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PROLEG

En una entrada de gener de 1922, escriu Kafka al seu Diar:

Hundimiento, imposibilidad de dormir, imposibilidad de estar despierto,
imposibilidad de soportar la vida o, mds exactamente, el curso de la vida. Los relojes no
coinciden, el reloj interior corve de una manera diabolica o demoniaca o en fodo caso
inbumana, el reloj exterior sigue su marcha habitual titubeando. Qué otra cosa puede
ocurrir sino que esos dos mundos distintos se separem, y se separam o al menos se

desgarran horriblemente'.

Hi ha dos maneres, basicament, d’interpretar aquesta esfereidora descripci6 de Kafka
sobre 1'angoixa generada per la manca d’acord entre la direccié (o la manca de direccio)
que pren la propia vida i la marxa regular i indiferent del mén: podem entendre que en
aquesta descripcié 1'apel lacié al rellotge juga el paper d'una simple metifora sobre
l"alienacié de lartista en la societat, o podem entendre que és una referéncia literal a la
manca de sincronia entre el temps public i el temps priva’. Obviament, ambdues
interpretacions no sén excloents, perd la segona interpretacié sembla universalitzar una
descripcié de la molt ambigua relacié que 1’home modern manté a vegades amb el temps

cronométric, descontextualitzant-la respecte a la interpretacié més concreta i especifica de

! Kafka, Obras completas vol. I Diarios, Galaxia Gutenberg, 2000, pag. 659.

2 Basant-se en 1’obra i la biografia de Kafka, ambdues interpretacions sén possibles. Kern es basa per sostenir
la segona en la preséncia del tema de 1"acronia o |“arritmia com a expressio del conflicte entre el temps public
i el temps privat en |'obra literaria de Kafka. A E/ procés, Josef K arriba un hora i cinc minuts tard al primer
interrogatori; una setmana més tard, ell arriba a I’hora, perd no es presenta ningii. Els personatges de Kafka
sempre mostren una clara incapacitat per ajustar-se al temps del mon; veg. Kern, 1998, pag. 17.



la relaci6 entre 1"art i la vida. Dit d’una altra manera: no caldria ser artista per entendre qué
vol dir aquesta descripcié de 1’angoixa si fes efectivament referéncia literal al rellotge,
perque tothom, alguna vegada, ha tingut la vivéncia de la divergencia entre la marxa regular
del temps public i els ritmes del temps privat. Aquesta relacié molt ambigua que 1’home
modern presenta amb el temps cronométric bascula entre els grans discursos babels i cofois
sobre el progrés civilitzador i les acusacions contra una extensié despersonalitzadora dels
nombres a tots els ambits de la vida humana que desemboquen en la critica a certa
deshumanitzacié molt vagament definida. La nostra investigacié esta dedicada a aclarir una
mica aquesta relacié ambigua que 1’home modern guarda amb els resultats de les seves

propies accions civilitzadores.

La tesi més provocativa i original que la filosofia del segle XX ha aixecat sobre el temps
és la famosa tesi de Heidegger segons la qual el sentit de 1’ésser romandria en el sentit del
temps. Segons aquesta tesi, la nostra vivencia del temps constitueix 1’horitz6 de sentit de la
comprensié de 1'ésser en general. Obviament, el sentit de 1’ésser que espera a aquella
vivencia del temps que es dedica o té a veure amb la seva determinacié i la seva mesura, no
presenta perspectives de ser molt ben valorat. Ja anteriorment a Heidegger, Bergson havia
aixecat la seva famosa critica contra el temps mesurat com una intrusié de lespai en
I"ambit de la consciéncia pura. En la nostra investigacié, ens disposem a mantenir una
discussi seriosa amb la critica que la filosofia del segle XX ha mantingut respecte al temps
cronometric. La nostra discussié se centrara en la interpretacié del pensament heideggeria
sobre la mesura del temps, per l"adscripcié fenomenologica de la filosofia heideggeriana. El
métode de la nostra investigacidé, com es podra comprovar, conservara en tot moment
vocaci6 fenomenologicohermenéutica. La nostra recerca constara de tres parts: (1) una
interpretacié fenomenologica dels ens el mode de ser dels quals consisteix a mesurar el

temps (calendaris i rellotges). La primera i segona parts s ocuparan d"aixo. Pel que sabem,



una investigacié fenomenologicoconstitutiva sobre 1'ésser dels ens el sentit dels quals
consisteix en mesurar el temps, no s'ha dut a terme fins ara amb 1"abast i el métode de la
nostra present investigacié. Amb tot, el caracter incomplet d’aquesta és evident, tenint en
compte els pocs treballs que avancen en la direccié de la mirada que aqui vol ser
mantinguda sobre 1’estudi d"aquest tipus d’ens. La tercera part consistird en una lectura
critica d’alguns paragrafs del curs de 1927 de Heidegger Die Grundprobleme der
Phiinomenologie, en el qual Heidegger exposa la seva critica al temps del rellotge en un
context molt aclaridor respecte a les exposicions anteriors de la conferéncia sobre el
concepte de temps, o respecte a les propies investigacions de Ser 7 Temps. Aquesta lectura
critica es dura a terme al mateix temps que anem contrastant la interpretacié del text de
Heidegger amb les conclusions de les nostres investigacions a la primera part. Tancara la
investigaci6 un apeéndix sobre la relacié entre calendaris astronomicoaritmeétics i calendaris

taxonomicosemantics en la interpretacié antropologica de la mesura del temps.



INTRODUCCIO

En la present investigacié hem pretés, fonamentalment, dos objectius. D'una
banda, completar algunes de les tasques que la fenomenologia de Heidegger havia deixat
obertes en el seu programa de treball; concretament, les tasques que es deixen obertes en el
paragraf [11] de Ser i Temps respecte a la possibilitat d'una “immersié més orginaria”
(ursprunglichen Anfgeben) del Dasein primitiu en els fendmens, i la tasca, oberta en el paragraf
[80], de dur a terme una “investigacio més a fons” (weitergehend Untersuchung) sobre la relacid
entre el nombre en el succeir historic, el temps del mon astronomicament calculat, i la
temporalitat i historicitat del Dasein. Aquestes dues possibilitats d'investigacié (ambdues
complementaries), que s6n deixades obertes per Heidegger a Ser / Temps com a tasques de la
investigaci6 fenomenologica futura, no sén desenvolupades per l'autor en el transcurs de la
seva obra posterior, bé sigui pel rumb diferent que pren la seva obra a partir dels anys 30,
bé sigui pel poc interés que, de fet, tenien aquestes qiiestions per al propi filosof. Aquests
“fils de la investigacié fenomenologica” han intentat ser aqui explotats en les seves
potencialitats per al dialeg amb la propia fenomenologia de Heidegger. El segon objectiu ha
consistit a2 mostrar que els fruits de dur a terme aques?cs tasques de la fenomenologia,
almenys en la direccié que nosaltres hem seguit aqui, condueixen a qliestionar algunes
premisses fonamentals de la propia fenomenologia de Heidegger a Ser 7 Temps. D'aquesta
manera, la nostra investigaci6 es converteix, en la seva tercera part, en un diileg obert amb
la filosofia heideggeriana sobre el temps, a partir d'allo que s'ha guanyat en la realitzacié
d'aquelles tasques que Heidegger havia només anunciat. L'element que no podra ser
sostingut de la filosofia heideggeriana com a resultat de dur a terme una fenomenologia

seriosa i rigorosa de la mesura del temps (tenint en compte el mén circumdant del Dasein



primitiu i el seu desenvolupament historic) sera la interpretacié de la “comprensio vulgar
del temps” que es porta a terme en tot el capitol sis¢ de Ser 7 Temps.

La nostra critica de la filosofia de Heidegger no és immanent al propi pensar
heideggeria. El fet que partim d'elements que estan a 'obra de Heidegger, com a tasques no
desenvolupades, no implica que el desenvolupament de les investigacions portades aqui a
terme sigui I"inic possible, o estigui dotat d'una “necessitat cientifica” de la descripcié
fenomenologica. L'anic que pretenem mostrar és que un desenvolupament de les tasques
fenomenologiques deixades obertes a Ser 7 Temps pot portar al qliestionament d'algunes de
les seves premisses essencials, especialment pel que fa a la interpretacié del “concepte
vulgar de temps”. Per 2ixd, preferim patlar del conjunt de la nostra investigacié com d'un
“dialeg” obert i franc amb la filosofia de Heidegger, més que d'una interpretacié critica de
la filosofia de Heidegger. Els arguments que exposem en la segona part contra la
interpretaci6 heideggeriana del “temps vulgar” estan tots basats en els resultats de la nostra
fenomenologia de la temporalitat cronométrica, que no és la de Heidegger. Correspondra
per tant sempre al lector la tasca de confrontar ambdues interpretacions, aixi com el
questonament dels conceptes heideggerias a qué les nostres investigacions
fenomenologiques de la primera part condueixen. En tot cas, hi ha un element que si ens
agradaria subratllar en tot moment: la segona tasca que és deixada com oberta a Ser i Temps
(la d'una interpretacié fenomenologica més profunda de la temporalitat cronomeétrica, tal
com s'assenyala en el parell. [80]) #o és una tasca secunddria o accidental en el programa de treball de
la fenomenologia heideggeriana. Es a dir, no ens hem basat en les “tasques de la fenomenologia”
de Heidegger com si haguéssim escollit “temes” que necessariament no podien ser
desenvolupats a Ser i Temps per causa de les dimensions que l'obra prendria a aquest
respecte, o qliestions “secundaries” que haurien de ser interpretades a partir del primad i
fonamental tal com esta ja fixat en l'obra. La giiestid de la interpretacié del temps vulgar és una

qriestio central a la propia obra de Heidegger. 1 la investigacié fenomenologica de la interpretacié
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vulgar del temps té a veure directament amb la interpretacié de la cronometria com a
actitud primordial del Dasein respecte al mateix temps. El fet que completar aquesta tasca
ens condueixi a un qiiestionament de premisses fonamentals de I'obra heideggeriana no és
una simple casualitat, perqué la tasca d'una interpretacié critica del temps metric ha
acompanyat Heidegger des del principi fins al final de la seva obra. Efectivament, la
preséncia del tema de la mesura del temps és una constant a l'obra de Heidegger, encara
que adopti revestiments bastant diferents. Si la tesi fonamental de tota la filosofia de
Heidegger pot expressar-se en la famosa afirmaciod que “e/ sentit del ser només és comprensible a
partir de la comprensid del sentit del temps”, ja pot comprendre's que, necessiriament, es
precisara d'una investigacié sobre quin “sentit del ser” correspondra a aquella vivéncia el
fonament de la qual consisteix a tenir un tracte “meétric” amb el temps. Aixi, és la propia
tesi fonamental heideggeriana la que sembla demanar una investigacié sobre quin sentit té
el temps mesurat en la vivéncia cronomeétrica, i sobre quins fonaments ontologics s'aixeca
la mesura del temps. El nostre objectiu serd doncs dur a terme una discussié amb la
interpretacié que Heidegger fa de la cronometria i del pensament cronométric, i per a 2ixo
precisarem, préviament, fixar el lloc que ocupa en el projecte general de la filosofia de
Heidegger aquesta interpretacié de la cronometria i del pensament cronomeétric.

El tema del pensament cronometric com a forma derivada i no-originatia de relacionar-
se amb el temps ha interessat a Heidegger en totes les etapes del seu pensament, fins i tot
molt abans que el projecte heideggeria es concretés en la forma d'una ontologia
fonamental. Aquest interés adopta revestiments diversos, segons es vagin desplegant les
premisses fonamentals del seu pensament. Si acceptem la divisi6 escolar que proposa Kisiel

dels periodes de l'obra de Heidegger, podem constatar aquest fet":

3 SuZ, pag. 1.
4 Kisiel divideix 1’obra de Heidegger de la segiient manera: Young Heidegger (fins a 1919), Early Heidegger (1919-
1929), Later Heidegger (1930-1950), O/ Heidegger (a partic dels 50); vid. Kisiel, 1995, pag. xiii.
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(a) En el periode del “Heidegger jove”, trobem la critica al pensament cronomeétric
en un escrit molt novell (1915) sobre el concepte de temps en la ciéncia historica’. En
aquell text, Heidegger mostra com el concepte de temps amb el qual treballa la historia
no és una simple aplicacié del sendt del temps amb el qual treballen les ciéncies naturals
als “objectes historics” en I'ambit de la historia. Heidegger segueix en aquest text una

metodologia molt determinada:

1- Determinar la finalitat d'una ciéncia
2- Observar quin concepte de temps com a concepte operatiu permet a aquesta

ciéncia aconseguir la seva finalitat.

Ciéncies naturals;

Heidegger recorre aquest cami en primer lloc respecte a les ciéncies naturals. Per a
Heidegger, la fisica pretén exercir el domini sobre la diversificacié dels fenomens a
través de la llei, i el seu rendiment (Lesstung) nou i particular consisteix en com s'arriba a
la llei. La finalitat de la fisica com a ciéncia és la unitat del concepte de mén fisic, la
reduccié de tots els fenomens a les lleis fonamentals afixables matematicament d'una
dinamica general, i les lleis de moviment d'una massa que en qualsevol moment pot ser
determinada. A aix0 correspon, efectivament, la “finalitat” de la fisica. Pero, guina funcio
i és inherent al concepte de temps d'aquesta ciéncia?. Heidegger respon que només com a
temps mesurable 1 capa¢ de ser mesurat té el temps una funcié plena de sentit en la
fisica. El temps es converteix en una homogénia ordenacié de llocs (bomogene

Stellenordnung), es converteix en parametre, en escala.

* Aquest text correspon 2 la classe d habilitacié que Heidegger va donar 1"any 1915 a la Universitat de Friburg
pera l’obtenci6 de la senia kgendi. El text es troba ara a Fribe Schrifien, Klostermann, 1972.

12



Ciénctes historigues

Heidegger inicia l'analisi del concepte de temps en la ciéncia historica assenyalant que
seria del tot incorrecte “traspassar” la funcié del concepte de temps de les ciéncies
naturals a les ciéncies historiques. S'ha de prescindir de moment de la “disciplina
auxiliar” de la cronologia historica, perqué aquesta roman ben lluny de tenir una
importancia en la determinacié de la “finalitat” de les ciéncies historiques. La
cronologia historica, considerada “per se” com la concepcié del temps que esta en la
base de la finalitat de la historia com a ciéncia, seria una transposicié de la concepcid
del temps de les ciéncies naturals que amagaria I'auténtica finalitat d'aquesta. Recordem
que en la metodologia de Heidegger s'ha d'anar de la finalitat a la concepcié estructural
del temps que correspon a aquesta finalitat. La finalitat de la historia consisteix a
representar el context del desenvolupament de les objectivacions de la vida humana en
la seva singularitat i unicitat comprensibles en relacié amb els valors de la cultura’.
Quina funcié del concepte de temps és inherent a una ciéncia que cerca aquesta
finalitat?. La resposta de Heidegger consisteix 2 afirmar que la funcié del concepte de
temps en aquesta ciéncia consisteix a agrupar I'historicament significatiu respecte al seu
contingut. Heidegger anomena a aquesta actvitat, utilitzant el concepte de Rickert,
“relacié valorativa” (Wertbeziehung). Aquesta “relacié valorativa” no té res a veure
amb el caricter del temps de la fisica; conceptes com “trecento, quattrocento”, etc., no
sén en absolut conceptes quantitatius. “La aénda bistirica no treballa amb quantitats”.
L'exemple que posa Heidegger és el del concepte “La fam en Fulda lany 750”.

L'historiador no pot fer res amb la xifra 750; no li interessa com “quantum” situat en la

® Aquesta definici6é no seri defensada de la mateixa manera durant tot el pensament de Heidegger. En el
procés dels anys 20, va desapareixent | “utilizacié del tema dels “valors”, llastat per la filosofia neokantiana, i es
cerquen noves maneres de conceptualizacié d ‘aquest ambit. Tanmateix, la distincié en les obres posteriors als
anys 30 entre Geschichte y Historie va segurament molt més enlla que la critica en el text present.

13



successié numerica de I'un a I'infinit, o com a element divisible per 50, per posar alguns

exemples. La xifra 750 té sentit sol en relaci6 al que és historicament significatiu.

(b) En el periode del “primer Heidegger” és en el que es forja, propiament, la génesi de
I'expressi6 “concepte vulgar del temps”. Pero és essencial contemplar les irregularitats i
imprecisions en alld que vol designar Heidegger mitjangant aquest concepte en els
textos de la seva genesi. El que es voldra designar amb l'expressié “concepte vulgar del
temps” sera objecte de moltes denominacions fluctuants fins a fixar-se en la propia
expressi6 en el curs de 1925 sobre Ligica. L'estudi d'aquestes fluctuacions no és una
mera qiiestié filologica, siné que ens serveix per aproximar-nos a les intencions de
Heidegger amb aquesta conceptualitzacib, i als problemes d'interpretacié posteriors
sobre el que Heidegger vol dir amb l'expressié “concepte vulgar del temps”. Aquests

textos s6n basicament cinc:

=
1

El concepte de temps (1924)

2

Conferincies de Kassel (1925)

3- El curs del semestre d'hivern de 1925 Lagica. La pregunta per la veritat.

4- SeriTemps (1927)

5- Les lligons del curs del semestre d'estiu de 1927, Els problemes fonamentals de la
Jfenomenologia, que com ha demostrat Von Herrmann en els seus estudis, eren

considerades pel mateix Heidegger com la segona part de Ser i Temps'.

7Vid. Von Herrmann, 1997,
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La genesi del “concepte vulgar de temps™ en aquests textos (especialment l'altim, a la
interpretacié del qual es dedicara tota la tercera part), es tractara detalladament després

de la nostra fenomenologia constitutiva de la temporalitat cronomeétrica.

(c) En el cas del Heidegger “madur” (1930-1950), la qiiestié de la cronometria es dissol
com un cas particular de la “técnica”, i se substitueixen les analisis més concretes de la
“temporalitat del rellotge” per un vocabulari més generalitzat sobre el “calcul”, la
“voluntat de domini”, la “exactitud”. Aquest canvi de vocabulari és sens dubte
important, i hauria de ser quiestié de la nostra investigacié el perque de la desaparicié de
la “qiiestié del rellotge” en el plantejament de la qilestié més general de la técnica. Es
passa a patlar d'hidroeléctriques, d'energia atomica, d'avions, perd I'exemple (si és que
era un simple exemple) del rellotge desapareix. Aix6 ha de veure segurament amb la
nova visié de la relacié entre ser i temps tal com la trobem a partir dels Besfrage: la

Seynsgeschichte.

Per poder mantenir un dialeg amb la interpretacié heideggeriana del temps vulgar, sera
necessari, en primer lloc, dur a terme una fenomenologia dels ens mitjangant els quals
el Dasein es representa aquesta relacié: calendaris i rellotges. A aquest efecte van
dirigides les dues primeres parts de la investigacié. En la tercera, durem a terme una
revisié dels conceptes fonamentals de Heidegger sobre el temps vulgar a la llum del

terreny guanyat en les dues primeres parts.
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TEMPS I MESURA

(1) Les definicions inicials

Entenem per cakndari qualsevol sistema que permet el recompte dels dies durant
periodes de temps perllongats®’. Entenem per relotge ]a miquina dotada de moviment
uniforme que setveix per mesurar el temps o dividir el dia en hores, minuts i segons’.
Aquestes definicions inicials sén adoptades aqui per tal que ens permetin comengar la
recerca sabent a qué ens hem de referir. Aixd no exclou que, en el curs de la investigacio,
puguin ser modificades segons es vagin conquerint noves problematiques. D entrada,
1"udlitzacié d"aquestes definicions canoniques no busca altra cosa que permetre’ns, en la
seva analisi, trobar una bona série de problemes que serviran d’introducci6 a les nostres
investigacions.

Ens adonem que, segons les definicions canoniques anteriors, el calendari i el rellotge
no es classifiquen com el mateix tipus de coses. Ningl diria del calendan que és una
maquina, tal i com es defineix al rellotge. La definicié de la classe de coses a la qual pertany
el calendari és especialment vaga: “Qualsevol sistema ...”. Sembla que el calendari se’ns
presenta a primera vista com una ordenacié o recompte determinat en si mateix; mentre
que el rellotge se'ns presenta com una maquina que du a terme unes classificacions i

recomptes com a fruit de la seva activitat. El calendari ordena i el rellotge produeix. La

8 Segons P. Couderc, Le Cailbndrier (trad. castellana, E/ calendario, Ed. Salvat, 1956).
? D. De Carle, Watch and Clock Encyclopedia, Long Beach, New York (Landau), 1976
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temptacié immediata seria pensar, segons aix0, que I"ordenacié del calendari és el correlat
conseqlient del treball del rellotge com a maquina: el rellotge mesura les unitats curtes,
mentre el calendari seria 'extensié d’aquestes mesures a unitats més llargues. Sense cap
mena de dubte, aquesta falsa génesi de la cronometria, que a partir de la conquesta d"un
model petit i operable, s’extendria cada vegada més a fites més dificils de comptar,
construint aixi una trajectoria logica del curt al llarg, és una de les primeres precaucions que
una fenomenologia de la cronometria ha de tenir en compte: trobem calendaris molt abans
de que coneixem qualsevol sistema semblant al rellotge. Tanmateix, tampoc és del tot
exacta 1"associacié entre calendari i recompte en si mateix: el calendari no presenta
inicialment la forma a fi d'una ordenacié escrita en forma de taules. La cosificacié o
objectivaci6é del calendari en el suport fisic de 1'escriptura (almanac) és segurament una
cosa tardana respecte a l'existéncia prévia del calendan des dels usos i costums. El
calendari és quelcom que es fa, inicialment; el calendari és un fer, fer el resultat del qual es
posa per escrit, possiblement bastants milers d"anys més tard de la seva existéncia com a
fer. Aixi, el calendari existeix préviament a la seva cosificacié en forma de taules i
recomptes'’. Per altra banda, la classificacié del rellotge sembla, aparentment, molt menys
problematica: el rellotge és una maquina, i la maquina s’inclou dintre del tipus de coses que
anomenem ens técnics, de la que, 2 més a més, formen part les eines, els utensilis, els
aparells o les obres'. Quan parlem d’ens técnics, restringim amb aquesta expressié un
mode de ser de coses clarament diferenciable del mode de ser d“altres coses. Una politja té
el mateix mode de ser que una palanca, perd no té el mateix mode de ser que un atbre. Des

d’aquesta distincié entre modes de ser de les coses, hom acostuma a patlar, segons un

10 Passa habitualment molt de temps entre que una civilitzacié procura un calendari i el posa per escrit. Per les
relacions entre el calendari com a sistema i el calendad com a objecte (almanac), veg. també Le Goff, E/ orden
de la memoria, Paidés, 1991, pag, 222 i ss.

" Segons la classificacié de L. Mumford; sedien maquines la palanca i la politja; eines el martell o el ganivet;
utensilis el cistell i la marmita; aparells, la cuba de tenyir i el forn de maons; obres els embassaments,
carreteres, aqueductes i edificis. Per tant, la maquina és només una classe dintre d‘aquelles coses que
presenten el mode de ser técnic. Ja inicialment comprovem, doncs, una resisténcia del calendard a l’encaix en
les categories dels historiadors de la técnica. Veg. Mumford, 1998, pags. 27-28.

17



model escolar d’origen aristotélic, de regions de 1’ens'. Aixi, segons aquest model, podem
parlar que la definicié del rellotge com a maquina troba un marc aparentment estable dins
de la regi6 dels ens técnics. Marc estable vol dir que el rellotge és propiament el rellotge
quan apateix sota les condicions de 1’estructura de 1"aparicié del mode de ser de les coses
que s6n ens técnics®. La dilucidacié de la definicié del rellotge com a maquina requerira,
doncs, de la definicié de la regi6 general a la qual pertany (ens técnics), aixi com de la
delimitacié de la maquina respecte a altres ens técnics. La qiiestié primera, la qiiestié sobre
la determinacié de la técnica en general com a mode de ser, i per tant com a regi6, és una
qliesti6 ja classica de la filosofia del segle XX, que presenta precisament la dificultat de que
sovint s’acostuma a plantejar massa generalment. Amb tot, si volem avancar quelcom
respecte a Ja qliesti6 que aquf ens ocupa (que no és exactament la pregunta per |"esséncia de
la técnica, sind la pregunta pel paper que juguen el rellotge i el calendari en la constitucié de
la consciéncia del temps), és evident que la qiestié envers la técnica haura de ser tractada
en 1’ordre de la nostra investigacié. Tanmateix, no amaguem que l“aparent extravagancia
del nostre plantejament inicial té a veure una mica amb la intencié de plantejar la qiiestio
general sobre 1’esséncia de la técnica des daltres coordenades que permetin més joc al
pensament que no pas el reduit joc del plantejament habitual de la qiiestio.

Per altra banda, dins d"aquest model, la classificacié de la regi6 a la qual pertany el calendari
és, almenys inicialment, forga menys clara. El més habitual és utilitzar expressions com la d”
“objecte cultural” o “objecte social”*. Encara que passéssim per alt la dificultat de que

ambdues determinacions servirien només per a l'expressié objectiva i cosificada del

2 Amb el benentés que no ens referim en cap moment, amb ]’expressi6 regid, a una frontera material o de
contingut, que delimiti fisicament tipus de coses. La delimitacié de les regions de 1’ens es basa vinica i
exclusivament en modes d’ésser de les coses, fet que no impedeix que una mateixa cosa (materdal i
numeédcament la mateixa) pugui pertanyer 2 una regié i a una altra. Una i la mateixa cosa pot pertinyer a
diversos modes désser, amb la qual no hem de pensar en unes ontologies regionals (seguint en el llenguatge
d’aquell model escolar) fisicament determinades, siné en uns modes d’ésser basats en l'estructura de
1"aparicié de la cosa.

13 Pot fer-se una representacié artistica del rellotge, per exemple, o alguna reflexié ética sobre el rellotge com
a objecte: en aquests casos, el rellotge no se’ns esth manifestant des del seu mode d’ésser habitual, sin6 des
d’un altre mode d’ésser (estétic o etc).

" Le Goff, 1.991, pag. 184
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calendari (taules i almanacs), com assenyala la seva determinacié com a objectes, és evident
que topem amb la transfusié de la vaguetat dels conceptes definidors (cultural i social)
respecte al concepte que vol ser definit (calendari). Pel que fa al concepte de cultura, creiem
que sembla més adient afirmar que seria possiblement la definicié de calendari (la que
estem ja recercant) la que ens ajudaria a definir el dificil concepte de cultura que no pas a
l'inrevés™. Pel que fa al concepte de “social” succeeix quelcom semblant. Les dues
dificultats segueixen intactes si ens oblidem de parlar d” objectes i parlem, com més
adequadament hauriem de fer, de sistemes, com correspon a la definici6 original (Qualsevol
sistema ...). Parlar de sistemes culturals o de sistemes socials ens ubica directament en la
perspectiva del cientific social, que intenta ajustar els fenomens a les categories prévies que
li s6n propies com a ciéncies, categories que sovint s6n acceptades sense una investigacié
fenomenologica referent a la seva carta de legitimitat, com ara les distincions entre un
temps circular o lineal, qualitatiu o quantitatiu, regular o aritmic, etc. Per altra banda,
reiterem que la nostra intencié no és establir com estructura de les societats o les cultures
humanes varia segons els models de temporalitat que externament els hi atribuim, siné que
la nostra intencié és aclarir quina variacié introdueix sobre la questié de la relaci6 entre
I"ésser i el temps el fet de que 1"actitud cronométrica es constitueixi a partir d’ens com el
rellotge o el calendari.

Tant el “Qualsevol sistema ...” com la maquina de les definicions inicials ens donen el
perqué de cada cosa que aqui pretén ser definida. A la pregunta squé és un calendari o un
rellotge? responem “un sistema o ordenacio” en el primer cas 1 “una maquina” en el segon.
Cal observar, pero, que hi ha un element comi en ambdues definicions: estan relacionades

amb el temps i amb la mesura. La definicié de calendari parla de recompte, i la de rellotge

15 Es més correcte dir que hi ha tantes cultures com calendass diferents que no pas que hi ha tants calendaris
com cultures diferents. Moltes cultures diverses poden compartir un sol calendard, peré dificilment parlariem
de “cultura comuna” entre grups que §‘orienten comunitiiament en el temps amb sistemes diferents. El
calendari és, per tant, un dels “nuclis forts” a ser tingut en compte a 1’hora de definir la categoria de “cultura”;
en canvi, diem ben poc si diem que el calendari és un “sistema cultural”.
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de mesura. Ara bé, quan la definici6 intenta concretar en qué es basen aquest recompte o
mesura, les coses tornen a diferenciar-se: el recompte és, per part del calendari, de dies, 1 es
produeix respecte a periodes de temps perllongats; per part del rellotge, es mesura el temps
(aixi, en abstracte) i es divideix el dia del calendari en hores, minuts i segons. ¢Quina és la
relacié entre el dia (podriem precisar ara, per ser més exactes: la dualitat dia-nit) en el qual
es basa el calendari i les hores, minuts i segons en els quals es basa el rellotge? La resolucié
d’aquesta part de la definicié respon exactament al “com” dels “que” anteriors: a com el
calendari i el rellotge, com “queés” diferents, fan front a I’heure-se-les amb el temps des de
I’element comG que es troba en ambdues definicions: el recompte-mesura. Ara bé,
segurament, en el cas que ens ocupa, aquesta distinci6 sigui ociosa, perque respondre a la
questi6 per la distinci6 entre el “qué” de calendari i rellotge és exactament el mateix que
respondre a la qiiesti6 del “com” del calendari i el rellotge; la qiiestié de “que” sén
calendari i rellotge és indestriable de la relaci6 que 1’home que els empra estableix en ells
amb el temps. Si aix0 és aixi, cal pensar en la possibilitat que el que hem trobat en 1"analisi
de les definicions com a unic element comi d’ambdues coses, la seva relacié amb la
mesura, varii també, pel que fa a la seva esséncia, des de 1"analisi descriptiva de 1’heure-se-
les amb el temps de 1’home en el calendari i el rellotge. Aquestes s6n qiiestions que hauran

de rebre resposta tot al llarg de la nostra investigacio.

(2) Precisions metodologiques

Si volem aclarir la diferéncia entre calendari i rellotge pel que fa a les relacions amb la
temporalitat, i dilucidar d’aquesta manera si la relaci entre temps i mesura és en ambdbs

casos essencialment la mateixa (donant lloc aixi 2 manifestacions diferents de quelcom aixi
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com una esséncia comuna de la mesura del temps), o és completament diferent (i mesura
no és en aquest cas més que una paraula que mou a la confusié i no respon a la diferéncia
essencial d"ambdés “heure-se-les amb el temps™), és necessati primer que siguem capagos
d’obtenir conceptes suficientment naturals d"ambdues coses. Per un concepte natural de
calendari i rellotge entenem, en aquest cas, la delimitacié6 d’aquestes coses al moment
historic en el qual ambdues se’ns presenten més delimitades i diferenciables. Al ludim aqui
a la categoria del temps historic a causa que és evident que, en el nostre moment present,
calendari i rellotge es troben tan intimament intricats que es fa forca dificil dur a terme una
investigacié fenomenologica sobre ambdues coses per separat. Un exemple: la definicié de
dia del calendari actual (de qualsevol dels calendaris que penja en qualsevol paret de
qualsevol casa de les nostres) esta basada en la temporalitat del rellotge, i no en la originaria
del calendari. El dia de qualsevol d’aquells calendaris es defineix com el continu de vint-i-
quatre hores a partir d'una hora previament determinada. Pero 1’hora, com a unitat,
pertany originariament al rellotge, no al calendari. El dia del calendari originari, per altra
banda, no és altra cosa que el temps de llum natural, determinable només des de la
successi6 amb el seu contrar, la nit. Cal ja una abstraccié considerable per reunir la dualitat
d’una successi6 llum-foscor sota la unitat d"una categoria comuna. Tal abstracci, perd, és
historicament forga posterior al calendari. Per tant, no és tampoc del tot correcte dir, com
diu la nostra definici6 inicial, que la unitat del calendari és el dia. Més precisament, hem de
dir que la unitat minima del calendari és la successi6 dia-nit, entesa com la successié natural
i fenomeénica entre llum i foscor.

Precisions com aquestes, que ens aproximen a un concepte pur o natural de calendari i
rellotge, ens desplacen necessariament a 1"ambit de la historia. Més concretament, a 1’estudi
del moment de la historia en el qual ambdés conceptes apareixen per primera vegada de
manera suficientment delimitada. Aixi, se’ns imposa metodologicament la necessitat

d’investigacions de caracter genetic. Aquest inicial caricter genétic de les nostres

21



investigacions no té a veure directament amb cap intencié d’elaborar una histona
d’objectes culturals, o de historiar el desenvolupament progressiu dels instruments i les
técniques humanes per mesurar el temps, siné que ve demanat per la cosa mateixa; és a dir,
per la intencié de tematitzar, des d 'una perspectiva filosofica, la propia relacié ambigua de
1’home amb la mesura i amb el temps.

L’objectiu de les primeres investigacions genétiques és, doncs, trobar el lloc en el qual
es pugui discutir sobre l’esséncia de les dos coses que tractem. Aquest lloc és el que
anomenem concepte natural de calendari i rellotge. Pero, al mateix temps, trobar un
concepte natural de calendari i rellotge” seria impossible sense una precomprensio d‘allo
que estem recercant en 1’ambit de la historia. Nosaltres no necessitem en principi recorrer a
la historia per tal de saber qué és un rellotge i quina relacié tenim amb ell: estem ja
efectivament portant rellotge, de la mateixa manera que planifiquem el nostre temps a llarg
termini en base al calendari oficial, i la nostra relacié6 amb ambdues coses no és en principi
ptoblematica. Només des de certa problematitzaci referent a la nostra consciéncia actual
del temps, calendari i rellotge poden aparéixer-nos com a rellevants més enlli de la seva mera
quotidianitat. Aquesta problematitzaci6 nostra és 1"anica guia possible a I'hora de poder dur
a terme aquelles investigacions genétiques que necessitem com a principis. Per tant, partim
ja d'una precomprensié de calendari i rellotge que, fruit de la nostra problematitzacié
present, ens permet recercar en una direcci6 de la historia a 1’hora de constituir les nostres
investigacions genétiques. Aquesta caracteristica metodologica de la nostra recerca recorda
clarament la figura del cercle hermenéutic. Perd a la figura heideggeriana del cercle
hermenéutic que sembla representar el fet de que, només des de la nostra problematitzacié
actual, podem delimitar de manera adequada calendari i rellotge com a constitutius de la

nostra consciéencia del temps, preferim la imatge hussetliana de la investigacié
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fenomenologica en zig-zag constitutiva de la meditacié historica'. La nostra investigaci6 ha
d’anar fent aquests girs en zig-zag, des de la génesi que instaura els conceptes naturals de
calendari i rellotge, 2 les problematiques per les quals nosaltres ens veiem moguts a fer una
investigacié sobre la nostra consciéncia del temps, en una recerca en la qual cada moviment
(gir al passat, tombant al present) il lumina 1’anterior. El passat il fumina el present, perd
amb la mateixa legitimitat, només el present pot il luminar el passat. A la subseccié () del
paragraf [9] de la Krisis, subseccié que porta com a titol “Caracteristica metodica de la
nostra interpretacié” (Methodische Charakteristik unserer Auslegung), Husserl ha descrit millor

que ning com es constitueix el moviment de la fenomenologia com a meditaci6 historica:

“Només ens queda una sortida: avangar i retrocedir en zig-zag,
recolzant-se cadascun d’aquests moviments en la seva interrelacié. Una clarificacié
relativa d"un costat aportara certa llum sobre 17altre, que a la seva vegada la irradiara
sobre el costat oposat. Aixi doncs, en aquesta consideraci6 i critica historiques ...
tindrem, no obstant, que fer constantment salts historics (historische Springen);

salts que no obeeixen a cap afany de divagar, sin a necessitats”"".

16 M. Heidegger, Sein #nd Zeit, par. [2], pag. 7. La imatge husserliana de la fenomenologia com investigaci6 en
zig-zag la trobem a muiltiples llocs de la seva obra; per primer cop ja a les Investigacions lgigues, 11/1, Einlettung,
par. [6], 2" Zusary. Alli, Husserl refereix a aquesta imatge per referdr a la impossibilitat de seguir 1’ordre normal
d’exposicié segons |‘ordre de la connexid sistematica de la ciéncia a aclarir (la logica, en aquest cas). Contra
aix0, les Investipacions hauran de violar una i altra vegada aquest ordre normal per tal d’arribar a veritable
solidesa fenomenologica. La imatge del zig-zag és important per tal d'aclarr 'estructura general de les
Investigacions lgigues en les seves sis parts. La imatge és emprada una vegada més de manera interessant en un
manuscrit inédit de 1.931 (per informacié sobre aquest manuscrt, veg. Steinbock, 1995). En aquell text,
Husser qualifica la fenomenologia d” arqueologia. El moviment de la interrogacié regressiva de la
fenomenologia com arqueologia és caracteritzat no com una construccié, com en Kant, siné com una
“reconstruccié, comprenent en un zigzagat, com es fa propiament, diu Husserl, en I'arqueologia. La imatge
del zigzageig no apareix a Ideen I, que té una molt més clara voluntat sistematica i constructiva en les seves
divisions. També aquest aspecte (el del canvi formal) ha de ser tingut en compte a I’hora davaluar la transici6
de LU a ldeen I. Finalment, trobem la imatge del zigzageig també a la subseccié (k) del paragraf [9] de la Krisis,
en la meditacié metodica, on la estructura del zigzageig és situada des de la necessitat del problema mateix de
la Krisis, i també juga un paper important en el célebre Berlage 111, Der Ursprung der Geometrie.

17 Krisis, par. [9], subs. (I)
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La diferéncia entre el zig-zag i el cercle és probablement només una diferéncia entre figures,
perd no és irrellevant: la figura del zigzagat ens apunta al reconeixement d'un eix
horitzontal temporal previ a tota hermenéutica de la facticitat, que implica el reconeixement
del gruix historic operatiu sobre la realitat a partir de la qual comencen les nostres
meditacions'. D aquesta manera, la figura del zigzagat com a figura metodica avisa a tota
hermenéutica de la factcitat de la necessitat de prévies meditacions historiques com a
desplegaments formals de la fenomenologia”. La figura del zigzagat apunta igualment a una
progressivitat horitzontal més acord amb la concepcié husserliana de la tasca de la

fenomenologia com a philosophia perennis allunyada de qualsevol vel leitat historicista.

18 Creiem poder establir una relacié entre el reconeixement d’aquest gruix historic previ a les nostres
meditacions i 1'actitud de la secundadetat cultural que Rémi Brague exposa magistralment a Ewrvpa, la sia
romana (1992, pag. 45). No és perd aquest el lloc en el qual exposar aquestes idees, que seran aqui només
anunciades.

19 Es podria fer un estudi sobre la meditacié historica com a darrer desplegament sistematic, en sentit fort, de
la fenomenologia. La millor manera de fer-ho seria una lectura detallada dels passos metodics del Beilage ITI de
la Knisis, sobre 1'origen de la geometria, en el qual Husserl sembla aplicar amb més deteniment el procés del
zigzagat com a constitucié de la meditacié historica.
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1" PART: L’'HEURE-SE-LES AMB EL TEMPS EN EL CALENDARI

(3) L'heure-se-les amb el temps en el calendari: la dualitat claror-foscor, fonament

del concepte de mén natural

Intentem situar-nos en la perspectiva del que hem anomenat concepte natural de
calendari. No necessitem, per tal d’aixo, determinar amb exactitud la data i el moment
historic en el qual apareix el primer calendari, tasca historiograficament impossible i, per
altra banda, innecessiria. No necessitem, tanmateix, conéixer l’estructura concreta
d’aquests primers calendaris: no ens importa ara que en els llocs en els quals es conreen
diverses espécies de cereals o de fruites, que troben maduracié en diferents estacions,
assistim a diverses cerimonies d’any nou; que alguns pobles africans divideixin 1"any en
només dos estacions, 1’estacié seca i la de pluges, i que per alguns d’aquests pobles la
setmana tingui cinc dies i per altres vuit; que alguns distribueixin els mesos segons les
llunacions i tinguin aixi un any de tretze mesos, etc. Tot aixé sén qliestions concretes de
calendaris determinats que no sén, de moment, centre de la nostra investigacié. En allo que
nosaltres ens volem fixar és en els elements generals deduibles d'una relaci6 amb el temps
independent de 1'aparici6é del rellotge. En aquest sentit, la nostra metodologia no és la
propia d'una historia de la cultura. La determinacié que recerquem de l’experiéncia del
calendati vol set tragada per nosaltres en contraposici6 a la nostra, en la qual el rellotge juga
un paper fonamental. Obviament, una relacié amb el temps com aquesta, com hem dit ja
abans, no coneix res de la hora en el nostre sentit actual, 1 no coneix res, per tant, del nostre

concepte actual de dia.
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El concepte de dia de la comprensié precronomeétrica correspon a la part de llum de la
successié natural entre llum i foscor. Es indispensable patlir en primer moment de llum i
foscor, evitant encara les figuracions del sol i la lluna, de les quals dependren
astronomicament la lluminositat-obscuritat dels tragos temporals, malgrat que la tradicié
parli, amb ra6, de calendaris lunars i solars. La raé d’aquesta precaucié primera és que la
dualitat figural i vertical Sol-Lluna no és una dualitat constitutiva 4 prior7 del mén natural,
mentre que la dualitat gradual i horitzontal llum-foscor és una de les parts ingredients del
propi concepte de mén natural. La diferéncia entre els dos tipus de dualitats té molts més
caracters descriptius possibles: la dualitat Sol-Lluna es presenta sota un senzillissim (gairebé
ditiem primigeni) esquema perceptiu de relacié fons-figura determinat (un cercle brllant
sobre fons fosc, en la lluna; el mateix sobre fons blau, en el sol), mentre que la dualitat
llum-foscor és constitutiva de la percepcié de qualsevol configuracié d’objectes i de la
relacié “fons-figura” a la qual pertanyi; les condicions perceptives de les figuracions solar i
lunar sén espacials, mentre que les condicions perceptives de 1’oscil lacié llum-foscor es
donen en el temps, o temporalment, etc. De fet, tenim multiples proves de la secundarietat
de la figuracié Sol-Lluna respecte a 1°oscil lacié de 1’eix temporal llum-foscor. En una de
les entrevistes de Piaget amb nens, un nen de set anys afirmava que la llum prové del cel,
no del Sol: “El Sol no és com la lum. La llum ho il lumina tot; el Sol només il lumina alli
on esta”. Aquesta secundarietat psicologica es complementa amb una secundarietat
antropologicoreligiosa. Eliade parla en la seva obra monumental sobre les religions d"una

primordialitat de les divinitats uriniques o celestes respecte a les divinitats solars o lunars™.

20 Y, Piaget, La représentation du monde chez !'infant, Pasis, 1.926, caps. 81 9.

21 M. Eliade, 2000. Eliade parla d'un rastre de divinitats uraniques en la prictica totalitat de les cultures, que
va sent progressivament substituit per divinitats solars (Eliade parla de solaritzacié de divinitats uraniques),
lunars, estructures animistes, la idea de mannd, etc. En moltissimes cultures trobem el rastre d’aquestes
divinitats uraniques més antigues, que han anat sent progressivament apartades, perd que encara es conserven
en la figura del que Eliade anomena dews otiosus. El motiu de la seva substitucié per divinitats més dinamiques
(recordem el moviment solar i lunar) podria estar directament relacionat amb la pobresa cultural d aquestes
divinitats, derivada directament de la seva abséncia de calendari ritual. Efectivament, com intentarem mostrar,
el calendari apareix associat 2 la lluna i al sol, i aquest fet (la fixacié del calendari) sera fonamental en la
substitucié d’aquestes figuracions sobre els cels. La orginadetat de les divinitats uraniques va associada,
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Conegudissim i citadissim és el fet de la secundarietat de la parella Sol-Lluna respecte a la
parella Llum-Foscor en 1’estructura invertida del Géness biblic: és la creacié de la llum la que
déna origen al primer dia, mentre que el Sol i ]a Lluna no fan la seva aparicié fins al tercer
dia®. Pero, independentment daquestes dades psicologiques, historiques i antropologiques,
cal anar abans de tot a la nostra experiéncia real fenomenologica per tal de veure la
independéncia de 1’eix llum-foscor de la dualitat Sol-Lluna®. R. Arnheim ho ha explicat de
manera inmillorable:

“La luminosidad de los objetos sobre la tierra se ve basicamente como
propiedad suya, mis que resultado de la reflexion. Aparte de circunstancias
especiales, la luminosidad de una casa, de un 4rbol o del libro que estd sobre la mesa
no se aparece a la vista como un don de una fuente lejana. A lo sumo, parecer que
la luz del dia o de una limpara hace salir fuera la luminosidad de las cosas, como
prende una cerilla una pira de lefia. Las cosas son menos luminosas que el sol y el

cielo, pero no diferentes en principio. Son luminarias mas débiles™™.

Com explica Arnheim, la llum té a veure directament amb la cosa i amb el mén natural en
si mateix, préviament a la seva deduccié astronomica en la figuracié solar o lunar com a

fonts llunyanes del seu origen. Aixi es comprén l'entificacié de 1'oscil Jacié de la

tanmateix, al simbol de Palgada: la majona dels noms d’aquests primers déus celestes fan referéncia a I’
altissim, o al que esta en 1'alt.

2 Molts comentasstes s’han adonat d’aquest fet (Casutto, 1961; Blenkinsopp, 1992). Amb aquest exemple,
perd, s’ha d’anar amb compte, perqué com ha disposat molt agudament Leo Strauss (1996, pag. 101 i ss.),
proposant la nocié d’estructura invertida del Géresi i contraposant-la a la cosmologia dels filosofs grecs, la
creacié del mén va en el relat biblic del menys important al més important, i d"aqui es segueix que, contra la
cosmologia aristotélica, el cel és inferior a la terra. L'home és cimera de la creacié, perqué és el que més
s‘assembla 2 Déu. D “aquesta manera, el que és una secundarietat ordinal de la parella Sol-Lluna respecte a la
parella Llum-Tenebres, és una secundarietat ontologica d’aquesta sobre aquella. Amb tot, el caricter que
nosaltres volem reparar en les nostres reflexions, que no és altre que el de la primigénia independéncia i
separacié de les dues dualitats, esdevé intacte a pesar d’aquestes matisacions. L ordre de la jerarquitzacié
ontologica no afecta aqui al fet que pardem de dualitats fenomenologicament, malgrat que no
astrondmicament, diferenciades.

B Reiterem: independéncia fenomenologica, no astrondmica, evidentment.

24 R. Amheim, Arte y percspeidn visual, 1.999, pag. 306.
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lluminositat de les coses en els conceptes arcaics del dia i la nit”. Dia i nit responen a temps
en els quals les coses s’il luminen o s‘apaguen. Pero la relaci6 entre 1’eix llum-foscor i el
concepte de mon natural és susceptible d'una demostracié més rigorosa independentment
d’aquesta série d’observacions. Podem illustrar-la de manera més precissa utlitzant un
model ontologic aparentment extern a la qiiesto.

Adoptem per exemple el model danalisi ontologica husserliana de la teoria dels tots 1
les parts de la III* LU per tal dil lustrar aquesta qilestié™. Als paragrafs [1]-[2] introdueix
Husserl la nocié de inseparabilitat de parts disjuntes”. L’exemple que Husser utilitza
constantment és 1’exemple de la relacié entre el moment de color i el moment de figura
d’un objecte®. Entre aquests dos moments no hi ha una coincidéncia referent al contingut
(Inhali), com la que es donaria entre el moment genéric de color i el color vermell com a
moment, que sén clarament parts no disjuntes d'un objecte. Per tant, sén aquestes parts
especials, que per una banda (la que fa referéncia al contingut) sén disjuntes, pero per
laltra son inseparables (no sbn, diu Husserl, com pedagos o Sticke), les que centren
I'interés de l’ontologia formal de la III* LU. Husserl extreu la nocié de inseparabilitat de
parts disjuntes de 1"analisi d “'uns exemples de Stumpf™, exemples en els quals volem referir-
nos una mica més detalladament perqué sén importants per la qlestié que aqui estem

tractant.

% Dia i Nit s6n divinitats diferenciades del cel (Ura) a la Teogonia d "Hesiode, per exemple (Veg. Teog., [117-
130).

% Adoptem aqui |’ontologia formal de la IIT* LU simplement com a model, fet que no implica que acceptem
totes les restriccions a les quals el seu marc conceptual ens haurna de limitar. Evidentment, la III* LU es basa,
a prmera vista, en 1'anilisi de la nocié d” “objecte en general” (Gegensiand diberbaup), 1 en el marc d’una
investigaci6 a priori. Es un problema dificil en els estudis husselians, al qual no podem perd referic-nos ara,
determinar si el marc en el qual Husserl esta pensant a la ITI* LU és un marc estrictament formal i restringit a
la tematitzacié de la logica pura, com sembla afirmar el programa que el propi Husserl fixa al parigraf [67] —
[69] dels Prolegomens (Bell, 1.991, pag. 245), o si, al contrari, la III* LU juga un paper molt més enlli de la
problematica de la logica pura, en la propia constitucié de la fenomenologia i de totes les Investigacions ligigues
en general, com mostraria el paper que juguen els conceptes de la III* LU en la constitucié del concepte de
consciéncia de la V* LU, (veg. Serrano de Haro, 1.990).

#1 LU I, [A 222-227)

28 El concepte husserlid de “moment” (també traduible per “factor”) fa referéncia a la representacié de
I'objecte com 2 “suma de notes”, entenent aqui per “notes” no tant alld que es troba o es pot trobar com a tal
en un objecte i pot ser anomenat, com |’explicacié del sentit que cadascuna d’aquestes notes té en 1 objecte
com 2 tal (el matis mari: blay; el blau: color; el color: qualitat sensible).

» Concretament, de C. Stumpf, Uber die psychologischen Ursprung der Raumvorstellung, pag. 109.
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L’exemple que permet fonamentar la nocié d’inseparabilitat és 1"analisi de la relacié entre el
color i I’extensi6. Stumpf senyala que una modificacié de 1’extensi6 implica, finalment, una
modificacié en el color, fet que no seria possible si ambdues parts fossin separables com a
pedagos (Sticke). Si exerceixo una variacié sobre 1’extensié ocupada per un color, i redueixo
aquesta extensié fins a fer-la desapareixer, necessariament el moment de color desapareix
amb la desaparicié del moment de l’extensié. Aixo porta a Stumpf a considerar que “la
qualitat participa d’alguna manera en la modificacié de 1’extensié™. Husserl subratlla
encara més: “Expressem (aquesta modificacid) en l'idioma dient que el color minva, es fa
més petit fins desaparéixer. Créixer i minvar és la designacié de modificacions
quantitatives”'. Stumpf precisa encara un altre exemple, no basat en la percepcié visual,
d’inseparabilitat entre determinacions quantitatives i qualitatives. Una disminucié
progressiva de la intensitat actstica fins al seu limit zero és sentida com una disminuci6 de
la impressi6 qualitativa de la nota musical. Per tant, una variacié en la intensitat
(determinacié quantitativa) comporta una variacid en la nota (determinacié qualitativa). En
el fet de que la variaci6 sobre un moment impliqui necessariament la variacié sobre 1 altre,
fonamenta Husserl la idea de la inseparabilitat de les parts disjuntes™.

Ubiquem aquestes analisis en 1’0rbita de la nostra problematica. La llum de la dualitat
dia-nit és, com a moment constitutiu de la percepcié de qualsevol objecte, una part
d’aquesta percepcid. La percepcié d'un paisatge qualsevol se’'m presenta sempre amb una
quantitat de llum determinada: al migdia, diferent que al capvespre. Aquesta variaci6 de la

llum pel que fa a la percepcié del mén és a I’exemple de Stumpf com les variacions internes

% LU III, [A 228, 18-20]

3 LU I, [A 228, 20-22]

2 Es pertinent aqui 1"observacié de Serrano de Haro a les analisis hussedlianes de 1’exemple de Stumpf: “Los
ejemplos ganan su evidencia del caso limite que es la anulacién; limite que prueba la inseparabilidad de los
contenidos, no tanto la dependencia funcional. De hecho, una variacién de la forma espacial o de la extensién
en funcién del cambio cromatico — o bien de la intensidad sonora en funcién de un cambio timbrico — quizds
dista mas de ser clara ...”. Amb tot, De Haro afegeix més tard: “Rechazar que un contenido varie cuando el
otro cambia no implica debilitar la intimidad de su unién, pues el nuevo contenido se une al que perdura en el
mismo sentido radical que valia para el anterior” (Serrano de Haro, 1990, pags. 40-41). Fem nostres aquestes
observacions.
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al moment de color d"un objecte eren respecte al moment d’extensié d‘aquest objecte:
variant la intensitat del color blau (per exemple), 1’objecte varia de blau celeste a blau mari,
etc., pero el que no pot succeir en cap moment és que, per molts canvis que introdueixi en
el moment del color, arribi un canvi que el privi d'una forma espacial. De la mateixa
manera, és impensable també una forma espacial privada de color (recordem la
inseparabilitat color-figura). Aquesta inseparabilitat és predicable, de manera idéntica, pel
que fa a la relaci6 entre la percepcié d'un objecte i el moment de claredat sense el qual
aquesta percepcié no és possible. Podem dir, parafrasejant a Husserl, que una modificacié
en el moment de la claredat fins arribar al seu limit zero és viscuda com una desaparicié del
paisatge percebut: es va enfosquint fins a desaparéixer. Amb una observacié, pero, respecte
a l’analogia anterior: el color i la figura, i la seva inseparabilitat, delimiten precisament un
objecte entre altres objecées del seu fons perceptiv®. La relacié entre figura i colot, o la
relacié entre extensié i color, marquen relacions d’inseparabilitat en el limit d“un objecte
determinat. Pel que fa a la relacié entre la claredat i la percepcio, la relacié d’inseparabilitat
que aqui es mostra no delimita una inseparabilitat en el si d’un objecte, sind que fixa la
inseparabilitat entre 'eix claror-foscor i el mén. D aqui que hagim utilitzat, per 1’exemple

anterior, la claror d"un paisatge, i no la claror d"un objecte com a moment de |“objecte™. La

** Aquesta idea és fonamental a I’ontologia husserliana: és la inseparabilitat la que delimita la cosa enfront les
altres coses. Perdé aquesta delimitacié no és un retallar figures sobre un fons extensiu homogent; és
precisament la idea de la inseparabilitat, en la qual 1'extensié6 se’'m mostra fusionada amb la figura (no
separable d’ella), la que fa qualsevol model ontolégic merament quantitatu (com el d'una separacié
matemitica de les coses que efectués talls sobre un continu) subordinat, mitjangant una abstraccié de la
quantitat, al model de 1'ontologia formal, i no a l'inrevés.

3 La “conversid ontologica” (ontologische Umwendung) que predica Husserl a una nota a peu de pigina al
parigraf [7] de la III* LU és una conversié obtinguda des del terreny de la representacié i des de 1"anilisi de
continguts (Inhalt) de representacié. Aixi, 1'accés a 'ontologia té lloc a les Investigacions ligigues des de la
centralitat del verb poder (kdnnen), © “no poder” representar-se, que tanca el vincle entre el pensament i
I"ésser: “Quan la paraula “poder” apareix en connexié amb el terme precis de “pensar”, queda esmentada, no
la necessitat subjectiva, és a dir, la incapacitat subjectiva del no-poder-representar-d’altra manera, siné la
necessitat objectiva ideal del no-poder-ésser-d‘altra manera” (I1I* LU, [A235, 25]). Al que apunta |'anilisi de
la relacié entre la unitat axial claror-foscor i la resta de determinacions de 1"ésser és a altra tipus de vinculacié
que al de la connexi6 entre la consciéncia i 1'ésser; apunta al terreny que possibilita aquesta connexi6, i al
terreny en el qual aquesta connexié es juga: el mén.
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claror no delimita objectes entre objectes: delimita el mén entre la foscor total o la claror
total que 1"aniquilen™.

El primer element a tenir en compte sobre la dualitat dia-nit és, doncs, que son
moments inseparables el binomi claror-foscor i el mén natural. L aniquilacié del moén i el
seu renaixement son viscuts per 1’home arciic com els extrems representats per les
entificacions de 1’eix de 1°oscil Jaci6 claror-foscor que anomenem dia i nit™*. Aixi, els
conceptes dia i nit expressen entificacions d’oscil lacions en l'eix de la variaci6é claror-
foscor, que és un eix constitutiu @ priors de la idea de mén®’. La dualitat claror-foscor és
doncs constitutiva a priori del concepte de moén natural; la seva oscil Jacid, la regularitat de
la qual no és ja determinable 4 prior, situa la idea d'un mén natural en constant mort i
renaixement.

Ara bé, amb 2ix6 sabem només de moment que el mén és inseparable d'un binomi
claror-foscor, els extrems del qual no es presenten probablement mai, perd que sén
determinables des de 1’exercici fenomenologicament lliure de la variaci6 eidética en el qual,
per la variacio, el mén deixaria de ser mon. Pero aixd no diu encara res sobre la successié

dels dos elements de la dualitat, ni de la regularitat d"aquesta successio. De fet, partint de la

3 Una mereologia completa i adequada del color hauria de distingir entre el / del color (la variacié qualitativa
d’aquest color: verd, blau, vermell), la claredat (també anomenada a vegades valor luminic, i definida com la
relacié d’un color amb el blanc i el negre), i la saturacié, definida com la puresa d’un color, o valor crométic.
Que 1'ordenacié i classificacié dels colors a les civilitzacions antigues es basa centralment en el valor luminic
daquests, per sobre dels altres dos moments del color, és una tesi bastant acceptada avui en dia (4. Gage,
2001, pig. 11). Aixdé no és una mera cusositat antropologica, sind que esti basat en una significacié
ontolégica determinada, que intentarem dilucidar en la nostra investigacié.

% Aquests extrems no sén extrems reals: la nit mai és total, mentre que el dia roman molt lluny de ser la
claredat absoluta. El mén diiim es déna en un punt entre els extrems totals més proper a la claror que no pas
el mig de 1’eix. Perd aquest joc de tendéncies als extrems és molt més constitutiu que els extrems mateixos; en
paraules de Hegel a la Ciénda de la Ligica, “se representa el ser de cierto modo con la imagen de la luz pura,
como la claridad de la visién no enturbiada (die Klarheit ungetnibten Sehens), y la nada en cambio como la
pura noche, y se relaciona su diferencia con esta bien conocida diferencia sensible. Pero, en la realidad,
cuando uno se representa también este ver de un modo mis exacto, puede muy ficilmente advertir que en la
claridad absoluta no se ve ni mis ni menos que en la absoluta oscuridad, esto es, que uno de los dos modos
de ver, exactamente como el otro, es un ver puro, esto es, un ver nada” (Ciéncia de la Logica, llibre 1°, seccié
1%, cap. 1°, nota 2°),

3 Evidentment, claror-foscor és una estructura @ priord del mén natural, perd no 1nica. Un cec té també
“mén natural”, perd el seu “mén” es constitueix sobre altres eixos absoluts igualment; eixos d’intensitat
sonora (recordi’s 1’exemple de Stumpf de la nota musical), eixos cinestésics, etc. Pero és evident que la
importincia que la tradicié filosofica ha atorgat a la vista no és casual, ni merament metaforica, i que té a
veure amb una poténcia especial de la visi6 respecte a altres sentits, fonamentable fins i tot des d’el punt de
vista de 1estructura biologica de 1'ésser huma.
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inseparabilitat del binomi claror-foscor amb el mén natural, fet constitutiu @ prior? de la idea
de mén, tant el fet de 1’oscil lacié del binomi com la regularitat d"aquesta oscil lacié s6n
elements només constituibles a posterior?®. Es imaginable un mén on el binomi claror-foscor
constitutiu de la idea de moén estés sempre fixat a les dotze del migdia, imaginacié que
presenta un mén absent d’oscil lacié de contraris”; de la mateixa manera que és imaginable
un mén amb una oscil Jacié dia-nit d"una duracié de tan sols un parell d’hores, o de tres
anys, o un mén d’oscil {acions completament irregulars®. El que si que és determinable, a
partir d"aquestes imaginacions, és que en aquests mons la temporalitat calendaria (com a
resultant de la série de combinacions dialéctiques encara no explicitada) seria quelcom
dificilment constituible. Les raons d"aquesta dificultat es comprendran de manera precisa
quan comprenem lorigen de la temporalitat calendaria, no a partir del calcul d"aquesta
oscil laci6 llum-foscor, que es presenta com una amorfa successié de contraris vinculada al
mén natural, sin6 a partir del fenomen figural i peculiar de la lluna. Perd aixo ho veurem
més endavant, en l"analisi de la percepcié lunar com a model de protocalendarietat. De
moment, hem aillat el constitutiu primer del mén natural pel que fa a la qliesti6 de la
temporalitat calendaria. Aquest primer element no és un element qualsevol: es fusiona com
a part inseparable del mateix concepte de mén natural. Pero no sera aquest element per si
sol el responsable d’iniciar un moviment de génesi de la temporalitat calendaria. Ens falta la
descripci6 de com, a partir d’aquest, i en combinacié amb altres factors, pot generar-se una

protocalendarietat.

38 Oscil 1acio és, com fan evidents les nostres analisis antetiors, millor paraula que successié per explicar la
dualitat que volem dilucidar. Per tant, farem servir a partir d ara aquesta expressié.

3 Absent de 1"oscillaci6, perd no, evidentment, de 1'eix “claror”-“foscor” que, fixat sobre un punt, és part no
independent de la percepcid.

% Des d'un punt de vista naturalista, la problematica de la nostma imaginacié es reduira a |’explicacio
biologica i antropologica de 1'adaptacié humana al medi ambient que, en el cas que ens ocupa (el de la
successid dia-nit) refereix directament al fonament planetari del dia determinable astronémicament. Pero no
estem aqui interessats en fer fenomenologia-ficcid, i no estem fent referéncia tampoc a cap corroboracié
possible o no del fonament planetari del dia, que es pogués documentar amb dades astronomiques com el fet
de que fa 900 milions d’anys el dia durés tan sols 18 hores (Bammett, 2000), i altres consideracions o
especulacions similars. Simplement, ens situem en llibertat fenomenoldgica per tal de dur a terme una teoria
sobre les condicions de possibilitat de la temporalitat calendaria; i ens refedm a condicions de possibilitat
fenomenologiques, no astronomiques.
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(4) La interpretacio de 1’oscil 1acié claredat-foscor com a cicle de mundanitzacié-
desmundanitzaci6 de 1'ésser, clau fonamental en la constituci6 de la

protocalendarietat.

Tenim un eix claror-foscor lligat a les coses mateixes, o al mén natural, i unes
oscil lacions regulars d‘aquest eix viscudes com un apagar-se del moén (nit) i un encendre’s
del mon (dia). Respecte a aquest apagar-se i encendre s, la parella Sol-Lluna sén figuracions
que acompanyen els diversos trams temporals de 1 oscil 1acié. La regularitat de 17oscil lacié
d’aquest eix no és cap fet connectable a priori amb el fet de la necessitat de 1"eix mateix com
a part constitutiva de qualsevol percepcié. La regularitat primordial en aquest mén natural,
la de I"oscil Jaci6 de 1’eix claror-foscor, és una regularitat absoluta. Amb regularitat absoluta
entenem una regularitat factica i absolutament donada; una regularitat respecte a la qual, en
principi, ’home no pot tenir cap disposici6é que no sigui 1"obediéncia i 1"acompanyament*'.
Aquesta regularitat absoluta és primordialment no-figural: no és la regularitat d’un
esdeveniment o d"una cosa, sino d"allo que il Jumina o enfosqueix els esdeveniments o les
coses; és la regularitat del mén mateix en el seu il Juminar-se i enfosquir-se. Que quan
patlem d’una regularitat entre claror i foscor no ho fem referint-nos a una regularitat de
preséncies i abséncies en el mon, sino d’elements constitutius del mén, és manifest en

I'expedéncia fenomenologica de la nit. En l'experéncia fenomenologica de la nit hom

1 Aquest absolutisme, que s’expressa en 1'obediéncia i acompanyament humans com 2 tnica possibilitat de
resposta, s explicaria des de la cronobiologia com la sincronicitat entre els ritmes externs i els ritmes interns
referent a la teoria dels rellotges circadians, sempre que no exagerem |'endogeneitat en la fixacié daquests.
De fet, els rellotges circadians funcionen de manera forga precisa i autdonoma seguint intervals de 24 hores,
interval que inclou una part diiirna i nocturna sencera. El fenomen que ens assenyala 1'infuéncia endogena
sobre la seva constitucié és el de | arrossegament (enfrainment), mitjangant el qual un factor extern, com el cicle
luminic, pot influir en 1’exactitud del rellotge circadid. Des d’el punt de vista de la nostra investigacid, és
absolutament indiferent |‘abast i importincia dels factors endogens en la fixacid dels rellotges ciccadians, i
també | abast de |'efecte d’arrossegament; 1'important és assenyalar que hi ha una temporalitat més o menys
rigida i biologica prévia a la temporalitat calendiria que no es constitueix des de la consciéncia, siné en I'ambit
fisioldgic, 1 que des de la consciéncia és viscuda com el seguiment de Jes Gniques pautes temporals possibles
de conducta. Sobre les implicacions cronobiologiques del tema, veg. Sanvisens, 1989, pag, 86 i ss.

33



comprén quelcom de la impossibilitat de mén com a ambit de les coses. No és tan sols que
la foscor amagui les coses; les cobreixi, exposant-nos aixi a la inhabitabilitat i al perill; a la
impossibilitat del moviment i a la vulnerabilitat. La nit és 1'apagament del moén; i
1"apagament del mén és una manifestacié en si mateixa. Ha estat Emmanuel Lévinas, dintre
del pensament fenomenologic, el que ha vist adequadament aquest aspecte, en vincular la
nit 2 "ésser anonim; a 1“hi ha” heideggeria. La suspensié de 1’habitabilitat o el sorgiment
del perill no necessiten de la nit per manifestar-se; sén fets del mén (la malaltia suspén
’habitabilitat; els animals ens sotgen en el perdll; ambdés poden ser fenomens diiirns
també). Perd 1’exposicio a la nit no és exposicié a aquests esdeveniments del mén: és
exposici6 a 1"“hi ha” que no és ja propiament mén, o que és, més exactament, un moén
apagat o precar. La inhabitabilitat no prové aqui ja d’una impossibilitat fisica o d"alguna
vulnerabilitat, siné de la desmundanitzacié de la nit. El propi Lévinas ho ha expressat en les

segiients paraules:

“La Nit és 1'abséncia de dia. L"abséncia de perspectiva no és
purament negativa. Es torna inseguretat. No és en absolut que les coses
recobertes per 1'obscuritat escapin a la nostra previsio, 1 que es torni
impossible mesurar per anticipat la seva proximitat. La inseguretat no ve
de les coses del moén diiirn, que la nit amaga; aquesta inseguretat depén
precisament del fet que res s“aproximi, res vingui, res amenaci: aquest
silenci, aquesta tranquil litat, aquest no-res de sensacions constitueix una
sorda amenaga indeterminada, absolutament. La buidor de l'amenaca
roman en la seva indeterminacié. No hi ha ésser determinat, qualsevol
cosa equival a qualsevol cosa. En aquest equivoc es perfila 1’amenaga de la
preseéncia pura i simple; de 1"“hi ha”. Enfront aquesta invasié obscura és

impossible replegar-se un a la seva carculla. Esta un exposat. El tot esti
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obert cap a nosaltres. En comptes de servir al nostre accés a 1'ésser,

I"espai nocturn ens lliura a 1'ésser’ wh

També Merleau-Ponty ha dedicat reflexions importants respecte a aquest espai nocturn:

“La nit no és un objecte enfront de mi; m’envolta, penetra tots els
meus sentits, apaivaga els meus records, gairebé esborra la meva identitat
personal. Ja no em fortifico en el meu centre perceptiu per veure desfilar
des dalli els perfils dels objectes a distancia. La nit no té perfils, em toca
ella mateixa, i la seva unitat és la unitat mistica del manna. Els udols o una
llum llunyana 1'habiten només vagament; s‘anima tota sencera, és una
pura profunditat sense plans, sense superficies, sense distancia d’ella a mi.
Per a la reflexi6, tot espai és vinculat per un pensament que vincula les
seves parts; pero en la nit aquest pensament no es realitza enlloc .
L’angoixa dels neurdpates, durant la nit, prové que aquesta ens fa sentir la
nostra contingéncia, el moviment gratuit i inesgotable per el qual
busquem ancorar-nos i transcendir-nos en les coses, sense cap garantia de

trobar-les sempre™®.

En el llenguatge del nostre model de la III* LU, ho expressatiem dient que la Nit és la
pronunciacié cap a la foscor de 1'eix claror-foscor que es separa de la figuracié i que
embossa el moviment huma en la indiferéncia i indistincié del mén. Aquesta interpretacié
fenomenologica de la Nit com a fenomen primordial sera decisiva de cara a comprendre la
constitucié de la protocalendarietat. Heidegger no va aprofundic a Sein und Zeit en les

possibilitats hermenéutiques que ofereix la Nit en la seva vinculacié amb 1"“hi ha”,

42 E. Lévinas, De /a exdstencia al exdstente, 2000, pag. 791 ss
43 M. Merleau-Ponty, Fenomenologia de la percepion, 1994, pag. 298
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precisament pel que fa a la problematica de la interpretacié vulgar del temps. Aquesta
vinculacié esta timidament anunciada pel propi Heidegger al paragraf [40], dedicat a
1"analisi de 1’angoixa (Angs): “D’una manera especial, en |’obscuritat no hi ha res per
veure, i amb tot el moén segueix, justament, estant present, i fins i tot amb major
insisténcia®. Perod no és tematitzada en profunditat ni explotada en les seves potencialitats
pel que fa a un possible lligam entre fenomenologia i cosmologia. Ara bé, la secundarietat
de la nit com a mode de manifestacié de 1“‘hi ha” contrasta amb la centralitat de les analisis
sobre ]1"angoixa com a mode general de la disposicié afectiva (Befindlichkerf) capag d obrir el
moén en el seu “hi ha”. Heidegger ha pensat 1’angoixa de 1’home que es manifesta en
I’heure-se-les reiterat amb una quotidianitat de terme mig (durchschnitilichen Alltdglichketl)
solidament (ens veiem temptats a dir: calendariament) constituida. Pero Heidegger no ha
pensat la nit de 1’home precalendari. Les seves afirmacions al paragraf [11] respecte a la
possibilitat d"una immersié més originaria (wrsprunglichen Aufgeben) en la interpretacié del
Dasein primitiu es queden simplement com l'anunci d'un cami possible de recerca que
romandra després absolutament inexplorat en el desplegament de 1’obra: tota 1"analitica del
Dasein roman condicionada pels limits que li ha imposat 1"eleccié del seu punt de partida:
la quotidianitat de terme mig”. D aquesta manera, analitica existencial de Sein wnd Zeit
(I’bermenéutica de la facticitat en les obres dels anys 20) tanca, determinada pel seu punt de
partida, qualsevol desplegament possible d’una meditacié historica pel que fa a la
constitucié del temps vulgar, meditaci6 historica que reconeixeria ja com a presuposat 1’eix
horitzontal que funda la vivéncia del gruix historic. La nit es converteix aixi a Ser 7 Temps

simplement en una més d aquelles situacions anodines (barmlosesten Situationen) en les quals

# $uZ, par. [40}, pag. 189

4 Per la qiiestié de la quotidianitat de terme mig com 2 punt de partida de 1"analitica del Dasein, veg. SxZ,
par. [9]. Molt insuficients seran, a aquest respecte, les analisis que Heidegger diu haver realitzat sobre el Dasein
primitiu respecte a la mesura del temps natural en el parigraf [80] de S»Z, com mostrarem en el darrer capitol.
Cal remarcar que, posteriorment, aquesta via anunciada perd no explorada per Heidegger ha estat conreada en
Iaplicacié de les categories heideggerianes a2 la teoria arqueologica, pels partidaris de 1%arqueologia
fenomenologica. Un bon exemple, a Julian Thomas, Time, culture and identsty, Routledge, 1999.
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pot sorgir 1’angoixa*. Perd cal recordar que no sempre la nit ha estat una situacié anodina
tallant una quotidianitat de terme mig solidament (calendariament) constituida: ni per la
humanitat, abans de la nostra civilitzacié de la llum”, ni pel nen que, arraulit al seu llit,
escolta el llunyd murmuri neutre de 1'ésser™. Nosaltres veiem un tret especific que es
presenta en la manifestacié de 1'ésser com “hi ha” quan aquesta és guanyada des de
"experiéncia de la Nit respecte a altres modalitats de manifestacié de 1"“hi ha”. Cal afirmar
que per Heidegger no es déna aquesta diversitat: 1’angoixa és el mode de la disposicié
afectiva que obre més orginiriament el mon, i en aquesta obertura, és una disposicié
afectiva unitiria. Heidegger no contempla com un element important de la teoria de
1"angoixa la pluralitat de situacions anodines en les quals aquesta disposici afectiva obre el
mon; aquesta pluralitat de situacions anodines és subordinada a la unitarietat de la
descripci6 de 1’experiéncia de 1"angoixa. L anica distincié que Heidegger estableix en la
teoria de 1"angoixa és la que separa 1"angoixa de la por (Furchi), pero la por és establerta
propiament com un altre mode de la disposicié afectiva®. Heidegger interpreta d“aquesta
manera la interrupcié de la quotidianitat en la situacié anodina com la recuperacié de
I"obertura ornginiria del Dasein respecte a 1"ésser. Perd creiem que aquesta interpretacié
heideggeriana uniformitza d’aquesta manera |"angoixa respecte al mén preconstituit i

I"angoixa respecte a la reiteracié mecianica del mén constituit, uniformitzacié que no fa

% SuZ, par. [40], pag. 189.

4 No ens referim a 1" Aufelirung, sind a la civilitzaci6 dels enllumenats publics i de la mort de la nit en la seva
significacié ontologica primordial; a la civilitzacié técnica, si es vol, en paraules que agradarien forca més a
Heid -

“ Amc%d:cnu Lévinas les seves primeres experéncies amb 1““hi ha”: com a records dinfantesa molt diversos
la matisacié riquissima dels quals el porta a defugir 1’expressié heideggedana uniformitzant de 1’angoixa. En
les seves paraules: “La meva reflexié sobre aquest tema parteix de records d'infantesa. Es dorm sol, les
persones grans continuen la seva vida; I'infant sent el silenci de la seva habitacié com 2 “remorejant™” (Veg.
Etica i ngﬁm! pag. 51). Es legitim interrogar-se sobre si és pos&ble encasellar tota la niquesa d’aquestes
experiéncies i la seva diversitat en 1"analisi que Heidegger fa de 1"angoixa com a disposici6 afectiva que obre al
Dasein al paragraf [40] de S#Z.

99 SuZ, par. [40], pag. 186. La important distinci6 heideggerana entre por (Furehd) i angoixa (Angs)) té el seu
antecedent conceptual més probable en el Zmor castus de les llicons sobre Agusti del semestre d’hivern de
1921 (GA 60, pag. 268). Perd on es troba ja més perfilada i preconstituida és en les llions de 1924,
Grundbegriffe der aristotelischen Philosophie (GA 18), concretament a les analisis sobre el concepte de la por (fobo)) a
la Retorica d’Aristotil (I1, 5). La interpretacié heideggeriana forga el text de la Reforica fins a sostenir que
I'angoixa és 1’origen de la parla: “Wenn uns unheimlich ist, fangen wir an zu reden. Das ist ein Hinweis fiir
die daseinsmiiBige genesij des Sprechens: wie das Sprechen zusammenhingt mit der Grundbestimmung des
Daseins selbst, die durch die Unheimlichkeit charakterisiert ist” (GA 18, par. [21], pag. 261).
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justicia fenomenoldgica als caracters descrptius d’ambdues vivéncies. Nosaltres proposem:
1"“hi ha” que es fa present en l'experiéncia fenomenologica de la Nit, tal i com ha estat
descrita per Lévinas o Merleau-Ponty, no correspon essencialment a l’experiéncia de
1"angoixa descrita per Heidegger al paragraf [40] de Ser 7 Temps. L 'angoixa ditirna és sempre
un acte de destitucié del mén, entenent per destitucié el concepte contrari al concepte
fenomenologic de constitucié. El moviment de l'angoixa dilitna va, recordem, del
“constituit” a 1"“hi ha”. En 1’experiéncia fenomenologica primordial de la nit, 1hi ha” es
presenta com la desmundanitzacié6 d'un mén que no té assegurat en cap moment una
constitucié estable®. D aqui el tret especific de ’experiéncia fenomenologica de la nit
respecte a l'angoixa “diurna”, del qual només ara entenem la seva importancia: la Nit
implica una exposicié a 1”“hi ha” basada intimament en la impossibilitat de la figuracié en la
suspensié de la percepcié. L’exposicié a 1“hi ha” esti, en el cas de l'experi¢ncia
fenomenologica de la nit, vinculada essencialment a aquesta impossibilitat de figuracié, i
inclou tant la desactivacié de les totalitats de referéncia (Vermweisungsganzheit) i de conformitat
(Bewandtnisganzheit) del mode de ser de les coses a la ma (Zubanden) com la desactivacié
de les condicions mereologiques de la percepcié que possibiliten el mode de ser de les
coses enfront (Vorhanden). Per aixo, en 1’experiéncia fenomenologica primordial de la nit,
no hi ha un moviment del constituit 2 1““hi ha”, sin6 d'un mén entre la seva possible
constitucié figurativa (dia) o la seva possible desfiguracié total (nit). La diferéncia especifica
de la figuracié en I’experiéncia fenomenoldgica de la Nit és cabdal, perqué inclou daquesta

manera 1’horitz6 de la percepcié en la constitucio del mén. La percepcié com a ambit

30 El nostre concepte de desmundanitzacié és radicalment oposat al de Heidegger. Per Heidegger, el concepte
de desmundanitzacié refereix a que 1“heure-se-les cognoscent amb el mén deixa de referir a ell en el sentit de
les estructures del mén com ["““en qué” del Dasein, provocant aixi una desmundanitzacié del mén. El
concepte de desmundanitzacié que nosaltres emprarem s’aplica a la constitucié mateixa del mén com “en
qué” de la vida del Dayein, constituci6 en la qual la distincié entre tedric i prictic no fa altra cosa que entorpir
la investigacié. Aixi, la desmundanitzaci6 és per nosaltres la neutralitzacié de 1'ésser, la seva exposicié
anonima en 1"“hi ha”; exposicié que no va del mode de ser enfront els ulls (sorbanden) al mode de ser a la ma,
siné de 1" “hi ha” de 1’ésser als dos modes de ser anteriors per igual. Tampoc té res a veure la nostra parella
mundanitzaci-desmundanitzacié amb el concepte de mundanitzacid (Verweltlichung) en el sentit en el qual
I"empra Hegel, com associat al concepte de secularitzacié (veg. Marramao, 1998, pag. 311 ss.)
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tematic rellevant en la constitucié del mén natural va ser voluntariament relegada per
Heidegger del seu ambit d'investigacions, fins que la paraula percepcié ja determinaria
ontologicament 1’analitica del Dasein cap a un predomini de 1’ens la forma d’ésser del qual
consisteix en ser enfront. D aqui que a Ser 7 Temps quedi relegat el sentit dels desplegaments
inicials de la fenomenologia husserliana, on les analisis sobre la percepcié”ocupen un lloc
important. Perd la necessitat d’incorporar analisis fenomenologics sobre la percepcid és
clara quan del que es tracta és de captar la diferéncia entre 1"“hi ha” que s’origina com a
fruit d’un reiterat heure-se-les amb un mon solidament constituit 1 1”hi ha” que s’origina
de 1'apagament d'un mén que esta lluitant precariament per decantar-se cap a una
constitucié més o menys definitiva (i és només en aquest segon horitz6 problematic on es
fara necessaria la constitucié del cé.lcnda.ri)"". Aixi, el tret especific de 1"“hi ha” nocturn
passa a ser la impossibilitat de figuracié orientadora causada per la impossibilitat de
percepci6 en la qual ens submergeix la nit. Pero, com s’articula aquesta especificitat de la

nit com “hi ha” en una teoria sobre la constitucié de la temporalitat calendaria?

(5) Analisi de la protocalendarietat com a resultant de la victoria del cicle lunar

naixement-mort sobre el cicle munda claredat-foscor

Nosaltres hem guanyat ja anteriorment (veg. pat. [3]) la significacié ontologica dels
conceptes dia i nit com oscil lacions de 1’eix claror-foscor, eix que, com a tal, és part
inseparable de la idea mateixa de mén natural. La pronunciacié de 1’eix claror-foscor del
moén cap a la foscor és el que anomenem oOnticament la nit, 1 és el que ontologicament se’ns

ha mostrat com 1"“hi ha” generat per la impossibilitat de figuraci6é que iguala el mén en la

51 Cal una meditacié historica, en sentt husserlid, i no una hermenéutica de la facticitat, per tal daixecar una
teoriz sobre la constitucié de la temporalitat calendaria.
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seva indistincié. La vinculacié de I'eix claror-foscor amb el mén natural és una vinculaci6
priori, en tant que és constitutiva de qualsevol percepcié visual possible, perd 1"oscil lacié
natural d’aquest eix, aixi com la seva regularitat-irregularitat en cas de que hi hag
oscil 1acié, sén determinables exclusivament a posteriors. El fet de que hi hagi una regularitat
en la variaci6 de 1’eix claror-foscor és un factum absolut: la nit podria durar tres hores, o
podriem viure en un mén que estés sempre amb la situacié luminica de les set de la tarda™.
Aixi, la successié dia-nit ha de ser entesa com la regularitat absolutament donada de 1"ésser

entre la seva mundanitzacié i la seva desmundanitzacié.

52 Reiterem una vegada més: aquestes situacions son fenomenologicament pensables, malgrat que potser
astrondmicament impossibles. Nosaltres estem interessats en les condicions de possibilitat fenomenologiques
d’una temporalitat calendaria, no en les condicions de possibilitat astrondmiques. Els pobles arcaics aixecaren
calendars sense cap nocié d’astronomia en el sentit actual de la paraula, i tenint en consideracié tan sols el
moén tal i com se’ls manifestava,
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La regularitat entre el sojorn®™ i 1’amundanitat™ nocturna és una regularitat absoluta.
Remarquem qué vol dir que la regularitat és absoluta: que 1’home no pot fer res en absolut
enfront a l’espectacle constant de mundanitat 1 amundanitat del mén. S’esta facticament
entregat a aquesta regularitat; aixo vol dir: aquesta regularitat no és objecte d analisi, de
valoracié, de representacid, ni de cap altre heure-se-les possible amb ella (per descomptat,
no pot ser encara, en el moment actual de la nostra investigacid, objecte de mesura); s esta
en ella, i se la solca amb la vida. Aquest solcar; aquest travessar aquesta regularitat absoluta
entre la mundanitat i I"amundanitat, sense poder detenir-se en aquesta o tenir un heure-se-

les amb aquesta diferent del solcar mateix, sedimenta una prototemporalitat a la seva

5% Utllitzem la paraula beimmwel” per evitar els caracters positius amb que Heidegger descriu el contrar de
' unheimlichkeit (condicié d’inhospit) del mén en 1'angoixa diiima. Heidegger deriva en el parigraf [40] de SuZ
els caricters d habitabilitat positius del ser-en el-mén (In-der-welt-sein) en virtut d’establir la diferéncia entre el
sentit existencial de l'estar en (In-Sefn) respecte al significat categonal de l'estar dins (Imwendigkesl). Pecd
immediatament Heidegger passa a interpretar aquest sentit existencial de I’estar en en consonancia amb la
publicitat quotidiana de 1"un (die alltdgliche Offentlichkeit des Man), del qual es deriva la tranquil 1a seguretat de si
mateix i el clar i evident estar com 2 casa (Zwhause-sein). Aquesta derivacié no té perqué ser acceptada en
I"0rbita de les nostres andlisis, sobretot per la cirrega hermenéutica (per no dir ideologica) que comporten
expressions com 1'un o la publicitat quotidiana. Malgrat aixd, estem intentant també copsar el caricter de
mundanitat en la qual aquesta es manifesta com habitabilitat. Pero el concepte d habitabilitat és tan ampli en
el nostre sentit (ja que no es restringeix a la “totalitat de remissié” 1 a la “totalitat de conformitat” com
estructures de 1’ésser “a la ma”, sino també a les condicions de possibilitat perceptives del “mén” com a tal),
que és evident que el caricter d’estar com a casa (Zubhause-sein) com a contrari de la inhabitabilitat absoluta del
mén queda massa restringit en 1°rbita de les nostres investigacions. Aixi, pretenent suavitzar la metafora de
la casa en tant que associada massa estretament 2 un espai determinat constituit i vinculat a la publicitat, i en
un significat molt més acord amb el que nosaltres recerquem, trobem a Husserl la paraula beinmel”, associada
al paper del s6l (Boden) com a fonament (Grund) del mén de la vida (Lebenswell). Efectivament, fins i tot en la
més profunda de les foscors, i en la immersié més profunda en 1hi ha” nocturn, ens sostenim sobre el sol.
Aquest sol no és aqui tematitzat com la terra mentre que planeta, sin6 que, establint una cinestésia primera,
funda una condicié primera d “habitabilitat”. Fins 1 tot la més fosca de les nits no és la vivéncia d "un caure en
picat absolutament desubicat, siné que la cinestésia primera d’una sostenibilitat invisible constitueix un sol
primordial (Urbedenn) com a condicié de possibilitat de qualsevol constitucié del mén. A aquest sentit
d’habitabilitat primordial, absolutament independent de la publicitat de 1'un i fonament previ d‘aquest,
refereixen també les nostres analisis. Intentant, doncs, evitar la metaforica de Ja casa (per evitar la restriccié de
1'associacié heideggeriana entre habitabilitat i publicitat de 1°un), el catala té 1"expressié sojorm, que indica una
estada continuada (passar un jorn; un dia, amb un matis d habitabilitat menys solid que els de casa o llas), i
per tant, evoca més la idea de guariment que la de familiadtat. Per els estudis husserlians sobre el s6l
primordial com a fonament de la Lebenswelt, veg. Steinbock, 1995, pags. 109 i ss; també Patocka, 2004, pag.
34.

4 El desplagament terminologic que implica la nostra investigacié ens obliga a descartar 1'expressi6
heideggeriana de umhetmlich (literalment, ‘inhospit’). L’amundanitat no és només aquell “en qué” (designem ara
amb |’expressié merament formal, perqué ja no té massa sentit parlar propiament de mén) que no ofereix
sojorn perqué no guarda conformitat (Bewandinis) amb el Dasein, sin que representa el caracter d aquell “en
qué” que no presenta ni tan sols la constitucio que en faci possible 1’habitabilitat. El no estar a casa (Un-
suhausé) amb el qual Heidegger qualifica 1'angoixa diiirna és, en tant que guanyat com el contrar en estar 2
casa que Heidegger vincula a la quotidianitat piblica de 'un, només una possibilitat, i no la més originiria, de
la inhabitabilitat primordial, que és el no poder sojornar en el mén com a tal perqué aquest no esta ni tan sols
constituit per aixd. Aixi, oposem a la inhospitabilitat (unbeimlichkeit) heideggedana la inhabitabilitat
(wnbewobnbarkeil) com a possibilitat molt més originaria d exposicié a 1"hi ha”.
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vegada absoluta: mundanitat-amundanitat; sojorn-inhabitabi]itatss. Es en el context
d"aquesta prototemporalitat absoluta on es constitueix la protocalendarietat lunar.

La protocalendarietat es constitueix a partir d"una necessitat humana d’establir alguna
vinculacié entre les dues parts de 1’oscil lacié primordial i absoluta a la qual s’esta lliurat.
Aquesta vinculacié possibilita un heure-se-les amb 1’oscil lacié sojom-inhabitabilitat que,
d’alguna manera, la desabsolutitza. Seria, doncs, un error pensar que la desabsolutitzacié de
la prototemporalitat, que permetra un heure-se-les huma respecte a 1’oscil lacié sojorn-
inhabitabilitat, es fa en principi respecte a un altre ambit de coses que el de fixar en 1"ambit
de la consciéncia (independentment per tant de la resposta cronobiologica i automatica del
cos) aquesta oscil lacié mateixa com a tal. Aquesta concepcié erronia pressuposaria una
génesi de la protocalendarietat a partir d"un sojorn ja constituit (per exemple, en preteses
necessitats d’ampliar la ubicacié temporal cap a llargues duracions, que s’acostuma a
vincular amb el descobriment dels ritmes agricoles associats a la revolucié neolitica), quan
el cert és que la génesi de la protocalendarietat té a veure amb un heure-se-les respecte a
1"oscil 1acié mateixa primordial entre sojorn i inhabitabilitat.

L’absolutisme d’aquesta prototemporalitat primordial respecte a 1’heure-se-les huma en
el mon prové directament del caricter no intramunda dels extrems de 1"oscil Jacié: Ja nit
que ens exposa a 1"“hi ha” inhabitable no és un esdeveniment del mén entés com “en que”,

siné la desmundanitzacié mateixa entesa com la impossibilitat d"aquest “en qué”®. Una

55 Veg. tot el dit anteriorment sobre les implicacions cronobiologiques d “aquest absolutisme a la nota 41. La
prototemporalitat pot ser facilment posada en relacié amb 1’heure-se-les amb el temps dels rellotges
circadians naturals, en els quals les activitats en el mén vénen predeterminades per les reaccions del cos a
fenomens externs, com ara els indexs de lluminositart solar.

3 Hom pot qiiestionar 1“absolutisme d‘aquesta desmundanitzacié nocturna fent referéncia a la preséncia de
les estrelles en la foscor de la nit sense lluna, Perd aixé no evita la desmundanitzacié de 1’espai vital huma,
sin6 que col loca una divisi6 regional de I'ésser que evita el seu ofegament en 1"hi ha” i que, per aixd (a més
de per altres coses) és dotada d"un poder especial: els cels. Els cels escapen a la desmundanitzacié de la nit;
$6n brillants fins i tot quan la terra s“ofega en la annihilacié; perd les estrelles no il luminen el mén. Per altra
banda, la significaci6 de les estrelles en la constitucié del calendari és també figural, perd en la forma d’una
figuraci6 espacial la regulanitat de la qual permet una orientacié temporal (les constel.lacions). Els primers
mapes de la humanitat no sén doncs tragats sobre la sorra de la platja; no s6n ni tan sols mapes la funcié dels
quals sigui I'orientacié espacial: els primers mapes de la humanitat tenen el sentit d‘udlitzar la regularitat
d’una figuracié espacial celeste per tal d’udlitzar-la en un context d’orentacié temporal. L'altra font de
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interpretacié de la nit com un procés intramunda només és possible en virtut d ‘una série de
processos que permeten, d‘alguna manera, establir alguna continuitat entre el dia i la nit
com la continuitat preciria d'un mateix “en qué” comu. Perd, ¢quins processos permeten
intramundanitzar la nit, de manera que 1’oscil lacié claror-foscor deixi de ser interpretada
com 1"oscil 1aci6 entre mundanitat i amundanitat, i passi a ser interpretada com un procés
intern del mén mateix?® Només establint entre el dia i la nit alpuna mena de continuitat
precaria d'un mateix “en qué”, pot I’home intramundanitzar el tot de 1’oscil lacio,
modificant de manera radical la interpretacié ontologica arcaica del dia i la nit. Aquesta
continuitat precaria entre el dia i la nit, entre el sojorn del mén i la inhabitabilitat de 1"“hi
ha”, només es pot constituir de dues maneres: mitjangant el domini del foc i mitjangant la
constitucié de la protocalendarietat. En 1’ordre de les nostres investigacions, és logic que
ens centrem fonamentalment en el segon procés™.

La unica manera d’intramundanitzar el Dia 1 la Nit com a processos d'un mateix “en
qué”, evitant la seva interpretacié ontologica absoluta (mundanitat-amundanitat) i
possibilitant un heure-se-les munda respecte a 1"oscil lacié mateixa, és trobar quelcom de
1"un en 1altre; establir un vincle que permeti mostrar la continuitat oscil lant d 'un mateix

“en que”. De la nit es conserven en el dia les ombres; no cal dir que les ombres jugaran un

paper fonamental en la constitucié de la temporalitat protocronométrica del rellotge

regionalitzacié dels cels, apart de les constel lacions, consisteix en les figuracions de l'alcada (sobre les
figuracions de 1"algada, veg. Eliade, 2000, pag. 113).

57 Hi ha, en primer lloc, una possibilitat mitica d‘intramundanitzacié: totes les cosmogonies tenen a veure
d’alguna manera amb les significacions ontologiques del dia i la nit, i del seu conflicte en la constitucié
primordial del mén. Mitjangant el mite, es constitueix un heure-se-les amb el mon i els fendmens que aquest
comporta; entre ells la successié dia-nit. Perd no ens referdrem, en primera instincia, a aquesta manera
d’heure-se-les amb la successié dia-nit com a manera d’intramundanitzar-la, malgrat que en alguns moments
de la nostra andlisi serd imprescindible dur a terme anilisi de mites. Només abandonarem 1'adscripcid
estrictament fenomenoldgica de la nostra investigacié per una més hermenéutica quan la cosa investigada ho
demani de manera inevitable,

58 El domini del foc permet il luminar 1“espai circumdant, i descobrir 1a continuitat visual entre el mén ditien i
nocturn més enlli de lz constitucié de minims del sol pdmordial (Urbodenn) de que parivem en la nota 61.
Tanmateix, les possibilitats de regionalitzacié d‘aquesta mundanitzacié son forga limitades: el foc il Jumina
V'espai circumdant, i permet anar descobrint la continuitat espaciotemporal dels ens intramundans diiiens en
deslligar-los de 1’embolcall nocturn; permet, de fet, interpretar la nit com embolcall, i no com 1’amundanitat
homogénia de 1'“hi ha”; perd malgrat aix0, el desembolcallar del foc esta limitat al moviment huma en el sen
espai circumdant, que va descobrint les regions parcialment. El foc no il jumina la nit, il lumina [‘espai
circumdant humi. Només la lluna plcn.a, com a fonament de la protocalendarietat, permet un
desembolcallament de la mundanitat del mén com a tal en la nit.
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(protognomonica)™. Perd molt més fonamental que aquesta conservacié d’alguna forma
precaria de nit en el dia que sén les ombres és la conservacié d’algun rastre de dia en la nit;
d’algun rastre de sojorn en la inhabitabilitat ontologica nocturna, perqueé la interpretacié
ontologica de la nit que fa el pensament arcaic associa aquesta, com hem vist ja, 2 1"‘hi ha”
inhabitable. Aquest rastre de mundanitat en la nit el proporciona 1"analisi de la percepcié de
la lluna plena.

En la vivéncia de la nit de lluna plena, tenim una nit incompleta. Hom habita entre el
moén i 1"“hi ha” nocturn, la imposicié del qual no és total. Aquest “habitar entre” es
configura com la simultaneitat dels caracters de la interpretacio ontologica corresponents al
dia i 1a nit: un sojorn inhospit. Aquesta representacié arquetipica de la figuracié lunar com a
representacié de la simultaneitat entre una foscor predominant i una lluminositat preciria
pot per tant, d"alguna manera, establir una primera connexi6 entre el mén diiirn i el mén
nocturn: la lluminositat lunar impedeix 1"ofegament de la realitat en |““hi ha”. Les coses
romanen banyades per la lluna; afeblides; il latents; perd coses, malgrat tot. La lluna plena
derrota la Nit de 1"“hi ha”; o, dit d"altra manera, la Nit de lluna plena no és propiament nit;
no almenys en el seu caracter ontologic primordial d’exposicié a 1"hi ha”, L apagament del
moén no s’ha consumat. Aquesta simultaneitat entre claror 1 foscor de la nit de lluna plena
no és, pero, la simultaneitat que ja presenten claror i foscor en la constitucié de qualsevol
cosa mundana diiirna (que no és propiament simultaneitat, sind unitat, 0 no separabilitat
mereologica), siné que es tracta d 'una simultaneitat de les significacions ontologiques de la
claror i la foscor. Es en la nit de lluna plena en la qual la significaci6 ontologica d'una
mundanitat precaria es fa propiament present simultaniament a 1"“hi ha” nocturn. Aquesta
simultaneitat de les significacions ontologiques del dia i la nit en la nit de lluna plena és ara
possibilitada precisament per la seva concentracié espacial: tota la claror de la percepcié

passa a concentrar-se en un punt concret de 1’espai (del cel), i tota la foscor passa a fer

¥ Veg. tota la segona part, dedicada a 1"analisi de la temporalitat cronomeétrica del rellotge.
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d’embolcall primordial d"aquesta claror precaria: la representacié arquetipica dun precari
cercle lluminés envoltat de foscor®. Es aquesta concentracié (espacialitzacit) la que genera
el limit (péras). Pero el limit és ja figuraci6, figuracié sense la qual seria impossible la
simultaneitat de continguts temporals dependents. La conversi6 de la claror i la foscor en
continguts ontologics és idéntica a la seva conversié en colors de superficie: el blanc lunar i
el negre del cel son ara parts mereoldgicament separables®, atesa la regionalitzacié que ha
possibilitat el limit. Aquesta simultaneitat espacial de la claror i la foscor en la seva
conversié a colors de superficie possibilita la simultaneitat dels caracters ontoldgics de la
seva interpretacio: el sojorn inhospit al que féiem referéncia. Pero ara, en la seva
simultaneitat, I’home pot fer front als dos caricters ontologics de la seva interpretaci6; pot
tenir un heure-se-les respecte d’aquests. Aixi, la nit de lluna plena planteja la contnuitat
fenomenologica entre el mén diiirn i el moén nocturn com la continuitat del mateix mén:
algunes vegades (i determinar quines serd el primer pas de la consttucié de la
protocalendarietat), el mén no s’enfonsa en 1"“hi ha” de 1"amundanitat i la inhabitabilitat:
en reinstaurar una continuitat visual natural entre mén dilirn i amundanitat nocturna,
possibilita una extensié de I’habitabilitat del primer sobre la segona. La vivéncia

fenomenologica de la nit de [luna plena és, doncs, la d"una victoria precaria de la figuracié

% Pot anomenar-se a aquesta representacié una representacié simbolica, si es vol, perd a nosaltres no ens
agrada aquesta denominacié. Es presenta aqui el problema, de dificultat fenomenologica considerable, de la
relacié entre la llum com a concepte i el blanc i el negre com a colors elementals acromatics (Kippers, 1980,
pig. 103). Quan nosaltres parlem del blanc i el negre com a colors, ho fem referint-nos a ells com a colors de
superficies, i és la seva vinculacié amb la superficie el que permet la seva separabilitat. Perd técnicament és
evident que la lluna no és blanca, sin brillant, de la mateixa manera que la nit no és negra, sino fosca. Pot
parlar-se amb propietat aleshores de que la lluna és simbol de la claror de V'eix ontologic claros-foscor? Si,
sempre que es tingui en compte |’ambigiiitat ontologica de la posici6 del blanc i el negre com a colors. La
propia expressi6 de la teoria del color de Kiippers, colors elementals acromatics, ja anuncia en si mateixa la
contradiccié a la qual ens referim. Per altra banda, resulta evident que la percepcié arcaica dels colors esta
subordinada a la percepci6 de 1'eix luminic, com es segueix dels estudis sobre els noms dels colors en les
civilitzacions antigues (Gage, 2001, pag. 11).

1 Aquesta separabilitat no és possible en el cas d'una percepcié ditirna mundana: la separacié de 1'eix claror-
foscor del tot de la percepcié no és pensable sense la destruccié d’aquesta. El cas de la percepci6 lunar és aqui
diferent: en aquesta, el limit possibilita la regionalitzacié i la conversié de la claror i la foscor en colors de
superficies: el blanc de la lluna pot mantenic-se invariable encara que el negre que l'embolcalla varii (per
exemple, es converteixi en verd), i viceversa. Els continguts poden variar a plaer sense que 1“altre contingunt
pateixi cap vadacié; per tant, podem parlar d” independéncia de les parts introduida per la figuracié. En el cas
de Ja pescepcié diiirna, el sol no gaudeix d’aquesta concentracié espacial que possibilita el contrast: durant el
dia, és tot el mén el que brilla. El concepte de simultaneitat contrastada ens permetra establir aquesta
diferéncia.
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contra 1”“hi ha”. I quan referim a habitabilitat no ens referim a que simplement les nits de
lluna plena puguin ser aprofitades per viatjar o per cagar (evidentment, també a aixo); sind
que ens referim més propiament a 1’habitabilitat que prové de la mundanitzacié que la
il luminacié lunar suposa respecte a la nit desfiguradora absolutament fosca i amundana de
1"“hi ha” primordial®.

Ara bé, fins al moment present d’aquesta investigacid, aquesta connexid, aquesta
ampliacié del mon, és tan sols ocasional. Algunes vegades, la nit es presenta tan sols com
un afebliment del mén, i no com la seva anihilacié. Només algunes nits soén nits de lluna
plena. En aquest moment de la investigacié, no podem dir que siguin sempre quatre nits al
mes aquelles en les quals la figuracié lunar permet mundanitzar la nit. L’establiment de la
mesura d"aquesta regularitat pressuposatia allo que precisament la figuraci6 lunar permetra
constituir i que encara no s’ha constituit, que és la protocalendarietat. Els conceptes de
quatre i de mes de la proposici6 antetior no han trobat encara legitimitat fenomenologica
fins a aquest moment de la investigacié. Cal fer aqui un esforg fenomenologic per evitar la
contaminaci6 de conceptes que no han estat encara constituits en 1'analisi de la
protocalendarietat. De moment, només podem dir que algunes vegades la nit no es
presenta com l’amundanitat de 1"“hi ha”, siné com la possibilitat d"una extensié de

1’habitabilitat mundana.

62 Cal fer un esforg per comprendre el que podria ser una nit sense lluna fa milers d‘anys. L associaci6 de la
nit als perills 1 al mal és antiquissima, i té a veure precisament amb la correspondéncia entre 1"apagament del
moén i l'abséncia de figuracié orientadora que aquesta obscuritat comporta. Per exemple, a la Teogona,
Hesiode fa de la nit mare de tots els mals, afirmant: “La nit va engendrar la Sort odiosa, la negra Kere, i la
Mort” [211-12]. Hesiode fa sortir també de la Nit a Sarcasme, Miséria, les Parques, Nemesi, Engany, Vellesa i
Pena. Al Gran Himne al Sol egipci s“afirma el segiient de la nit: “Cuando te pones en el horizonte occidental /
la tierra estd en la oscuridad como la naturaleza de la muerte; / uno duerme en sus habitaciones con la cabeza
cubierta / y ningiin ojo puede ver al otro; / uno podrda robar todas sus pertenencias / que estin bajo su
cabeza / y no lo notarian. / Todos los leones salen de su guarida, / todas las serpientes pican, / pero la
oscuridad se cierne / y la tierra estd en silencio / cuando quien los creé se pone en su horizonte” (Sinchez,
2000, pag. 37). En canvi, la lluna és en totes les cultures simbol de la vida, Eliade segueix el rastre de
moltissimes connexions simboliques molt diverses amb la prictica totalitat de fendmens naturals: la fertilitat,
les aigiies, la vegetacid, alguns animals, idees com les del cicle mort-resurreccid, etc., (veg. Eliade, 2000, pag.
257). Per resaltar la importincia de la lluna en moltes civilitzacions tradicionals, Kerényi cita una frase
tradicional africana: “Amb lluna plena balla tota Africa” (veg. Kerényi, 1999, pag. 43).
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Aquesta possibilitat d"extensié de 1’habitabilitat mundana es dona en aquelles nits en les
quals es dona una simultaneitat contrastada entre la foscor de la nit i la lluminositat precaria
del cercle lunar®. Aquesta simultaneitat contrastada dels dos elements de 1"eix claror-foscor
és possibilitada per I"establiment del limit de la figura del cercle lunar. Només quan el cercle
lunar es troba completat, assistim a aquella simultaneitat contrastada en la seva plenitud.
Pero 1"aparicié-desaparicié del limit que possibilita la simultaneitat contrastada entre claror i
foscor no és tampoc una aparici6-desaparici6é arbitraria. Es genera una mena de procés
gradual entre les discontinuitats que els fragments del dia representen. La lluna plena no es
manifesta de cop, o desapareix de cop: la seva génesi és un procés lent de naixement-
creixement-plenitud-decreixement-mort, que es porta a terme molt grad.ualment i que és
tallat pels fragments ditirns. D "aquesta manera, es constitueix, en els fragments nocturns de
"oscil 1aci6 claror-foscor, un altre cicle, el cicle figural lunar naixement-mort, que permet
establir una relacié d’anterotitat-posterioritat entre tots els fragments nocturns entre si*.
El trajecte de la lluna ordena la nit. Aquesta relacié d anterioritat-posterioritat, que culmina
en la nit de lluna plena en la seva significacié ontologica anteriorment explicitada, posa
indirectament en relaci6 tots els fragments nocturns entre si amb la mundanitzacié del mén
en la nit de la culminacié lunar, i reforca d’aquesta manera la interpretacié ontologica de

1"oscil 1acié claror-foscor com 1 oscil 1acié d un procés propi dun i el mateix mén®.

63 Amb ]'expressi6 simultaneitat contrastada, ens referim a la simultaneitat del blanc 1 el negre com a colors de
superficie o continguts, per distingir-la de la unié que claror i foscor presenten com a moments de qualsevol
percepcid en tant que parts no separables d“aquesta.

4 S’entén aixi que la lluna simbolitzi millor que el Sol el cicle vital huma. El Sol no pot ser figura de
I'esdevenir perqué és sempre igual a si mateix, sense canviar. Una possible excepcié a aixo la trobariem 2
Egipte, on el transit solar en el cel és interpretat com una metamorfosis en dotze passos (equivalents 2 les
dotze hores didries) de la divinitat solar en el seu pas des del naixement (representat com un nen) a la seva
immexrsié en el moén invisible de la nit (Dwat), representada per un home amb el cap de molté (Naydler, 2003,
pag. 87). Tot i aixo, la derivaci6 de cultes lunars cap a cultes solars és un fenomen tarda des de la perspectiva
de la historia de les civilitzacions (Eliade, 2000).

6 No hi ha aqui encara nombres, i per tant no hi ha aqui encara cilcul, pecd hi ha, no obstant aixo, orientacié
temporal (el que anomenarem mesura i horitzontalitat temporal) en el seguiment del cicle figural naixement-
mort mentre que traga una dramitica. Perd volem advertir: en absolut pretenem proposar una génesi dels
nombres cardinals a partir de | ordinalitat. Aquesta qgiiesti6 es discutird amb més atenci6 al Apéndix 1. Frege i
la fenomenologia veien en els intents de dedvacié dels nombres cardinals a partir de 1’ordinalitat 1'amenaga
d’un psicologisme declarat. No pretenem aqui antropologitzar aquell psicologisme. En el model de la
protocalendadetat, ¢l calcul i el recompte mitjangant signes materials desqualificats ha de ser una
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La relacié entre el cicle figural lunar i el cicle de 1"oscil lacié claror-foscor és una relacié
d’intratemporalitat. Amb aix6 volem indicar que el cicle figural lunar és un cicle la
constitucié del qual només és possible en I'interior d"un altre cicle; en aquest cas, ¢l cicle de
1"oscil 1acié claror-foscor. Un cicle és intratemporal a un altre quan el seu desplegament es
déna en el intedor dun dels elements dun altre cicle. Aixi, el cicle figural lunar naixement-
mort és intratemporal al cicle absolut de la successi6 claror-foscor, perque el cicle lunar
naixement-mort es dona en els fragments noctums del cicle exterior®. Es la
intratemporalitat del cicle figural lunar respecte al cicle exterior de 1"oscil acié claror-foscor
la que permet una desabsolutitzacié d’aquesta oscil Jacié, en permetre per part de 1’home
un heure-se-les respecte a aquesta.

Pero és evident, pel que fa a les perioditzacions d"ambdés cicles intricats en aquesta relacié
d’intratemporalitat, que es presenta entre aquestes una asimetria important: 1"oscil lacié
claror-foscor presenta un cicle d’abast curt (el cicle absolut constitutiu-anihilant del mén),
mentre el cicle figural lunar naixement-mort intratemporal presenta la forma dun cicle
d’abast mig, o de desplegament progressiu intern a un dels extrems de 1“oscil Jaci6 curta
anterior. Es concretament aquesta asimetria pel que fa a la perioditzacié en la relacié
d’intratemporalitat d"ambdés cicles el que permet a I’'home desabsolutitzar el cicle curt de
"oscil lacié claror-foscor, en permetre, des del guany de la perioditzacié mitja del cicle
figural lunar, una prediccié respecte a l’extrem de la nit com a part del cicle curt

d’oscil 1acié absoluta®.

incorporacié, i no una derivacié de les relacions d’orientacié que el cicle figural lunar permet. Veg. sobre
aquesta qiiestié 1’Apéndix I sobre “Problemes epistemologics en la relacid entre horitzontalitat aritmeética i
horitzontalitat temporal”.

% Al paragraf [3) ja hem fet indicacions sobre la independéncia fenomenologica (no astrondmica) del cicle
claror-foscor respecte als cicles lunar o solar. Ara, quan parlem de relaci6 d’intratemporalitat entre cicles, cal
tenir present tot el dit en aquell moment: els cicles lunar o solar s6n interiors i dependents del cicle claror-
foscor, violentant 1’ordre de dependéncia astronomica.

67 Aquesta asimetria en la perioditzacié de cicles, que seri tematitzada amb més atenci6 al parigraf segiient, és
un element decisiu en la constituci6 de la temporalitat calendaria, i comporta el nucli essencial de la definicié
fenomenologica de calendari.
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L heure-se-les de 1’home amb 1"oscil lacié claror-foscor que permet la desabsolutitzacié
d’aquesta és el que designarem propiament amb el concepte de mesura. Pero entenem aqui
per mesura tan sols la possibilitat que el cicle figural lunar presenta, en virtut de la seva
intratemporalitat respecte a 1’oscil laci6 claror-foscor, de posar en relacié els fragments
nocturns i dititns mitjancant el seu desplegament com a cicle figural naixement-mort. Es
aquest un concepte de mesura de minims, 1 eminentment figural: no implica en cap
moment ni recompte ni calcul, encara, siné tan sols la possibilitat d’anunciar, en la
percepci6 de la variaci6 de la figuracié lunar, que la culminacié de la lluna plena és propera,
o que la lluna esta a punt de desaparéixer, etc. Amb la “mesura” ens referim a la possibilitat
figural lunar d’anticipar-se, mitjancant la percepcié figurativa que segueix 1'esquema
naixement-mort progressiu d 'una figura, a la distancia aproximada de la propera victoria de
la lluna plena sobre 1"“hi ha” amunda de la nit. Que aquesta possibilitat d anticipacié i
orientacié, basada en tot moment en la percepcié de la dramatica lupar com a procés
figuratiu de naixement i mort, pugui concretar-se, i de fet es concreti, en un cilcul i en un
recompte, no pot fer-nos oblidar el paper essencial de la figuracié en aquest primer
moment de constitucié de la protocalendarietat®. La mesura és aixi 1’heure-se-les huma
amb el cicle naixement-mort que desabsolutitza el cicle de la “claror” i la foscor. Aquest
heure-se-les de la mesura és possibilitat perqué la figuracié ha permés posar en relacié
mundanitat i amundanitat, i aquesta relaci6 ha estat viscuda per I’home com una ampliacié
de la mundanitat de I’home que contempla la lluna plena des d"un sol nocturn reconquerit

per a I’habitabilitat.

% Que la idea de mesura es vincula en la seva primera protoconstitucié al cicle figural lunar és un fet
pricticament no discutit, que es reforga amb diverses consideracions filologiques: 1"acrel indoeuropea més
antiga per designar un astre és 1arrel de la lluna, e, que dona en sanscrit mdmn, 0 ‘jo mesuro’. D “aquesta arrel
desiven totes les designacions per la lluna en les llengiies antigues: mds (sanscrit), mdh (avéstic), mah (antic
prussid), menu (litud), ména (gotic), méne (grec), mensis (Uat) (Veg. Eliade,Tratado de historia de las religiones.
Morfologia y dialéctica de lo sagrade, 2000, pag. 257).
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Fip. 1. Representacii de les fases lunars durant un mes sinidic

La vinculacié entre la mesura, en el sentit anteriorment definit, i el recompte, entés com
el calcul de l'anticipaci6-orientacié de la mesura en la qual entren en consideracié signes
materials, ha d’entendre’s, en el context de la constitucié de la protocalendarietat, com
I"ampliaci6 d aquelles possibilitats d"anticipacié-orientacio que la regularitat del cicle figural
lunar permet. El fet és que la victoria del cicle del naixement i mort de la lluna sobre

I"absolutisme de 1"oscil laci6 claror-foscor es repeteix, i amb ella es repeteix la possibilitat
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d‘anticipar quines nits seran guanyades per |’habitabilitat. La repeticié d’aquest guany de
I’habitabilitat sobre la nit exigeix a I’home la seva disposicio. Una osca sobre un os, com a
signe pur i desqualificat, permet la memoria humana d’aquella victoria, i amb aquesta
memoria, la planificacié de 1'accié dirigida a aquesta®. El recompte (1"aritmética) és, doncs,
la disponibilitat de la memoria d"una victoria per a 1’habitabilitat humana: concretament, en
el cas que ens ocupa, la memoria de la victoria per 1’habitabilitat humana de la figuracio
lunar sobre el flux absolut de 1"oscil lacié6 del mon entre la seva constituci6 1 destitucio.
Aquesta disponibilitat de la memoria s’expressa en el guany de cert sentit de

‘ I"horitzontalitat temporal. Per
ETUpos de muescas

—= = = horitzontalitat temporal entenem la

g e U RIS a1 3 DLy

comprensi6 de la relacié d“anterioritat-

0 ek *¥7)

7] W 13

A Y posterioritat” que permet un heure-se-
les amb alguns fenomens en clau
d’anticipaci6, disponibilitat i record.

Que es pugui presentar la conquesta de

la protocalendarietat com un cert guany

d’una horitzontalitat temporal semblara

estrany als ulls de molts lectors,

Hueso de aguila con incisiones,
Posible calendario lunar.
Le Placard. c. 11000 a.C.

habituats a la famosa tesi segons la qual
Fig. 2. Os de Le Placard el substrat de la temporalitat arcaica és la
interpretacié del temps segons l'esquema de l’etern retorn, amb tots els seus trets

caracteristics (circularitat del temps; caracter eminentment qualitatiu del temps; connexié

% Com 1'os de Le Placard, que data d’aproximadament fa 11.000 anys. Veg. D.E. Duncan, 1.998, pag. 29;
veg. també Fig, 2. Les agrupacions de les osques en grups de set és una aproximacié al pas de la lluna nova al
quart creixent, a la lluna plena, al quart decreixent i altra vegada a la lluna nova. 7 x 4 = 28 dies del mes lunar.
Aixi, el recompte inicial mostra el seu context en el cilcul del cicle lunar per si mateix, basat en la seva
trajectoria figural. Algunes teories sostenen l'origen postedor de la setmana en aquest calcul dels quarts
lunars, concretament en el calendari babilonic, que després adoptara el poble jueu, tor reinterpretant aquest
ritme com el cicle de la creacié al Géness (Lippincot, 1999, pag. 49). Una discussio sobre la génesi de la
setmana jueva i la importancia de la fixaci6 del sabat, a Weber (1998, pag. 178)
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del temps profa amb el Gran Temps sagrat dels origens; presentacié de les connexions
entre temps sagrat i profa en 1’organitzaci6 dels rituals festius, etc)”. Pero el cert és que, si
s“entenen les analisis sobre la génesi de la protocalendarietat i, sobretot, el seu context en el
marc de "oscil dacié entre el dia i la nit com a conflicte respecte a la constitucié del mén,
aleshores el cert és que molts dels punts daquella tesi poden ser llegits sota una llum nova.
El principal problema de la tesi de l’etern retorn com a substrat de 1"ontologia arcaica és
que acostumna a oblidar les constitucions de sentit que ja estan operant sobre aquesta com a
condicions de possibilitat no sospitades. La constitucié del calendari és una d’aquestes: de
fet, el propi Eliade afirma que, per dur a terme les seves investigacions, partira de 1"any com
a ja constituit, i afirma fins i tot explicitament que renuncia a intentar explicar com s’ha
constituit el calendari’’. Perd nosaltres, en l'ordre de les nostres investigacions, estem
encara molt lluny de saber qué és 1"any en la seva significacié ontoldgica profunda; mentre
que el concepte d'any és el que esta ja pressuposat a la base de 1'inici de la investigacié
eliadeana. El que és segur és que, sigui quina sigui la seva constituci6é ontologica, 1"any és un
desplegament tarda de la protocalendarietat lunar fins aqui constituida, fruit de
combinacions de factors forca complexosn. Més endavant tindrem ocasié d’endinsar-nos
en aquestes questions. De moment, només podem dir que estem molt lluny encara d haver
arribat a2 una explicacié completa de la constitucio de la temporalitat calendaria; hem arribat
a oferir només una fenomenologia de la protocalendarietat, que forma el nucli de la seva
esséncia, i a partir de la qual s’haurd de desplegar tota la calendarietat amb tota la seva
complexitat de factors (les estacions, 1'any, les setmanes, les festes, etc., amb les seves

significacions ontologiques respectives). Evidentment, la nostra investigacié no podra

70 Nosaltres sostindrem que el calendari representa el guany d’una “horitzontalitat temporal” que permet a
I'home relaxar un “haver-se-les” amb el mén excessivament determinat per “verticalitats hierofaniques”
(utilitzant 1 ‘expressio d’Eliade)

" M. Eliade, E/ mito del eterno retorno, pag. 56: “No emprendemos la tarea de saber ¢cdmo se ha llegado a
constituir el calendario ni en qué medida seria posible incluir en un mismo sistemna las concepciones del afio a
través de los pueblos”.

72 Caldsia avaluar aqui el pes de la revolucié neolitica, les noves necessitats de mesura que impliquen els ritmes
agricoles, el pes dels moviments solars per la determinaci6 d ‘aquests cicles més llargs, etc.
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recollir la génesi de tots els factors de la temporalitat calendara, perd si que intentara
almenys donar les linies principals d ‘investigacié que es podrien seguir a partir de la fixacié
del model de la protocalendarietat, centrant-se especialment en el decisiu concepte d any.
Perd abans de passar a aquestes investigacions, resumim, a mode de sintesi, quines han

estat les conclusions de les analisis que hem realitzat fins aqui sobre la protocalendarietat:

(a) La mesura és, en el sentit técnic de les nostres analisis, independent del recompte i
l"aritmeética. La mesura es troba en la primera desabsolutitzacié, que es mou en un
nivell en tot moment figural. Aixi, cal entendre per mesura 1’heure-se-les huma
possibilitat per la figuracié arquetipica lunar que, en el seu desplegament, posa en
relacié la mundanitat ditirna amb 1"amundanitat nocturna, i permet una decantacié
definitiva del tot de 1"oscil {acié cap a la mundanitat. En la mesura, el naixement i la
mort figurals derroten 1'absolutisme de la successié entre 1"“hi ha” i el mén, i
1"estabilitzen.

(b) El signe huma que possibilita el recompte és fruit d"una segona desabsolutitzacio,
desabsolutitzacié aquesta del propi cicle naixement-mort en la seva repeticié. Es
només en la desabsolutitzaci6 del cicle naixement-mort, que desabsolutitzava a la seva

vegada el cicle claror-foscor, on sorgeix la idea de disponibilitat.

Pel que fa a la qliestié de la relacié entre el llarg i el curt, és evident que 1"analisi d"aquest
model de protocalendarietat obté uns resultats clarissims: 1’origen, tant de la mesura com
del recompte, del calendari cal trobar-lo en la temporalitat intermeédia resultant de la
intratemporalitat del cicle figural lunar respecte al cicle curt i absolut de la claror i la foscor.
El primer sistema d’ubicacié temporal no presenta, doncs, 1’esquema de 1utilitzacié d"un
cicle curt per la ubicaci6 respecte a un cicle llarg observat posteriorment, sin6 que presenta

1’esquema de | utilitzacié d“un cicle intermedi figural per la desabsolutitzacié del cicle més
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curt claror-foscor que, no oblidem, és un constitutiu del mén natural. La re itat
intermédia de la lluna com a cicle (intermedi entre una successi6 dia-nit massa curta i massa
absoluta i una successié estacions-any massa llarga) genera tota una idea d’orientacié
temporal, que neix, no del desig de colonitzar les llargues distincies, siné de constituir i
fixar la desmundanitzacié regular dels petits intervals. La técnica de 1’home arcaic treballa,
no en la direccié de sotmetre la terra”, fet que pressuposaria que aquesta esta ja constituida,
sind en la direccié mateixa de constituir un mén constantment amenacat de neutralitat.
Faltat d’aquesta dimensié intermedia entre el petit i el gran, o el curt i el llarg, que és
1"origen del calendari, ’home no podtia haver mesurat mai, perqué mesurar és estabilitzar

el moén, i estabilitzar-lo és en aquest cas sinonim de desneutralitzar-lo.

(6) De la protocalendarietat a la calendarietat. Primera definicié fenomenologica de
calendari com a superposicié d’estructures cicliques de repeticié de periodicitat

desigual

Repassem la definicié de mesura que hem extret de l'anterior analisi de la
protocalendarietat: hem entés per mesura “l’heure-se-les huma amb 1’oscil lacié claror-
foscor possibilitat per la figuraci6é arquetipica lunar que, en el seu desplegament, permet
posar en relacié els fragments de la mundanitat dilirna amb els fragments de 1’amundanitat
nocturna, permetent aixi una decantacié definitiva del tot de 1'oscil lacié cap a la
mundanitat”. La condicié de possibilitat d’aquest heure-se-les era la relaci6
d’intratemporalitat del cicle figural lunar respecte al cicle absolut de 1’oscil lacié claror-

foscor; 1 aquesta relaci6 d intratemporalitat del cicle figural lunar respecte al cicle absolut de

7 “Creced, multiplicaos, llenad la tierra y sometedla; dominad los peces del max, las aves del cielo y todos los
animales que se mueven sobre la tierra.”” Gen 1, 28.
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I"oscil 1aci6 claror-foscor és possible en base a la clara asimetria en la freqiiéncia dels cicles:
el cicle absolut de 1"oscil 1aci6 claror-foscor és un cicle curt (amb el significat ontologic que
és subjacent: la constitucié-destitucié del mén en un cicle excessivament curt com pet
decantar-se cap a una constitucié definitiva del mén), mentre el cicle figural lunar és un
cicle mig, fruit d"un lent desplegament progressiu i figural. ;Qué vol dir que 1 asimetria en
la freqliéncia dels cicles és la condicié de possibilitat de la mesura en el sentit técnic
anteriorment esmentat? Vol dir que només a partir de 1"ambit que es genera entre la no
coincidéncia de la freqiiéncia de diversos cicles de la physis pot establir-se una relacié entre
ells, i vol dir, conseqiientment, que aquest entre és generat només a partir de 1"asimetria
donada entre cicles de la physis.”* Aixd no és ja un tret especific de la protocalendarietat fins
aqui analitzada, sindé que aix0 és un principi que, generat en aquesta protocalendarietat, és
nucli essencial de qualsevol temporalitat calendiria en tota la diversitat d’estructures que
aquesta pugui adoptar. Es una necessitat @ priori de la temporalitat calendaria 1existéncia
d’una asimetria entre diversos ritmes temporals que permet precisament 1’adopcié d'un
d’ells per tal d’ubicar-se respecte a l'altre. Es aquesta asimetria precisament origen de la
necessitat d una ubicaci, i al mateix temps, la seva condici6 de possibilitat. Es perd un fet
determinable exclusivament a posteriori 1a magnitud, determinacions i freqiiéncies concretes
d’aquesta asimetria.

Aixd que acabem de subratllar és un principi de la temporalitat calendaria. Podem
anomenar-lo amb propietat principi de multiplicitat de la temporalitat calendaria, perqueé la
constatacié d’aquesta asimetria de diversos ritmes temporals només és possible sobre la
base d’una multiplicitat interna a la regi6 de 1’ens natural (physis) amb ritmes autonoms
entre si: el dia i la nit, les estacions, la terra, la vegetacio, la menstruacio, les migracions

animals, etc. El que postula és summament simple en la seva importancia: només si puc

™ Utilitzem el concepte de physis perqué recull el significar d “arribar a ser’; brollar; sorgir, en una vadetat de
contextos més Amplia i dinimica que la de la natura llatina, més directament orientada a delimitar una regié
respecte a altres.
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distingir entre cicles curts i cicles llargs, o, en tot cas, entre cicles desiguals, que retornen
sota diferents freqiiéncies, puc orientar-me en un daquests respecte a 1“altre; només si les
estacions no retornen amb la mateixa freqiiencia que el dia i la nit puc utilitzar el dia i la nit
per ubicar-me respecte a les estacions, etc””. Darrera de 1'aparent simplicitat d’aquest
principi de multiplicitat de la temporalitat calendaria s‘amaguen, pero, diverses
complexitats. Ampliem-ne el seu comentari:

En primer lloc, per comprendre la importancia del principi, s’ha de pensar la
possibilitat de la seva absencia. La no asimetria en el retorn del mén natural ens parlana
d"un mén natural Gnic i homogeni de naixement i mort absoluts, que podria pensar-se sota
"esquema unic de 1oscil lacié de 1'eix claror-foscor, per exemple. Si tot retorna sota la
mateixa regularitat, no és possible que es manifesti una multiplicitat regional interna a la
physis; no almenys en el sentit d"una pluralitat de naixements i morts amb ritmes diferents.
Una physis (arribar a ésser) constituida d"aquesta manera és possible només en base a una
simplificaci6 absoluta de 1’heure-se-les de ’home amb el moén; simplificacié 1’extrem de la
qual es dilueix en 1"animalitat pretemporal cronobiologica. Aixi, aquesta physis homogénia
seria absolutament independent de qualsevol necessitat de mesura: la seva unitat no deixa
intersticis entre els quals una intencié de mesura sigui necessaria™. El descobriment de
ritmes diferents en la physis corre para.lel al descobriment de regions o classes muiltiples en
la physis (el cel, la terra, el mar, la vida) i la seva distincid, i ambdés a la seva vegada corren
parallels a 1"ampliacié humana de possibilitats en el seu heure-se-les amb el mén. Aquest
principi de multiplicitat ara postulat ens permet posar una nota a peu de plana a la famosa
tesi arquetipica de 1"etern retorn com a substrat de 1’ontologia arcaica, nota que creiem que

sovint s oblida, i la importancia de la qual no és secundiria: en el mén arcaic tot retorna,

7 Aquest principi es presenta en una multiplicitat d’estructures possibles, perd que es presenti, en la seva
protoconstitucid, com orginat en una torsio del cicle mig respecte al cicle curt, no és un fet accidental, siné
directament vinculat a la significacié ontologica del context orginari de la temporalitat calendaca: la
constitucié de la mundanitat és impossible sense la constitucié d’una temporalitat 2 mig termini capag de
decantar definitivament cap a la mundanitat I"absolut cicle de constitucié i destitucié de 1’en qué huma.

7 Recordi’s 1"associaci6 entre aquesta temporalitat i la temporalitat estrictament cronobioldgica.
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perd no tot retorna al mateix temps i segons la mateixa regularitat. No retorna el moén,
concepte, com veurem, decididament feble en 1’ontologia arcaica’; retornen diferents
regions de 1’ens™. Aquesta asimetria exigeix doncs de la mesura com a resposta.

La descoberta de nous cicles de la physis, implicita en el principi de multiplicitat com a
principi constitutiu de la temporalitat calendaria, implica una més gran complexitat en la
técnica de relacionar-los entre si per tal de trobar proporcionalitats que possibilitin una
ampliacié de 1’orientaci6 en cicles més llargs. Proposem com a exemple un model formal
basat en tres cicles que es podrien configurar com a constituidors dun calendari basic de
minims: (a) la successié dia-nit; (b) el treball huma; (c) els cicles llargs, o estacions. La
combinacié de (b) i (c) només es produeix quan les tasques humanes s ajusten als ritmes
agricoles, que al seu moment van associats amb els cicles llargs, o estacions. Per ubicar-se
respecte a aquests, és necessari el cicle curt d"(a)”. Aquest model basic de minims és un
model purament formal, una construccié6 exemplar sense cap intencié de reproduir
historicament cap calendari facticament existent en la historia de la humanitat. Pero no és
dificil associar la progressiva complexitat dels cicles a combinar amb la situacié historica

que comporta la revolucié neolitica. Podem afirmar amb forga seguretat que tots els

7 Sobre la feblesa del concepte arcaic de mén, veg. el paragraf [14] de la segona part.

78 M. Eliade, per exemple, al donar preeminéncia al concepte d” any en les seves analisis sobre 1"ontologia
arcaica, negligeix en la nostra opini6 a veure aquest aspecte (Veg. Lo sagrade y I profano, pags. 56-69; també E/
miito del eterno reforno. Arguelipos y repeticiin, tot el capitol 2). El concepte d"any, que simbolitza 1"unitat del mén i
el tancament dels cicles, és, com veurem, una necessitat dels desplegaments dialéctics que s’inicien amb el
principi de multiplicitat, perd no pot en cap moment pensar-se separat d aquest. Eliade, en el seu émfasi,
sovint explicit, a eliminar de la historia de les religions el que ell anomena elements racionalistes, no pren mai
atenci6 sobre les condicions de possibilitat del calendari, i simplement el postula com a ja donat, com si fos
en tot moment possible separar la seva significacio religiosa del procés real de la seva constitucié. Eliade
col Joca aixi la multiplicitat del mén natural en la morfologia de les hierofanies, desvinculant-la de la idea de
mesura i vinculant-la unilateralment a la separaci6 primordial entre el sagrat i el profa, i fa de 1’arquetip de la
repeticié que podria unificar la parella sagrat-profa en 1’horitzontalitat de 1"any una derivacié de la hierofania
lunar. Fent aixé, Eliade reemplaca 1’horitzontalitat calendida com 2 fonament de la multiplicitat per la
verticalitat de la distincié sagrat-profa, desplagant aixi la importancia del calendas. Enfront la multplicitat
aritmética, Eliade opta per una multiplicitat hierofanica com a extensid de la hierofania lunar. La importincia
de la lluna en la génesi de la constitucié calendara creiem que ja ha estat suficientment subratllada per la
nostra teoria. Tota aquesta concepcié eliadeana arracona la idea de mesura i no explica, en cap cas, perqué els
calendaris necessitarien haver evolucionat en algun moment cap a un ideal d’exactitud, fins i tot molt abans
de l'adveniment del racionalisme grec. D aquesta manera, el que és una insuficiéncia (el desajustament entre
el calendari sagrat i els ritmes cosmics, ja senyalat per Hubert i Mauss) passa a ser reinterpretat per Eliade com
un simple tret de la religiositat arcaica i del seu caricter marcadament no naturalista.

7 1 no, com es podria pensar, el cicle lunar, perqué la mesura de 1’any lunar no té correspondéncia exacta
amb les estacions.
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complexos calendaris de les grans civilitzacions que avui coneixem, amb totes les seves
varietats i particularitats, tindrien el seu origen remot en el perfeccionament que el
descobriment de 1“agricultura requereix de la técnica dubicar-se en el temps en cicles llargs,
menys necessaria en el cas dels pobles nomades del paleolitic, basats encara en la mesura
protocalendaria. S6n les necessitats de lagricultura les que demanen una més gran
complexitat en l'establiment de proporcionalitats entre diverses freqiiéncies de cicles molt
asimeétrics entre si. Les noves tasques humanes s’han dajustar ara als ritmes llargs dels
camps, i aquest ajustament requereix del descobriment de 1"associacié entre aquests 1 les
estacions.

Totes aquestes darreres observacions entorn al principi de multiplicitat com a
principi constitutiu de la temporalitat calendiria ens permeten avangar una definicio
fenomenologica de calendari que superi l’excessiva simplicitat de la definicié inicial
escolar™. La definicié de calendar resultant és la segiient: Un calendari és la superposici6
d’estructures cicliques de repeticié de periodicitat desigual que permet una orientaci6
horitzontal en el temps®'.

Malgrat que el més evident seria pensar la genesi de la calendarietat a partir d"un
desig d’orientacié que, originada en els cicles curts com a donats i no problematitzats,
pretendria a partir d’ells trobar proporcionalitats en les freqiiéncies dels cicles més llargs,
cal recordar que 1"analisi de la protocalendarietat ens ha mostrat que aix6 no és aixi. La
constitucié de la temporalitat calendaria, a partir de la seva protoconstitucié en la
protocalendarietat, traga la forma mig-curt-llarg: és un cicle mig com el cicle figural lunar el
que permet, gracies a la seva intratemporalitat respecte a una de les parts constitutives del
cicle curt 1 absolut dia-nit, fixar unes primeres proporcionalitats que el desabsolutitzen en la
previsié humana de }a nit de lluna plena com a nit que no és completament nit. Aquest és

un primer desplagament de la figuralitat mitjana i intratemporal a la successié curta i

% Veg. pacagraf (1], Lers definicions inidals
81 Per la definicié d horitzontalitat temporal, veg, pag. 31.
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absoluta entre mundanitat i desmundanitzacié. La significacié ontologica de la
protocalendarietat pot ser resumida amb la segiient expressié: el poder figural del mig
desabsolutitza la forga constitutiva-anihilitzant del curt. Només amb aquesta
protocalendarietat ja constituida, amb la seva significacié ontologica corresponent, pot la
temporalitat calendaria plantejar-se la utilitzacié de 1’oscil lacié claror-foscor, ara
desabsolutitzada, com a cicle munda i curt utilitzable per tal de constituir una orentacié
respecte a tot tipus de perioditzacions llargues d’altres cicles: 1’oscil lacié claror-foscor ha
deixat de ser vista com 1’oscil aci6 entre la possibilitat de sojorn i la inhabitabilitat; pot ara
fins i tot ser emprada per intentar estendre el joc basic de proporcionalitats asimétriques
entre els cicles de la protocalendarietat a altres cicles molt més llargs. Ara bé, és evident que
en la constitucié d"aquestes noves proporcionalitats entre cicles asimétrics han d’entrar en
consideracié nous factors encara no contemplats. Per comengar, és evident que la mesura,
en el sentit técnic en el qual ha estat definida en la descrpcié fenomenologica de la
protocalendarietat, ha de deixar de jugar el paper que jugava. La mesura era 1’heure-se-les
huma amb 1"oscil Jaci6 claror-foscor possibilitat per la figuracié arquetipica lunar. Un cop
constituit 1’eix de l'oscil lacié claror-foscor com un cicle munda més, pot 1 oscil lacié
mateixa ser ara emprada per tal d’orientar-se respecte a altres cicles asimétrics amb ella: les
estacions, les migracions animals, els ritmes agricoles, etc. Pero la figuracié deixa ja de jugar
un paper fonamental en aquesta ampliacio; la protocalendarietat és tan sols el substrat de la
calendarietat que deixa enrera alguns dels elements que han possibilitat la seva constitucio.
La figuracié lunar deixara de jugar el paper especialment rellevant que li atorgava la seva
significacié ontologica primordial quan 1“oscillaci6é “claror-foscor”, constituida ella mateixa
com un cicle intramunda, pugui ser emprada per establir proporcions entre cicles forca
asimétrics respecte als quals cal planificar a llarg termini. El cicle lunar mateix, de fet, sera
tingut en compte ara a partir de les seves possibilitats d’orientacié, no ja respecte al cicle

curt de 1'oscil acié claror-foscor, ja intramundanitzat, siné respecte a altres cicles més
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llargs, com les estacions o 1’any. En definitiva, la constituci6 de la calendarietat representa
la substitucié de la mesura pel recompte. I és aqui on passara a jugar un paper fonamental
I"aritmética®™.

El recompte, ja present en 1 analisi de la protocalendarietat com a possibilitat, va
ser definit en el seu moment com la disponibilitat de la memoria d"una victoria per a
’habitabilitat humana. En el cas de la protocalendarietat, definiem aquesta victoria com la
del guany d’un cert sentit d horitzontalitat temporal. Per sobre de la immediatesa amb la
qual viu I’home arcaic la constitucié del dia i 1"anihilacié de la nit, la protocalendarietat
possibilita certa projeccié de minims del viure huma en un eix horitzontal a partir del qual
possibilitar prediccions com la de la propera lluna plena, etc. L'extensi6 del calendari a
nous fendmens i 1’establiment de noves proporcionalitats asimétriques corre paral lel a
I’extensié del guany d’aquest sentit de 1"horitzontalitat. En cap moment aquest sentit de
I’horitzontalitat és incompatible amb una concepcié ciclica i qualitativa del temps; aquesta
confusié és a la que condueixen les metafores geométriques de la circularitat i la linealitat,
que intentarem, en tot el que segueixi, evitar, L horitzontalitat pot ser petfectament entesa
com el guany del sentit de tenir darrera i davant el temps que ha passat o que falta per tal de
que s inicii o finalitzi un cicle. Aquest guany de 1’horitzontalitat pot fins i tot reforgar una
concepcié ciclica de la temporalitat; 1inic que aporta és la seva organitzacié i la seva
estabilitzaci6. Per exemple, en el cas de les osques marcades sobre un os per tal d’establir la
prediccié de la lluna plena, el que s’aconsegueix és la desvinculacié de la situacié de
prediccié respecte a la preséncia de la configuracié perceptiva que li déna fonament: el
recompte de les osques marcades al llarg de 1’os possibilita el record de la situacié figural

lunar de la propera nit fins i tot durant el dia. L'os representa la disponibilitat de la

® La importancia de la significacié ontologica del cicle lunar seguiri conservant-se en 1ambit cultural i
religiés. Pero en 1"ambit estrictament calendari, paral lelament a la constitucié de les grans civilitzacions,
s aniran progressivament substituint els calendaris lunars per calendads solars combinats amb 1’observacié de
les constel dacions, com en el cas d’Egipte. Aquests precissen ja d'una aritmética considerablement
desenvolupada, i d"una quantitat d ‘observacié i de recopilacié de dades notable.
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memoria; i amb ella, l'extensié en el temps de la prediccié com a possibilitat humana. No
cal ja estar contemplant la situaci6 figural de la lluna per saber que en el proper fragment
nocturn estara en quart creixent; si he comptat alguna vegada el nombre d osques, sé que al
quart creixent li correspon una osca determinada, i a la lluna plena li correspon la darrera
osca”™. En el recompte, 1’osca (com a signe material desqualificat) substitueix a la figuracié
en una ampliacié de la memodria humana d’aquesta figuracié. Ja no és necessari establir la
vinculaci6 entre la situaci6 figural lunar i el seu proper desplegament, tot seguint la logica
d’anterioritat-posterioritat en el marc del seguiment d un cicle naixement-mort, siné que la
vinculacié passa a establir-se entre una situaci6 figural i 1’osca com a signe desqualificat.
Aproximadament daquesta manera opera el que, segons G. Ifrah, pot ser considerat com
el primer procediment aritmétic de la historia: la “correspondéncia membre a2 membre™,
La correspondéncia membre a membre com a procediment aritmétic es porta a terme,
segons un exemple d’Ifrah, de la seglient manera: sobre un os, es marquen tantes osques
com ovelles hi ha abans de sortir a pasturar. Al moment del retorn, quan es guarden les
ovelles, el subjecte (que no té concepciéd de nameros abstractes, malgrat poder efectuar
I"acte de comptar) passa el seu dit per cada una de les osques cada vegada que entra una de
les ovelles que ha tornat. Aixi, pot saber si han tornat les mateixes, o menys. En el cas del
naixement d“una nova ovella, només ha d’afegir una nova osca, etc.

Els exemples que Ifrah posa per il dustar l'origen del recompte son tots ells
exemples de recompte espacial. Els conjunts dels exemples son conjunts d’objectes
espacials molt concretament determinats (el conjunt vaques-codols; branques-dits, cubells
d’aigua-osques, etc.). Podem intentar pensar amb quin tipus de dificultats especifiques,

respecte a aquests exemples espacials, pot trobar-se 1’'home quan intenta aplicar la

8 O també 1’0sca del mig de la linia d’osques. Podria ser que el recompte s’efectués de lluna nova a lluna
nova, amb la qual cosa la lluna plena resultaria al mig del recompte. En tot cas, aixi sembla que es procedia en
el calcul de les fases lunars a 1’antic Egipte, com se segueix d una inscrpcié en els Textos dels Sarcofags del
Regne Mitja: “Oh, almas de Heliépolis, conozco lo que es pequedio en el mes, y conozco lo que es grande en
el festival del medio mes™ (Veg. Sinchez, 2000). El que és petit es correspondria amb la lluna nova, i el que és
gran es correspondria amb la lluna plena, a la qual li corresponia una festa a la meitat del mes.

8 Ifrah, 2001, pag. 54.
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correspondéncia membre a membre al recompte de magnituds temporals. En primer lloc,
és evident que cal estar en possessié préviament dun cicle perfectament aritmetitzat (cal
que tingui un cicle la regularitat de la qual hagi estat ja expressada en signes materials
desqualificats). Al cicle préviament aritmetitzat 1’anomenem aick de referéncia. Al cicle
respecte a la freqiiéncia del qual es vol establir 1’orientacio, 1'anomenarem sl imprects. Amb
cicle de referéncia ens referim al cicle aritmetitzat; és a dir, el cicle que ja té una expressié
aritmética estable, per exemple, en les osques d'un os. Amb la denominacié de cicle
imprecis referim a la vivencia de la manca de determinacié concreta del moment en el qual
comenga o acaba un cicle. Aixd no implica que el cicle imprecis no tingui senyals
fenomeéniques que el facin reconeixible com a tal cicle, sin6 tan sols que la delimitacié de
l'inici o el final del cicle no presenta caracters definits. Posem com a exemple de cicle
imprecis el del concepte d’estacié (abastant aixi les dificultats primeres de calcul del
tombant neolitic). El que podriem definir com estacié no ofereix per si mateix cap perfil
fenomenologic delimitat que el faci comptable a primera vista. Si intentem una definicié
fenomenologica d’estacio, és a dir, una definicié no astronomica (perqué aquesta déna per
pressuposat precisament alld que aqui estem recercant, com és la possibilitat del seu
recompte), ens haurfem de fixar en alld que d"una estaci6 és viscut des de la immediatesa®.
Fenomenologicament, una estacié (la primavera, 1’estiu, 1’hivern o la tardor) només pot
definir-se com un grup de dies i nits amb atributs especifics que els distingeixen d’altres
grups de dies i nits*. La definicié dels atributs d’aquests grups de dies ofereix una gran
variabilitat segons les condicions locals en les quals es viu 1’efectuacié d’aquells atributs.

Definicions possibles d‘aquests atributs serien, per exemple, “tot aquell conjunt de dies en

8 Es licit considerar primer aquesta definicié fenomenoldgica d’estacié abans d’una definicié astrondmica,
perqué és evident que 1'estacié primer es viu arran de terra, i només després se la pensa des del cel. Si partim
d’un ordre analitic, tenim primer que considerar les consegiiéncies de 1'astronomia, que és on primer ens
trobem. No podem, doncs, donar una definicié destacié que parteixi de les causes astronomiques.

8 No tots els atributs valdran indistintament pels fragments dia-nit, evidentment. Aquells atributs directament
lligats a Jes tasques de treball ditimes valdran només pels fragments Dia (p.ex., la recol leccié d"aquest fruit i
no la d’aquell altre, etc); els climarics, per exemple, tot i contemplant també les propies vadacions de la
diferéncia dia-nit per si mateixa, s6n extensibles tant al dia com a la nit.
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que el clima és més suau”, o “tot aquell conjunt de dies en que la collita és més prospera”,
o “tot aquell conjunt de dies en qué apareixen aquests o aquells animals i desapareixen
aquests o aquells altres”, i es poden combinar dues o més d’aquestes definicions, etc.,
responent a 1’enorme pluralitat de formes i ritmes de les estacions en diversos llocs del
planeta”. Doncs bé, és evident que lestacié, definida com aquell conjunt heterogeni
d’atnibuts, no té propiament limits, igual que 1’any. Pensem simplement en la nostra
percepcié de la desorientacié quan fa temps que no observem un calendari: el canvi
d’estacié no és propiament un canvi d"un tall, siné que es viu com la consciéncia molt
gradual d'una série de canvis en unes notes determinades (climatiques, luminiques,
agricoles, ambientals, etc). Aixi, el cicle de les estacions és un cicle imprecis, perqué la
determinacié dels seus limits és impossible independentment de la seva combinacié amb un
cicle de referéncia, cicle que, aritmetitzat, pot ser emprat com a unitat respecte al cicle
imprecis. Relacions d’orientacié factiques entre cicles de referéncia i cicles imprecisos s han
donat amb moltes variants en la historia cultural factica de la constituci6é del calendari.
L’exemple més conegut, i més problematic, es dona entre el cicle lunar, entés ara com a
cicle de referéncia aritmetitzat, i 1’any com a cicle imprecis respecte al qual es recerca
1’orientacié. L any lunar que s obté d“aquesta manera (superposant la durada del cicle lunar
com a unitat que permet 1"orientaci6 sobre el cicle imprecis fenomeénic de 1"any) déna una
divisié de 12 mesos, de 29 i 30 dies alternativament, que representen un total de 354 dies.
Pero 1'any aixi determinat (any sinodic) és onze dies més curt que la durada fenomeénica
vertadera del cicle imprecis respecte al qual ens voldriem orientar: la mesura exacta del cicle
de 1"any com a cicle imprecis correspon, astronomicament, al temps que la Terra triga en

completar una volta al voltant del Sol, i fenoménicament (que és el que aqui ens interessa),

# La vadetat d “aquests atributs fenomenologics de les estacions és, com s’ha dit, aclaparadora, comengant pel
senzill fet de la variacié numerica de les estacions en diferents punts del planeta. Normalment, es fa referéncia
a fets climitics, migratords o vegetals, o fins i tot olfactius; veg. Radcliffe-Brown, The Andaman Islanders, 1.922,
pag. 311iss,
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correspon a L'interval entre dos passos successius del Sol per 1’equinocci de primavera™.
Aquest any adopta el nom d’any solar o any tropic. El desajustament entre 1"any lunar i
1"any solar, fruit del desajustament entre el cicle lunar com a cicle de referéncia respecte al
cicle anual com a cicle imprecis, no triga massa a produir un desfasament entre les festes
religioses (fixades a partir del cicle de referéncia) i el cicle imprecis de les estacions”. Els
intents per dur 2 terme una superacié definitiva d aquest desajustament formen una part
important de la historia cultural factica de la constitucié del calendari. Perd reiterem que el
nostre interés en aquestes investigacions roman lluny de ser un interés historic. El que
interessa a les nostres investigacions fenomenologiques és, a partir d "aquest moment, com
es porten a terme les relacions entre el cicle de referéncia i el cicle imprecis, en primer
lioc™. El primer cicle imprecis a ser conquerit, i d importincia capital en la constituci6 de la
temporalitat calendaria, seri el de 1'any. A les implicacions fenomenologiques de la

constitucié daquest cicle es dedica el segiient paragraf.

8 1.’equinocci de primavera cau al 21 de marg del nostre calendari actual, data d’inici de la primavera.
Fenomeénicament, és recognoscible perqué el dia i la nit tenen la mateixa durada. Perd el reconeixement
fenomeénic de l’exactitud d’aquesta data, que representa trobar els limits del cicle imprecis respecte al qual ens
volem orentar, implica la constitucié d‘alguna mena d’instrument que permeti una mesura aproximada de les
hores diurnes i d'alguna mena d’instrument que permeti una mesura aproximada de les hores nocturnes.
Aquest instrument seri el gnomon, en el cas de les hores ditimes, i les clepsidres en el cas de les hores
nocturnes. Pero cal interrogar-se sobre aquest punt: ¢no s6n el gnémon i la clepsidra com 2z tals expressions
ontiques la significacié ontologica de les quals correspondria ja, més enlla de la temporalitat calendana, a la
temporalitat cronométrica? ¢No son el gnomon i la clepsidra el concepte natural de rellotge del que haviem
parlat al parigraf [2]? Aquestes gilestions han de quedar, de moment, sense respondre, i han de trobar el seu
tractament en 1"analisi de la temporalitat cronométrica. Perd és evident que aqui se’ns mostra ja a.lguna
dificultat a I’hora de voler distingir entre calendari i rellotge en el moment de la seva constitucié originaria.

8 L’Islam va mantenir el calendad lunar malgrat el desfasament. Aixi el Ramada, que se celebra en el nové
mes del calendari musulma, pot caure en qualsevol de les estacions segons 1'any solar.

% Per una ampliacié sobre les qliestions epistemologiques relacionades en aquesta giiestio, veg, 1" Apéndix 1.
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(7) Relaci6 de la fenomenologia de la temporalitat calendaria amb les estructures

del llarg. Significacié ontologica de 1’any

Un cop el cicle curt (claror-foscor) ha experimentat una mundanitzacié gricies a
I’horitzontalitat que el cicle figural Junar mig ha possibilitat, tant un cicle com 1"altra poden
ser aritmetitzats com a cicles de referéncia d’'un mén minimament estabilitzat en la seva
constitucié. L’aritmética era la memoria d'una victoria per a 1'habitabilitat humana: la
memoria escrita de la repetbilitat d'una victora figural sobre la nit primordial.
L’aritmetitzacié dels cicles de referéncia possibilita 1’ampliacié d’aquella habitabilitat
guanyada en la reproducci6 del sentit de 1’horitzontalitat respecte a nous cicles que han
estat ja viscuts i identificats paulatinament com a tals: els cicles llargs. Ja va ser anunciat al
paragraf anterior que la mesura d’aquests cicles llargs ofereix moltisstmes dificultats
técniques, i que aquestes dificultats técniques formen bona part de la historia cultural
factica del calendari com a tal. Perd a nosaltres no ens interessa el seguiment detallat
d’aquests problemes i d"aquestes dificultats (que seria objecte de la historia del calendari),
sin6 la significaci6 ontologica dels conceptes que son subjacents al desenvolupament
d’aquella historia.

Un dels conceptes de la historia del calendari especialment important a 1’hora de
portar a claredat ontologica la consciéncia calendaria del temps €s el concepte d'any. La
idea ontoldgica de 1’any és la d"una unitat de la diversitat dels cicles sota un cicle que els
engloba a tots; és la idea d"un cicle dels cicles a partir de la mesura del qual obtinguéssim
I'orientacié respecte a tots els altres. L'any és el primer cicle llarg a conquerir; el cicle del
moén constituit com a tal. La constitucié d’aquest cicle implica, per les dificultats técniques

anteriorment esmentades, una extraordinaria tasca d ‘acumulacié de dades necessaria durant
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forca generacions per acabar constituint 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.

La idea ontologica de 1"any és la de tancament i la d"unitat de processos temporals
de natura forca diversa’. Hi ha certa associaci6 entre la idea del mén (en el sentit
heideggeria de 1“en qué” del Dasein) i aquesta estructura del cicle de cicles que implica la
seva unitat. Perd sembla que respecte a la idea de la constitucié de 1"any es recupera,
d’alguna manera, la significacié ontologica de la protocalendarietat respecte al mén entre la
mundanitat i 1"amundanitat. El sentit de la precarietat del mén constituit ditirnament
respecte a 1’amenaca sorda de la nit es restitueix ara respecte al sentit de la precarietat del
mon consttuit en la mesura del seu cicle com a trajectoria comengament-final. De la
mateixa manera que res garanteix, en la interpretacié arcaica de 1°oscil acié claror-foscor, la
decantacié definitiva de 1"“en qué” huma cap a la mundanitat, sembla que res garanteixi,
respecte a la finalitzacié del cicle de cicles, la seva propia reinstauracié. L’home arcaic
sembla viure en un mén que presenta multiples dificultats per constituir-se; en un moén de
constitucié precaria i constantment amenagada. Aixo és el que sembla deduir-se de la
significacié ontologica de 1'any en els rituals d”’Any Nou de practicament la totalitat de
civilitzacions arcaiques. L estructura d aquests rituals d’Any Nou ha estat ben estudiada per
Eliade com element important de la seva tesi de | "etern retorn com a substrat de |“ontologia
arcaica. En el cas de 1'any, explica Eliade, es presenta una enorme diversitat de rituals
d"Any nou, diversitat en la qual es comparteixen perd algunes estructures comunes: la
regeneracié de 1’Any és la regeneraci6 del mon, que entra en decadéncia i prepara el seu

proper renaixement’; aixd enllaga el fi de 1’any amb la fi del mén i amb la repeticié de

? No ens atrevim a dir de tots els cicles de la physis, perqué com veurem no acostuma a haver-hi una idea
d’exhaustivitat ni d’excessiva exactitad en el sendt de l'any de l'ontologia arcaica, malgrat haver-hi
indiscutibles proves que permeten associar lany a alguna idea de “tancament” i unitat de diverses
complexitats cicliques.

92 Eliade associa I’Any Nou amb ]‘aixecament del tabi de 12 nova collita, que aixi és proclamada comestible i
inofensiva per a la comunitat. Aixé 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
ontolégica de 1"any és la de tancament i Ia d unitat de processos temporals de natura forca diversa.
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1"acte cosmogonic en la nit en la qual s’inaugura 1’Any Nou: en la cerimonia d”Any Nou
s‘assisteix per tant a linici del mén, que ressorgeix de les seves cendres i repeteix el seu

acte de constituci6”. Eliade afirma:

“Una regeneraci6 periodica del temps pressuposa, de forma més o menys
explicita, una creacié nova, és a dir, una repeticié de 1"acte cosmogonic... Els
nombrosos exemples analitzats mostren clarament que 1’expulsié anual dels
pecats, malalties i dimonis és en realitat una temptativa de restauracié, encara
que sigui momentania, del temps mitic i primordial, del temps pur, el de
I'instant de la creacié. Tot Any Nou és tornar a reemprendre el temps en el seu
comencament, 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 denoten, per divers;zs raons, que a la finalitzacié de
I'any i a l'espera de 1’Any Nou es repeteixen els moments mitics del pas del

s 394
caos 2 la cosmogonia™™".

Per aixo, 1’Any Nou és (com, per altra banda, la practica totalitat de festes) epifania de
la repeticié. “La creacié del moén es reprodueix cada any”, escriu Eliade, i aquesta estructura
propia de l'any té el seu origen llunya en la significacié ontologica arquetipica del

resorgiment de la lluna després de la seva desaparicié. L estructura de 1"any trasposa a nivell

9 1a idea de 1"associacié entre |'any (temps) i el mon (espai) esta forga ben documentada en una enorme
diversitat de cultures. En moltes llengiies de poblacions aborigens d’América del Nord, els conceptes d’any i
mon es diuen amb la mateixa paraula. Els yokut diuen: “el mon ha passat” per expressar que ha passat un any.
Els yuki tenen una estructura similar amb la paraula Terra. Quan ha passat un any, diuen: “la Terra ha passat”
(Eliade, 1998, pag. 56). L arquitectura és sovint també un bon indicador d’aquesta concepcié: alguns edificis
sén auténtiques representacions espacials del calendar. Alguns exemples d'aixo els trobem, per exemple, a
Xina, on la mingt ‘ang, o casa del calendari, es composa d'una base quadrada (com la terra) i un sostre circular
disposat com el cel, on es senyalen les variacions en les posicions del calendari. Naumann comenta que la casa
del calendad és, al mateix temps, una casa del mén (Naumann, 1999, pag. 40). A la India, 1"associacié entre
Prajapati, déu de la creaci6, i1'any, és sovint reiterada (veg. Brbadaranyaka Upanishad, 1.5. 15-16), i el Shatapatha
Brimana (¥, 4, 2,2) assenyala que “este Prajapati, el Afio, esti formado por setecientos veinte dias y noches;
por eso el altar lleva 360 piedras de cerramiento y 360 ladrillos”. En el tacisme, “el Soplo del Cielo da una
revolucién completa en un afio” (Maspero, 2001, pag. 510)

% M. Eliade, E/ mito del eterno retorne, pag. 60.
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del llarg 1’estructura lunar del mes, fundadora de la protocalendarietat. Evidentment, el pas
a Ja mesura del llarg significa modificacions estructurals profundes que bauran de ser
observades i que seran analitzades a continuaci6, perd es manté, d'una estructura a altra, el
sentit de la precarietat de la constitucié del moén (ara, de 1'any-moén). El ritual d”Any Nou
pot ser considerat com una conjura contra la precarietat de la constitucié mundana: no s’hi
espera simplement la re-constitucié del mén en la repeticié dels ritmes de 1"any, com si
aquesta re-constitucié estigués ja assegurada, siné que se la demana i se la reclama
mitjangant 1 accié ritual”.

En aquest moment, la pregunta que se’ns manifesta amb tota claredat és la
seglient: ¢si el nucli de la significacié ontologica de la protocalendarietat es conserva també
encara en la calendarietat de 1’Any, com mostra 1analisi dels rituals d’Any Nou, quina
instancia passa a ocupar el lloc de 1"agent de la desmundanitzaci6 contra el qual es conjura

el ritual? No pot ser la nit, integrada com a part habitable i conquerida per la figuracié

9 Aquesta estructura temporal es conserva des dels estrats més arcaics fins als sistemes religiosos de les
prmeres civilitzacions complexes, tot i que aquesta conservacié adopta formes diferents. En el cas de
Mesopotamia, la vinculacié entre l'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 articulacié, politica i
cosmologica. Bottéro descrin aixi la celebracié babilonica de 1'Any now: “Todo giraba fundamentalmente
alrededor de la imagen de un nuevo comienzo universal: renovacién del poder del rey, pero sobre todo de la
gran aventura de la creacién 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 frigil y perecedero,
en dependencia constante de la accién soberana de los dioses, hasta el punto de que sélo su intervencion,
perpetuamente repetida, podia impedir que las cosas perecieran y desaparecieran. El mundo comenzaba de
nuevo verdaderamente con el afio, en una sucesion de ciclos anuales, y éste es un aspecto que hay que retener
de la visi6én religiosa de los antiguos mesopotamios: mas bien, sin duda, un sentimiento confuso, ligado a su
profunda conviccién de dependencia total, que una teora definida como tal”, Bottéro, 2001, pag. 191.
Frankfort assenyala encertadament que 1’ansietat mesopotamica respecte a la festivitat d’Any Nou és bastant
especifica respecte a altres grans civilitzacions, com ’egipcia, atés que en el dtual mesopotamic la festivitat es
divideix en dos parts diferenciades: un pdmer cicle, culminat pel dia de la primera determinaci6 del desti (8 de
Nisan), de significacié més estrictament cosmologica, i un segon cicle, culminat pel dia de la segona
determinacié del desti (12 de Nisan), de determinacié més especificament politica (veg. Frankfort, 1976, pag.
347). Perd aixd no vol dir que Egipte desconegui el sentit de la vinculacié entre el calendar i el mén, siné que
I'interpreta d’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 refera a la supervivencia tras la
muerte, pero estaban totalmente seguros del destino de la sociedad. Su mundo estitico no ofrecia la
posibilidad de un nuevo comienzo verdadero, y para ellos nunca existié un dia de la expiacién ni una
determinacion del destino” (ib7d., pag. 351). En el cas egipci, la finalitzacié de 1"any no és la finalitzacié del
moén, perd la persisténcia del mén és la persisténcia del calendar, fins i tot més enlla de la mort individual. Es
la relacié inversa a Mesopotimia, perd amb aquesta inversié la relacié entre perioditzacié temporal-mén no
només és present, sind que fins i tot és subratllada. Un exemple classic d2ixd és el sostre funerad de la
cambra de Senmut, que inclou un calendari per tal de guiar al difunt a través dels anys i dels mesos. Per a una
analisi de la cambra de Senmut, veg. Giedion, 1992, pag. 149 i ss.
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mitjana lunar en ’esquema de la calendarietat mateixa. Es el ritual mateix el que ens dona la
pista per respondre contra quin terror desmundanitzador es formula la necessitat de fixar i
mesurar 1any: el terror que el temps que ha de venir no repeteixi, en la seva forma, el
temps que ja ha estat. El que en l'esquema de la protocalendatietat era la figuracié
perceptiva orientadora passa a ser ara, en |’estructura del llarg, la forma de 1”Any, entenent
per aquesta forma la peroditzaci6 calendaria mateixa com regulacié dels intervals
temporals als quals es vinculen les activitats. Attali ho ha explicat forca bé: “A tot arreu,
segons els mites i les llengiies, el futur és perillés si no és repetici6 del passat. La possibilitat
d’enunciar un futur com un retorn al passat és condicié per a la supervivéncia del grup™®.
Evidentment, aquest futur fosc contra el qual es conjura la cerimonia d”Any Nou, entés
com a temps per venir que no repeteix el que ja ha estat en la seva forma, és el que,
ocupant el lloc de la nit, ens exposa ara a 1"“hi ha” neutre. Aquest “que el temps que ha de
venir no repeteixi en la seva forma el temps que ja ha estat”, és el que anomenem
irreversibilital. Aixi doncs, el ritual d’Any Nou es conjura contra la irreversibilitat com agent
que ens exposa a 1"“‘hi ha” anonim; a la neutralitat de 1"ésser.

La irreversibilitat és 1’agent de la desmundanitzacié d‘aquell mén que ja ha estat
constituit des del llarg posteriorment a la victoria humana de la mesura sobre la nit en el
model de minims de la protocalendarietat. nit i irreversibilitat s6n, doncs, figures de la
desmundanitzacié: la nit destitueix el mén mitjangant la seva desfiguracié i ofegament
homogeneitzant; la irreversibilitat ha d’exercir algun terror estructuralment similar, malgrat
les diferéncies tipologiques, si contra ella cal mobilitzar la mesura en el ritual d’Any Nou.
En la seva transformacié progressiva cap al llarg, la calendarietat substitueix la nit
neutralitzadora per la idea de irreversibilitat, que passa a ser ara 1’agent d"aquell horror
neutre. Explicar aquesta transformacié seria com explicar perque el terror a la Nit de la

protocalendarietat es converteix, en el pas a les estructures del llarg de la calendarietat, en el

% Attali, 2001, pag. 20 i ss. Aix0 justifica, segons Attali, la riquesa i complexitat del temps del passat en
I’estructura de les llengiies arcaiques, contrastada amb 1'absoluta falta de relleu dels usos del futur.
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que Eliade anomenava, utilitzant una expressié potser no del tot afortunada, terror a la
historia” de 1’home arcaic. Preguntem-nos, doncs, definitivament: ¢perqué el terror a la nit
esdevé en el seu desplegament cap el llarg terror a la historia? ¢Quina relacié podem establir
entre irreversibilitat i neutralitat anonima de 1’ésser que destitueix el mon? La resposta a
aquestes questions no hauria de ser, en un primer moment, gens obvia.

Diguem ja, de bon principi, que si volem avangar positivament en la consecuci6
d’alguna resposta satisfactotia, no podem entendre aqui la vivéncia de la irreversibilitat com
una visi6 determinada sobre el canvi i la permanéncia dels ens adquirida teoréticament com
a fruit d’un fer front determinat a aquests; no és tampoc un element entre d’altres que
formaria part d'una determinada visi6 del mén; quan ens referim a la vivéncia de la
irreversibilitat ens referim a quelcom que ha de pertanyer-li tan originariament a la
temporalitat calendaria, almenys, com 1’experiéncia de la repetici6 dels cicles naturals. Com
afirma Leach, tota analisi de 1’experiéncia de la temporalitat arcaica ha de basar-se sempre
en dos principis minims irrenunciables: () alguns fenomens en la natura es repeteixen; (b)
el canvi en la vida és irreversible”. La pluralitat de rituals d”Any Nou no amaga aixd: que en
ells, les estructures de regeneracié del temps i de repeticié de la cosmogonia proposen
mobilitzar la primera font d’experiéncies temporals (a) contra la segona (b). Pero si és
necessaria una regeneracié del temps, és perqué s’associa l’aparicié i 1'augment dels
fendmens irreversibles i no detectats com una degradacié del temps que desemboca en

irreversibilitats degradants. Rappaport associa metaforicament l'experiéncia de 1’home

97 Potser no del tot afortunada perqué aboleix de base qualsevol matitzacié entre els conceptes de historia i
facticitat, generant a vegadcs confusions en l’aplicac:ié de la terminologia. Obviament, la pmposicié la
temporalitat arcaica, arquetipica i antihistorica proveeix d ‘una defensa contra la histora, predica 1’anterioritat
de la historia com ofensa respecte a l'existéncia defensiva d"aquesta temporalitat, 2 primera vista, originirda.
Aixi, la historia no pot ser entesa com quelcom posterior a la temporalitat arcaica, sind, com a minim, com el
seu coetani des del prindpi dels temps. Si s’ha d’entendre d‘aquesta manera, no entenem altra cosa per
historia que la Geworfenbeit heideggeriana, i aixo significa un ts completament nou del terme histora que pot
moure a confusié en l'aplicacié classica dels conceptes d’historia com a mode d’existir que té el seu origen
amb els profetes dIsrael en el mon judeocnstia i en Herodot i Tucidides en el mén classic, per no parlar
d’una nova fundacié del mode de ser historic del segle XVIII amb el naixement de la historia com a ciéncia
oposada a les ciéncies naturals. Masses naixements de la historia potser com per poder trobar algun sentit clar
i distint al concepte.

98 Leach, 2000, pag. 175
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arcaic respecte a la irreversibilitat amb la segona llei de la termodinamica com a principi de
I"entropia: la funcié de la reversibilitat dels rituals és mantenir la recurrencia de processos
que, deixats de la seva ma, “avancarien en linia recta cap a la degradacié ambiental, els
problemes socials, 1’anarquia politica i fins i tot 1aniquilacié biolégica”‘”. Aixi, quan ens
referim a la irreversibilitat no ens estem referint a un concepte originiriament neutre,
destinat a jugar un paper merament formal. Al contrar, formalitzar el concepte de
irreversibilitat (buidant-lo mitjancants definicions neutres com la de vivéncia de que allo
que ja no és no tornara a ser) condueix a neutralitzar-lo de manera que s’obri tant a la
degradaci6 com al progrés, quan el cert és que préviament a que l'experiéncia de la
irreversibilitat es comprengui formalment, ja ha estat aquesta viscuda, en el cas de 1’home
arcaic, com a degradaci6 i com a violéncia; com a violéncia de la neutralitat contra alld
constituit. Aquesta pre-comprensi6 de la irreversibilitat com a degradaci6 i violéncia contra
allo constituit només pot ser entesa des del context ontologic segons el qual és la propia
constitucié del mén el que esta en joc en la temporalitat calendaria.

Per comprendre perqué la irreversibilitat ja ha estat sempre interpretada, en el cas de la
concepcié arcaica del temps, com una degradaci, cal comprendre molt clarament que
afegeix la forma de |"any, entesa com el tancament de les perioditzacions necessaries per
I’heure-se-les huma amb el mon, respecte a la seva no-existéncia prévia. El que afegeix la
forma de 1"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 mén. La forma de 1"any possibilita el coneixement del ritme del

viure en la seva simetria amb el ritme del mén. La forma de 1"any, com a idea de tancament

9 Rappaport, Ritual y relgion en la formacién de la humanidad, Cambridge, 2001, pag. 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 icreversibilidad es de pérdida mis que de ganancia o victorda a medida que los seres
humanos — por lo menos aquellos que superan cierta edad — van siendo cada vez mis conscientes de que
estin perdiendo sus vidas un dia tras otro y que los dias son cada vez mis cortos” (ib/d., pag. 272). La idea
d’entropia té, en el cas de 1’home arcaic, més importancia que la de progrés a 1’hora d’associar-se amb la
irreversibilitat, contra el que havia defensat Evans-Pritchard (Los Nuer, Anagrama, 1992).
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dels cicles, ubica a tots aquests entre si en un marc d’orientacié'”. Perd el cicle mateix de
1any no té altre de si respecte al qual ubicar-se o trobar orientacié: la seva finalitzacié és
una finalitzacié definitiva del mén. D aqui que, de nou, com respecte a la situacié de
1’oscil lacié claror-foscor, 1’home es trobi de nou amb un facum absolut: cap senyal (cap
senyal intramundana o intracalendaria, que sén aqui sindonims) garanteix la repeticié del
cicle total des del seu comengament un cop finalitzat el cicle de 1"any, mentre que, en el cas
dels cicles intramundans, les relacions d’intratemporalitat entre ells estableixen una
referéncia respecte a una mundanitat comuna constituida. Si 1“any és el cicle dels cicles, o el
marc de tots els altres cicles, tota la resta de cicles guarda una relacié d’intratemporalitat
respecte a ell, perd ell no guarda una relacié d’intratemporalitat respecte a cap: per aixo la
seva finalitzacié torna a situar a 1’home enfront de la precarietat de la constitucié del mon,
abocant-lo al desconegut, i per aixd és necessaria 1'accié ritual regeneradora de l"any-
mén.'”" La constitucié de 1any-mén senyala el limit temporal de la mundanitat coneguda.

Es d’aquesta estructura temporal que sorgeix el terror a la irreversibilitat'®.

100 També el demiiirg platonic del Timeu necessita d una mesura clara (wétron enargés) en la qual els moviments
diversos dels planetes “es completen simultaniament i arrben 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 creacié
per part del demilirg, com una possibilitat del seu habitar el mon, i no pas creat per I’home mateix
artificialment, perd aixd no ha d’entendre’s, com molt bé ha assenyalat Blumenberg, en el sentit de que en
1"accié demitirgica es manifesti una teleologia humana. L orientacié humana no és 1"objectiu de la constitucié
de I’Any Cosmic per part del demiirg, com es segueix del fet de que només uns pocs son capagos de
comprendre els moviments dels astres. Pero Blumenberg exagera potser la seva interpretacié segons la qual la
mesura de I’Any Cosmic és absolutament inaccessible i oculta (Blumenberg, 1998, pag. 103). El text platonic
afirma, contra aquesta exageracid, que “és possible comprendre”, malgrat la dificultat, la simultaneitat en la
qual es completa el moviment de les vuit orbites (39d).

101 Evidentment, tota aquesta comprensié implica un concepte de mén decididament feble. Veg, el parigraf
[15] per ampliar aquesta qiiestio.

102 Aquest terror a la irreversibilitat és expressié de la vida factica. Perd com expressié de la vida factica, és
estructuralment diferent de |'expressié de la vida factica que troba Heidegger en el seu model prefesit de la
irrupcié del Dia del Senyor “com un lladre a la nit” de la carta de Pau als Tessalonicencs (veg. GA 60, par.
[23] i ss.). La significacié ontologica del model pauli rau en la for¢a de 1“adverténcia contra la relaxacié (potser
més que contra la desesperanca) que estd generant en les comunitats cristianes la demora de la pasusia: “Quan
la gent es pensi que tot esta tranquil i en pau, aleshores, de sobte (aifuidion), els caura damunt la devastacid,
com els dolors a la dona embarassada, i no se'n podran escapar” (1Te, 5, 3) . “De sobte” és la paraula
fonamental en la interpretacié heideggeriana del model pauli, doncs suposa una desvaloritzacié de la
cronometria com a confianga en el mén: 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 (1 Te, 5, 6), com si I’extraordinar pogués irrompre
en qualsevol moment. En el model del terror a la irreversibilitat, expressié talment apropiada de la
temporalitat fictica, 1’element fonamental no és la irrupcié insospitada de quelcom que s’espera i que no pot
fixar-se cronométricament, siné el desconegut que espera i que es preveu més enlla de la culminacié de les
perioditzacions a les quals s“associa la mundanitat. En el model de Pau, és contra la irrupcié de quelcom
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(8) Mesurabilitat hiperbolica. Significacié ontologica dels supercicles: a Pindia, a

I'escatologia profética, al pensament apocaliptic; variacions cristianes i gnostiques.

El nostre segiient pas en el seguiment que estem realitzant de la constituci6 de la
temporalitat calendaria requereix algunes reflexions metodologiques. La superacié de
I'estadi de constitucié calendara de l’any-moén amb la seva estructura fixada en els
paragrafs anteriors, assenyala de fet un limit estructural: una vegada fixada calendariament
1"estructura del llarg com a constitucié de 1’any-mon, 1"anic que es pot fer des d’el punt de
vista calendari és millorar les prediccions de les dates de 1’Any Nou, etc., i preparar les
estructures rituals de regeneraci6 del temps i de repeticié de la cosmogonia com a respostes
a 1'arribada al limit de 1"acci6 mundanitzant calendaria. L'anar més enlla factic dels cicles
anuals sera possible en base a 1"observacié de la regularitat dels mapes de les constel lacions
1, especialment, de 1’observacié del cicle solar mitjangant el gnomon i la geometria; perd
aquest darrer fet ha de ser ja objecte d’estudi a la segona part de la nostra investigacio, on
ens interrogarem sobre el concepte natural de rellotge (protognomonica). Perd trobem
historicament, i molt dispersos i variables en la seva forma i context, alguns moviments,
només circumstancialment relacionats amb la qliestié de la constitucié de la temporalitat
calendiria, que pretenen anar més enlla de la visi6 que la temporalitat calendaria possibilita
sobre el mén. L inic accés possible a aquests moviments depén de 1'estudi de les fonts
historiques, que com a tals precisaran d’una hermenéutica o interpretacié. Tots aquests

moviments van més enlld del que és propiament la temporalitat calendaria, que era

conegut i esperat (el Dia del Senyor) que es mobilitza la vida factica en ’estat d"alerta de la vetlla contra tota
cronometria relaxadora; en el tecror a la irreversibilitat del ritual d’Any Nou, és contra la finalitzacié coneguda
de la forma de 1’Any com a conjunt de perioditzacions de la vida factica que es mobilitza 1‘accié ritual,
dirigida ara a la reinstauracié d‘aquestes propies pedoditzacions.
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I’objectiu exclusiu de la nostra investigacié, perd en tenir conseqiiéncies respecte a la
concepci6 del temps, i la seva relacié amb la mesura i 1"ésser, és important tenir-los en
compte.

La qiiesti6 és que, només quan 1’estructura de 1"any ha estat ja, tot i que precariament,
constituida, i les llargues perioditzacions anuals estan més o menys estabilitzades, trobem
(en civilitzacions més complexes) algun pensament critic respecte a la idea de 1"associacio
entre el moén i la seva perioditzacié calendaria. Aquesta critica pot produir-se de moltes
maneres i en molts contextos diferents, perd ens interessa a nosaltres la que utilitza la
propia mesura del temps per relativitzar la significacié ontologica del mén ja constituit i,
amb ella, matisar la posicié que 1’home ocupa en aquest. Es el que podriem anomenar
mesurabilitat hiperbolica, la significacié de la qual no pot ser desvinculada mai del seu paper
religiés determinat en cada ocasid. El que és interessant de la idea de mesurabilitat
hiperbélica és comprovar com aquesta samotlla a diferents contextos religiosos malgrat
haver conservat un substrat de significacié ontologica comuna. Com podrem comprovar, la
mesurabilitat hiperbolica actua, en una gran diversitat de contextos, en la direccié de
quiestionar la solidesa d"allo constituit (perd per aix0 és necessaria una prévia constitucié
més o menys estable de 1’any-mén, que ara passi a ser questionada). En aquestes figures
sapiencials de moltes civilitzacions, el calendari depassa hiperbolicament els limits de la
seva funcié consttutiva i s’eixampla en la constdtucié d'uns supercicles sempre
desvinculats de les perioditzacions necessaries per a la vida humana. En aquest nivell, una
certa interpretaci6 del sentit del temps vinculada a un nou concepte de desmundanitzacié

103

diferent al que fins ara hem utilitzat™ troba en la calendarietat una eina retorica

d’expressi6'™. Seria una qiiestié6 summament dificil la de dilucidar fins a quin punt aquesta

103 Recordem: el concepte de desmundanitzacié que fins ara hem utilitzat és el de la manca de constitucié
estable del mén que produeix que aquest es manifesti com el simple “hi ha” neutre.

'™ El concepte de mesurabilitat hiperbolica pot ser posat en relacié amb el sublim matematic aplicat a la
categoria de temps, tal i com Kant "analitza als paragrafs [25]-[27] de la Critica de/ Judia. Amb tot, no ens
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mesurabilitat hiperbolica apareix exclusivament en un marc critic contra les societats
constituides, i delimitar aixi la seva funci6 a la utilitzacié retorica d"un nou tipus de discurs,
o al contrari, arriba a consolidar a nivell politic una ampliacié practica de les perioditzacions
calendaries en el si de la comunitat. Segurament no hi ha una resposta uninime a aquesta
qtiesti6. En el cas de I'India, per exemple, trobem una complexa combinacié de les dues
possibilitats. Per una banda, el Brabmavaivarta Purina ofereix un exemple molt aclaridor de
mesurabilitat hiperbolica en el discurs critic i sapiencial del mite de 1’ampliacié del palau
d’Indra. El mite ha estat forga ben explicat i comentat per H. Zimmer: Indra, rei dels déus,
decideix aixecar una residéncia per als déus per tal de commemorar la seva victoria enfront
el drac Vrtra. Per aixd encarrega la tasca a Vigvakarman, 1"arquitecte dels déus. Després
d’un any de treball, Vigvakarman aixeca un palau magnific. Perd, no estant content amb
aixo, Indra obliga a Vigvakarman a construir un palau molt més gran; el palau més gran que
s’hagi construit mai. Vigvakarman es queixa a Brahma, el déu creador: Brahma li promet
intercedir davant de Vixnu, 1'Esser Suprem, del qual Brahma no és més que un servidor'®
Vixnu accepta fer veure la realitat a Indra. Adoptant la forma d"un jovenet captaire, Vixnu
es presenta davant d'Indra, i, tractant-lo com un fill, es dirigeix a ell amb les segents
paraules:
¢Qui pot calcular els universos que han desaparegut o les creacions que
han brollat, una i altra vegada, del abisme sense forma de les aiglies immenses?
¢Qui pot comptar els segles efimers del moOn segons es van succeint
interminablement? ;Qui pot comptar els universos que hi ha en la infinitat de
1"espai, cadasct amb el seu Brahmi, el seu Visnu i el seu Shiva? ¢Qui pot dir els

Indras que hi ha en ells, els Indras que regnen a la vegada en els incomptables

atenem a totes les conseqiiéncies d’aquella interpretacié kantana, clarament desvinculada del marc de les
qiiestions  les quals nosaltres ens estem enfrontant.

105 | 3 subordinacié de Brahma, el déu creador, sobre Vixnu, el déu conservador, és deguda a la vinculacié que
presenta Brahma a les Upanishads amb 1 cspeculacté abstracta, que el feia poc atractiu pel culte. La pretensi6
especulativa de Brahmd com a totalitat serd rebaixada pels xivaites i vixnuites en una caricaturitzacié com a
simple déu creador, amb menor categoria ontoldgica que la del conservador.
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mons, els que van desaparéixer abans de que aquests brollaren, i els que es
succeeixen en cada linia, remuntant-se a la divina reialesa, un rera altre, i un rera
altre, desapareixent? Oh, rei dels déus, hi ha entre els teus servidors alguns que
sostenen que és possible comptar els grans de sorra que hi ha a la terra i les gotes
de pluja que cauen del cel, perd que mai podra ningi posar nombre a tots aquests
Indras. Aixo és el que saben els savis. La vida i el reialme d"un Indra duren 71
eons; i quan han mort 28 indras, ha transcorregut un dia i una nit de Brahma.
Pero l'existéncia d'un Brahma, mesurada en dies i nits de Brahma, és només de
108 anys. A un Brahma li segueix un altre Brahma; un saixeca, 1"altre declina. No
es poden comptar. El nombre d’aquests Brahmas no té fi, per no dir res dels
Indras. Perd, ¢qui valorara el nombre dels universos, cadascii amb el seu Brahma i
el seu Indra? Més enlla de la visi6 més llunyana; més enlla de tot l'espai
imaginable, neixen els universos i1 s’esvaeixen indefinidament. Com wvaixells
lleugers, aquests universos floten sobre 1"aigua pura i sense fons que forma el cos
de Vixnu. De cada porus d’aquest cos sorgeix un univers a cada instant 1 esclata.
¢Tindris la presumpcié de comptar-los?. ¢Creus poder enumerar els déus de tots

aquests universos, els Universos presents 1 els passats?

Mentre el captaire ha estat parlant, una fila de formigues ha entrat a la sala del palau.

El captaire esclata a riure, fet que incomoda a Indra. El captaire prosegueix, tot explicant:

Oh, Indral. He vist a les formigues desfilar en una gran formacié.

Cadascuna d’aquestes fou en algun temp un Indra. Com tu, cadascuna, en virtut

de la seva pietat, va pujar en altre temps al titol de rei dels déus. Perd ara, després

76



de transmigracions multiples, cadascuna ha tornat a ser formiga. Aquest exércit

de formigues és un exércit d antics indras...'”

Indra comprén, després daquest discurs, la futilitat de la seva vanitat, recompensa a
1"arquitecte Vigvakarman, i renuncia per sempre més a eixamplar el palau dels déus. Ens
hem detingut en la narracié del mite perque la seva interpretacié ens ofereix la possibilitat
de captar de manera molt clara, per si mateixa, la transicié de les estructures del llarg als
supercicles, i amb aixo la seva significacié ontologica. Per aix6 hem de prendre atencid
especialment al context que ha motivat 1’ambicié de Indra, context que acostuma a ser
negligit pels intérprets'”’. Indra ha derrotat al drac Vrtra. El drac és la imatge del monstre
desfigurador 1 tiranic, que impossibilita la constitucié del mén, o bé el seu desplegament i
estabilitat, segons el mite s’interpret en clau cosmogonica o en clau de conflicte de

sobiranies'®

. En el cas del mite que ens interessa, la tirania de Vrtra pren la forma d"una
immobilitzacié del moén per la retencié de les aigiies en les cavitats de les muntanyes. Indra
derrota a Vrtra llengant-li un raig (sg/ra), i alliberant les aigiies, que corren fins al mar.

Aquesta primera part del mite, que presenta una estructura arquetipica (la victoria del

cosmos sobre el caos), resumeix la seva significaci en el fet de que el mén ila vida no han

106 H, Zimmer, 2001, pags 13 iss.

107 Normalment, els intérprets del mite se centren més en el tema de la sortida del temps i de la transmigracio,
subratllant la metifora de les formigues. Aixi el propi Zimmer; també Eliade, 1999, pag, 68 i ss. No neguem la
importancia d ‘aquests aspectes, sempre que el seu subratllat no ens impedeixi contemplar altres aspectes
igualment centrals. Normalment, el subratllat de la doctrina de la reencarnacié ens impedeix contemplar la
cetica sotecrada del mite a 1"accié mundanitzadora del calendad com a possibilitat exegética, tal i com
intentarem mostrar.

108 Fls mites de combat entre el déu guerrer i el monstre ofidic poden presentar estructura cosmogonica o
estructura de conflicte de sobirania. En el primer cas (que trobem exemplificat en el mite babilonic del
combat entre Marduk i Tiamat), la victoda del Déu constitueix el pas previ a la cosmogonia. En el segon cas
(del que és bon exemple la bartalla entre Zeus i Tif6), el que esta en joc és la instauracié d‘una nova sobirania.
En el cas del combat entre Indra i el drac Vrtra, és complicat aclarir quina estructura aplicar al mite: el Rig
Veda (1, 33, 4) diu que després de la seva victora, Indra va crear el sol, el cel i 1’albada. Pero altre himne del
propi Rig Veda (X, 113, 4-6) afirma que Indra, acabat de néixer, va separar el cel i la terra, va fixar la volta
celeste, i només després, matant a Vrtra, va alliberar les aigiies que aquest tenia retenides. Per altra banda, el
cel i la terra s6n els pares dels déus (I, 185, 6) fet pel qual Indra és el més jove dels déus. Es possible que
circulés més d‘una versié del mite, i la interpretacié és complicada. Perd el fet és que, sigui o no un mite
cosmogonic, el combat es presenta com un combat decisiu per la constitucié o destitucié d“un mén habitable
o inhospit. !
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pogut constituir-se sino mitjancant la mort d'un ésser primordial i amorf'®. La segona part
del mite, presumiblement originaria d’altra font mitica, comenga amb el desig de
commemoracié de la seva victoria per part d Indra. La commemoraci6 prendri la forma de
1"edificacié d'una residéncia pels déus. La relaci6 entre la construcci6 d’edificis sagrats i la
forma de 1"any esta forca ben documentada: el Shatapatha Brimana, (X, 4-10), assenyala que
els 360 maons del tancat de 1'altar corresponen a les 360 nits de lany, i els 360 maons
yajusmati corresponen als 360 dies. Eliade senyala la possibilitat de que el combat entre
Indra i Vrtra fos antigament |“argument de la festivitat d”Any Nou, com a motiu general de
la regeneracié de la vida mitjangant un acte de violéncia. “El que triomfa en una batalla
vertaderament mata a Vrtra” és una frase que trobem en textos tradicionals de la India .
L’arquitecte Vigvakarman triga exactament un any en aixecar ¢l magnific palan, fet que ha
estat escassament assenyalat pels intérprets. Recordem que 1"any és la unitat de tancament
dels cicles naturals necessaris per 1’heure-se-les huma amb el mén. Pero Indra, que ha
derrotat al terrible drac Vrtra, no té suficient amb el palau (mén) que es pot aixecar en un
any. La seva ambicié és la d’una victoria que ha de suposar una promocié pels déus més
enlla de la que es pot dur a terme en un any: ha d'aixecar “el palau més gran que s’ha
construit mai”. Vicvakarman, arquitecte dels déus, és conscient de l’absurd d’una
planificaci6é del temps més enlla de la mesura de 1"any-moén, i per aixd demana ajuda a

Brahma, i aquest a Vixnu'". Es aleshores quan Vixnu mobilitza la mesurabilitat hiperbolica

109 Recordem, en la religié grega, la victora de Zeus sobre els Titans. La forma de violéncia contra la
constitucié del mon per part de Vrtra (retencid de les aigiies en les muntanyes) és, que sapiguem, especifica
del mite de Indra. Els Titans no son retenidors, sind aniquiladors ( “... terribles i forts, dotats
d’extraordiniria violéncia. Cent mans brollaven de les seves esquenes a tots per igual, i cinquanta caps a
cadasct li naixien de les seves esquenes sobre els seus forts bragos”, Teagonia, 670-675). En aquest cas, és una
excessiva produccié i generacié aniquiladora (exemplificada en les cent mans, etc.) la que impedeix una
constitucié.

10 (Eliade, 1999, pag. 273). En el context posterior, perd, 1'any s associari a Prajapati, déu cosmic al qual es
consagren els temples. Veg. Eliade, 1.998, pag. 57.

M Vigvakarman és una divinitat demivirgica, representada com a fuster o artesa, i associada en alguns himnes
del Rig Veda (10.81.5) al procés cosmogonic. En algunes de les forca diverses versions del relat cosmogonic
que trobem entre el Rig Vieda i les Upanishady, 1’origen del cosmos i }'origen del sacrifici s identifiquen en la
imatge de la identitat entre el sacrificant i el sacrificat; aquest paper de sacrificant-sacrificat que és imatge de
I'origen del cosmos el juga, en algunes ocasions, Vigvakarman; en algunes ocasions, Prajapati, personificacié
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contra 1’ambicié d'una excessiva mundanitzaci6 de 1'Univers: els interminables supercicles
no sén mesurables, i no son per tant constituibles com ho és 1’estructura de 1’any-mén. Es
absurd pretendre mundanitzar 1'Univers o 1'ésser: aquesta és la llicé de Vixnu. D aqui la
seva descripci6 en termes forga terribles dels Universos naixent 1 morint en supercicles com
bombolles sobre el cos de Vixnu. La lligé del mite consisteix en posar limits a 1"ambicié
mundanitzadora (cronométrica) de la humanitat. Ara bé, la mesurabilitat hiperbolica
emprada per Vixnu contra l'ambici6 de Indra no només desactiva 1"ambicié
hipermundanitzadora d’aquest, siné que destitueix, al mateix temps, la propia constitucid
de I"any-mén 1 la seva significacié6 mundanitzadora: és aqui on apareix la funcié critica del
mite contra la societat calendariament constituida, i on es fundara la figura de 1’home que
no voldra participar de la il lusié de la constitucié del mén. Aquesta funcié critica es plasma
en el relat de la continuacié del mite, que formaria una tercera part daquest: Indra, colpit
per la revelacié de Vixnu, abandona qualsevol desig d"augmentar el seu esplendor, ni de
continuar la construcci6 del palau. Felicita a Vigvakarman i 1"acomiada amb una sumptuosa
festa. Després d’aixo, decideix retirar-se al desert i portar una vida d’ermita. Pero la seva
bella esposa, Saci, en assabentar-se, senti un gran dolor, i decidi anar a demanar ajuda al
savi Brhaspati, conseller espiritual de la casa de Indra. Brhaspati havia escrit, fa temps, un
tractat sobre el govern, per tal d’ensenyar a Indra a governar el mén. Fa molt temps,
Brhaspati havia ajudat als poders celestials, amb els seus savis consells, a arrebatar el govern
del mén de mans dels Titans. Ara, Brhaspati va parlar a Indra amb paraules savies sobre les
virtuts de la vida espiritual, perd també sobre les virtuts de la vida mundana i del
matrimoni. Indra és convenqut, i torna amb la seva dona, a més de prosseguir les seves
aventures, perd ara sense orgull ni vanitat, perqué Indra ha comprés ja la futilitat de tota
situacié, fins i tot la del Rei dels Déus. Segons Zimmer, aquesta tercera part juga el paper

de moderar la funcié critica del mite. Eliade la posa en relacié amb la llic6 donada per

del principi creador associat al concepte de 1’Any (Brbradaranyaka Upanishad, 1.5. 14-15); o també el concepte
abstracte de Purusa, ésser primordial, encamacié de la totalitat del Cosmos.
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Ktsna a Arjuna en la Bbhagavad-Gité: la phalatrsnavairdgya, o 1’actuar oblidant-se
immediatament de les conseqiiéncies de 1"accié efectuada'’?. En tot cas, la totalitat del mite
de Indra serveix per localitzar la tensi6 entre el procés de mundanitzacié calendaria i una
nova desmundanitzacié que s’expressa retoricament en la mesurabilitat hiperbolica. En
aquesta, la mesura desborda els limits que havien permés la constitucié del mén. Pero cal
precisar un pensament que sovint passa desapercebut: els universos incomptables de la
mesurabilitat hiperbolica no sén originaris, siné derivats i posteriors a la constitucié
calendiria de 1’any-mén com unitat dels cicles necessaris per I’heure-se-les huma en el
mon. Aixo es pot veure clarament en |’encaix de les parts del mite analitzat: la mesurabilitat
hiperbolica fa la seva aparicié després del mite arcaic del combat entre el déu constituent i
el monstre destituent, com una ampliacié i variacié sobre el contingut d’aquest. Amb tota
seguretat, la immensitat del Univers com agent d 'un nou sentit de desmundanitzacié és un
factor tarda respecte a la constitucié calendaria de 1"any-mén, un factor vinculat 2 1"aparicié
de discursos sapiencials i critics en el marc de societats que han assolit un grau considerable
de complexitat. Aixi, en aquest mateix context, cal emmarcar també 1“altra manifestacié de
mesurabilitat hiperbolica en la civilitzacié hindi: la doctrina dels Yuga. En la doctrina dels
Yuga, la cronometria propiament dita juga un paper més important, com ho mostra el fet
de que el desenvolupament de ’aritmética india vagi vinculat a la seva formulacié'. El
comi a la doctrina dels Yuga és una perioditzacié decreixent o degradant del temps
cosmoldgic en quatre etapes, després de les quals torna el cicle sencer (mabdyuga) a
comengar. El Krta Yuga, primera de les edats, dura 4.000 anys, més 400 d"aurora i 400 de

crepuscle; el Tretd Yuga dura 3.000 anys, més 300 d aurora i 300 de crepuscle; el Dvapara

112 Eliade, 1999, pag. 76. Aquest concepte tan important en la via laica de les filosofies orentals té una
traduccié aproximada en el Mushotokx del budisme zen, i quelcom del seu significat sintenta recuperar per
part de Heidegger (tot i que amb matisos importants) en el seu concepte de Gelassenbeit.

"3 Ia formulacié de la doctrina dels yuga presenta diverses varants entre el Dharma Sdstra de Manu, el
Mahibhérata i els Purinas. Per una explicacié de les diferéncies entre les diverses formulacions de la doctrina
dels yuga, veg. R. Thapar, 1.996. Nosaltres ens basem en la versié dels Purinas, forca més elaborada i amb
més importants implicacions cronométriques.
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Yuga dura 2.000 anys, més 200 d"aurora i 200 de crepuscle, 1 1 altim cicle, el Kali Yuga, de

1.000 anys més 100 d"aurora i 100 de crepuscle. En un quadre™*:

Krta 4000 + 400 (X2) = 4.800

Treti 3000 + 300 (X2) = 3.600

Dviapara 2000 + 200 (X2) = 2400
Kali 1.000 + 100 X2) = 1.200
Total: 10.000 + 2.000 = 12.000

Els 12.000 anys del cicle sencer formen una edat dels déus. Mil cicles mabdyugas
constitueixen un dia de Brahma, i una nit de Brahma dura altres mil cicles. Aquest ball de
xifres s’amplia encara més si tenim en compte que, en la versié dels Purdnas, s’amplien les
equivaléncies: els 12.000 anys del mahdynga son considerats com anys divins, i per convertir-
los a anys humans cal multiplicar per 360. Aixo converteix la durada del mahdyuga en
4.320.000 anys humans. La més petita de les edats, que és en la qual ens trobem ara, la Kali
Yuga, duraria 432.000 anys. Perd el decreixement dels yuga no es déna només a nivell
cronomeétric, siné que va acompanyada d una degradacié moral i fisica de les societats que
les viuen. La primera era, el Krta Yuga, s’associa a l'edat daurada. L ordre moral de
1"Univers es respecta en la seva integritat i espontaniament. Cada casta accepta
rigorosament el seu lloc. En la segiient era, la Tretd Yuga, els homes han daprendre el
deure moral. Apareixen el sofriment i el treball. Perd es manté 1'equilibr politic. La
longevitat humana disminueix. En la seglient era, el dvdpara yuga, augmenten els vicis i les

desgracies. Es 1era de 1"equilibri perillés entre el bé i el mal. La quarta era, la Kali Yuga, és

14 E] cicle sencer s ‘associa al niimero 10, com es segueix de la suma de 4, 3, 2 i 1. Guénon associa aquesta
estructura decreixent amb un procés d acceleracié del temps, accentuant el caricter qualitatiu de la concepcié
arcaica del temps (Guénon, 1997, pag. 44). Una investigacié important sobre perioditzacié qualitativa i
desacceleracio es troba a Koselleck, 2003,
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l’era del mal'®. La calendarietat hindi fixa 1’entrada en aquesta era de foscor en el
divendres 28 de febrer de 1'any 3102 aC. Es el nostre temps'®. Tot i que és dificil
interpretar el sentit de tot aquest ball de xifres, sembla forga clara la intenci6 critica amb la
societat, tot i que aquesta funcié critica arriba, en el cas de la doctrina dels yuga, a tenir un
paper en la propia constitucié calendaria de la comunitat: 1"adveniment de la nova era no és
una mera dada especulativa, siné que coincideix amb una dada concreta del calendari
munda'”. En aquest sentit, el cas hindd és forca excepcional™. El més habitual és que la
mesurabilitat hiperbolica jugui un paper retoric en el context d"un nou tipus de discurs que
apareix a la societat, sense arribar a tenir conseqliéncies calendaries ni cronométriques. Pero
I'important és assenyalar que en la doctrina dels Yuga, malgrat integrar-se en la
calendarietat natural de la societat, es repeteix l’estructura de secundarietat dels supercicles
respecte del calendari originiriament constituit, tal i com trobiavem també en I’estructura de
les parts del mite del palau de Indra. Els cicles yuga sén derivats de la calendarietat natural
en la seva fallida, i no pas fruit d'una experiéncia més originaria. Aixi, com molt bé ha
demostrat Thapar, en els textos fonamentals de I'ndia, la teoria dels yuga conviu sense
conflicte amb un (sistematicament silenciat pels intérprets, potser per idees transportades
d’una anthistoricitat essencial al pensament hindd) temps lineal, que és el temps de mesura

de les croniques dinastiques i les histories regionals (per tant, un temps eminentment

113 Per una descripcié més detallada de la decreixenca dels cicles, veg. Eliade, 1999, pag. 69 1 ss; també Thapar,
a Ridderbos (ed.), 2003, pag. 33.

116 La divisié en quatre edats no és especifica de PIndia; té el seu equivalent en la doctrina grecollatina de les
quatre edats: or, argent, bronze i ferro, tal i com la trobem a Treballs i Dies, 105-200. Per ser més exactes,
Hesiode parla de cinc races, pero sembla que la quarta, la dels herois, intercalada entre la de bronze i la de
ferro, és un afegit dificil d’explicar (podria tenir la significacié politica de legitimar el llinatge d‘algunes
families a 1°edat de ferro). Es interessant observar 1"abséncia absoluta de mesurabilitat hiperbolica en el mite
de les edats tal i com el presenta Hesfode: podem interpretar sense massa por a equivocar-nos que un poeta
interessat en constituir un calendad no té massa temps per especulacions cronométsiques més enlla de 1'any-
mon necessad per les tasques del camp. Les edats hinduistes no sassocien a metalls, pero si a les figures d"un
joc de daus tradicional hindi, i als colors (blanc, vermell, groc i negre).

117 R. Thapar ha aixecat tota una interpretacié al voltant de la doctrina dels yuga segons la qual hi ha en ella un
sentit de la histodcitat subjacent i fins i tot una escatologia, contra els topics de la antihistoricitat de la
civilitzacié hindg; veg. Thapar, 1.996.

18 Comparteix aquesta excepcionalitat amb els calendasis de les civilitzacions mesoamericanes, en els quals els
supercicles no només arriben també a tenir relevancia calendasia, sino que es perfecciona la seva mesura al
maxim. A. Lorenzo senyala que els maies podien arribar a anotar pedodes de fins a 64.000.000 d’anys. El
problema és que no tenim ni la més remota idea (ni escrt, ni cap altra informacié) de perqué comptaven
aquests cicles tan grans (Veg. Lorenzo, 1980, pag. 83).
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politic), i les necessitats del qual sén contrarestardes amb la simple calendarietat natural o
mundana. En aquests textos, no es viu pas la integracié de la teoria dels yuga i la
cronometria mundana dels annals d historia antiga de Iindia com un problema; fet que ens
fa pensar, amb Thapar, que la civilitzacié hinda podia pensar en el temps a molts nivells

diferents'’

. Només vol ser indicat aqui amb aquestes observacions que un pensament que
superi de la calendarietat i de la seva significacié ontologica ha de tenir la constitucié de la
calendarietat com a suposit, i, per tant, és derivat d’aquesta, o si es vol, de la fallida
d’aquesta en la seva significacié ontologica primordial de mundanitzacié de 1"ésser.

Aquest moviment d una superacié de 1"associacio arcaica entre calendar i mén en la
seva dissoluci6 en supercicles pot tenir motius molt diferents d origen en altres contextos
historics molt diferents a 1’hindi. Un cas sens dubte important i peculiar en la historia de la
consciéncia del temps és el cas de 1’escatologia profética de 1"Antic Testament. També els
profetes d’Israel empren el recurs retoric de la mesurabilitat hiperbolica, pero mai
directament sobre el temps 1 la seva mesura considerada en abstracte, sin6 indirectament,
sobre la duracié politica dels imperis opressors que tenen captiu al poble dIsrael. Per als
profetes, la utilitzacié de la mesurabilitat hiperbolica és un recurs retoric per cantar el poder

i la saviesa de Déu per sobre dels poders del mon. Per exemple, a Isaies, on la mesurabilitat

hiperbolica s adapta al nou context teologic monoteista, personificant-se:

¢Qui ha mesurat amb la ma / tota 1'aigua del mén? / ¢Qui ha
apamat el cel? / ¢Qui ha fet cabre en una mesura / tota la pols de la terra? /
¢Qui ha pesat amb les balances / les muntanyes i els turons?. / Qui pot abastar
I"esperit del Senyor? / ¢Qui podra suggerir-li bons consells? / sDe qui necessita
parers / per a saber si obra amb encert? / ¢Qui li pot ensenyar el coneixement

/ o li pot fer veure com ha d’obrar? / ;Les nacions sén per a ell / com una

119 Veg. Thapar, a Ridderbos (ed.), 2003, pag. 42 i ss.
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gota / que s escorre d"un poal, / valen tant com grans de pols / a la balanga. /
Els qui viuen lluny, a les illes, / no pesen més que un tel. / Amb tot el Liban no
en té prou / per a encendre foc, / ni els seus animals li bastarien / per a un
holocaust. / Davant d’ell els pobles no sén res, / no compten més / que el

caos o la buidor'®.

En el context precis de 1’escatologia profética, la mundanitat relativitzada s entén en
clau politica: els imperis mundans no son res pel senyor, i per tant la captivitat babilonia del
poble dIsrael té data de finalitzacié. Es per aquest context especific que la mesurabilitat
hiperbolica de Déu no troba, en la profecia escatologica, cap vinculacié amb la temporalitat
calendaria: la desvinculacié entre el calendari i el mén no pren la forma d'una critica
immanent per part de la saviesa a la propia societat calendariament constituida, sin6 que

21

pren la forma de la reaccié eskathologica” respecte a una desvinculacié politica entre
calendari i mén en una captivitat que ha mostrat la submissié de la constitucié
mundanocalendiria a les modificacions historiques. La captivitat babilonia, com a factum

historic, juga doncs el paper d“agent principal de la desvinculacié entre el mén i la forma de

l'anym. Aixi, la saviesa ha de proclamar, en la profecia escatologica, una restitucié, i no una

120 [s IT, 40, 12-17. Es important assenyalar 1'abséncia directa de referéncies a la temporalitat en la utilitzacié
retorica de la mesurabilitat hiperbolica per part dels profetes escatologics, a diferénca de la mitologia hinda.
Les metafores utilitzades sén totes espacials i referides a la saviesa i poder de déu; el temps és expressat
sempre emprant els revestiments politics en els quals es concreta: els impeds i les nacions, amb les seves
duracions. Un motiu d’aixd pot ser el nou context monoteista, clarament diferenciador del marc hindu.

12! Seguint les recomanacions de V. Collado, utilitzem la grafia catalana escatologia quan ens referdm a les
composicions literides que descriven, més o menys detalladament, com s'establira |'ordre definitiu al final
dels temps. Aixi, escatologia refereix, en un cdterd odentat a designar un génere, a les unitats literaries, ja
siguin pertanyents a 1’Antic Testament o apdcrifes, en els quals trobem aquestes doctrnes. Utilitzarem la
grafia grega eskathologia per designar el pensament referent a les quiestions ultimes del mon, i en un sentit
normalment adjectiu, que va més enlla de la seva adscripcié a un génere literari. En aquest sentit, podem dir
que 'apocaliptica és eskarhologica, malgrat presentar trets que la distingeix de les escatologies dels profetes.
Veg. Collado, 1972, pag. 11.

122 1 no només amb la forma de 1‘any, sin6 amb la divessitat de formes culturals de la tradicié. Es molt
possible que en el cas del poble jueu la desvinculacié entre calendard i mén fos molt anterior a la captivitat
babilonia, atesa la seva tradicié de captivitats (Egipte, Assiria), i que els jueus haguessin aprés molt abans ja
d‘aquest fet a desconfiar de la vinculacié entre calendadetat i mon, desconfiant d‘aguesta manera dels
fenomens naturals als quals es vincula la calendarietat (el Sol, la Lluna, etc) com a divinitats. La dificil qiiestid
de quina relacié té aquesta especificitat (la impossibilitat de vincular, pel context politic, calendari i mén) amb
una possible génesi del monoteisme no ha de ser discutida aqui. No ens atrevim a sostenir que és 1’element
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abolicié, com en el cas hindd; restitucié 1espera de la qual, perd, no ha de poder tenir cap
base en una calendarietat que s"ha mostrat sotmesa a la historia'”. La profecia escatologica
empra, doncs, la mesurabilitat hiperbolica per relativitzar 1adversitat de la situacié politica
actual respecte a la immensitat de la saviesa de déu, sense extendre’s mai en la qiiestié del
quan esdevindra allo profetitzat: els calendaris, en la seva mutabilitat historica, no poden
predir fendomens que tenen a veure amb 1"accié del supramunda sobre els imperis del mén.
Es aquest context historic determinat el que fa que es prefereixi directament el recurs
retoric de la destruccié de l’element extern (politic) que ha impedit la constitucié de la

mundanitat, i no 1’extensié de la propia calendarietat en supercicles'

. Aquesta vinculacié
entre la destituci6 historica de la calendarietat i la tendéncia eskathologica restituidora de la

concepcié jueva del temps es manté també en 1"apocaliptica, malgrat el que ens pugui fer

clau, en tant que fixador de la separacié entre el déu unic i el moén (tesi que sera dificil de sostenir
cronologicament), pero sf a sostenir que juga un paper en la pronunciacié d"aquesta separacié i, especialment,
en l'orientacié eskathologica de la profecia: en la vinculacié entre calendard i mén és precisament en el que no
s’esta, i és el projectat en la vinguda del Dia del Senyor, tot i que a nivell transmunda.

123 La captivitat va generar canvis importants en la calendarietat tradicional dels jueus. Probablement de
I’época de la captivitat prové el canvi que representa passar de comptar els dies de mati 2 mati (Dt 28, 66-67;
1Sa 30, 12; Is 28, 19), que els israelites compartien amb els egipcis, a comptar els dies de tarda a tarda, com
era tradicional en el comput babiloni (Lev 23, 32; Ex 12,18, textos que, redaccionalment, pertanyen a la
darrera redaccié del Pentateuc; tanmateix, és important Ne, 13, 19). De Vaux sosté que aquest canvi podria
situar-se entre el final de la monarquia i 1’época de Nehemies; precisant una mica més, arrisca per 1’época del
principi de la captivitat (DeVaux, 1992, pag. 254). Tanmateix, els noms cananeus tradicionals dels mesos van
anar sent substituits progressivament pels noms babilonis, tot i que, per desvincular-se dels rituals pagans als
quals s associava la nomenclatura babildnia, es preferia adoptar la numeracié dels mesos per simples xifres
ordinals (Goldberg, 2000, pag. 290). Pel que fa a I"Any, el text decissiu és Ex, 12, 2: “Aquest mes serd per a
vosaltres el primer dels mesos de 1’any”. De Vaux sosté que aquesta especificacié respon a una novetat:
passemn d’un any comengat a la tardor, en el mes de Tishri, com es seguia encara dels calendasis de la pasqua
de Ex 23, 15 o Dt 16, 1, a la modificaci present, que comenca 1’any a la primavera, en el mes de Nisan (Abib
segons 1"antiga nomenclatura cananea), com era propi del calendari babiloni (DeVaux, 1992, pag. 266). Aixd
és també defensat per Avril-La Maisonneuve (2001, pag. 7). Es possible també que la polémica sobre el canvi
de calendari es dirigis, no directament sobre el calendad babiloni, siné contra el postedor calendari grec, que
tenia també estructura lunisolar, Aquesta hipotesi portaria les polémiques del calendari a reescriptures dels
textos antics de 1’¢poca d’Antioc IV Epifanes, com sembla seguir-se de Dan, 7, 25. Sobre aquesta giiesti6,
veg. Sacchi, 2004, pag. 513.

12 De fet, si fem abstraccié d’aquesta decisiva contextualitzacié politica, no hi ha cap element que ens
pesmeti distingir la utilitzacié de la mesurabilitat hiperbolica en 1’escatologia profética de la seva utilitzacid
com a recurs retonc en contextos no escatologics; per exemple, de la seva utlitzacié abundant en els llibres
sapiencials en el context diferent i no historic del tema de la saviesa divina. La mesurabilitat hiperbélica en el
context del tema de la saviesa divina en relacié amb la saviesa humana és un tema recurrent als sapiencials.
Per exemple, 'inici de 1"Eclesiastic: “Tota saviesa ve del Senyor / i és amb ell sempre / ¢Qui pot comptar els
grans de sorra dels mars, / les gotes de la pluja o els dies de 1'eternitat?. / ¢Qui pot mesurar 1“alcada del cel, /
I'amplada de la terra, la profunditat de l"ocea?”. (Sir, 1, 1-4). També Job utilitza aquest recurs retoric: “Ell
(Déu) contempla el mén d"un cap a | altre / i veu tot el que hi ha sota el cel. / Quan fixava el pes del vent / i
mesurava el volum de 1"aigua, / quan marcava els cicles de les pluges / i el cami de les tempestes, / llavors
mirava i sospesava la saviesa: / ell la va fonamentar i va escrutar-la a fons”. (Job 28, 24-28).
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pensar a ptimera vista la seva habitual accentuacié dels nombres i les datacions. Les
datacions apocaliptiques no es basen en la calendarietat i en allo que, des d’aquesta, es
pogués observar (els ritmes mundans); a l'inrevés, la calendarietat mundana registra
merament les possibilitats de mesura de les datacions apocaliptiques, que troben la seva
base en altre nivell del pensament cronométric: en una nova perioditzacié transmundana
del temps basada en la visi6 profetica. El calendari munda és tan poc 1'index de 1’orientacié
de sentit de la vida humana en 1"apocaliptica com en l’escatologia profética. Perd mentre
I"escatologia profética accepta nitidament i sense reserves 1’abandé de 1"arcaica vinculacié
calendarietat-mén (de la qual, perd, partia) i la substitueix mitjancant la introduccié de
novetats antropologiques, com per exemple la introducci6 de la idea de salvaci6 en la
histoda de la humanitat, la idea de llibertat humana, i la conseqient introduccié de la
categoria de culpabilitat moral del poble d‘Israel, 1"apocaliptica reacciona, no abandonant la
idea de vinculacié entre calendarietat i moén, siné substituint d’aquesta vinculacié a la
calendarietat historica (completament inutilitzada i ocupada per una poténcia estrangera)
per aquella nova cronometria transmundana del pla divi que perioditza el mén des d unitats
absolutament anticalendaries (el concepte d’e6, per exemple)'™. Sintetitzant: 1’escatologia
profeética substitueix la vinculacié arcaica originaria calendarietat-mon, en la qual no s’esta
per motius historico-factics, per 1" esperanga; 1" apocaliptica substitueix 1’element calendarietat
natural de la vinculacié arcaica originaria per |’element perioditzacié transmundana, creant
una nova vinculaci6, ara derivada d’aquella primera, entre cronometria transmundana i

mon; vinculacié aquesta que ara ha de ser coneguda. En alguns casos, el profeta apocaliptic

125 Contra interpretacions classiques que veuen en les perioditzacions apocaliptiques un retorn a esquemes
mitologicocosmoldgics iranians (Von Rad, 1973), expressada en la formula reinterpretacié cosmologica de la
historia, Moltmann ha proposat que 1"apocaliptica es podria veure a 1'inrevés, com una reinterpretacié
escatologica i historica del cosmos. Aix6 quedaria palpable en la descosmologitzacié del concepte d'ed (en
hebreu, dlam), que es desnaturalitza (a partir d"un possible origen cosmologic en 1’astronomia mesopotamica
indicant cicles molt llargs) per passar a indicar perioditzacions basades en la historia, més que no pas en la
cosmologia. La tesi de Moltmann és interessant perqué assenyala la vinculacié entre calendari i mén com el
substrat de partida comu a partir del qual s’evoluciona, tot i que de maneres diferents, i evita la interpretacié
de 1"apocaliptica com un moviment de marxa enrere a partir d"una concepcié escatologica que dificilment
hauria tingut un caricter tan marcat d’oficialitat com per generar una reaccié contraria que no apareix amb
caricter explicit en els textos apocaliptics (veg. Moltmann, 1999, pag. 177).
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creu poder establir equivaléncies cronométriques entre la cronometria transmundana i la
calendarietat natural; aixé requereix del coneixement (sovint basat en especulacions
numerologiques poc clares), de 1"astronomia calendaria, per una banda, i de les visions
profétiques, per 1"altra. Aixi, el coneixement (element clarament subratllat pel pensament
apocaliptic) passa a dissoldre les novetats antropologiques que havia introduit 1"escatologia
profetica, i en alguns punts fins i tot a negar-les’. En els sistemes de pensament de
"apocaliptica més dura, la fusié i confusi6 entre els nivells de la calendarietat natural, la
cronometria transmundana i l"ordre angélic és tan radical, que la interpretacié és forga
complexa, per no dir, a vegades, impossible. En aquests casos, es torna a reinstaurar un
sentit de la temporalitat molt proper al model arcaic de 1 associacié entre 1"any i el mén dels
rituals d”Any Nou mesopotamics, tot i que modificant els conceptes (eons, judici final) i
amb el rerefons del nou context historic absolutament especific. Es un bon exemple la
reinterpretacié que l“apocaliptica dura fa del tema del pecat: el pecat angelic és interpretat
com una catastrofe a nivell astral'”. En aquests moviments, el pecat prové d"un desordre
astral, que, mitjangant 1“analogia interpretativa amb 1"ordre angélic, ha destruit la sintonia de
I’home amb el cosmos. L"home no és culpable del mal, pero esta sotmes a forces malignes
cosmiques (el nivell angelic, estretament lligat al nivell astral), que només poden controlar-
se mitjancant la recta observancia de les festes i les purificacions calendaries que
constitueixen la recta marxa del mén. Aixi, el trastorn estel 1ar que és origen del mal (i que

es mou en el mateix pla interpretatiu que el de la caiguda d algunes jerarquies angéliques) és

126 Potser és aquest el moment de senyalar la diferéncia entre una apocaliptica que podriem senyalar de tova,
que suposa la llibertar de 1'ésser huma, i per aixo ha estat inclosa en el Canon (Daniel) o conservada com a
part de la tradicié normativa del judaisme postedor (2 Baruc, 4 Esdras), i una apocaliptica dura, que nega la
llibertat de 1’ésser humai, fent-la dependent de poders angelicosatanics vinculats, al seu torm, a fendmens
cosmics (tradicio d 'Henoc, Jubileus, alguns llibres de Qumran). Quan més dura és la tradicié apocaliptica a la
que al ludim, més clarament s’estableix la vinculacié entre la descalendaritzacié i la nova cronometria
transmundana del pla de déu sobre els homes, amb el que aixo implica per la pronunciacié de 1"eskathin.

127 La descripci6 del pecat angélic com a catastrofe astral és manifesta de manera cladssima, per exemple, al
Lihre dels Viigilants de la tradicié d 'Henoc: “Continué mi recorrido hasta el caos y vi algo terrble: vi que ni
habfa cielo arriba, ni la tierra estaba asentada, sino que era un lugar desierto, informe y terrible. Alli vi siete
estrellas del cielo atadas juntas en aquel lugar, como grandes montes, ardiendo en fuego. Estas son aquellas
estrellas que transgredieron la orden del Dios altisimo y fueron atadas aqui hasta que se cumpla la miriada
eterna, el nimero de los dias de su culpa”; veg. 1 Hen 21, 1-6.
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identificat amb la mutacié del calendari religiés munda i del comput de les pautes de vida
que mantenien a 1’home en sintonia amb el cosmos. Aixi, els juevs infidels passen a ser ara
aquells que han canviat el seu calendari, quedant d’aquesta manera en mans dels astres
errants (que sén els angels violadors) i celebrant les seves festes sota computs falsos.
D aqui que el vident apocaliptic habitualment sigui un astronom, o algi amb coneixement
del moviment dels astres, que viu la captivitat com un reflex més del desordre cosmic.
Obviament, 1"ordre només podra ser reinstaurat des del pla divi, després de la gran batalla
entre els exércits diversos de les jerarquies angeliques'™.

Aquesta génesi d'una cronometria no mundana en l"apocaliptica jueva no candnica
tindra una continuitat amb éxit i comuna a la historia del cristianisme i al pensament
gnostic, tot i que en sentits marcadament divergents. Ens estemn referint a les successives
transformacions i interpretacions, no exemptes d’importincia en la histora de la
consciéncia del temps, del concepte d’e6. Independentment de les fonts escripturistiques

del concepte (fonts interpretades, Obviament, amb caracter retrospectiu des dels moments

128 Un exemple d"aquesta batalla es mostra de manera clara al manuscrt de Qumran de la Regla de la Guerra. El
fet de la desvinculacié entre el calendar i el mén, decisiu a l'expeniéncia teologica del judaisme, no és
incompatible amb la correcta i fins i tot rigida disciplina pel que fa al segniment de les peroditzacions rituals,
tant diiries como anuals, que sén interpretades com a signe de fidelitat. Per entendre aquesta aparent
contradiccié (la rgidesa de l'aspecte penodic del dtual malgrar la descalendaritzacié implicada per les
transformacions de la cautivitat), és necessari, com en el cas de la India, pensar en la multiplicitat de nivells en
els quals una societat tracta amb el temps: des de la perspectiva projectiva i profética, aquest mén no és el
mén definitiu, i aquest temps (i les seves perioditzacions) no sén per tant tampoc definitives. Perd
analogicament, la preséncia humana a la terra ha de ser simbol de la mixima fidelitat possible a 1"associacié
originana (i perduda) entre els dtmes festus rdtuals 1 el mon. Els contextos historics restauradors intentaran
de seguida, postesiorment a la captvitat, tornar a reforgar algun tpus de vinculacié entre la perioditzaci6
temporal de les accions i la fidelitat a déu, dintre dels nous marges permesos per la situacié factica puntual.
Aixi, se sumen perspectives diverses sobre el temps que s’estratifiquen i es complementen. En el cas
d’aquesta apocaliptica més dura, la perioditzacié transmundana fixa tan sols el retorn a la identitat entre la
calendaritzacié correcta, prévia a la captivitat, i el mén, des de la perspectiva d"una ressisténcia nacionalista
molt centrada en els aspectes externs del culte. L'apocaliptica canénica projecta la plenitud d aquesta identitat
en una restauracié trascendent, senyalada per la peroditzacié transmundana de la visi6 profética. El profeta
escatologic es limita a assenyalar aquella futura identitat, prescindint totalment de predir-la des de cap
perioditzacié, mundana o transmundana. El tan problematic inici del tractat sobre la Festa d”’Any Nou (Rosk
ha-shand) de la Misnd no és més que una clara senyal d"aquesta pluralitat de temps constitutiva del judaisme.
La Misni és important des d el punt de vista de la fixacié cultual dels usos i costums, i al tractat de la Festa
d’Any Nou es senyalen fins a quatre inicis de 1"any diferents. Dos d‘aquests inicis diferents tenen quelcom a
veure amb canvis relacionats amb modificacions adoptades durant la captivitat, que s6n integrats al calendari
juen. De fet, I'existéncia mateixa de la festa d’Any Nou de la Misni a 1’Antic Testament és discutida per
alguns intésprets (Vid. DeVaux, 1992, pag. 630 y s.). Es necessad pardar, doncs, d"una pluralitat de temps en
¢l judaisme, la descripcié més completa dels quals podem trobar a la rigurosa investigacié de Goldberg (2000).
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historics variables)'™, el sentit ontologic del concepte d’e6 correspon en ambdés casos a
una pedoditzacié temporal absolutament desvinculada de la cronometria calendaria
mundana. Guardant aquesta significacié formal comuna, les diferéncies en el sentt
ontologic del terme entre el pensament cristia i el gnostic s6n abismals. El pensament
gnostic torna a reforgar el sentit d’ed com expressié temporal del concepte de moén, perd
multiplica ara l’existéncia d’aquests moéns-econs (recordant sovint el sistema de la
mesurabilitat hiperbolica) amb 1"objectiu de significar 1’entramat laberintic que 1’home ha
de superar per assolir el déu estrany, ja absolutament ali¢ a la idea de mén. El concepte
d’e6 pateix, tanmateix, una remitologitzaci6, personificant-lo en divinitats i associant-lo
sovint a la multiplicitat del nivell daimoniac™. En el cas cristia, la demora de la parousia
promou una polémica d’interpretacié retrospectiva sobre la predicacio escatologica de Crist
(especialment sobre el dificil text del petit apocalipsi de Marc 13) molt complexa que és, en
bona part, un motor de pensament en la direcci6 de perioditzar la histora

131

acalendariament™’. En tots aquests casos, la calendarietat ha estat oblidada ja en la seva

significacié6 primordial de mundanitzacié de 1’ésser; la calendarietat s’ha mostrat

12 Origenes, per defensar la idea que hi ha diversos méns successius, cita Isaies: “La vostra descendéncia i el
vostre nom persistiran davant meu com el cel nou i la terra nova que jo crearé” (Is, 66,22). També Qohélet:
“Allo que ha passat tornagi a passar, allo que s’ha fet tornara a fer-se: no hi ha res de nou sota el sol. Quan
d’una cosa diuen: “Mira, 2ixd és noul ”, segur que ja existia abans, en el temps que ens ha precedit” (Ecl 1, 9-
10). El sentit d"aquest darrer testimoni sembla clarament forgat, doncs la seva significacié es mou en un imbit
més moral que no pas cosmologic. Origenes matisa la seva defensa de |'existéncia de diversos mons
successius amb la critica a la idea que puguin existir mons simultanis, i amb la critica a la concepcid estdica de
la succesié de mons idéntics (palingenésia), pel seu caracter determinista. En el cas del Nou Testament, es pot
recorrer a la Segona Carta de Pere: “Afirmant 2ix6, ignoren que des d‘antic existia el cel i també la terra,
sorgida de 1“aigua i sostinguda per l"aigua gricies a la paraula de Déu, i que per aix6 el mén d‘aleshores va
desaparéixer negat en 1"aigua del diluvi. Doncs bé, la mateixa paraula té reservats per al foc el cel i la terra
d‘ara, els guarda per al dia del judici, quan arribara la perdici6 de tots els impius” (2Pe, 3, 5-7). També és
important la divisié entre 1'ed present i 1’e6 futur a les cartes de Pau (Ga 1, 4; 1Co 1, 20; 1Co 10, 11), i
sobretot la importantissima referéncia de 1’ Apocalipsi joanic a la perioditzacié dels mil anys sobre la terra, a
Ap, 20-21. La tardanca de la parousia és un motor del pensament cristia en direccié 2 la perioditzacié en eons,
direccié que després hauri de preservar d’interpretacions paganes tendents a diluir la passié de Crst en els
cicles cosmics (veg. Sant Agust, De Civitate Dei, X1I; tanmateix, la crdtica de Sant Tomas d’Aquino a
I'existéncia de diversos eons, a Summa Theologica, 1, Q10, axt. 6).

130 Pel paral lelisme entre el concepte d’e6 i el de mon, veg. Jonas, 2000 (2°), pag. 87 iss.

131 Ja sigui en la direcci6 del mil lenarisme joanic, en la direcci6 de Peclesiologia de la patristica, amb la seva
interpretacié de la trinitat a4 extra com la doctdna de les edats (eons) del mén, o en la tardana reinterpretacié
d‘aquesta per part de Joaquim de Fiore.
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politicament, aritméticament i existencialment irrisoria per estabilitzar de manera suficient
el mén com 1’espai del sojorn huma.

Totes aquestes formes de pensament eskathologic soén formes de fer front a un tGnic fet:
no s’esta ja en la unitat originaria (en la qual, ens permetem dir, possiblement mai s’ha
estat) entre el calendari i el mén, amb les seves significacions ontologiques respectives (el
calendari com 2 accié mundanitzadora de 1°ésser, i el mén com 1™“en que” del Dasern). A
diferéncia del model hinduista extrapolable a partir del mite d"Indra o la doctrina dels yuga,
la disolucié d’aquesta unitat en els supercicles no ha estat en el pensament eskathologic fruit
d’una critica immanent per part de la saviesa que s’aboca a la infinitut, sino una destitucié
historicofactica que ha mostrat aquella unitat com irrealitzable en aquest mén (perd potser
no en qualsevol altre mén o perioditzacié, que ara passen a ser projectats). En ambdos
casos (model hinduista i model eskarhologic), el calendari ha fracassat com a possibilitat
cosmologica de mundanitzaci de 1'ésser. Pero el motiu del fracas ha de ser contemplat a
I’hora de veure com la constitucié dels supercicles o eons (respectivament) donen respostes
diferents en cada cas a enfonsaments diferentment motivats de la mundanitat calendaria de
I"ésser. La desmundanitzacié hinduista en els supercicles és total, en el sentit que, de
manera immanent, la propia idea d 'una mundanitzacié de |"ésser apareix com absurda en el
seu propi exercici efectiu, una vegada 1’home s’ha abocat al sublim matematic. Només la
phalatrsnavairdgya de la Bhagavad-Gitd, com accié d’esquena a les conseqiiéncies, que
sidentifica amb la via intermedia d’Indra segons el consell de Bhraspati, obre una via
possible a 1’ésser-en-el-mén de 1’home que ha fet l'experiéncia de la disolucié de la
calendarietat en els supercicles'™. En canvi, la desmundanitzacié escatologica no és fruit de

I"abocament a la infinitud, sin6 de la destitucié externa d"'una mundanitat que era viscuda

132 El concepte heideggeda de la Gelassenheit és pensable només a partir de la relacié de 1’'home amb els ens
técnics moderms, i aquesta diferéncia especifica ens sembla suficientment important com per evitar
equivaléncies massa precipitades. Tot i que estructuralment el seu significat, entés com la combinacié entre
'obrar i abstenir-se (Tun #nd Lassen) sembli similar, cal recordar que el seu camp d’aplicacié no és la
mundanitat, sind la técnica modema. Aixi, la Gelassenbeit és reacci6 a la hipermundanitzacié de la técnica
moderna, hipermundanitzacié que se sap, d‘alguna manera, victoriosa, i no pas resposta a 1absurd de la idea
mateixa de mundanitzacié de 1"ésser enfront la infinitud.
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(o recordada, o projectada) immanentment com a suficient. Es aquesta destitucié la que
projecta la infinitut, perd la projecta ara necessariament sobre 1’esquema de la justicia o de
la restitucio calendaria. No es surt de 1"associacié primordial entre calendarietat i mén de la
mateixa manera quan es surt a partir de la comprensié de la buidor de 1’estructura que quan
es surt a partir del dolor de la seva pérdua. En ambdés casos, 1associaci6 calendarietat-
mén és impugnada, perd mentre en el primer cas ho és de iure, en el segon cas només ho és
de facto. aquesta calendarietat i aquesta mundanitat han fet fallida, perd Déu reinstaurara
"auténtica calendarietat-mundanitat, que no ha de confondre’s, en aquest primer moment
del pensament eskathologic, amb 1"eternitat. Ans al contrari, cap profeta satreveix a prometre
que en la restitucié posterior al Judici desapareixera la mort'”. Isaies III arriba a afirmar que

tothom compliri els seus dies™

. El que es busca, doncs, és la projeccié d una mundanitat
plena en la qual no s’esta, o de la qual no s’ha gaudit per causes externes a ella mateixa.
Malgrat les diferéncies molt importants de contextualitzacié que ofereixen entre si les
diferents manifestacions, que en cap cas poden ser oblidades, podem resumir de la segtient
manera la significacié ontologica de la mesurabilitat hiperbolica general i la constitucié
d'aquests supercicles: la mesurabilitat hiperbolica s’introdueix en la historda de la
temporalitat calendaria com una crisi (motivada per molts diferents aspectes) de la
vinculacié entre la calendarietat i el mén; o com la superacié de la forma de 1’Any en tant
que possibilitat d establir una simetria entre la forma del viure i la forma del mén. La crisi
d aquesta vinculacié fa aparéixer moviments critics amb les realitats constituides que es
volen superar com a tals. Pero en cap cas, aquest desig de superacié de la vinculaci6 entre el
mén i l’any prové d'una victoria d’aquesta vinculacié en el seu compliment (aritmetic,

politic, existencial, teologic), sin6 del seu fracas com a projecte de vida humana'.

133 Veg, Weber, 1998, pag. 348.
134 Is III, 65, 20: “Ja no hi haura nadons / que visquin pocos dies, / ni adults que no arrbin / a una llarga
vellesa. / Morira jove qui mori a cent anys, / i tindran per maleit / €l qui no acribi”.

135 A diferéncia del que sera l'intent de superacié modern de la vinculacié primordial calendari-mén, que es
portara a terme, mitjangant el viatge i el desplagament, a partir del rebuig al resultat de la seva realitzacié.
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PART 2*: L'HEURE-SE-LES AMB EL TEMPS EN EL RELLOTGE

(9) L’heure-se-les amb el temps en el rellotge: qliestions preliminars

Entenem per rellotge la maquina dotada de moviment uniforme que serveix per
mesurar el temps o dividir el dia en hores, minuts i segons. Aquesta era la definicié que
donavem de rellotge al paragraf [1] de la nostra investigacié. Una analisi d"aquesta definicié
provisional ens porta de seguida a dos dificultats no precisament petites. La primera és la
definicié prévia de maquina, que aqui designa el génere de coses a les quals pertany el
rellotge. La segona és la disjuncié que se’ns presenta a la segona part de la definicié, quan
se'ns precisa el que el rellotge fa: disjuncié entre un mesurar el temps en general i un més
concret dividir el dia en hores, minuts i segons. ¢Es la segona part una especificacié o
aclariment del que sigui mesurar el temps, o és una disjuncié que presenta possibilitats
diferents pel que fa al rellotge?

Es evident que les dues giiestions que se’ns presenten en iniciar la nostra analisi de la
definici6 provisional del rellotge (la de la definicié prévia de maquina i la del sentit de la
disjuncié) estan intimament connectades. Només precisant la definicié de maquina, i
precisant si aquesta classificacié escau al que sigui un rellotge, podrem arribar a saber si la
relacié del rellotge amb la mesura del temps es limita a assenyalar les hores, minuts i segons
com a unitats artificials o s’estén a una mesura general del temps, aproximant-se d‘alguna
manera a la temporalitat calendaria. La qiiestié és, des de la nostra perspectiva genética, de
la maxima importancia, perqué es refereix a la qliestié de si podem patlar d’una ruptura

pronunciada entre el calendari i el rellotge o es pot parlar, per altra banda, d"una continuitat
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de models en un desplegament. Mdltiples problemes es manifesten en aquesta direccio:
escau de 1 arcaic rellotge solar la definicié de maquina? ¢I de les clepsidres, o dels rellotges
de sorrar Aporta el rellotge mecanic, que no apareixera com a tal a Europa fins al segle
XIII, una esséncia nova de la temporalitat cronometrica, o s’ha d’entendre com la
culminacié d"un desplegament progressiu de models anteriors?

La primera descripcié técnica d’importincia que tenim dels rellotges la trobem al
llibre IX del De Architectura de Vitruvi. Es important assenyalar que Vitruvi no considera el
rellotge propiament com una maquina: no tracta dels rellotges al llibre X, que és el llibre
dedicat a l"analisi de les maquines, sin6 al llibre IX, que és el llibre dedicat propiament a
temes cosmologics. Tanmateix, la definicié6 de maquina amb la qual Vitruvi obre el llibre X,
exclou categorialment als rellotges: el llibre X defineix la maquina com un “conjunt de
peces de fusta que permet moure grans pesos”’, considerant, doncs, la maquina en el
context restringit de la mecinica. Aquesta restricci6 de la maquina a la mecanica es
corrobora quan Vitruvi indica la utilitat practica de la maquina, ja que sense la seva ajuda,
“tot el que exigeixi un esforg esdevindra molt dificil”*”. El rellotge, per altra banda, no
recerca disminuir esforcos en un mén ja constituit, sin6 constituir el mén de manera que
sigui possible “recollir els fruits madurs™**. La relacié entre la cosmologia (a la qual pertany
originariament el rellotge) i la mecanica (a la qual pertany la regié de les miquines) es
produeix mitjangant una célebre metafora, que tindra posteriorment molta fortuna a 1’edat
mitjana, i jugara un paper important en l’elaboraci6 del primer rellotge que si passara a ser

considerat una maquina, com és el rellotge mecanic:

836 Vitruvi, De Architestura, X, 1. La distincié la traga Vitruvi entre les maquines i els organs, i es basa
simplement en la quantitat d operaris que necessita 'ens pel seu funcionament. Vitruvi és bastant poc rigords
en les seves distincions internes a la regi6 dels ens técnics, com es mostra en el fet de que al llibre X, dedicat a
les miquines i els drgans, parli gairebé de manera indistinta de la politja, el vestit o el rellotge, reconeixent una
gran unitat a la regié dels ens técnics.

137 Ikbid.

138 Jbid.
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“La mecanica en el seu conjunt s’ha generat a partir de la propia
natura, sota la guia i la direccié de la rotaci6 cosmica. Aixi, si considerem 1
observem el constant moviment del Sol, la Lluna i els cinc planetes',
comprendrem que si no recorreguessin les seves orbites de manera mecanica,
seria impossible recollir fruits madurs. Com que els nostres avantpassats van
entendre que les coses eren aixi, es van fixar en el model de la natura, i imitant-
la (induits per aquest paradigma divi) van desenvolupar i portar a terme
invencions que fessin la vida més comoda. Prepararen i pensaren algunes
troballes que van resultar molt practiques, ja mitjangant maquines amb les seves

rotacions, ja mitjangant instruments manuals™'"*.

El moviment de les maquines té com analogia base el moviment del cosmos, la r itat
del qual possibilita 1"orientacié humana en la terra pel que fa a qliestions tan decisives com
l'alimentacié (agricultura). Aquesta metafora seri decisiva en la tardana constitucié del
rellotge com a maquina al segle XIII, com veurem més endavant. Perd inicialment, el
rellotge no esta del canté de les maquines en aquesta analogia, com hem vist en el cas de
Vitruvi, sind que esta del cant6 de la cosmologia com a discurs huma referent a 1’ordre del
mén i com acci6 dirigida a la constitucié definitiva del sojorn huma en aquest'"'. Hi ha, per
tant, dues génesis a ser detallades en la nostra investigacié. En primer lloc, hem de veure la
genesi del concepte de rellotge en el pla de la cosmologia, i la relacié intima que aquest
concepte guardari amb la calendarietat, la descripcié fenomenologica de la qual ha estat
tracada en la primera part. En segon lloc, hautem de veure com la cronometria

cosmologica s‘incorpora progressivament a la regié dels ens técnics corresponent a la

139 Els cinc planetes son Mercurd, Venus, Mart, Jipiter i Saturn, com Vitruvi ha explicat antedorment a IX, 1,
5.

140 Thid.

141 Per la historia de la metafora de 1'Univers com a rellotge, veg. Blumenberg, 1998, pag. 91 i ss.
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maquina; en quin context i per quines raons ho fa. Aquest pla de treball sera realitzat en els

seguents paragrafs.

(10) Fixacio formal del concepte del rellotge solar.

La forma més antiga i originaria de rellotge coneguda és el rellotge solar (gnomon).
Un gnomon és una estaca o bastd clavat sobre el sol que projecta una ombra determinada
segons 1’hora del dia en la qual ens trobem. Tot al llarg de 1’'ombra, s’han d haver senyalat
una sére de marques numerades. El nombre de marques, i també la distancia entre
aquestes, és completament arbitraria. Suposem que la série de marques numerades és de
vint. Suposem que quan 1’'ombra assenyala el nimero dotze, observo que passa cavalcant
un amic. El fet 1’ombra senyala el nimero dotze i un amic passa cavalcant sén instants,
intentant fixar amb aquesta terminologia el moment concret en el qual hom pren
consciéncia d‘aquests. “El meu amic passa cavalcant quan 1’ombra sénya.la el nimero
dotze” seria un esdeveniment, que és aixi el que ubica un instant respecte a un altre.
L’esdeveniment és aixi la comprensi6 de la simultaneitat de dos instants. Imaginem ara que
quan l'ombra senyala el nimero catorze, veig que 1’amic torna a passar cavalcant en
direcci6 contraria. Ara tinc 1’event “El meu amic passa cavalcant quan 1’ombra assenyala el
numero catorze”. La separaci6 entre 1"esdeveniment “L."amic passa cavalcant quan 1’'ombra
assenyala el nimero dotze” i1’esdeveniment “Lamic passa cavalcant en direccié contraria
quan l'ombra assenyala el nimero catorze” és l'época de referéncia. Puc aixi establir
I’época de referencia entre 1’esdeveniment 1 i l'esdeveniment 2 com una época de
referéncia de dos mesures de distancia (dues hotes, si anomenessim a aquesta mesura hora).

Aixi, tenim tres conceptes formals associats a la temporalitat cronométrica: instanms,
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esdeveniment, i época de referéncia. Un instant és un fet que crida 1"atencio, un fet rellevant. Un
esdeveniment és 1'associacié6 de dos instants localment simultanis. La separacié temporal
entre dos esdeveniments és el que anomenem época de referéncia. Aquesta descripcié
purament formal i deshistoritzada dels elements minims de la temporalitat cronométrica 1
de les relacions que s’estableixen entre aquests és en l’essencial perfectament correcta'”.
Que la descripcié és purament formal queda a la vista en el fet de que la utilitzacié del
gnomon en l'explicacié és perfectament prescindible: tal i com 1’hem descrit fins ara,
I’exemple es podria fer sobre un rellotge de butxaca, canviant les marques sobre la sorra i el
basté per l'esfera i la maneta, i ubicant aquests respecte als instants, esdeveniments i
époques de referéncia corresponents en cada cas. També es podria fer el mateix respecte a
una clepsidra, un rellotge igni, un rellotge de sorra, etc., independentment de la constitucié
material en la qual en cada cas es concreti el cas particular en el qual prenen cos aquests
conceptes formals. Pero aquesta descripcié purament formal i deshistoritzada és clarament
insuficient si el que pretenem és aclarir la génesi d'aquesta temporalitat a partir de la seva
no existéncia prévia. Si ens interroguem per la génesi fenomenologica d'aquesta
temporalitat a partic de la seva no existéncia prévia, és obvi que pren de seguida
importancia el moén circumdant, amb 1’heure-se-les respectiu d’homes concrets, i les
circumstancies materials a partir de les quals es genera aquella estructura de conceptes
formals. En aquest cas, és decisiu considerar en cada cas que el senyalador sigui una ombra,
el corrent de 1'aigua, una espelma que es consumeix o un mecanisme d’escapament de
vareta amb foliot; i és decisiu ontologicament. La for¢a de la significacié de la constitucié
inicial primordial es conserva, esmorteida o fins i tot oblidada, si es vol, en la significaci6 de
les estructures formals que configuren les nostres conceptualitzacions formals actuals.

L"Gnica manera de recuperar aquella significacié esmorteida és tenint en compte el mén

142 Una descripcié com aquesta del que és mesurar el temps mitjangant el gnémon la trobem, per exemple, a
J- T. Fraser, 1.982, pag. 17. Heidegger intenta una interpretacié similar a aquesta entre els parigrafs [79] — [81]
de SuZ, perd pel moment actual de la nostra investigacié preferim atenir-nos a l'esquema de Fraser, més
“formal”. La discusié amb la interpretacié de Heidegger de la mesura, al darrer capitol.
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circumdant en el qual va tenir origen l’estructura conceptual formal actual. No hi ha
contradiccié entre fenomenologia directa (0 hermenéutica de la facticitat) i meditacié
historica, 1 no ens cansarem de reiterar-ho; no hi ha contradiccié entre dur a terme una
fenomenologia de la temporalitat cronomeétrica deshistoritzada i dur a terme una
fenomenologia genética de la constitucié de sentit d’aquella temporalitat que tingui en
compte la variacié referent a l'element de la transformacié del mén circumdant. La
complementacié entre ambdues vies hauria de ser el projecte fenomenologic essencial: la
incorporacié de la historia a la fenomenologia, perd també, i sobretot, de la fenomenologia
a la historia. Aixo és el que pretenem en el nostre projecte, a 1’espera que un nou horitzé de
sentit se'ns faci manifest'®.

Ara bé, és evident que, si per una banda, la descripci6 d aquests conceptes formals és
absolutament insuficient a2 1’hora de dur a terme una investigacié sobre la génesi de la
temporalitat cronométrica, per 1altra, no tenim altre punt d’inici, si no volem fer altra cosa
que mera historia, que partir de la nostra comprensié actual d’aquests conceptes formals.
Que 2ix0 no és una mala circularitat va estar exposat en els nostres preliminars
metodologics. Només a partir de la nostra vaga comprensié dels conceptes formals
d’instant, esdevenimet i época de referéncia podem reconstruir en zig-zag la génesi de la
temporalitat cronometrica a partir de 1"analisi del mén circumdant en el qual té origen.
Aquesta investigacié rebra el nom de protognomonica, en el benentés de que la primera
forma en la qual la temporalitat cronomeétrica sembla concretar-se en un ens determinat és
el rellotge solar. A partir d’aquesta metodologia, la nostra analisi ha d’intentar anar
efectivament més enlla del que la simple descripci6 formal del rellotge solar ens ha mostrat
al principi d"aquest paragraf, tot recercant la significacié ontoldgica d’aquesta constitucié

de sentit. A aquest respecte dediquem els seglients paragrafs.

M3 Per 1"ampliacié d’aquestes consideracions, veg. les “Predisions metodologigues”, al paragraf (2) de la primera
part.
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(11) La protognomonica com a génesi de la temporalitat cronométrica

El primer concepte formal de la temporalitat cronomeétrica és el concepte d’instant.
Fraser el defineix com un esdeveniment que crida 1“atencié o com una percepcié separada
del fons irrelevant de la resta de percepcions™. Fixat d’aquesta manera, el concepte
d’instant roman en la més absoluta indeterminacié. Qualsevol esdeveniment pot en
qualsevol moment convertir-se en instant, ja sigui per: (a) la irrupcié d‘aquest esdeveniment
en una sequéncia en la qual no era préviament present, ja sigui per (b) la fixaci6 de 1"atencié
en aquest esdeveniment des del seu previ mantenir-se constant. En el primer cas, un
esdeveniment trenca la quotidianitat com a indiferent immediatesa (Zwmdchsi) i regularitat

(Zumeisi) ja constituida™; en el segon cas, la quotidianitat es trenca a si mateixa en la seva

16 No es constitueix de la

manifestacié6 des d'un mode d’existir determinat i irregular
mateixa manera com instant un fenomen que irromp en una seqiiéncia d’esdeveniments
quotidianament constituida que un fenomen concret que, formant part d‘aquesta mateixa
seqliéncia, passa a fer-se rellevant per una observacié puntual sobre aquest. La temptacié
immediata enfront a aquesta distincié consisteix en tendir a classificar entre una naturalesa
objectiva o subjectiva de l'instant, segons aquest es fundi en una o altra manera de
constituir-se com a tal: el llenguatge mateix que emprem sembla acompanyar-nos a aixo

(irrupci6 d’un fet; fixacié de l"atencié en aquest). Peré aquesta manera de conceptualitzar

ens portaria a la qliesti6, propia de la teoria del coneixement, de 1’activitat-passivitat del

14 V'eg, Fraser, 1982, pig. 17.

"3 Amb aquest dos termes caracteritza Heidegger la quotidianitat de terme mig (durchschnitriiche Allriglichikei)
com 4 Unic principi possible de 1"analitica del Dasein al paragraf |9] de Sein und Zeit (pig. 43, 1993).

M6 Jbid, Es coneguda la lectura que Heidegger en fa d’aquesta distincié: la primera correspon a |’expressié
pura de la facticitat del Daseim, la segona, a la #heoria com a mode d’existir. La génesi de la segona a partir de la
primera es troba ja esbossada al curs de 1923 Ontologie. Hermenetik der Fiktizitat, pass. [24] i [25). No tenim, en
Iordre de les nostses investigacions actuals, cap ra6 per la qual adscriure tot el que Heidegger fa dir a aquesta
distincié.
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subjecte en la constituci6 de l'instant, que no és la qiiestié que vol ser aqui explorada'’’.
Des de 1"0rbita de problemes que ens ocupa, és molt més decisiu senyalar que l'instant té
sempre com a punt de referéncia, en qualsevol de les dues maneres possibles d’esdevenir
instant, una quotidianitat ja constituida respecte a la qual és instant: una minima
mundanitzacié de 1’ésser ha d’haver estat duta a terme; un minim sojorn ha d’haver estat
constituit, per tal de que 1'instant tingui 1 altre de si que el possibilita com a tal.

Nosaltres restringim ara les nostres analisis a una investigacié sobre la constitucié
dels instants la simultaneitat dels quals constitueix 1’esdeveniment com a base de la
temporalitat cronomeétrica. Dels instants que constitueixen 1’esdeveniment fundador de la
temporalitat cronomeétrica, hom pren, com vam descriure en 1’analisi del model de Fraser,
la forma d’una variable indeterminada, i 1'altra ]a forma d'una constant. L’adopcié de
constants naturals (o activitats socials) per la fixacié d’instants variables és perd molt
anterior a l’aparici6 del gnémon com a ens técnic. Aquesta anterioritat de formes molt
diverses ens situa en el terreny en el qual devem trobar la génesi del gnémon com a
constant forga més sofisticada i com a culminacio del procés de concretitzacié del gnomon

" Evans-Pritchard, en el seu

com a ens técnic, emprant la terminologia de Simondon
estudi classic sobre els Nuer, ens mostra una bona quantitat d ‘exemples de simultaneitats
entre instants variables i constants no basades en el model gnomonic. Els Nuer diven
“Tornaré a 1’hora d’esmunyir”, o “sortiré quan tornin les cries”, com a proposicions

d’ubicacié temporal del que Evans-Pritchard ha arribat a denominar rellotge-bestar,

perqué el sisterna de referéncia son les tasques del pastoreig. En aquest cas, la regularitat en

147 Merleau-Ponty ja va mostrar les insuficiéncies d ‘aquesta distincié entre teories empiristes (centrades en les
condicions fisiques de I’objecte com a font de les sensacions que fixen 'atencid) i intel lectualisies (centrades
en les estructures 4 prionn de 'enteniment per fixar l'atencié) de I'atencié en el marc de la teoria del
coneixement; tanmateix, cal afegir que la distincié que nosaltres establim entre les dues maneres de constituir-
se en instant no pertany propiament a la disciplina de la teoria del coneixement i a la qiiestié de la constitucié
subjectiva-objectiva de I'instant, siné que pretén constituir-se en tot moment dintre del vocabulari intrinsec a
la temporalitat i a com aquesta és viscuda. Volem restringir-nos a un ambit purament descriptiu en la vivéncia
de la temporalitat.

8 Una bona presentacié d'una teoria gestaltica sobre l'origen dels objectes técnics es pot trobar a
I'important Llibre de Simondon, 1989, pag. 162 i ss. Ibid., pag. 19 i ss.
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V'efectuacié d"una tasca serveix d‘instant constant per fixar un instant vasriable'”. Podriem
interrogar-nos sobre com es fixa, al seu torn, el sistema de les tasques de pasturatge, que fa
de referéncia dels variables. Per aixod, els Nuer tenen altres sistemes: la senyalitzacié del lloc
que ocupari el Sol quan 1’esdeveniment a realitzar es produeixi: “Vindré quan el Sol estigui
per all”; o, convertida a forma de passat, “vaig fer-ho quan el Sol estava per alla”'*’. A
Melanésia, els matisos de la caiguda de la nit sén observats amb una precisi6 fins i tot de
minuts en les técniques dels melanesis per ubicar-se en el temps: quan esta comengant a
fer-se de nit, es diu “el blau fosc s"enganxa a les tiges de 1’herba”; perd uns minuts més tard
es diria ja: “Les pestanyes dels ratolins de camp comencen a moure’s (comencen a sortir
dels forats)”™*'. Per els nandi d’Africa, “Els bous han sortit a pasturar” es pot traduir a la
nostra cronometria com que son aproximadament les 5 hores 30 minuts; “S’han deixat
anar als cadells”, que s6n les 6 hores. El mateix sistema de referéncia (la regularitat de les
propies activitats que s’emprenen) s’empra sovint per calcular duracions, o époques de
referéncia: a2 Madagascar, una coccié d’arrds designa mitja hora, o es diu que “L’home
estard mort en menys temps del que es necessita perqué el blat de moro quedi ben cuit”™*%.
Totes aquestes indicacions, acompanyades d una pobresa léxica i d"ds de les paraules que
designen el temps com 2 tal'”, ens parlen d'una dificultat en la concepci6 arcaica per
separar el temps dels esdeveniments que en ell ocorren.

En tots aquests casos descrits, tenim coneixement del sistema regular del qual
s’extreuen els instants constants (rellotge-bestiar, posicié del sol, matisos d’il luminaci6,

coccié d’arr6s). Pel que respecta a l'instant variable, sembla que podem dir poc, donada la

149 No s6n decisives en aquest moment distincions com aquelles que assenyaladen que, en els exemples
tractats, l'instant variable (tornaré o sortiré) expressi accions en primera persona, i no siguin, com en la
descripcié del model formal de Fraser, simples descripcions d’estats de coses (un amic passa cavalcant).
Obviament, la constitucié de la cronometda és posterior a la constitucié del temps verbal (en el cas de les
expressions emprades, temps de futur), i la dona per feta. Aqui no intentem dur a terme la tasca d'una
fenomenologia de la consciéncia interna del temps, tasca molt més ardua (veg, Husserliana, X), sin6 una
fenomenologia mundana de la cronometria.

150 Evans-Pritchard, Los Nuer, pags. 118-119, Anagrama, 1992

151 Als tropics, la nit cau en menys de mitja hora. Veg. Leenhardt, 1997, pag. 88.

152 Ateali, 2001, pag. 19.

153 Veg. Leenhardt, 1997; Frinkel, 2001.
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seva necessaria indeterminacié formal inicial (de bon principi, i formalment, qualsevol
instant pot simultanejar amb |'instant constant). Aquesta diferéncia ens impulsa, en el marc
de la nostra investigacid actual, a posar un émfasi metodologic en 1analisi dels instants
constants: €s en 1"analisi d aquests sistemes on podriem donar resposta a la qilestio de per
que, entre aquesta diversitat inicial de formes, va acabar sent el gnomon aquella en la qual
s’encarna l’ens técnic la significacié ontologica del qual consistiria en un haver-se-les
cronométric especific amb el mén. I no obstant aixd, podem avangar ja que segurament
aquesta logica metodologica, que ens portaria a centrar-nos en l’analisi dels sistemes
proporcionadors de la constancia, sigui insuficient per respondre a la qiiesti6 del privilegi
del gnomon com a ens técnic que capitalitzara el pensament cronometric. La resposta més
senzilla i més rapida és també en aquest moment la més enganyosa: 1’exactitud. En primer
lloc, perque I"exactitud no és mai, en el context de la relacié amb el temps de 1’home arcaic,
un element a tenir en consideracié; no almenys en el sentit modern d'aquesta expressié.
Només des d“aquesta perspectiva es pot entendre que la regularitat d una activitat dinimica
pugui, en la seva mobilitat, servir de sistema de referéncia a un altre instant variable
(rellotge-bestiar)'™. T en segon lloc, perqué I’exactitud que es derivaria suposadament del
caracter “objectual” del gnomon respecte als sistemes dinamics de referéncia, forga menys
determinats, es trobaria també en altres sistemes posteriors amb un caracter objectual fins i
tot més estable i autdonom que el del gnomon: clepsidres, rellotges ignis, de sorra, etc.,
independents de les condicions climatiques i que permeten també la mesura de les hores

155

nocturnes' . L"Gnica manera de determinar perqué la temporalitat cronomeétrica troba la

154 Bl fet de que activitats (processos) puguin fer de sistema de referéncia a la fixacié d’instants vadables,
tenint en compte que a la seva vegada aquestes activitats necessiten 2 la seva vegada d'un sistema de
referéncia de primer ordre a vegades absent en la composici6 dels events protocronométrics, és una prova
clara de la manca d’importancia de la idea d’exactitud, almenys en el sentit modern d‘aquesta paraula.

155 Sovint s'ha establert una distincié entre models cosmics 1 models tel lirics de rellotge (Jinger, 1998, pag.
67). La distinci6 pot ser titil en un terreny estrictament taxondmic, perd des d 'una fenomenologia genética de
la temporalitat cronométrica, no fa més que entorpir la investigacié. El pensament cronométric no fa altra
cosa que, precisament, violar sistematicament |’ontologia regional de la natura entre el cels, la terra, les aigiies,
buscant precisament els vincles regulars entre ells. El gnomon és celeste i tel laric alhora, i les clepsidres
sovint es combinen amb el gnomon per constituir rellotges compostos (veg. Carcopino, 2001, pag. 191 i ss.)
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seva génesi primordial en la concrecié de la protognomonica consistira en invertir aquella
tendéncia metodologica habitual a fixarnos en els sistemes proporcionadors de la
constancia, i interrogar-nos per quin tipus d’instant variable s ajusta, pel seu contingut
material, a 1’especificitat material del gnomon. Aix6 és, interrogar-nos sobre quin tipus
d’instants variables permet especificament la fixaci6 el sistema gnomonic respecte a d’altres
sistemes proporcionadors de la constancia. No cal pensar massa per observar que els
instants variables respecte als quals el sistema gnomonic té privilegi respecte a tots els altres
sistemes proporcionadors de constancia sén aquells que tenen a veure amb 1"observaci6 del
cel, és a dir, amb la calendardetat. Aixo vincula molt estretament la significacié ontologica
de la gnomonica amb la significacié ontologica de la calendarietat: el gnomon permet la
mesura de les hores terrestres en vistes a mesurar aspectes com la duracié desigual de les
bores durant les estacions al llarg de l'any; i permetra, des d’aquestes possibilitats de
mesura, la fixacié dels punts d’ancoratge del cicle anual (equinocci de primavera, etc)™™.
L’exactitud possibilitada especificament pel sistena gnomonic respecte a altres sistemes
proporcionadors de constancia és exactitud en vistes a la constitucié de 1'any com a
projecte de mundanitzacié de 1'ésser, significacié ontologica compartida, a aquest respecte,
a la significaci6 de la calendarietat. D aquesta manera, se'ns determina una diferéncia clara
entre una exactitud la significaci6 de la qual té a veure directament amb la constituci6 de la
propia mundanitat, com a possibilitat de sojorn huma en 1"ésser, i vinculada estretament al
projecte de la calendarietat, 1 una altra exactitud, moderna, que partiria d'un mon ja
constituit els esdeveniments del qual es volen precisar de manera exhaustiva'’. Pel que fa a

aquest segon tipus d’exactitud, el seu origen roman encara per determinar, i és, en aquest

156 Veg. 1" Part, par. [6], pag. 39.

157 D*aquesta manera podem matisar aquella afirmacié repetidissima que 1’home arcaic no esti interessat per
I'exactitud; no ho esta, efectivament, pel que fa a la constitucié dels esdeveniments necessaris pel seu heure-
se-les quotidia amb els afers de la mundanitat constituida (per aixd s’explica 1 utilitzacié de sistemes de
referéncia dinamics de caricter no objectual, com seria el cas del rellotge-bestiar, necessitats d'un sistema de
referéncia de primer ordre per ser exhaustius), perd 1’exactitud referent a la delimitacié de 1’any no només
existeix en el mén arcaic, sin6 que en alguns casos, com a Mesopotamia, pot assolir dimensions tragiques: si el
paral lelisme entre el mén i 1'any és ontologic, la determinacid de les dades esdevé qiiestié de vida o mort.
Veg. par. [8], pag. 47 i ss. de la primera part.
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moment de la nostra investigacié, ali¢ a les problematiques a les quals ara ens enfrontem.
Molta més importancia té que ens fixem en 1 origen de la comprensi6é de la relacié que
estableix el gnomon entre allo que succeeix al cel i alld que succeeix a la tetra, perqué
I'origen d'aquesta comprensié roman molt lluny de ser obvi i no problematic. La
sincronitzaci6 entre el moviment del sol, alla dalt dels cels i inabastable, i el terra que els
nostres peus trepitgen, es dona mitjangant |’'ombra. Aquest ens, que possibilita la connexié
entre un sistema de referéncia terrestre i els desplagaments celestes de la calendarietat,
roman molt lluny, en la seva comprensié originitia, de ser un ens buit de qualsevol
significaci6 ontologica determinada 1 de servir asépticament a les necessitats
cronométriques humanes: 1’ombra que es recollira com marcador del sistema de referéncia
gnomonic no és, en primera instancia, un ens a la ma (Zuhanden) amb el qual 1’home arcaic
guardi una relacié quotidiana. Els relats més antics que conservem de la relacié de 1’home
amb les ombres ens patlen d'una relaci6 inicial molt més traumatica dels homes amb
aquests ens. Si recordem les nostres analisis sobre la protocalendarietat, en aquell moment
ja va ser dit que les ombres eren alld que de la significacié ontologica de la nit es
conservava en el dia'. La conservacié d’elements del dia en la nit (la lluna plena) i
viceversa havia constituit el tema principal de la intramundanitzacié de 1 oscil 1acié del cicle
horitzontal claror-foscor com primer moviment cap a una mundanitzacié de 1’ésser. Ja va
ser explicat el procés mitjancant el qual l'aparicié de la lluna plena com a cicle
intratemporal a 1"oscil laci6 primordial dia-nit permetia un heure-se-les respecte a la Nit de

', Ens falta ara resoldre com les ombres, com a

1"“hi ha” com un fenomen intramunda
rastres diiirns d’aquella significacié ontologica nocturna, poden ser intramundanitzades

mitjancant la seva interpretacié cronometricogeomeétrica, que, com veurem, roman molt

lluny de ser la més originana.

158 Alld que del dia es conservava en la nit era Ja lluna plena, perqué aquesta implica algun tipus d habitabilitat
preciria en el context majortari de 1“hi ha” nocturn. Veg. pag. 30 de la primera part.
159 Jbid,
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Que la interpretaci6 primordial de les ombres no és la interpretacié
cronometricogeométrica pot ser demostrat des de bastants punts de vista. Fins als sis anys,
un nen acostuma a explicar I’'ombra com una emanacié de la nit. El testimoni d"un nen en
les entrevistes amb Piaget és summament revelador: si de dia els objectes fan llum només
d’un costat, és perqué a 1"altre costat és de nit. Si se l'interroga sobre el que succeeix de nit,
el nen respon que, de nit, els objectes fan ombra cap als dos costats. L'ombra és vista com
un rastre de nit que és subjacent en el dia'®. Aixd procedeix d'una interpretaci6
summament regional de les ombres, regi6 respecte a la qual, simultainiament, es pot pensar
en termes de causalitat fisica respecte el mén dilirn constituit: un grup de nens, tot
investigant i jugant, pot intentar en un moment determinat soterrar vanament la seva

ombra projectada sobre el sol llangant-li sorra, per fer-la desaparéixer™

. Des d’un punt de
vista antropologic, aquests dos trets (regionalitzacié de les ombres i extensié de la causalitat
fisica interregional) es presenta també en els classics casos recollits 1 descrits per Frazer: a
1'illa de Wetar (Indoneésia) es creia que un bruixot podia fer emmalaltir a una persona ferint
la seva ombra amb una llanga. A les illes Banks, on algunes pedres de forma
extraordinariament allargada reben el nom d’esperits devoradors, no esta permeés que
I'ombra d’una persona es creui amb 1'ombra d’aquestes pedres, perqué en aquest cas
"esperit robaria la seva anima i la persona moriria. No només els homes estan subjectes a
aquestes regles: als turons calcaris de Perak (Malasia) existia la creenga que uns cargols molt
freqlients per aquelles terres eren els responsables de xuclar la sang del bestiar per mitja de
la seva ombra: d’aquesta manera deien que els animals s’aprimaven fins a morir
inexplicablement. Evidentment, aquesta interpretacié de l’ombra tindra conseqiiéncies
també en la interpretacié del seu creixement-decreixement temporal: 2 Amboina i Uliase,

dos illes properes al equador, on al migdia practicament no pot observar-se cap ombra,

160 Veg. Casati, 2001, pag. 40 i ss.
161 Jbid, pag, 44.
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existeix la regla de no sortir de casa a aquesta hora, perqué creuen que si un home sortis a
I'exterior, podria perdre 1’ombra de la seva anima'®,

Evidentment, I’'ombra descrita en aquests casos roman molt lluny de 1’'ombra que, en
algun moment, podra arribar a ser utilitzada cronométricament © compresa
geomeétricament. Pero mentre no comprenem adequadament la conversié d“aquesta ombra
terrible en la comprensié cronometricogeométrica de 1'ombra, la protognoménica
romandra coixa. Ens cal, a aquest respecte, una fenomenologia de 1’ombra capag de donar
raé d'aquesta conversié, i capa¢ de constituir-se, per tant, en fonament de la

protognomonica. A aixo es dediquen les segiients investigacions.

(12) La fenomenologia de I'ombra com a fonament de la protognomonica

¢Queé és 'ombra? Es 1'ombra propiament una cosa, o un objecte, o és tan sols
I'abséncia o insuficiencia d’un altre ens? Aquestes preguntes ens situen en 1'drbita de
problemes de 1’ontologia de 1’'ombra. Les preguntes que suscita 1’ontologia de 1’'ombra no
son, malgrat les seves aparences, gens facils de tractar, i menys encara de respondre. Des
del punt de vista de la ciéncia moderna, la definicié d"ombra presenta dos vessants, que sén
els dos vessants en els quals es constitueix la teoria del coneixement que la sustenta: (a)
I"ombra es defineix en primer lloc com “una deficiéncia local i relativa de la quantitat de
llum que xoca amb una superficie”; i, en segon lloc (b), I’'ombra és al mateix temps, “una
varacié local, relativa, de la quandtat de llum refelctida des d'una superficie a 1"ull”*®,
Aquest doble vessant en la definici6 cientifica de 1’ombra recorda la classica divisié de la

teoria del coneixement moderna entre subjecte (psicologia de la percepcid) i objecte (fisica

162 Aquests casos, a Frazer, 2001, pag. 2301 ss.
163 Baxandall, 1997, pag. 18.
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matematica). Perd des d’aquesta perspectiva, la definici6 d’ombra homogeneitza en un
paradigma quantitatiu tota una série de distincions que una fenomenologia de 1’ombra
podria descriure, distincions que, per la nostra investigacié, podrien tenir el seu interes.
Curiosament, les bases d'una fenomenologia de 1’'ombra no estan posades historicament
per la psicologia, ni per la fisica, sind per 1"estética. Es en els quaderns de notes dels pintors
del segle XVI on trobem les primeres reflexions importants en la direccié d"una possible
fenomenologia de 1’'ombra. Aquest interés dels pintors del segle XVI per I’'ombra provenia,
de ben segur, de la série de dificultats
técniques a les quals la nova visié de 1%art
pictoric s’enfrontava, especialment al paper
que l'ombra jugava en la constitucié de la
petspectiva. Cap al 1490 escriu Leonardo
I'esbos d'un llibre en el qual s’hauria de
desenvolupar de manera unitiria una teoria
sobre 1’'ombra. No és clar si el llibre no es va
arribar a escriure mai o si es va perdre; el

cert €és que només disposem d'un index en el

qual es dividia la tasca d"una teoria de

Fig. 3. Rostre il duminat, de Leonardo

I'ombra en sis llibres diferents, i en el qual
es resumia la tasca a desplegar en cadascun d’aquests llibres'™. Si que ens queden, pero,
rastres de la seva teoria de 1’ombra disperses en els seus quaderns de notes, acompanyades
de diagrames forga il lustratius. El seglient diagrama (Fig. 3) era utilitzat per Leonardo amb
'objectiu d’establir distincions dintre d“alld que anomenem ombra'®: La font de llum A
il fumina el rostre de 1’home, creant els angles marcats entre B i M (la lletra J és amb la F).

L’ombra formada en el llavi superior i el coll de 1'home (part inferior del sector K i part

164 Casati, 2001, pag. 194
165 Extret de Baxandall, 1997, pag. 19
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inferior del sector M) és generada per la preséncia dels obstacles del nas i la barbeta,
respectivament. Es un cos que estd exercint un obstacle 2 la propagacié de la llum, en
aquest cas, el que genera I'ombra. Aquesta ombra es diu ombra projectada®. Perd aquesta
ombra, generada pel bloqueig d"un cos sobre una superficie exposada i orientada per si
mateixa a la font de llum, és diferent a I’'ombra que es troba a la supetficie de la part
inferior del nas o la part inferior de la barbeta: en aquest cas, les superficies no estan
exposades per se a la font de llum, sin6 que saparten de la llum. Aquesta ombra és 1 ombra
inberenf”’. Per altra banda, és evident que el sector G rep més llum que el sector del cap
entre E 1 B, on ['angle d’irradiacié respecte a la superficie és més obert. Aquest tipus
d’ombra, que ho és només en un sentit parcial, i es veu sempre com una gradacié
d’enfosquiment, és 1’ombrejat'*. Evidentment, des del punt de vista de la definicié anterior
de la ciéncia moderna, possiblement aquestes distincions no siguin decisives, peto el cert és
que, des del punt de vista de la descripci6 de com 1’'ombra és percebuda, sén cabdals.
L’ombra que a nosaltres ens ocupa, l’'ombra gnomonica, és ombra projectada. L ombra
projectada presenta el tret especific de la possibilitat de la seva mobilitat. La possibilitat de
la captacié de la seva mobilitat esta directament relacionada amb la seva percepcié com
desdoblament d'una figura: la possibilitat de captacié de la mobilitat en una ombra
projectada és directament proporcional a la més clara delimitaci6 del seu contorn.
Efectivament, la mobilitat d’'una ombra projectada no es deixa copsar facilment en
1"ambigtietat prefigural d'una massa d’ombra que es desplaga sobre una vall, que es confon
d’una manera amorfa amb 1’ombra inherent de la vessant, respecte al qual té continuitat.

L’exemple paradigmatic de mobilitat d'una ombra projectada esdevé aixi I’'ombra del propi

166 Dintre d’aquest tipus d’ombra, escau encara una especificacié: si hi ha continuitat entre el cos que
obstaculitza la llum i Ia superficie obstaculitzada (com en aquest cas, entre el nas i la part superior del lavi),
parlarem estrictament d‘ombra projectada; en el cas que I'ombra es projecti en una superficie diferenciada del
cos que la genera, especificarem aquest tipus d‘ombra amb 1’expressi6 ombra langada.

167 També anomenada a vegades ombra pripia.

168 Distingirem també, dintre de 1’ombrejat, entre un ombrejat decantat, quan 1'angle de penetracié de la llum
es troba en |’eix vertical, i ombrejat inclinat, quan es troba en 1’eix hostzontal.

107



' A ’ombra projectada que

cos, que no és, com veurem, una ombra més entre les ombres
desdobla preséncies 1’anomenarem ombra projectada concretitzada, per distingir-la de 1’ombra
projectada amorfa que, perceptivament, es confon, en la seva continuitat, amb 1’ombra
inherent'™.

La mobilitat és una possibilitat especifica de 1’'ombra projectada, i especialment,
de l’'ombra projectada concretitzada. L ombrejat pot ser mobil, pero per la seva propia
definicié, aquesta mobilitat és difusa: 1’ombrejat implica, per necessitat conceptual, la
difuminacié del limit. Per altra banda, ’'ombra inherent és, per la seva propia definicio,
aliena a la mobilitat i amorfa. L'ombra inherent dona l’esquena a la llum, i és per aixo
refugi i refresc; és per aixo expressio del propi sojorn en el mén-sojorn constituit. En canvi,
I"'ombra projectada és mobil, i allo que és mobil en 1’'ombra projectada és precisament el
seu limit; el seu contorn. Figuracié i possibilitat de mobilitat sén dos propietats de 1’'ombra
projectada concretitzada que es coimpliquen.

La figuracié de 1’ombra projectada concretitzada afavoreix, per una banda, la seva
comprensié com un ens: |’ombra projectada concretitzada és figura sobre un fons; és cosa
sobre el sol. No és, com 1’'ombra projectada amorfa, un recobriment del fons que es limita
a tenyir de més fosc el sol consttuit de manera ditirna. Ara bé, de seguida és comprovable
que la constitucié d’aquest ens és radicalment distinta a la constitucié de la resta d’ens
intramundans. Per poder precisar en qué consisteix aquesta diferéncia, és necessari que
primer presentem, tot i que sintéticament, el procés de constitucio d"una cosa pertanyent a
la regi6 cosa fisica en el procés de la percepcié. Només des d"aquesta descripci estarem en
condicions de determinar la relacié de les ombres amb la resta de coses intramundanes. La

descripcio fenomenologica més completa del procés de constitucié de la cositat

169 De la mateixa manera que la fenomenologia distingeix molt precisament entre 1’analisi del propi cos i
l'analisi de la corporalitat en general, la fenomenologia de 1'ombra podri tragar també la necessitat
metodologica d"aquesta distincié en el pla de 1’ombra: entre la propia ombra i la resta de ombres. Veg. les
analisis posteriors.

170 Sobre el concepte de concretitzacié en la génesi dels ens técnics, veg. Simondon, 1989, pag. 162 i ss.
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(Dinglichkei?) dels ens pertanyents a la regid cosa fisica es troba a les llicons de Husserl de
1907 sobre “Cosa i espai” (Ding und Raum)'". En aquelles llions explica Husserl la
constitucié del caracter cosic dels ens intramundans a partir del sistema de multiplicitats
continues dels escorcos (System von kontinuierlichen Abschattungsmannigfaltigkeiten)'™ que atorga
la unitat a la cosa en el seu mantenir-se en el temps. Nosaltres ens basarem sobretot en el
text d’aquelles lligons, pero la descripci6 inicial del procés pot ser també ben il lustrada a
partir d“un d"aquells brillants exercicis de fenomenologia descriptiva de Heidegger. Prenem

atencid a aquesta descripcio:

“Quan entro a una habitacio i veig un armari, no veig la porta de
I"armari o una mera supetficie, siné que roman en el sentit de la percepcid
que jo veig l’armari. Quan camino al seu voltant, se m’ofereixen sempre nous
aspectes; pero jo penso en tot moment, en el sentit del pensament més
natural, que veig 1’armari mateix, i no precisament un aspecte d’aquest.
Aquests aspectes poden intercanviar-se continuament amb la muldplicitat dels
aspectes que se m’ofereixen. Quan jo camino al voltant, la identitat corporal
(letbhaftige Selbigkeri) del percebut es manté durant el meu moviment. La cosa
se m’ ofereix en escorgos, es perfila (schatiet sich ab) en els seus aspectes. Pero
no és un escorg o perfil el que és pensat, sind cada vegada en un escorg la
cosa percebuda mateixa. En la multiplicitat de percepcions canviants es manté
la identitat del percebut, jo no tinc cap altra percepcié en el sentit daltra cosa

percebuda. El contingut de la percepcié és diferent, perd alld percebut és

32173

tingut pel mateix

1M Hua XVI1.

112 Veg. E. Husserl, Ideen I, par. [41], 74-75.

173 M. Heidegger, Prolgomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, GA 20, 58-59. La traducci6 és nostra. Exemples
similars de fenomenologia descrptiva relacionats amb el concepte d"Abschatten, a Husser, Ideen I, par. [41],
74-75, i especialment a Hua XV, Ding und Raum, paz. [30].
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La presumpcié (Vermeinung) d aquesta identitat corporal en el flux variable dels
escorcos de la cosa no pertany a un contingut determinat present en alguns o en la majoria
d’aquests escorgos, perqué no es troba en cap escorg efectiu dels que apareixen cap
contingut ingredient que anuncii efectivament la resta de cares de 1'armari que no se’m
manifesten. I no obstant aixd, jo no estic percebent una suma de cares, siné cares d'una
identitat corporal. Per altra banda, 1’escorg no és un tros fisic de la cara de 1"armari que se
m’ofereix (aixo seria alld escorgat); 1"escorg és una viveéncia intencional determinada que
correspon per esséncia a la regié de les coses espacials en el seu donar-se. L escorg no és,

174

per principi, del mateix génere que alld escorgat . La cosa de la percepci6 visual és de tal
manera que li correspon per esséncia presentar-se en escorgos, pero la vivéncia intencional
de I'escorcar-se de la cosa no és, com a vivéncia, cap cosa espacial. Es en aquesta (la
vivéncia de 1’escorgar-se de la cosa) on cal investigar 1’origen de la identitat corporal. Per
tant, no cal recercar 1'origen de la presumpcié de la identitat corporal en l“analisi
mereologica de les parts constituents d “una cara donada'”, sin6 en 1"anilisi de les vivéncies
intencionals del presentar-se essencial de la cosa en escorcos. En 1 analisi de la vivencia

intencional del donar-se la cosa espacial en escorgos puc distingir: (a) la cara que em fa

front en un moment determinat, o apaticio genuina (eigentliche Erscheinung), (b) la meva

V74 Ideen I, par. [41], 71, 19-21. “Una vivéncia no es déna en escorg. No és una capritxosa obstinacié de la cosa
o un capritx de la nostra humana condicié el que la nostra percepcié només pugui acostar-se a les coses
mateixes a través de mers escorgos d’aquestes. Al contrari, és evident, i derivable de l’esséncia de la cosa
espacial (inclis en el sentt més ampli, que recull la cosa visual), que un éssec d aquesta regié només pot
donar-se, per principi, en percepcions a través de 1'escorg; tanmateix, pertany a l’esséncia de les cogitationes,
de les vivéncies en general, que excloguin una forma de donacié com aquesta, veg, Ideen I, par. [42], 77, 15-26.
175 De 1"analisi objectiu de la cara manifestada en un moment determinat, fent abstraccié ara del moviment al
voltant de 1'habitacié per part del subjecte, i fins i tot fent abstraccié del temps en una analisi estatica (la
identitat corporal es manté en el meu moviment per |habitacié, perd també es manté si, tot aturat, tanco els
ulls un moment i els torno a obrs; veg. ldeen I, [41]); és a dir, prescindint de 1"analisi de la vivéncia dels
escorcos, es segueixen el que Husserl anomena propietats objectives de relacid (relativen Eegenstindlichen
Beschaffenhesten); veg. LU VI, par. [9], A 510), i que els psicolegs berlinesos de la Gestalt anomenaven unitats
visuals, com ser un centre, ser un limit, tallar una superficie, etc., i que sén propietats d organitzacié dels
elements de la sensacié. Perd a partir de 1'analisi estatica d aqucstcs propietats no es pot inferir la identitat
corporal de la cosa; sén precisament aquestes propietats d organitzacié alld conservat en 1’esdevenir del
temps, i no pas la seva generadora. L'analisi estatica ha d’introduir elements de 1analisi dinimica de la
percepcié per poder donar compte suficientment del fenomen de la unitat de la percepci6 en el temps.
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consciéncia de la resta de cares que, d"alguna manera, s"anuncien en els escorgos de la cara
present, malgrat que no genuinament (wneigentliche Erscheinung), i la “percepcié total”
(Gesamtwahrnemung) de la cosa'™. Es evident que la presumpcié de la identitat corporal conté
elements de 1"aparicié genuina de la cara donada i al mateix temps de les aparicions no
genuines de les cares no donades, que configuren el sentit de que el que s’esta percebent és
una unitat total; pero, scom es passa daquelles a aquesta? La paraula clau és el que en la
descripci6 anterior anomena Heidegger presumpcié (Vermeinung), i en la fenomenologia de
Husserl, més técnicament definit i conceptualitzat, és descrit com a relacié motivada
(Motivationshesgehung)'”’. Efectivament, a cada escor¢ donat de la cosa li correspon una
determinada situacié cinestésica motivada (kindstetisch motivierten Situation)'”®, que es
correspon a les variacions de la posici6 del cos durant el seu desplagament al voltant de la
cosa percebuda. El meu desplacament a la dreta perfila nous aspectes de la cosa en aquella
direccié, de la mateixa manera que si m’acosto o m’allunyo d'aquesta: la cosa es perfila
respecte al seu fons en cada desplagament'”. Aquesta vinculacié entre els escorgos de la
cosa i la posicié del cos, corresponent-se junts en la constitucié de la cositat, presenta pero,
un caricter especial: efectivament, la vinculacié entre les sensacions visuals de 1’escorg i les
sensacions cinestésiques de la posicié del cos no és una vinculacié essencial, en el sentit
terminologic de inseparabilitat reciproca o dependéncia, com la que podria donar-se entre
la percepcié del color i la de la figura, siné que és una vinculacié funcional'®. Una sensaci6
cinestésica és, en principi 1 per esséncia, compatible amb qualsevol sensacié visual

181

donada™. Es per aixd que hem de patlar de situacié6 cinestésica motivada: és el concepte de

motivacid, que adquireix aqui una importincia cabdal, el que ordena i agrupa séries regulars

176 Hua XV, Ding und Raum, {16].

177 [bid, pas. [51).

178 Ibid., par. [54].

179 En nivells danalisi més profunds, la vinculacié es déna a tres nivells, entre 1’escorg, el moviment del meu
cos, i el camp del moviment ocular (okwlomotorischen Feld), que té cert grau d’autonomia respecte al cos, i
també fins i tot entre certes parts del cos (el cap respecte 2 la part superior del cos; la part superior respecte a
la inferior; etc). Veg. Hua XV1, Ding und Raum, tota la seccié V.

180 Hug XV'1, Ding und Raum, [49): “Sie hangen mit ibnen funktionell zusammen, aber nicht wesentlich”.

181 Thid,, [51].
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cinestésiques amb séres regulars visuals, en virtut de les necessitats conductuals i de
moviment del cos. Aixé introdueix en 1"analisi de la percepci6 la qliesti6 de la temporalitat.
Mitjangant el concepte de motivaci, s’introdueix en les anilisis sobre la percepcié la
qiiestié del paper que juguen l’expectativa i el record de les accions en la constitucié de la
identitat corporal. Concretament 1’expectativa (1'analisi de la qual correspondra ja a la
fenomenologia de la consciéncia interna del temps) és la clau de volta de la vinculacié entre
la constitucié de la cositat dels ens intramundans i la constituci6 del propi cos.

Hem descrit, de manera necessariament superficial, atés el marc present de la nostra
investigacio, com es constitueix el caracter de cosa d"un ens intramunda qualsevol, a partir
del sistema de multiplicitats continues dels escorgos en paral lel a les seéries de situacions
cinestésiques motivades. Aquesta breu descripcié ens permet comprendre de qué estem
patlant quan ens referim a una constitucié plena d"una cosa intramundana; una pedra, un
arbre, una casa, un turd, etc. Puc referir-me a aquests ens com a coses intramundanes
perqueé entre la multplicitat dels escorgos que se m ofereixen 1 la multiplicitat de posicions
del meu cos es dona una relaci6 motivada basada en 1’expectativa 1 el record. L'ombra
projectada concretitzada, en el seu caricter intrinsecament mobil, presenta perd, com a ens
intramunda, un caricter estrany a aquest procés de constitucié'™. Si partim de 1’ombra del
propi cos, exemple més clar i més immediat de la mobilitat de 1’'ombra projectada
concretitzada, ens adonem de seguida de que la relacié d"aquest ens amb el moviment del
meu cos no és com la relacié que descriu Heidegger en 1'exemple de 1"armari. Imaginem un
home que camina pel desert, tot contemplant, mentre camina, la seva ombra. El
desplagament del meu cos no presenta la meva ombra en escorgos; sind que 1'arrossega
tota, mantenint-la regularment i acompanyant el meu moviment. Aixd és una alteracié
respecte a la resposta habitual dels ens intramundans al moviment del meu cos, consistent

en escorgar-se. Pero aquesta alteraci6 (la mobilitat de 1"ombra paral lela a 1a meva mobilitat)

182 La llengua alemanya associa simbolicament 1’ombra al principi que escorga, i que no pot ser ell, per aixd
mateix, escorgat. En alemany, ombra és Schatten, 1 ombrejar és, precisament, abschatten.
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no és 1"Gnica. El paral lelisme del moviment de 1"ombra amb el del meu cos no és fix; no
esta regit per uns principis cinestésicament determinables: si gito sobre el meu cos, 1’ombra
no m’acompanya enfront meu, no gira amb mi, sind que es queda a la meva esquena. El
comportament de 1’ens ombra viola constantment tots els principis de constitucié dels ens
intramundans. Tampoc 1’ombra dels objectes immobils m’ofereix altres cares en el meu
moviment al seu voltant, sin6 que el meu moviment no descobreix cap al voltant de
I'ombra. L'ombra no té un darrere que s’hagi d’anar descobrint progressivament.
Tanmateix, el joc de la seva preséncia-abséncia no ofereix cap logica basada en el
comportament de la resta d'ens intramundans (pensem que estem en la vivéncia
precronométrica i pre-geométrica de 1'ombra: 1'ombra apareix i desapareix sense rad
aparent). Aquest comportament estrany de l’ens ombra pot donar lloc a moltes
interpretacions diverses segons les fases d’evoluci6 de la psicologia de 1'infant, o segons,
també, els sistemes antropologics en els quals s interpreta. Perd 1'experiéncia que esta a la
base de totes aquestes descripcions €és la disparitat de comportament de les ombres respecte
al procés de constitucié dels ens intramundans tal i com ha estat descrit en les analisis
fenomenologiques anteriors. La comprensié d’aquesta disparitat que esta a la base dels
exemples anterorment descrits per Frazer sembla atorgar a les ombres un caricter

terrible'®

. Les ombres son, segons aquella interpretacio, les interseccions en el mén diiirn
constituit de 1’altra regié nocturna, associada a allo desconegut. Si volguéssim ser més
exactes, la interpretacié amb caracter terrible de I’'ombra que es presenta en els exemples de
Frazer hauria de ser posada en relacié amb la interpretacié terrible general de totes les
manifestacions del que podriem anomenar sistema arcaic de les representacions imprecises

o infraconstituides, com podrien ser també, a més de 1’ombra, les imatges, els somnis'*, els

reflexos (sobre la superficie de 1"aigua; en alguns minerals, com a protomiralls, etc))'®, La

183 Veg. pag. 68.
184 Rohde, 1994, pig. 11; Frazer, 2001, pag. 219 i ss; Hornung, 1999, pag. 120 i ss.
185 Frazer, 2001, pag. 233 i ss; Pendergrast, 2003, pag. 411 ss.
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representaci6 infraconstituida és interpretada pel pensament arcaic generalment en termes
de negativitat. Aquestes representacions son les interseccions fisiques entre aquest mén i les
altres regions desconegudes, a les quals hom pot tenir accés ocasional (els somnis, la mort,
etc). Aquests ens fronterers entre la mundanitat dilirna constituida i les altres regions
desconegudes tenen en tot moment una realitat fisica molt propera a la vida quotidiana de
I"ésser-en-el-mén arcaic: les altres regions estan sempre vorejant o limitant espacialment
(mitjancant les ombres, els reflexos, els somnis) la regié en la qual es desplega la
quotidianitat humana. La preséncia constant de la infraconstitucié arrenglerada a la
mundanitat constituida aboca a 1’home a una vida insegura: la preséncia d’allo estrany és
molt propera a la del mon solid. Entre aquestes preséncies estranyes hi ha una especialment
inquietant i especialment propera: la propia ombra. L’ombra d'un mateix passara
rapidament a ser interpretada com la part d’un mateix corresponent a aquestes altres
regions infraconstituides: és per aix0 que es dona una relacié molt estreta entre la
interpretacié arcaica del sistema de les representacions infraconstituides i el sistema arcaic
de I"anima (o potser hauriem de dir més adequadament de les animes, perqueé és com a la
prictica totalitat de cultures 1’atomitzaci6 de 1’home en diverses animes, a cadascuna de les
quals correspon una funcié determinada)'®. L’associaci6 entre 1’ombra i una “part” de
I’anima humana aboca de seguida la interpretacié arcaica d’aquesta correspondéncia al
pensament magic, tal i com esta a la base dels exemples de Frazer. La magia intenta
constituir una situacié de control de la proximitat regional manifesta del desconegut o

187

estrany respecte a la mundanitat diiirna constituida™. Bs evident que la interpretacié

186 Per la noci6 arcaica de 1'anima, veg. 1’estudi classic de Lévy-Bruhl (2003); també les investigacions, més
restringides 2 1"ambit de 1"anima en la Grédia clissica, de Rohde (1994) i sobretot el més actualitzat Bremmer
(2002). Per ampliar 1’horitz6 de la investigacié a la nocié d"anima en 1’hinduisme, veg, Coomaraswamy
(2001); per la peculiar visio de 1"anima en el taoisme, veg. Maspero (2001) i Schipper (2003).

187 S6n importants les observacions de Lévy-Bruhl en relacié amb rituals relacionats amb la prépia ombra: “Al
parecer del primitivo, la sombra, la imagen, etc, son originariamente comprendidas en el individuo mismo.
Forman parte de él en el sentido mis fuerte del término: la participacion es entera ... Mi imagen, mi sombra,
mi reflejo, mi eco, etc, soy yo mismo, y hay que entender esto al pie de la letra. Quien posea mi imagen me
tendrd en su poder. De ahf la prictica universal de la hechiceria, que no difiere en lo esencial de otras formas,
tan variadas, de embrujamiento por medio de las pertenencias” (Veg. Lévy-Bruhl, 2003, pag. 228). En aquests
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magica de les ombres no és el millor context en el qual 1’ombra podra ser interpretada
cronométricament o geométricament. Per tal de que 'ombra pugui ser considerada de
manera més natural, o intramundanitzada, és necessaria una altra interpretacié de la seva
particularitat respecte a la resta d’ens intramundanament constituits. Es necessari superar la
interpretaci6 regionalitzant de les ombres en una interpretacié que es centri Gnicament en la
disparitat de comportament de 1’ombra pel que fa als altres ens estrictament en el terreny
del moviment. Si quelcom caracteritza fenomenologicament aquesta disparitat és
precisament la incapacitat de 1'ombra pel que fa a la causalitat fisica del moviment.
L’ombra és un ens flotant que no s’escorga, no té perfils, no té corporeitat. El seu
moviment segueix altres lleis que la de la resta d’ens intramundanament constituits, perd
aquesta disparitat pot ser interpretada des d’un mateix pla de realitat, independent de la
interpretaci6 “regionalitzant” d“aquests ens com a indexs d’altres regions. En aquesta nova
possibilitat de comprensié, 1’ombra apareix com a metafora de la propia idea
d’infraconstitucié. La infraconstitucié no esta al servei aqui d'interactuar entre el mén
constituit i el mén desconegut; 1"ombra és representacié de la infraconstitucié mateixa, i no
reflecteix una altra cosa que aquesta propia infraconstitucié en el mateix nivell munda.
D aquesta comprensié prové tota la metaforica de 1’ombra com imatge, no ja del misteri, o
del cant6é fosc d’una realitat donada, sind de la inconsisténcia. La inconsisténcia no és
senyal o index d’una regi6 concomitant, siné que s’interpretaria ara com el senyal de la
inconsisténcia en el si de la propia mundanitat. En el curs d‘aquesta immanentitzacié de la
inconsisténcia, |’'ombra, i la idea de la seva associacié amb el sisterna de 1"anima, pateix en
aquest cas una modificacié substancial, modificacié el curs de la qual pot ser seguida en
l’evolucié de 1’estudi de les religions. Totes les vinculacions causals de la interpretacié

migica de 'ombra esdevenen desconnectades en l'evolucié posterior del pensament

casos, la relacié entre el “tot” (’objecte reflector, en aquest cas, 1’home) i la part (I"ombra, els reflexos, les
imatges; també, ocasionalment, les possessions) acostuma a ser metonimica: la part pot equivaler
ocasionalment al tot, malgrat distingir-se d"aquest sense contradiccié en els usos de la vida quotidiana.
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religios. Sense pretendre en cap cas exhaustivitat en les nostres analisis'*®, podria ser un bon
exemple d’aquesta transformacié 1'utlitzacié que trobem ja a les obres d’Homer de la
metaforica de 1'ombra per referir-se a les dnimes de 1’'Hades, en comparacié amb els
exemples magics de Frazer. En les obres d"Homer, les ombres s’utilitzen en un registre
purament metaforic per referir-se a les animes dels morts, sense cap vestigi de relacié amb
1"ombra fisica. La connexié de 1’ombra factica amb la regi6 dels morts sha tallat. Pero aixo
no es produeix perqué 1’ombra fisica hagi passat a un segon terme, sin6 perqué tot 1"Hades
mateix s’ha desubstancialitzat passant a esdevenir tot ell una gran metifora de la
infraconstituci6 i la inconsisténcia, la preséncia de la qual és manifesta en les ombres'™.
L anima és a |'Hades com una ombra, pero ara en el sentit de que és inconsistent. No hi ha
a partir d"Homer ja cap possibilitat d“interacci6 causal entre el mén dels morts i el dels vius
mitjangant la mediacié de zones de contacte regional com l‘ombra: el vincle s’ha tallat,
almenys pel que fa al vincle de la causalitat fisica regional. A I"'Hades, les inimes oronegen

190

com ombres . Quan Odisseu intenta abragar a la seva mare a 1"'Hades, aquesta s’escorre

1"

com una ombra o un somni . Altra paraula que udlitza Homer en aquest camp semantic

192

en una funcié analoga amb ombra és eidolon, imatge™. Perd eidolon no és emprat mai en les

obres d"Homer per designar les animes dels vius (per les quals sutilitza psygué o thymés,

188 Es molt dificil parlar en aquests casos d universalitat. La divessitat de concepcions sobre 1'anima i sobre el
sistema de representacions infraconsituides és tan gran que ni tan sols pretenem, en les dimensions d aquest
estudi, portar a terme una teoria exhaustiva. Ens basem en 1’estudi només d‘alguns casos, renunciant a una
sistematicitat amplia. La informacié que tenim és dispersa i estem encara avui molt lluny de tenir un estudi
unitad sobre 1"antropologia de 1’ombra; veg. Bremmer, pag. 64

189 Walter F. Otto ha descrit 1’evolucié entre la creenga prehomeérica i homérica de les relacions entre el mon i
I"Hades. En els textos d 'Homer, “los mismos muertos, los moradores del reino del Hades, estin segregados
por completo del mundo de los vivos. Ni la oracion ni el sacrificio puede llegar a ellos, ningin camino los
conduce de vuelta. Y abajo, en el lugar de su destino etemo, ¢qué son? ... La sombra del muerto que alla
abajo, en el averno, ya no puede actuar ni posee consciencia, caminando sin objeto o accién por la eterna
noche, es la forma de lo que ha sido. No es la nada, tiene consistencia, pero su realidad pertenece a una clase
particular. Todo es pasado en él, todo se pard, vuelto hacia atris, sin presente ni futuro. El haber sido, el
pasado, se hizo idea por primera vez en ¢l mundo. La permanencia de los muertos ya no es imitacién de la
vida; han perdido una vez la sustancia esencial. Asf se estableci6 la idea griega de la muerte.”, veg. Otto, 2003,
pig. 146 i ss. Veg. també 1'analisi magistral del concepte d’Hades a Kerényi, 1999, pag. 130 i ss. La
transformacié6 de la idea de mort afecta fins i tot a la naturalesa mateixa del ritual.

90 Odissea, X, 495.

91 Ibid,, X1, 207.

2 Ibid,, X1, 476,
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segons el context'”), només la insubstancialitat de les animes dels morts, que floten en un

estat d atordiment semiinconscient'”*

. Una visi6 forga semblant a aquesta, amb les logiques
diferéncies de context, trobem a Mesopotamia amb la nocié d Irkallu, la gran ciutat de sota,
habitada pels etemmu, o fantasmes, definits com siluetes difuses, evanescents, boirinoses i

195

espectrals . El Sheol biblic suposa, amb variacions considerables segons els llibres en els
quals és tractat, una noci6 paral lela a aquesta™. A Isaies, la inconsisténcia de la mort és tal
que en ella no es pot lloar al Senyor: “L"Abisme no et déna les gracies, / no et lloa la terra
dels morts; / els qui baixen a la tomba / ja no esperen en la teva fidelitat. / Els vius sén els
qui et donen gracies, / com jo faig avui”'”". Perd el tret principal d aquestes regions és la
seva inconsisténcia, i la dels ens que en elles habiten. La inconsisténcia dels morts respecte
als vius és com la inconsisténcia de les ombres respecte als ens intramundanament
constituits: una il lusid, una aparenga de realitat, i no ja una regié paral lela de 1"ésser.
Aquesta ombra morta ha estat, perd, incapacitada ara per dur a terme qualsevol interaccié
mundana terrible amb els vius: aixi com les imatges o ombres no tenen a 1’'Hades o a

I'Irkallu cap possibilitat de relacié amb els vius, o els morts al Sheol no poden lloar a Déu,

ara tampoc les ombres projectades concretitzades presenten cap tret d’interaccid causal

195 Prygué designa 1"anima lhure, que a vegades sassocia amb 1"anima-alé, i que és activa durant el somni, o
que surt del cos en un estat d’atordiment. Thymds es troba actiu només en el cos despert, i en la seva
estructura, és 1 "inima que porta a les persones a actuar. Veg. Bremmer, 2002, pag. 48.

194 Bremmer, 2002, pag. 651 ss.

195 Bottéro, 2001, pag. 132.

19 “Pais de la fosca i la tenebra, / pais d"ombres i confusio, / on 1"aurora és foscor, / i la claror, negra nit”,
Job 10, 21-22

197 Is 38, 18-19. La mateixa idea, al Ps 6, 6: “Entre els morts no hi ha qui et celebr; ;qui pot lloar-te a la terra
dels morts?” També subratlla la infraconstitucid Qobélet, 9, 10: “El que ara et vegis capag de fer, fes-ho de la
manera que puguis, perqué en el mén dels morts on hauris d'anar, no hi ha obres ni projectes, no hi ha
coneixement ni saviesa”. El concepte de Sheo/ en els textos biblics no és perd unitad, i en alguns textos,
parallelament al desig de marcar elements diferenciadors respecte a religions mesopotimiques, es va
progressivament “moralitzant”, de manera que el déu Gnic guanya poder sobre ell. A Ezequiel el Sheo/, com el
lloc en el qual descansen inerts els imperis i els regnes enemics, observa la distincié entre els inciccumcisos i
els circumcisos. Aquesta distincié (Ez 32, 27, hermenéuticament complicada, perqué a Egipte i Fenicia la
circurncisi6 era també una prictica habitual) sembla indicar el poder de la llei de Déu per sobre de 1"anonimat
del Sheol Sén diversos els Salms en els quals es liegeix que Déu el veu i allibera del seu poder (Ps 139,8; Ps
49,16; Ps 16, 10-11); també és important a aquest respecte 2 S, 6. Les transformacions del concepte el fan
desplacar-se, sense una evolucié clara, de versions més moralitzants 2 més purament descriptives, com la dels
llibres de Job o Qohélet.
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"%, Aquesta nova comprensié, en la qual

respecte als cossos intramundanament constituits
l’ombra no és ja interpretada des de l’esquema magic de la causalitat fisica interregional,
sind6 que és copsada plenament en la seva infraconstitucié com a ens intramunda,
possibilitara una relacié més lliure amb 1’ombra: I’ombra projectada concretitzada passara a
ser interpretada simplement com un ens intramunda que no es comporta com la resta dels
ens intramundans. Es aquesta nova interpretacié intramundana i normalitzadora de
I'ombra la que possibilitara ara la utlitzacié de la peculiaritat del seu comportament
respecte als altres ens com un sistema de referéncia que permet ubicar relacions entre
esdeveniments intramundans'”.

El moviment de normalitzaci6 de 1’'ombra com a ens intramunda que es
presenta en aquesta evolucié recorda, si ens fixem, al moviment de la significacid
ontologica de la protocalendarietat: en ambdos casos una dualitat ontologica que acaba
esdevenint traumatica per a 1'ésser-en-el-mén és reduida a un moviment d unificacié que,
en ambdés casos, té un efecte mundanitzador. Evidentment, les diferéncies son
considerables, pero el moviment de constitucié és similar: en el cas de la protocalendarietat,
el cicle dia-nit, com a cicle originariament no intramunda, siné com a cicle entre

mundanitat-amundanitat; sojorn-inhabitabilitat, és recollit i intramundanitzat en la

1% Un capitol a part mereixerien els conceptes amb els quals els egipcis regionalitzaven la mort, 1" Amentit
(Occident, on es posa el sol) o la Dwat (nit). Els morts poden realitzar accions, diferenciades entre el dia i la
nit (Dwat), com visitar els llocs preferits, treballar la terra o vetllar per les seves restes, o solcar la nit amb la
barca de Re. De totes maneres, aix0 correspon a la molt peculiar i complexa visié de la mort de la civilitzacié
egipcia, en la qual el cicle naixement-mort és 1auténtic cicle constitutin del mén, al qual no escapen ni tan sols
els déus. La civilitzacié egipcia entén la constitucié com regeneracié, i és molt dificil per la seva concepcib
distingir els dos aspectes. Per aixd fins i tot el sol es lunaritza, naixent i morint cada dia. Per la concepcié
egipcia de la mortalitat i els déus, veg. Hornung, 1999, pag. 149.

19¢ Es dibuixa, doncs, d “aquesta manesa, un paral lelisme entre la comprensié de 1’ombra metonimica i causal
de la interpretacié magica i1 la comprensié purament metaforica dels sistemes religiosos, per una banda, i
I'evolucié de la comprensié de les ombres des del punt de vista de la psicologia evolutiva, per 1'altra.
Efectivament, cap als sis o set anys el nen comenga a veure les ombres relacionades directament amb els
objectes que les provoquen, i no com emanacions regionals de la nit. El que passa a sorprendre al nen en
aquesta etapa no és ja |"“enttat” de l’ombra, siné el seu moviment. El nen no es troba encara en condicions
de preveure en quina direcci6 se situard 1’'ombra respecte a una font de llum. Intentari que la seva ombra gid
al voltant de 1’habiracié girant sobre si mateix, i no girant al voltant de la lampara, com haura de fer (Veg.
Casati, 2001, pag. 42). La nova comprensi6 de |’'ombra tendeix ara a homogeneitzar 1'ombra respecte a la
regi6 de la resta d’ens intramundans (I'ombra ho és ara de I’objecte, no de la regié doble de la nit), perd
tendeix a compartimentar ara &l comportament fisic d“aquest ens respecte a la resta d’ens intramundanament
constituits.
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constitucié del cicle naixement-mort de la lluna plena, que possibilita un heure-se-les de
I’'home respecte a ell com a cicle intern a un mén tnic. En el cas de la protognomonica, la
divisi6 regional entre mén constituit i moén infraconstituit interactuant causalment entre si
és reduida en una desregionalitzacié de les ombres que les situa com a metafores de la
propia idea de infraconstitucié mateixa en un moén Gnic. En ambdés casos, el recolliment
d’una dualitat traumitica de la realitat en una unitat té un efecte mundanitzador: en el
primer cas, la constitucié6 d'una protocalendarietat; en el segon cas, la possibilitat de la
protognomonica. Podem afirmar que és inherent al desenvolupament del propi concepte
de mén natural una tendéncia a un moviment d unificacié de les multiplicitats diverses en
les quals es troba originiriament esquingat fins a un eixamplament del concepte de mén

que lentament i progressivament les va recollint totes.

(13) Gnomonica i calendarietat

Un cop l'ombra ha estat compresa des de la seva naturalesa intramundana pero
inconsistent, 1’heure-se-les huma amb ella, alliberat de la interpretacié magica, pot adoptar
I"'ombra projectada concretitzada com un sistema de referéncia estable. L’estabilitat de
1"ombra com a sistema de referéncia capag de constituir esdeveniments cronomeétrics és el
pas previ a la comprensi6 entre 1"ombra i el sol com a font de llum que la genera, i aquesta
comprensi6 és ja la comprensié geométrica de 1'ombra. La comprensié geométrica de
1’ombra correspon, dintre del paral lelisme que anteriorment hem establert amb les etapes
del desenvolupament psicologic de 1'infant, a I’etapa compresa entre els set i els nou anys, i

que es correspon a la comprensié de la relacié geomeétrica de 1'ombra amb la font de
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llum®®. Perd I'important en aquest moment és que la comprensié de la relacié geométrica
de 1"'ombra amb la font de llum (en el cas que ens ocupa, el sol) no hagués estat explotada
en el cas que no hagués estat necessar fer front a unes necessitats de mesura determinades.
Aixo ens condueix a preguntar-nos per quin instant variable s’adapta especialment a ser
mesurat amb la constituci6 del model protognomonic. I la resposta és, com ja va ser indicat
anteriorment, 1"any. Si el gnomon obté una especial potenciaci6 i estabilitzacié en el seu
estudi i fixaci6 com a sistema de referéncia, és perqué la seva constitucié com a tal acaba
esdevenint indestriable de la constitucié de l'any-mén, amb tota la seva significacio
ontologica, i amb totes les dificultats técniques anteriorment explicitades™. El gnomon
esdevé eina astrondmica indispensable per la mesura de 1’any-mon, i la seva significacié
ontologica esdevé, en la seva particularitzacié, sotmesa a la de la calendarietat;
concretament, a la de la constitucié de 1’any-moén. Aixi, el gnomon esdevé eina essencial en
la fixacio 1 precisié fenomenologica de 1’equinocci de primavera com a dia de l'inici de
l'any: en aquesta data, el dia i la nit tenen la mateixa durada. Les avantatges de tenir un
sistema que permet una ubicaci6 exacta en duracions tan llargues com la de la fixacié dels
limits de 1’any han estat explicades ja anteriorment, al paragraf [7] de la primera part.
Només reiterem aqui la vinculaci6 estretissima entre temporalitat cronomeétrica, tal i com
ha estat explicada formalment (i, ara veiem, insuficientment, com a buidada de la seva
significacié ontologica originaria) en els inicis del paragraf [13], i temporalitat calendaria;
vinculacié que fa a totes llums impossible considerar-les, en aquest moment de la historia,
com a realitats diferenciades. La significacié ontologica de la protognomonica és una
variacié sobre el tema ontologic de la calendarietat: la mundanitzacié de 1’ésser. Si volem
trobar la significacié ontologica propia de la temporalitat cronomeétrica desvinculada de la
calendanietat (és a dir, més enlla del projecte huma de mundanitzacié de 1"ésser), haurem de

recercar en una altra direcci6: el rellotge mecanic. El gnomon és un sistema de referéncia

20 Veg. Casati, 2001, pag. 40iss.
21 Veg. paragrafs [7]-[9] primera part.
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com qualsevol altre dels arcaics dinamics que rep la seva importancia i potenciacié del fet
de la seva relaci6 amb el moviment del sol. Per tal que el gndmon pogués ser emprat en
aquesta funci6 d’establir relacions entre cicles, calia primer que les ombres, com a ens
temibles, fossin intramundanitzades i lliurades de la seva carrega misteriosa; i calia després
la seva comprensié dintre d'un esquema, primer cronométric, i després ja purament
geométric. Un petit esbés d'aquest procés ha estat descrit en el paragraf antetior. La
quiestid substancial és que el calendari i el rellotge, si és possible aquesta distinci6 després
del que hem vist, s6n accions humanes destinades a la constitucié d’una mundanitat solida
1 habitable. I si la mundanitat del mén ha de ser solida, és perqué no ho és en un primer
moment de la preséncia humana en el mén. El sojorn en el mén no és la situacié originaria

de la mundanitat; el sojornar és una possibilitat a constituir.

(14) Cronometria i regionalitzacié

El pensament cronometric de l'antiguitat, constituit sobre aquesta base
protocalendaria-protognomonica que treballa conjuntament per assentar les bases del que
sera | astronomia antiga, té la seva condicié de possibilitat sobre el principi de multiplicitat
tal i com ha estat descrit anteriorment en el paragraf [7] de la primer part de la nostra
investigacid. Només si la physis és diversa (les aiglies, la terra, el cel, el sol, la lluna, els
animals, etc), és possible el calendari com a coordinaci6 de tots els ritmes diversos amb els

quals es troba 1’habitar huma del mén™. Sense una diversitat regional en la physis, per tant,

22 Aqui physis no designa la natura com una regid, sin6 el sentit primordial del verb grec com brollar o
arribar a ser. Per 2ix6, quan parlem de multiplicitat regional en la physis, volem dir exactament el mateix que
multiplicitat de ritmes o de cicles en la regié a la qual pertanyen tots aquests éssers que tenen un i el mateix
mode de ser. Aquest darrer sentit més técnic i restringit, aristotél lic, passa a designar la physis com un mode
de ser comu a tots aquells ritmes o cicles, perd no és ara aquest sentit el que nosaltres estem emprant.
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les possibilitats humanes d’orientacié temporal (que es basen en la superposicié de cicles;
recordeu la definici6 fenomenolodgica del calendari®®) es veurien reduides al maxim, en la
simplificacié total, per no dir annihilaci6, de I’heure-se-les huma en 1"unitat indiferenciada i,
pet tant, intemporal. Ara bé, la multiplicitat de regions de la physis és només la condicio de
possibilitat de la constitucié originaria d'un mén natural a partir de 1"accié mundanitzadora
del calendari®™. La mera multiplicitat d'una physis dislocada i desarticulada no constitueix
encara un moén respecte al qual 1°ésser huma pugui tenir un heure-se-les. Cal 1'accié
calendiria i gnomonica que, entrellagant els cicles, configura un moviment cap a certa
unitat de 1'ésser-en-el-mén huma. L’acci6é calendaria-gnomonica és 1'inici d"un lentissim
procés de mundanitzacié de 1’ésser perqué és el primer moviment huma que estableix
vincles entre les diverses regions de la physis en vistes al sojorn de 1’home que ha de
constituir la seva estada dintre d’aquest moviment primordial de contraris. L’home que
estableix la proporcié entre el ritme de la terra i el ritme del sol al llarg de 1"any, sap quan ha
de modular la seva accié en la collita: aquesta triple relacié (entre regions de 1’ésser
ritmicament allunyades entre si i l’heure-se-les huma en el mon) permet certa
mundanitzaci6 de 1'ésser en el tercer sentit heideggeria com 1“‘en qué” de 1’home™”.
Evidentment, estem parlant d"un agent timid, d‘importancia relativa en aquest sentit, i la
significacié de la qual sovint tornara a ser diluida i reintegrada en les concepcions

mitologiques i cosmogdniques prévies a una reflexi6 filosofica sobre el concepte de mén™,

203 Par, [7): “Un calendas és la superposicié d’estructures cicliques de repeticié de pedodicitat desigual que
permet una orientacié horitzontal en el temps™

204 Com hem indicat a la primera part, la dualitat primordial dia-nit és un element constitutiu 2 priorf de la idea
de moén natural; o, com diriem en el llenguatge de la mereologia, una part inseparable d’aquesta. Perj un ésser
dualitzat en les oposicions primordials que el constitueixen com a parts inseparables daquest no és encara un
mén natural, com intentarem mostrar a continuacié. Recordem que la temporalitat ciclica de les oposicions
primordials no constitueix cap mena de calendar, i no constitueix, doncs, la possibilitat destablir una unitat
temporal d ordre superior sobre aquestes.

205 Aquest moviment de recol leccié d'una dualitat primordial en una unitat ha estat de fet present ja en la
constitucié de la protocalendarietat, on una dualitat primordial ontologica com la dualitat dia-nit és
intramundanitzada mitjangant la constitucié del cicle lunar com a cicle de naixement-mort intratemporal a
aquell; veg. pag, 321 ss.

206 Sovint el concepte unitar de 1"any-mén tornari a ser reintegrat en especulacié mitoldgico-cosmogonica,
com veiem en l'exemple de les Upanishads, on sovint 1’any s“associa a Prajapad. També es déna aquest
moviment al taoisme (veg, Maspero, 2001, pag. 510).
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atesa la seva poca forga inicial, perd la seva constitucio és sens dubte un motor de
pensament en aquesta direccié. Si emprem la triple distincié, que pot ser tdl en el marc de

les nostres actuals reflexions, entre cosmografia®’, cosmogonia™®

i cosmologia®, podriem
afirmar que la constitucié del calendati és ¢/ primer exercici de pensament i acci6é en una
direccié purament cosmoldgica. Obviament, el concepte en el qual 1"accié calendaria hauria
de constituir 1'unitat del concepte de mén, 1'any, és feble, donades les moltissimes
dificultats técniques per fer d"aquest un concepte suficientment delimitat i estable”.

La poca forga “mundanitzadora” del calendari es pot comprovar en el fet de que el seu
establiment no fos suficient per lliurar als homes del terror a la irreversibilitat™": el calendari
no és suficient per consolidar el moén per si mateix entrellagat i coordinat; ara és tota
aquesta collecci6 de rtmes compassats” la que passa a estar sotmesa a la
desmundanitzacié de la irreversibilitat possible. Aquesta era possiblement la significacié

ontologica dels rituals d‘any nou®?

. Precisament el fet de que el terror a la irreversibilitat es
combatés de forma miticoritual, dona una bona idea de que el substrat ontologic del
calendari com element potencialment mundanitzador fou rapidament reabsorbit en el marc
mitologic i cosmogonic propi dels sistemes de pensament previs a 1’época axial®’. El

calendari lliga efectivament per primera vegada les freqiiéncies temporals de les regions de

1"ésser entre si, i aquestes amb el Dasein, perd malgrat aixo, la constitucié d’aquests lligams

207 “Par cosmographie, j‘entends le dessin ou la description (graphein) du monde tel qu'il se présente

actuellement, en sa structure, sa division éventuelle en niveaux, régions, etc.”, Brague, 1999, pag. 13.

208 “Par cosmogonie j‘entends le récit de 1"apparition des choses ou, si l’on veut, le récit de la cosmogenése. I

explique comment les choses en sont venues (ignesthai) 2 former le monde tel que nous le connaissons, dans

la structure qui est la sienne aujourd hui”, Brague, 1999, pag. 14.

29 “J’entends par cosmologie une fagon de rendre raison du monde comme monde. Est cosmologique un

discours ... dans le quel ce qui fait que le monde est monde ~ ce que l’'on pourrait appeler la mondanité —

n’est pas pas présupposé, mais, au contraire, devient implicitement ou explicitement un probléme ... Une

cosmologie doit donc nécessairement impliquer quelque chose comme une anthropologie”, Brague, 1999,
ags. 15-16.

gig\sfcg. pag. 68 i ss. sobre la diferéncia entre 1’exactitud antiga i modema. De fet, les dificultats técniques amb

les quals es trobari la humanitat per tal de delimitar de manera precisa 1’any, no es superaran de manera

suficient fins la reforma gregoriana de 1582. Veg. Maiello, 1994.

211 Veg, el parigraf [8] de la primera part; especialment les pags. 46 i ss.

212 Ibid., pag. 45.

213 Segons el famés concepte encunyat per Karl Jaspers, i que comprendria, temporalment, el pedode entre

els segles VIIT i V a.C, i tematicament, el naixement del pensament autorreflexiu, un sentit eticopolitic

universal, una nocié metafisica d “unitat, i un sentiment religiés de 1'immutable.
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roman lluny d’establi, en el pensament arcaic, la constitucié d'una unitat. El
compassament temporal dels ritmes d"all6 que arriba a ésser no sidentificara encara de cap
manera com la dotacié a aquesta physis d’una_unitat que permeti parlar propiament del
mén®, Només en alguns aspectes dispersos d’alguns sistemes de pensament critics de
I"época axial (i de manera especial a Grécia) apareix de manera timida, i no sempre
coherent, un moviment cap a una nocié de moén, i només alguns d’aquests aspectes
ubiquen la seva critica en el marc de la calendarietat?”. Trobem un bon exemple d’una
reflexié d’aquest tipus en els fragments de 1"Heraclit critic amb 1"Hesiode confeccionador
de calendaris: en el fragment [57], Hericlit acusa a Hesiode, el savi sobre el qual tothom diu
que és el que més coses sap, de no saber ni tan sols que dia i nit s6n una mateixa cosa™".
No només les dualitats primordials, amb les seves significacions ontologiques mitiques, sén
recollides segons Heraclit en la unitat del mén; també la multiplicitat dels dies és igualada a
una i la mateixa manera de ser (phyisis) del dia, dissolent d’aquesta manera la divisié
calendaria hesiodica (i de tots els calendars arcaics, conseqiiéncia de la seva tendeéncia a

217

preservar la pluralitat) dels dies en bons i nefastos: un sol dia és igual a tots™'. En aquests
fragments, la critica d"Heraclit a la poesia didactica arcaica anuncia un coneixement del

moén, o una cosmologia, que s orienta a la comprensié de la seva esséncia per sobre de

214 De fet, en aquells sistemes de pensament es parla del mén sempre mitjangant perifrasis com el cel i la
Terra, etc.

215 Altres aspectes importants en altres sistemes de pensament, com la identitat Atman-Brahman de les
Upanishads, o 1’establiment del concepte de Tao sobre la mitologia anterior en ¢l cas de la Xina, no recullen
Iespecificitat del concepte grec de cosmos, com expressié del que hem anomenat mundanitzacié de 1'ésser.
Es un exemple clar daquesta diferéncia el fet de que el calendasi i els seus conceptes basics, com el de 1"any,
son en aquests sistemes reintegrats com a parts d‘explicacions cosmogoniques i mitologiques, i no valorats
com expressions de la mundanitat del mén. També, com veurem, és un tret diferencial important 1"abséncia
de mesurabilitat hiperbolica en un sentit desmundanitzador en el pensament critic grec. Veg. pag. 55, nota
133.

216 Obviament, la crtica d"Hericlit es dirigeix directament contra 1’esquema de I'explicacié genealogica a
partir de parelles d’oposats de la Teggonia; i afirma, contra aquest esquema, la identitat d‘aquestes diferéncies
aparentment irreductibles. Pot relacionar-se aquest fragment d "Heraclit tanmateix, pel que fa a la significacié
ontoldgica que li serveix de base, amb la génesi de la protocalendarietat tal i com hem explicat nosaltres en el
paragraf [6] de la primera part de la nostra investigacio: dia i nit s6n intramundanitzats en el procés constitutiu
del calendari lunar. Obviament, no seguim la intecpretacié de Frinkel d’aquest fragment, segons la qual
Hesiode va aproximar-se a la veritat d 'Hericlit, i segons la qual Hericlit seda la culminacié de la concepcié
polasitzada predominant a 1°época arcaica. Creiem que el sentit critic contra 1’esperit i la lletra d 'Hesiode és
forga clar en els fragments; tanmateix, Friinkel interpreta a Hericlit des de l’escolar esquema de la seva
oposici6 a Parmeénides (veg. Frinkel, 1993, pags. 350-351)

A7 Veg, fragment 106, ed. Diels-Kranz. Veg. també la critica a Geertz a I’ Apéndix I
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totes les explicacions mitologiques. Aixd s anuncia ja explicitament en el famés fragment
[30], del qual és important 1"utilitzacié del concepte de cosmos: “Aquest moén (kosmon), de
tots els moéns el mateix, no ha estat fet pels déus ni pels homes, sino que fou sempre, i és, 1
sera, foc sempre viu, mesura (mefra) al encendre’s i mesura al apagar-se”*'®. La dualitat del
mot cosmos com a mon i com a ordre no entorpeix, sind que enriqueix, la interpretaci6 del
fragment en la nostra direccié: hi ha, efectivament, un mén dels moéns, o un ordre dels
ordres, que s’identifica amb el foc, 1 que és mesura dels canvis, es produeixin en la direccio
que es produeixin. Heraclit no esta pensant potser en la calendarietat, pero és evident que la
seva concepcié d'un moén entés com a ordre dels ordres recorda a l"associacié entre el
calendari com a cicle dels cicles i la mundanitzacié de 1’ésser com a moviment per aquest
promogut.

Amb tot, aquesta mundanitzaci6 de l’ésser, implicita en el fet mateix de la
calendarietat com a forma d’haver-se-les amb el temps, seguira durant molt de temps
presonera d’una concepcié summament regional del mén. Es precisament de la propia
estructura de la calendarietat antiga en la seva evoluci6 d’on podem extreure un bon
exemple d’aquesta concepcié summament regional del moén, en contraposicié a una
possible concepcié més unitiria. L'exemple que presentarem ens permetra tanmateix
comprovar com aquesta interpretacié regional del mén implica la subordinacié total de la
temporalitat cronométrica respecte a la temporalitat calendaria, i com el desenvolupament i
millora considerable de les eines cronométriques no va tenir cap efecte sobre una ja
técnicament possible homogeneitzacié supraregional en la mesura del temps.

Des d’un punt de vista historic, el millorament técnic de les clepsidres, o rellotges
d’aigua, permetia, almenys des del segle I aC, una mesura acurada de les hores nocturnes®”.

Técnicament, la mesura del calcul de les hores nocturnes és independent de la variabilitat a

218 Veg. fragment [30] de 1’ed. Diels-Kranz; sobre la seva interpretaci6, veg. Garcia Calvo, 1999, pags. 241-
244,
219 Veg. Dohrn-Van Rossum, 1996, pags. 21-25.
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la qual, al llarg de les estacions, eren sotmeses les hores solars. Aixd possibilitava ja,
almenys técnicament, 1’homogeneitzacié de la mesura entre les hores dilirnes i nocturnes
en 1’establiment de dies de vint-i-quatre hores iguals. Doncs bé, malgrat aquesta possibilitat
técnica, mai es va arribar a produir una unificacié en el calcul entre les hores de dia i les
hotes de nit. Dia i nit van ser regions no homogeneitzables des del punt de vista de la
temporalitat, almenys fins 1’edat mitjana, tot i que la clepsidra permetia ja, almenys
conceptualment, la unificaci6 en el recompte de les hores de dia i les de nit en la indistinci6
fenoménica d'una extensi6 comuna de fluxe mesurable. Des d'un punt de vista
arqueologic, estem en disposicié de demostrar que, malgrat que els rellotges d’aigua o
clepsidres permetien fer el pas conceptual d homogeneitzar la distincié fenomenica dia-nit
(com a unitat minima de temporalitat calendaria) en la temporalitat del rellotge, aquest pas
no es va produir. Es tracta de 1’estudi de les restes del que potser va ser el rellotge o
conjunt de rellotges més important que hi va haver a Grécia en la seva historia antiga: la
torre dels Vents, de la qual encara es conserven les ruines a 1"agora romana d”Atenes. Datat
aproximadament al segle I aC, es tracta possiblement del primer sistema en integrar, tot
combinant-los i sincronitzant-los, rellotges de sol i rellotges daigua. La torre dels Vents es
composava de vuit rellotges de sol, cadascun orientat en la direcci6 dels vuit vents que els
grecs coneixien. Perd la novetat és que a aquests vuit rellotges de sol se’ls incorporava una
cisterna d’aigua, just al costat de la torre central, que funcionava com el diposit d'un
rellotge d’aigua. L objectiu de la incorporacié d’aquest rellotge d’aigua era, obviament,
poder continuar reflectint el pas del temps els dies ennuvolats o amb el cel cobert, que
desactivaven immediatament tota la temporalitat solar. Aixi, quan el cel cobria el sol, el
rellotge de la torre dels Vents podia continuar marcant les hores gracies al rellotge d aigua
incorporat. Ara bé, és obvi que el rellotge d’aigua, que permet marcar també les hores
nocturnes, representava l“avantatge de que les seves hores podien ser hores iguals entre si,

respecte a la vanabilitat de les hores solars al llarg del pas de les estacions. El pas del temps

126



entre les marques del rellotge solar no durava el mateix segons es
mesurés aquest pas un dia d’agost que un dia de desembre. La
igualtat de les hores del rellotge d aigua és precisament 1 avantatge
que aquest rellotge podria haver aportat respecte al rellotge solar,

havent establert les marques que divideixen el dia com hores

iguals i abstractes, i no com hores fluctuants segons les estacions.
Fig. 4. Torre dels Vents,

dgora romana d Atenes Doncs bé, malgrat aquesta possibilitat conceptual, el rellotge

d’aigua va seguir com a aparell auxiliar i jerarquicament secundari respecte al rellotge solar.
En comptes d’adaptar les hores iguals del rellotge d'aigua a tot el dia i la nit,
homogeneitzant la distribucié de les marques en hores iguals 1 abstractes, es va fer tot el
contrari: la distribucié de les marques del rellotge daigua es feia segons el correlat de la
distribuci6 de les marques del rellotge solar. Les marques del rellotge d “aigua eren aixi una
traduccié immediata de les marques del rellotge solar: quan 1’'ombra del gnomon arribava a
una de les marques horaries del rellotge de sol, es feia una marca a l'alcada en la qual estava
I"aigua en aquell moment. Es feia aix6 durant tot el dia fins que es tenien les marques que
indicaven els nivells d aigua corresponents a cadascuna de les hores temporals del rellotge
solar. Com que aquestes hores temporals es modificaven amb les estacions, es va trobar la
manera de fer correccions pertinents que ajustessin la sensacié que entre estacions les hores
duraven menys. Aquestes correccions, sobre les desigualtats dels rellotges solars, es van fer
després sobre les marques dels rellotges d“aigua. Per calcular les hores de nit, es procedia a
una inversio de les marques horaries ditirnes, perqué és obvi que les hores de Sol sén
sempre | antitesi de les ditirnes. Les marques copiades del rellotge de sol del dia 1 de juliol
servien igual per les hores nocturnes de 1’1 de gener. Aquesta proporcié es compleix per
cada parell de dies entre els quals hi ha sis mesos de diferéncia. Només als equinoccis de

primavera i tardor s6n iguals les hores diilirnes i nocturnes.
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Tota la complexitat d “aquest sistema s hagués evitat simplement adaptant el model
forca més senzill d’establir hores iguals abstractes des de la temporalitat unilateral del
rellotge d’aigua, i homogeneitzar aixi tant les hores diiirnes com les nocturnes en la
continuitat d 'un mateix flux temporal. Perd la unificacié de les hores de dia i les hores de
nit en un continu abstracte no va arribar fins molt més tard, malgrat que el rellotge de la
torre dels Vents, técnicament, ja ho permetia. La temporalitat de rellotge, com es veu, no va
poder anul 1ar en cap moment de 1"antiguitat 1'unitat fenoménica minima de la temporalitat
del calendari, com era la successié dia-nit™. L’assalt a aquesta unitat minima de la
temporalitat calendaria no es podra produir exactament fins a l’edat mitjana, época en la
qual haurem de buscar igualment el fonament real de la temporalitat cronométrica en el
model del rellotge mecanic. Obviament, haurem d’investigar també fins a quin punt
aquesta possibilitat sera paraliela 2 una nova interpretacié de 1’ésser com a mén, o
simplement a un millorament substancial de les possibilitats técniques de mesura. Aixo

sera investigat en el segiient paragraf.

(15) Génesi del rellotge mecanic. El pretés origen medieval de la temporalitat

cronomeétrica moderna

Per trobar una temporalitat cronomeétrica pura que es pugui establir de manera
independent a la calendanetat (i potser també de la seva significacié ontologica primordial
com a mundanitzacié de 1'ésser), hem de fixar-nos en el rellotge mecanic. Perd la génesi
d“aquesta maquina esta plena de boirines i de confusions. El principal problema és sovint la

manca de rigor amb la qual alguns historiadors han interpretat la paraula rellotge (borologinm)

20 Per a | "analisi d "aquest tipus de rellotges, veg. Carcopino, 2001, pags. 189 i ss.
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en 1"analisi dels textos medievals™'. Horologinm és un terme genéric que serveix durant 1’edat
mitjana per designar, ocasionalment: clepsidres, gnomons, quadrants solars, les taules que
senyalen la divisi6 de les tasques diaries, els astrolabis, els rellotges compostos, com el que
hem analitzat al paragraf anterior, i fins i tot les campanes, quan aquestes eren utilitzades
com a senyals d’avis amb la finalitat de marcar les tasques del jorn. Aquesta pluralitat
d’usos es barreja amb el fet de que la novetat que permet diferenciar el rellotge mecanic
pur dels rellotges anteriors (el mecanisme d’escapament) no fou registrada linglisticament
en una expressio inicial que la delimités respecte a la resta, fet que ens parla d"una possible
poca importancia atorgada inicialment a aquest invent. Aquestes dues dificultats han
produit sovint errors d’interpretacié, o almenys exageracions, forga considerables i
misteriosament assumides sense una critica rigorosa, com aquelles teories segons les quals
els benedictins, la gran ordre treballadora, sén els fundadors originals del capitalisme
modern™, a causa de la divisi6 de les tasques del jorn en hores iguals; o que 1’esperit del
rellotge és completament benedicti™. Alguns intérprets, forgant la interpretacié de la
divisié6 benedictina del jom en suposades hores iguals, han arribat a afirmar que el nou
concepte mecinic del temps va sorgir de la rutina del monestir’™. Aquell problema
lingtifstic anteriorment assenyalat €s en bona part la causa d"aquestes exageracions. En cap
fragment de la Regla de Sant Benet de Nursia es parla propiament de rellotges. La divisié
del dia en hores canoniques és adoptada per Benet de Nursia d“una divisié litdrgica que es
superposa directament sobre les antigues vint-i-quatre hores temporals romanes (dotze
diiirnes i dotze nocturnes) en grups de sis™, grups als quals Benet, basant-se en el salm

119, n’afegeix una més, quedant un dia dividit en set parts: laudes, prima, tércia, sexta,

21 Aixd és denunciat encertadament per Dohm-Van Rossum, 1996, pag. 52 i ss; també per White, 1990, pag.
142.

22 Mumford, 1998, pag. 30.

23 Y, E. Hallam, citat 2 Dohrn-Van Rossum, 1996, pag. 34.

24 Mumford, 1998, pag. 29.

25 Una taula de I'horad de les hores romanes dilicnes i nocturnes i les seves diferéncies entre el solstici
d’hivem i el solstici d’estiu, a Carcopino, 2001, pags. 194-195. En els monestiss, les hores romanes, o hores
temporals (hora quoad tempus) van anar caient progressivament en desus, per la utilitzacié cada vegada més
comuna de les hores de pregiria (hora guoad offiaum), o hores canoniques.
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nona, vespres i completes, que indiquen les hores de la pregiria®™. Perd aquestes hores
candniques, superposades a les hores temporals romanes, romanen molt lluny de ser hores
iguals. De fet, totes les hores canoniques es desplagaven també a mesura que les estacions
feien el seu recorregut, per donar resposta al creixement-decreixement de les hores
temporals dilirnes durant les estacions. L ofici de laudes, el primer ofici del mati, s iniciava
a les 5: 00 AM a primers de novembre, i a les 5:45 AM a la darreria de desembre, durant el
Nadal®. Aixd reprodueix els mateixos i antics problemes técnics que ja tenien els romans
amb els seus vells rellotges compostos, sense que apareguin per enlloc les hores iguals en la
vida benedictina. La correspondéncia entre les hores canoniques i les hores temporals no
era tampoc molt estreta, i podia estar sotmesa a variabilitat: aixi, durant el periode entre
Pasqua i el 14 de setembre, la nona s’avangava fins a la mitja hora vuitena (hora
temporal)®. Durant 1'hivern, 1’hora tércia podia ser desplagada fins la segona hora
temporal™. Per indicar aquests desplagaments, Benet de Nursia utilitza en el text de la
Regla el verb temperars, que vol dir ‘regular’ o ‘calibrar’, decididament inadequat en el cas de
que les divisions temporals fossin iguals™. Pero el fet més remarcable és que en la Regla és
practicament inexistent la referéncia a la temporalitat per si mateixa; la descripci6 de la vida
al monestir es fa enllagant les activitats entre si en el seu acabament i el seu inici, com si les
activitats mateixes fossin entre si un sistema de referéncia reciproc. Només en dos ocasions
en tota la Regla les activitats s"ubiquen directament respecte al temps com una entitat
abstracta: al capitol VIII, que fixa els oficis divins a la nit, i al XLVIII, sobre la fixaci de les

regles del treball™'. En tota la resta de demarcacions temporals, el sistema de referéncia de

26 §/119, 164: “Et lloo set vegades cada dia, / perqué sén justes les teves decisions”.

27 Veg. Butler, 2001, pag. 354.

28 Regla de Sant Benet, XLVIII, 6. Citern per 1'edicié bilinglie de 1’Abadia de Montserrat, Publicacions de
1"Abadia de Montserrat, 1997.

29 Ibid., 11.

20 Jpid, X11, 5, 9.

21 El capitol VIII representa un dels grans problemes d interpretacié de la Regla: 2 quina hora podria referir-
se aqui Benet amb 1'hora vuitena de la nit (veg. Budler, 2001, pag. 351 i ss.). Aquesta hora vuitena podia
fluctuar també segons 1'estacié entre les dues i les tres de la matinada. El text de la Regla afirma (VIII, 1) que

130



la Regla s acosta més a un sistema dinamic (aixo si, forga més sofisticat i organitzat que els
arcaics que vam estudiar al paragraf [12], perqué incorpora una calendarietat
desenvolupada), que no pas a una divisié capitalista del temps en la qual un temps abstracte
i igual s"apliqués a les tasques del jorn. El fet de que un monestir estigui dotat de sistemes
d’avis, com les campanes, no ens indica en cap moment la superposicié d'un temps
abstracte a les tasques del jorn, siné com a molt el seguiment d una disciplina férria,
ascética, respecte a una distribuci6 litirgica del temps el funcionament de la qual segueix
fixant-se, en Wltima instancia, pels cicles naturals o els sistemes dinamics, per si mateixos
inexactes™. Es licit parlar de racionalitzaci6 del temps, perd és exagerat, sense cap mena de
dubte, parlar de mecanitzacié del temps. Totes aquestes interpretacions exagerades sobre la
cronometria benedictina com antecedent del capitalisme tenen sovint l'origen en la
confusié del terme medieval horologium en la seva aplicabilitat indistinta tant per sistemes
d‘avis, aparells d"alarma o taules de computacié com per rellotges mecanics. Pero el cert és
que podem parlar de temps mecanic, o de concepcié mecanica del temps, només quan és
possible 1’establiment d “un temps absolutament independent dels cicles naturals o sistemes
dinamics de referéncia immanents. Aixd pressuposa l'existéncia d’un rellotge mecanic
precisament delimitat respecte a altres formes de cronometria avangada de 1’é¢poca. La
qilestié és molt complicada si la plantegem en termes d'una geénesi progressiva, des de
darrere, perqué aquesta genesi no es dibuixa de manera clara per enlloc, atesos els
problemes lingiistics als quals hem fet referéncia. Malgrat aixo, el rellotge mecanic no va
sorgir per “generaci6 espontania”. El procediment més adequat sera determinar un model

el suficientment delimitat del que entenem per rellotge mecanic, i a partir d"aquest, anar cap

s’ha de fer un cilcul raonable (considerationem rationis) d’aquesta hora viutena, atesa la més que probable
inexacdtud dels rellotges d “aigua nocturns dels quals es disposava, i als quals, de fet, no es fa mencio.

232 Disciplina férria ascética que es trobava de fet ja en els primers models dels pares del desert, absolutament
liurats de l'etiqueta d’antecedents del capitalisme; també en aquells que, més enlld de la soledat de
|"anacoreta, fundaven comunitats de monjos, com les de Sant Pacomi o Sant Basili de Cesarea; veg. Lawrence,
1999, pag. 23 i ss.
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enrere per tal de dibuixar la via possible (i diem possible, perqué sobre aix6 mai tindrem
una informacio segura) de la génesi del rellotge mecanic.

Un rellotge mecanic és durant 1’edat mitjana una maquina que disposa de tres elements:
(a) una roda amb un nombre imparell de dents (corona); (b) una vareta (verge) connectada
per unes paletes a la corona; (c) un foliot amb un parell de pesos, connectat a la vareta, i el
dent del qual acciona de nou l7altra de les paletes de la corona. Aquest mecanisme
possibilita un flux del moviment independent de fonts d’energia externes, com clepsidres,

etc.”,

Fig. 5. Escapament de vareta amb foliot

Aquest sistema, que permet un flux continu de moviment independent d’una
administracié externa d’energia, és el que nosaltres entendrem per rellotge mecanic.
L Gnica novetat que aporta aquest sistema pel que fa a sistemes anteriors fins i tot més

sofisticats és el mecanisme d’escapament de vareta amb foliot. La resta de components

3 Per una descripeio acurada del funcionament del primer rellotge mecanic, veg. Cipolla, 1999, pag. 74 i ss.
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(roda dentada, paletes de transmissio del moviment) es trobaven ja en els rellotges
hidraulics que havien comengat a aparéixer ja en alguns monestirs durant el segle XII*". Els
primers exemples factics de rellotges en els quals trobem incorporat un mecanisme sencer
d’escapament sén els de Giovanni Dondi i el de 1"abat Richard de Wallingford. Podem
datar el rellotge de Dondi cap al 1364, i el de Richard de Wallingford cap al 1343*”. EI fet
de que aquests rellotges siguin els primers en els quals trobem el mecanisme d’escapament
no vol dir que el mecanisme d’escapament no existis amb anterioritat; de fet, la preséncia
del mecanisme descapament en aquests rellotges no és el que els autors 1 els comentadors
van subratllar més d aquests models. El nom especific que rebia el rellotge de Dondi en els
textos és astrarinm, o rellotge planetari; el rellotge de Richard de Wallingford se citava en els

textos com horologinm astronomicum, o rellotge astronomic. De fet, en ambdos rellotges, la

funcié de la mesura del temps igual és incidental; ambdos
rellotges son molt abans representacions del cosmos que no
pas cronometres. La cronometria esta en aquests models
subordinada a la funci6 de representacié del cosmos, el qual
ha d’estar disponible, per tant, a la representacié humana.

Historicament, el fet de que el cosmos sigui

objecte de representacio, tant d 'una representacié artisitica

Fig. 6. Astrarinm de
Giovanni Dondi

amb rerefons ideologics o moralitzants (pensem en La Divina
Comeédia), com d’una representacié de la totalitat del seu moviment harmonitzat, és sens
dubte significatiu. El rellotge de Dondi, la més perfecta obra de 1’época i una auténtica obra

dart de l'enginyeria, representava les trajectories celestes del Sol, la Lluna i els cinc

334 Veg, Dohrn-Van Rossum, 1996, pag. 64.

235 Veg. Landes, 1983, pag. 53. Tenim noticies, perd no els models (i, per tant, estem sotmesos a aquell
problema lingiiisite), de possibles rellotges mecanics des de 1283, a 1'abadia de Dunstable; 1284 a la catedral
d’'Exeter; 1286 a Old St. Paul, a Londres; 1290 al Merton College d’Oxford; també 1290 a 1"abadia de
Norwich; 1292 a la catedral de Canterbury; i a la catedral de Salisbury cap al 1306. No tenim noticia de que
cap d’aquests rellotges mostrés moviments planetaris (veg. Beeson, 1971, pag. 6-12).
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planetes, i possibilitava un calendari tant de les festes mobils com de les fixes. Per tenir en
compte les particularitats de les orbites de Mercuri i la Lluna tal i com el sistema ptolemaic
comptabilitzava, Dondi va crear engranatges elliptics, que van servir també per corregir i
preveure les irregularitats de Venus™. Aquests rellotges astronomics semblen ser
reproduccions tecnologiques, o com diriem avui maquetes, del cosmos, i la troballa del
mecanisme d’escapament que reprodueix el moviment igual sembla ser aparentment la
troballa del mecanisme que possibilita aquesta representacié en moviment, més que no pas
un mecanisme la finalitat del qual pugui ser produir temps. Si aquesta manera d’interpretar
la significacié dels primers rellotges mecanics fos 1'adequada, poca o cap diferéncia hi
hauria entre aquests models de rellotge i l"antiquissima metifora de Vitruvi entre la
mecanica i la rotacié cosmica™’; fins i tot podriem parlar de rigorosa continuitat, o de que
fins i tot és només en els rellotges mecanics on aquella antiga metafora basica és
definitivament completada™. Des d’aquesta perspectiva, el rellotge mecinic astrondmic
seria la culminaci6 dun procés historic d’aprofundiment en la metaforica de la
dependéncia genética de I artificial respecte al natural. Pero aquesta culminacié implica,
necessariament, una transformacié dels conceptes basics que la constituien. Per Vitruvi, els
antics rellotges solars no eren considerats propiament com maquines. El rellotge

corresponia a la cosmologia, i la seva significacié ontologica era, o romania intimament

2% Veg. White, 1990, pag. 144.

7 Veg. pag. 61: “La mecanica en el seu conjunt s’ha generat a partir de la propia natura, sota la guia i la
direccié de la rotacié cosmica. Aixi, si considerem i observem el constant moviment del Sol, la Lluna i els cinc
planetes, comprendrem que si no recorreguessin les seves orbites de manera mecanica, seria impossible
recollir fruits madurs. Com els nostres avantpassats van entendre que les coses eren aixi, es van fixar en el
model de la natura, i imitant-la (induits per aquest paradigma divi) van desenvolupar i portar a terme
invencions que fessin la vida més comoda. Prepararen i pensaren algunes troballes que van resulear molt
practiques, ja mitjangant maquines amb les seves rotacions, ja mitjangant instruments manuals”; Vitruvi, De
Architectura, X, 1.

238 Efectivament, la metifora de Vitruvi es dona entre la rotacid cosmica i les maquines de la mecinica
(hidrauliques, palanques, etc), en el sentit de subratllar la derivacié de l'artificial a partir del natural. La
regularitat del moviment de les maquines és imatge de la regularitat del moviment del cel. Ara pero, en els
rellotges astronomics, el mecanisme d’escapament que possibilita el manteniment autonom del moviment del
cercle equinoccial artificial és tan metafora de la rotacié cosmica com la propia rotacié cosmica metafora del
mecanisme d’escapament. El rellotge mecanic implica una torsi6 entre objecte i model de la metafora que fa
efectivament molt dificil entreveure quina és la direccié de la metafora. ¢Es el rellotge metafora del moviment
del cel, o ¢l moviment dels cels metifora del rellotge? Blumenberg identifica aquest coldapse en la
indecidibilitat de la direccié de la metafora com un dels signes inequivocs de la metafora absoluta, de la qual
formaria part, sens dubte, la metafora de la maquina del mén; veg. Blumenberg, 1998, pag. 98 i ss.
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vinculada, a la de la calendarietat: constituir el mén de manera que es puguin recollir els
fruits madurs™. Ara, la constitucié del rellotge mecanic implica, germinalment, el revers de
la direccié6 de la metifora: no ja una génesi naturalitzant de lartificial, siné una
mecanitzacié artificialitzant de la natura®. Perd és important comprovar que aquesta
transformacié no es déna des d"una oposicié que pretén superar la visié anterior, sind com
un desplegament reeixit de la significacié ontologica anterior.

La interpretaci6 del rellotge mecanic astronomic com a culminacié historica d"un
rendiment huma mai reeixit fins aquell moment és, perd, forga més senzilla des d'un
discurs purament metaforologic que des d“una analisi fenomenologicohistorica que tingui
en compte més factors. Per exemple, si definim rellotge mecanic des d"una perspectiva
purament taxonomica, identificant-lo amb mecanisme d’escapament, no trigarem en
adonar-nos que el rellotge mecanic és relativament independent de la seva aparent génesi
astrondmica. Aquesta relativa independéncia entre el mecanisme d’escapament (que
podriem anomenar a partir d’ara, per simplificar, cronometre terrestre) i el context
astronomic porta als historiadors de la técnica a intensos debats sobre si el context
astronomic és un context veritablement genétic del cronometre terrestre o si és un simple
context d aplicacio, i caldria recercar el context genétic en algun factor anterior. Aixi, per
exemple, la teoria que va defensar durant molt temps que el cronometre terrestre pur era
un simple derivat de la cronometria astronomica que clavava les seves arrels en els antics
rellotges del cel xinesos, ha rebut fortes critiques; especialment per les derivacions

ideologiques de les seves conclusions™'. Contra aquesta interpretacié, i contra la metafora

239 Veg. pag. 61. Podrlem dir que la metifora de Vitruvi es mou encara en una dimensié més organicista que
no pas mecanicista, com tota la metaforica aristotélica tradicional constituida al voltant del concepte de
mimesi. Per la distincié entre metaforica organicista i mecanicista, veg. Blumenbesg, 1998, pag. 91 i ss.

20 Aquest caracter de reversibilitat de la metifora del rellotge és un indicador llunya de la génesi del
mecanicisme modern, segons Blumenberg: “Der neuzeitliche kosmologie Mechanismus ist die Entfalrung
einer absoluten Metapher, deren Voraussetzung eine neue Konzeption der Leistung des menschliches Geistes
war’’; Blumenberg, 1998, pag. 98.

21 Veg, Landes, 1983, Aquestes interpretacions han estat posteriorment molt criticades, especialment per la
carrega ideologica amb la que la cronometria terrestre pura era llastada. El crondmetre terrestre pur era vist
com un producte purament occidental i degenerat a partir daquells models astronomics orientals.
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de la cronometria terrestre com a angel caigut del cel de 1"astronomia, es rebel len alguns
historiadors partidaris de separar la troballa del mecanisme d’escapament (i del cronometre
terrestre) del camp d’interessos teorics de 1'astronomia; de fet, aquests intérprets afirmen
que l'astronomia i la cosmologia haurien aprofitat l'invent, l'origen del qual seria ja
inicialment terrenal i orientat inicialment a la resolucié de necessitats practiques de
mesura*”. Segons aquests investigadors, no fou el rellotge astronomic el que va crear un
interés practic posterior en la mesura del temps; fou l'interés en la mesura del temps el que
va crear posteriorment el rellotge, fins i tot el rellotge astrondomic™®. Perd aquestes
posicions critiques amb una génesi astronomica del crondmetre no presenten una teoria
satisfactoria unitaria sobre la génesi de la cronometria tetrestre pura, que seria la més

originaria, amb el qual el problema continua romanent obert™.

Efectivament, si interpretem el mecanisme d’escapament com un producte derivat i secundari a partir dels
interessos astronomics, és normal veure els cronometres posteriors com angels caiguts del cel de
I"astronomia, com defensava Price. La metafora de 1'angel caigut era utilitzada per Price per referir-se 2 la
posicié dels crondmetres, que sén simples mecanismes d’escapament, respecte als rellotges astronomics. La
metifora s empra tant en I’ambit local, en el joc cel-terra, com en 'ambit moral: Price parla de degeneracié en
la complexitat, i es lamenta de la pérdua de profunditat que la visié terrestre del temps va introduir amb la
irrupci6 dels models unilateralment cronométrics (veg. Landes, 1983, pag. 53 i ss). Amb tot, la tesi de que el
mecanisme d ‘escapament sembla constituir-se en un ambit de problemes cosmologicoastronomics sembla
documentada en el manuscrit més antic que hem trobat referent a les investigacions que s‘estaven duent a
terme durant el segle XIII per tal de trobar un rellotge purament mecanic. El manuscrit és de Robertus
Anglicus, esta datat en el 1271, i explica els intents infructuosos dels artesans per tal de trobar “una roda, o un
disc, que es mogui exactament de la mateixa forma en la qual es mou el cercle equinoccial; peré no poden en
absolut aconseguir-ho. Si ho aconseguissin, arribarien a tenir un rellotge realment exacte, més valuds que
I"astrolabi o que qualsevol altre instrument utilitzat per marcar les hores”. Aquest document ens indica una
data aproximada entre |“aparici6 dels primers rellotges amb mecanisme d’escapament (cap 2 1340) i el 1271
com el marge temporal del descobriment del mecanisme d’escapament, suposant que Robertus Anglicus
estigués suficientment documentat sobre l'estat de les investigacions en 1'época en la qual redacta el
manuscrit. Per informacié sobre aquest manuscrit, veg. Dohrn-Van Rossum, 1996, pag. 89 i ss.; també White,
1990, pag. 140

22 No estem segurs de que aquesta disjuncié sigui legitima, pero. Les tesis de Needham-Price van obtenir una
réplica important per part de Landes (1983) i Dohm-Van Rossum (1996). Remetem a aquells textos sobre els
detalls historiografics de la polémica.

283 Aixd defensa Landes: “The clock did not create an inierest in lime measurement; the interest in time measurement led to
the énvention of the clock”. Veg. Landes, 1983, pag. 58,

24 Des de les ciéncies socials, sol intentar-se una explicacié ubicant la cronometria terrestre com un cas
particular en el procés historic de génesi de les insttucions, procés molt lent i progressiu que s aniria produint
entre els segles XII i XV. Kantorowicz presenta exemples historics d’aquest procés en 1'ambit del dret
tributari medieval, en la conversi6 de les excessivament habituals emergéncies concretes (meassitas in actu) a les
regularitzades i institucionalitzades necessitats habituals (nessitas in habitu), que acabaran sedimentant una
necessitat perpétua (penpetua necessitas) (Kantorowicz, 1985, pag. 270 i ss.), pero trobem exemples semblants en
el terreny del comerg, en 1"evolucié que, a partir del segle XIV, es dona amb la sedentaritzacié de la figura del
mercader, gricies a 1"adopcié dels nous métodes, com el préstec, la lletra de canvi, els contractes o les
associacions (Le Goff, 1991, pag. 22 i ss.). El problema és que remetre'ns a 1"ambit de les ciéncies soctals
sovint ens fa caure en argumentacions circulars que augmenten el nostre coneixement de les dades dels
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L apertura en la qual continua romanent encara avui la qliestié filosofica de la genesi
d'una suposada nova cronometria exhaustiva terrestre, apartada de la significacid
ontologica de la calendarietat, acostuma a ser la porta d’entrada de totes les solucions
historicistes. Per historicista entendriem aqui la resposta que remetria la génesi de la nova
cronometria terrestre a una nova comprensié de 1'ésser que seria condicié de possibilitat
del rellotge mecanic. El rellotge mecanic, i el mecanisme d’escapament que el possibilita,
seria impensable sense una nova comprensié de 1'ésser a partir de la qual fos possible
homogeneitzar en un continu abstracte tota la diversitat de ritmes del mén. En aquest cas,
la comprensié de 1'ésser que esta a la base de la possibilitat del rellotge mecanic significa
una ruptura (i no pas una culminacié) amb la comprensié de 1'ésser anterior, que de fet ja
disposava des de fa molts segles dels mitjans técnics per comprendre una homogeneitzacié
del temps en un temps abstracte independentment del rellotge mecanic (recordem

245

I"exemple del rellotge compost de la torre dels Vents)™, perd mancava de la comprensi6 de
I"ésser necessatia per poder-la dur a terme.

¢Continuitat o ruptura? ;Es la cronometria mecanica la consecucié definitiva de la
significacié ontologica primordial de la calendarietat com a mundanitzacié de 1'ésser, o és el
resultat d"una nova comprensié de 1'ésser que, molt més enlla del marc cosmologic,
significa una discontinuitat essencial respecte al que s’entenia abans d’ella per mesurar el
temps? Es essencial comprendre que depenent de com fixem a quin problema ens estem
enfrontant, obtindrem respostes radicalment diferents 2 la qiiestié de la nostra actual
relacié6 ambigua amb la cronometria. Ens trobem, sense anar més lluny, amb una

particularitzaci6 del debat filosofic mes general sobre la relacié de continuitat-ruptura de la

modernitat amb el mén antic. També pel pensament fenomenologic és aquesta una quesdé

processos econdmics, perd que sempre es mantenen alienes a 1’esséncia ontologica del problema tractat. Es a
dir, tots els fendmens tractats responen a una mateixa significacié ontologica, i limitar-se a enllagar
circularment aquests processos entre si (adopcié de técniques economiques-cronometria-génesi de les
insttucions) no ens dona en cap cas una millor comprensié de 1'esséncia de la cronometria moderna en
relacié amb 1'esséncia de la cronometria antiga.

245 Veg. pag. 87 i ss.
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cabdal®. En aquest sentit, creiem que la particularitzacié d’aquest debat tan general i
poliédric en la problematica concreta sobre la constitucié de la cronometria moderna
respecte a 1"antiga constitueix un lloc privilegiat per pensar en aquesta direccié.

La posicié historicista de la ruptura esta clarament exemplificada en la posicié del
molt influent text de Heidegger Die Frage nach der Technik, concretament en la distincié que
en aquesta obra es fa entre la técnica antiga i la técnica moderna®™’. Aquesta distinci6 ha fet
molta fortuna en els debats filosofics posteriors sobre la giiestié de la técnica. En el text
heideggeria, la determinacié general de la técnica com a mode del sortir de 1"ocult
(Entbergen), extreta de la interpretaci6 de la doctrina aristotélica de la causalitat, és
rapidament esquingada en dos possibilitats, que constitueixen la distincié entre quan el
sortir de 1"ocult ho és sota el mode de la técnica antiga o de la moderna: el sortir de 1"ocult
que domina totalment la técnica moderna és un sortir de 1'ocult en un sentit (Sinn)
eminentment diferent del sortir de 1"ocult que es porta a terme en la poiesis. El sortir de
I"ocult en el sentit de la posesis és un portar davant (Herverbringen) segons el mode de
I"ocasionar (Veranlassen). El mode del sortir de 1’ocult de la técnica moderna no segueix el
mode de |‘ocasionar, siné el del provocar (Herausfordern). La diferéncia entre }’ocasionar i el
provocar com a modes del sortir de 1’ocult és la clau de volta de la distincié entre técnica

antiga i técnica moderna, i la clau en la qual es basen les diferéncies dels exemples

246 A 1'inici del paragraf [8] de la Krisis, Hussers] fixa la tasca de les seves investigacions com la de “comprendre
la mutacié essencial (wesentiche Verwandlung) de 1a idea i 1a tasca de la filosofia universal consumada a 'inici de
I’época moderna amb 1"assumpcié (Ubernahme) de la idea antiga” (Veg. Hua VI, par. [8], pag. 18). Hussesl
s’esta referint a la pervivéncia o sustitucié de la “idea de la filosofia” en el context de la crisi de les ciéncies
europees, perd aquest marc general és aplicable a miiltiples fendmens concernents en aquesta giiestié. Tot el
problema de la Krisis pot centrar-se, basicament, en la tensid entre el fet de que la mutacié de la modernitat és
efectivament essencial (wesentlich), perd assumeix (Ubernabrme) la idea filosofica de 1‘antiguirtat. Les posicions del
debat general sobre la modernitat podrien efectivament agrupar-se segons 1“abast que hom atorgui a la
mutacid o a l"assumpcié; perd el realment complicat (i sens dubte interessant) sempre sera intentar pensar
I"equilibri inestable entre ambdés. De fet, el context escollit per Husser] per tractar aquesta problematica es
concreta també en la discussi6 entre la continuitat-ruptura de la geometria modema respecte a 1'antiga; veg.
Hua V1, par. [9), pag. 20 i ss.

27 M. Heidegger, Vortrige und Aufsdtze, pag. 18. Citemn per la novena edicié de Giinther Neske, 2000 (VuA).
El text és d'una conferéncia de 1954. Som conscients de les dificultats hermenéutiques de considerar a
Heidegger com un autor historicista, fins i tot quan les critiques de Heidegger a I'historicisme sén habituals
(veg., per exemple, GA 65, [14], pag. 36; VaA, pag. 76; GA 5, pag. 93 i ss; també pag. 326). La discussid
sobre historicisme de Heidegger no és potser pertinent en aquest lloc; esperem poder mostrar en la nostra
exposici6 que Heidegger presenta una cdtica historicista a 1’historicisme tal i com el pensaven Rickert o
Dilthey. Per les relacions de Heidegger amb 1'historcisme, veg. Bambach, 1995.
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posteriors entre el moli de vent i el jaciment mineral, entre |"agricultura tradicional i la
industria mecanitzada de 1"alimentacid, entre el vell pont de fusta sobre el Rin i la central
hidroeléctrica del Rin**®. ;Es aplicable també a la diferéncia entre la cronometria antiga i la
cronometria moderna, exemplificada en 1’oposicié entre calendari i rellotge, mecanic?

L estructura que esta aplicant Heidegger podra esquematitzar-se de la segiient manera:

sortir de 1 ocult (Entbergen), com a:

/\—s

potesis, com: técnica modema, com:
I |
el que porta davant (Hervorbringen) el que posa a lloc (Srellen)
en V'ocasié (Veranlarsen) en la provocacié (Herausforderr)

on setia un error pensar la determinacié comuna a la técnica antiga i moderna (el sortir de
I"ocult) com un element que possibilités pensar una continuitat, com si el posar a lloc de la
técnica moderna fos resultant de i guardés una relacié amb un lent degoteig de les millores
progressives del portar davant de la técnica antiga®’. Aquest sortir de 1’ocult comu és
pensat en 1°6rbita del concepte grec de la veritat (akthéia), i aquesta, almenys des de les
obres dels anys 30, és pensada per Heidegger ja sota el model de la historia de 1'ésser

(Seynsgeschichte), segons el qual la veritat de 1'ésser ha de ser pensada a partir de 1’essenciacié

28 Thid., pags. 18-19.

X9 Jbid,, pag. 33: “L'entramat (Gestel) és un mode destinal (geschickhafte) del sortir de 1’ocult, a saber, el
provocador. Un altre mode destinal semblant és el fer sortir de 1"ocult que porta davant, la poresis. Perod
aquests modes no son espécies que, ordenades les unes al costat de les altres, caiguin sota el concepte del fer
sortir de 1'ocult. El fer sortir de 1’ocult és aquell desd que, cada vegada i de sobte i d"una manera inexplicable
per a tot pensament, es reparteix entre el que porta davant i el que provoca, i que assigna una part a I’home.
El fer sortir de 1"ocult que provoca té la seva provinenga destinal en el portar davant. Pero, alhora, de manera
destinal, |’entramat dissimula la poiesis”.
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de 1'ésser mateix”™". Heidegger pensa, a partir de la década de 1930, tota esséncia com
essenciacié™, i aquesta no ha de ser pensada en cap cas en el sentit substantiu de
permanéncia, duracié o preséncia (An-wesen), sind en el sentit actu i dinamic d"allo que ve o
allo que perdura. L’essenciacié implica que l'esséncia de 1'ésser hagi de ser entesa
historicament™. Que el significat ontoldgic de la cronometria moderna no tindra res a
veure amb una historia acumulativa de millores técniques, podria ser argumentat, segons
aquesta concepcid, en el fet de que una homogeneitzacié abstracta del temps que posi a lloc
els esdeveniments era técnicament possible ja en els rellotges hidraulics compostos, com el
de la torre dels Vents, des d’el segle II aC. Es només 1 essenciacié historica de la veritat de
I"ésser, veritat que e als homes com les condicions destinals de comprensi6 de 1'ésser , la
que ens permetria interpretar el temps de manera desqualificada, com la que possibilitaria ja
facticament, per exemple, el rellotge mecanic medieval. Segons aquest esquema, el calendari
seria técnica antiga (poséfic) en tant que seria ’ens que porta davant les possibilitats humanes
de treball en 1"ocasi6 que la natura (physzs) li atorga, mentre que el rellotge mecanic seria la
técnica moderna ja que posa a lloc els esdeveniments provocant al temps mateix que els
produeixi™. Fixem-nos que no hi ha aqui, en la distincié heideggeriana entre técnica
moderna i antiga, cap disquisici6 taxonomica, cap investigacio sobre la composicié dels ens,

cap eix historic que ens permeti classificar aquests en un ordre de complexitats: 1"dnic

B0 “aus der Wesung des Seyns selbsf’, GA 65, Beitrdge zur Philosaphie, pag. 32. A partic daquesta obra,
efectivament, 1"Erejgnis Denken (el pensament sobre 1’esdevenir propici) desplaca la pregunta fonamental
(Grundjfrage) de la pregunta per ’ens (que passari a ser la pregunta directriu (Lei#frage) de la historia del primer
comengament) 2 la pregunta sobre 1'essenciacié de 1'ésser mateix, que passa a ser la pregunta fonamental de
I"altre comengament (anderent Anfang) del pensar; veg. GA 65, pag. 76.

21 < Alles Wesen ist Wesung”, GA 65, pag. 66.

2 GA 65, pag. 32; també tota la disquisicié sobre el concepte d’esséncia del text que ens ocupa, VuA, pig.
361ss.

%3 El concepte d’atorgar (gewdhren), concepte important en el text de Heidegger, refereix a la donacié a
I'home, per part de la historia de 1ésser, de les seves possibilitats d existéncia. Aixd porta a Heidegger a unes
importants consideracions sobre 1"aparent contradiccié entre la passivitat del verb atorgar com a destinaci6 de
I"Esser i "activitat del provocar com a mode del sortir de 1"ocult: “Provocar és tot el que es vulgui, menys un
atorgar. Aixi ho sembla, mentre no atenem a aixd, que també en el provocar 2 la comesa del real efectiu
perqué com a subsistent continua romanent encara un desti que du 1’home per un cami del sortir de 1'ocult.
Ja que aquest desti, 1'essenciant de la técnica engatja 1’home en quelcom que aquest, per si mateix, no pot
trobar ni, encara menys, fer; perqué, que un home sigui home només 2 partir d’ell mateix i dnicament per ell
mateix, aixo és quelcom que no existeix”; 1'u4, pag. 35.
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criteri que distingeix entre técnica moderna i antiga té a veure amb la disposicié humana a
correspondre al desti (Geschick) que envia (schicken) en cada ocasi6 la historia de 1'ésser™,
Des d“aquest model de pensament de la qliestié (cami de pensament, que agradaria més a
Heidegger), caldria preguntar-se: ¢ga quin desti fa front 1’home que conrea la técnica
moderna, creant rellotges mecanics i extenent la cronometria mecanica a tots els ambits de
la vida humana? A Superacié de la Metafisica, text proper en el temps a la redaccié del text
sobre la técnica que estem tractant, la resposta heideggeriana és forca paradoxal: la técnica
moderna és vista com la forma del sortir de 1ocult “en la qual la voluntat de voluntat
s’installa i calcula en 1abséncia d’historia (Ungeschichtlichen)™. Per voluntat de voluntat
entén Heidegger 1"“estat de consciéncia suprem e incondicionat de 1autoassegurament
calculador del calcul”®®. L expressi6 voluntat de voluntat és emprada sovint per Heidegger
sense cap distincié com la voluntat de poder nietzscheana en la seva interpretacié
metafisica”’. En la interpretacié metafisica de la voluntat de poder, aquesta no s’entén com
un desitjar o un aspirar, sin6 un voler-ser-senyor (Herr-sein-wollen) que troba el seu fonament
en 'ordenar (Befehlen)™®. L ordenar vol dir ser-senyor de disposar sobre possibilitats, vies,
modes i mitjans de produir obres per mitja de 1’accié. Allo que s’ordena en la ordre és

I’exercici d’aquest disposar™. Aixi, la voluntat de poder esdevé accié destinada a crear les

B4 x4, pag. 28: “Aquell destinar aplegant (versammelnde Schicken) que, ell i només ell, duu I’home per un cami
del fer sortir de 1’ocult, 1"anomenem dest (Geschick). /A pastir d“aqui es determina 1’esséncia de tota historia”.
En el text Superaci6 de la metafisica (Uberwindung der Metaphysik), s afirma: “El nom “la técnica” és entés aqui
d’una manera tan essencial (wesentlich), que el seu significat coincideix amb el rétol: la Metafisica consumada
(vollendete Metaphysik). Aquest rétol conté el record de la z2£hné, que €s en general una condicié fonamental del
desplegament essencial de la Megfisica. Aquest nom fa possible al mateix temps que el caricter planetad de
I'acabament de la Metafiica i del domini d’aquesta pugui ser pensat sense referir-se als canvis
historicament demostrables dels pobles i dels continents”, ibid, pag. 76 (negreta nostra).

%5 Ibid., pag. 76.

6 Ibid,, XX1, pag. 84.

27 Per exemple: “La voluntat de poder (Wilk zur Machi), al adquidr la seva seguretat extrema i incondicionada,
com allo que tot ho assegura, és ]inic que regeix, i per tant, és alio correcte. La correccié de la voluntat de
voluntat (Willens zum Willen) és 1'assegurament incondicionat i total de si mateixa”, Ibid, XX, pag. 84. La
identitat entre voluntat de voluntat i voluntat de poder s’exposa a la interpretacié metafisica de la voluntat de
poder, en el curs del semestre d hivern de 1941, Nietzsches Metaphysik, GA 50.

258 Veg, Nietzsches Metaphysik, GA 50, pag. 13. També al curs del semestre d’estiu de 1941, Grundbegriffe,
s identifica la voluntat de poder de Nietzsche amb ‘la voluntat de dominacié incondicionada de 1’home sobre
la terra”; veg. GA 51, pag. 18.

29 Veg. Nietzsches Metaphysik, GA 50, pag. 13.
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condicions de possibilitat de 1acci6®”. Que la voluntat de poder com a voluntat de
dominacié incondicionada sobre la terra ho sigui en abséncia de historia (Ungeschichtiichen),
refereix al fet de que la técnica moderna, que oculta la seva propia provinenga com a sortir
de I"ocult, tendeix a ocultar el seu propi origen com a sortir de 1"ocult. Aquesta ocultacié de
la técnica moderna de la seva propia constitucié com a sortir de 1“ocult és 1'ocultacié de
1"esdeveniment propici (Ereigris) com a fonament de la historia (Geschichte)*'. L ocultaci6 de
1’esdeveniment propici és 1’ocultacié de la historia, i aquesta ocultacié pren la forma,
paradoxal, d"una potenciacié d’allo historiografic (Historse), que no és altra cosa que una
extensié del cilcul de la voluntat de poder sobre el propi ésser historic (geschichtlich) del
Dasein™.

La técnica moderna és aquell sortir de 1’ocult que oculta el seu origen com a tal. En el
cas de que allo que surt de 1"ocult ho faci sota el mode de la técnica moderna, precisament
en aquell cas, 1’esdeveniment propici s’oculta com a tal. En la técnica moderna tot és
volgut i creat incondicionadament per la voluntat de poder, i no pas atorgat (Gewdbrte).
Perd aquest cami del pensar de Heidegger, que suspén la connexié, tant entre les

descripcions taxonomiques dels diversos ens susceptibles de correspondre a la técnica

260 “La voluntat de poder és, en la seva esséncia més intima, un comptar perspectivista amb les condicions de
la seva possibilitat, condicions que ella mateixa posa com a tals”; veg. GA 50, pag. 19.

21 “L‘ésser (Seyn) com esdeveniment propici (Er-eignis) €s la histoda (Geschichte); a partir d’aqui ha de ser
determinada la seva esséncia, independentment de la representacié de com ha arrbat a ser, del seu
desenvolupament; independentment de )’explicacié i consideracid historiogrifiques™; veg. GA 65, 273, pag.
494, La vinculacié entre historia (Geschichte) i esdeveniment propici és encara més clara al curs de 1941,
Grundbegriffe. “Aqui histoda (Geschichte) no anomena, en pamer lloc, la seqiiéncia de successos com a connexié
efectiva de la qual deriva allo postedor i allo actual; historia (Geschichte) significa aqui 1'esdeveniment (Ereigmis)
d’una decisi6 sobre 1'esséncia de la veritat; veg. GA 51, pags. 20-21.

262 Per la diferéncia entre Geschichte i Historie és til el text de Wissenschaft und Besinnung (Ciéncia i meditacio),
conferéncia de 1954, el mateix any de Die Frage nach der Technik. En aquesta conferéncia afirma Heidegger: “La
Histora (Historis), que d’una manera cada cop més intensa es desplega en Historia universal, completa
l'assegurament que pretén en la zona que s’emplaga a la seva teoria com histora (Geschichte). La paraula
histona (Historse) significa: informar-se i fer visible, i per tant, nombra un mode del representar (VVorstellens). Al
contrari, |2 paraula historia (Geschichté) significa alld que es dona en la mesura en que, d aquest mode o aquell
altee, és preparat i emplagat per una sol licitacié (begrbd), és a dir, és destinat (beschicks) i enviat (geschicks). La
historia (Historie) és la indagaci6 de la historia (Geschichte). Perd la observacié historica (bistorische) no és aquell
ambit que, abans que cap altra cosa, crea la historia (Geschichte). Tot allo historic (bistorische), tot alld representat
1 constatat en el mode de la histoda (His/orse), és fundat en el mode de la historia (Geschichte), és a dir, sobre el
dest de l'esdevenir. Perd la histora (Geschichte) no és mai necessiriament histodica (bistorisch)”, veg. VA,
pags. 59-60. Per una investigaci6 historografica sobre la génesi dels conceptes de Gesahichte i Historie pot ser
atil Koselleck (2004).
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antiga i moderna, com dels esdeveniments historics considerats historiograficament en un
eix d’anterioritat-posterioritat, i que ens convida a que ens concentrem en la meditacié
(Besinnung) d’allo en el qual 1"ésser (Seyn) essencia en cada moment, implica també, en el
context de la nostra investigacié actual, la negacié de qualsevol connexié immediata i
acritica entre 1"aparici6 del rellotge mecanic modern i 1"aparici6 de la técnica moderna com
a mode del sortir de 1"ocult. Dit d’una altra manera, si des d"una descripcié taxonomica el
rellotge compost de la torre dels Vents ja permetia técnicament una homogeneitzacié del
temps abstracte independent de 1’esdevenir de qualsevol cicle natural, pero aquesta
homogeneitzacié no es va produir perque el sortir de 1'ocult (althéia-veritat) del rellotge
compost de la torre dels Vents essenciava en el portar davant que aprofita 1’ocasio (tecnica
antiga), tampoc ha de ser considerat el rellotge mecanic des de la descripcié purament
taxonomica que sembla associar-lo al sortir de 1'ocult que essencia en la imposicié
provocadora que produeix esdeveniments preparats. La voluntat de poder es manifesta tan
poc en el rellotge compost de la torre dels Vents, que, tot i que de manera tecnologicament
més precaria, també permetia ] ’homogeneitzacié del temps en un temps abstracte, com en
el primer rellotge mecanic que esta sent aqui objecte de la nostra investigaci6. Si
desvinculem historia (Geschichte) 1 historiografia (Historie), com la meditacié heideggeriana
sobre 1'ésser ens demana, aleshores ho hem de fer en totes les direccions: no només per
demostrar que una investigacié taxonomica i purament ontica sobre el rellotge compost de
la torre dels Vents mostra ja la possibilitat d"una desqualificacié del temps, que no es
produeix des de la historia de 1'ésser, sind també per demostrar que d"una analisi ontica o
taxonomica del rellotge mecanic no es segueix tampoc un heure-se-les ontologic modern

amb el temps™. De fet, la historiografia, tan menystinguda per Heidegger, ens mostra la

263 Nlo només per salvar |“artesania i la técnica antiga, siné també per dissociar els ens técnics automaticament
llastats de moderns d aquesta etiquera. Que el rellotge és un ens la significacié ontologica del qual té a veure
amb el mode de la impropietat (uneigentlichkeif), és quelcom ja sospitat pel Heidegger anterior a la Kebre, com es
pot deduir de les analisis sobre ¢l rellotge de la conferéncia de 1924, Der Begriff der Zeit, el paragraf [79] de Sein
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plena independéncia entre 1’aparicié del rellotge mecanic i qualsevol indici d’estat de
consciéncia suprem e incondicionat d’autoassegurament del calcul. Els primers rellotges
mecanics publics eren essencialment inexactes, i aixd no va fer en cap moment que es
deixessin d utilitzar. El seu desplegament i la seva lenta extensi6é semblen transcorrer aliens
a qualsevol desig d exactitud™”. Per altra banda, les tesis classiques que havien sostingut una
connexié entre 1"aparicié del nou comerg i la promocié dels rellotges publics a les ciutats
dels segles XTIV i XV s’han mostrat també com historiogrificament qiiestionables®”. De la
mateixa manera com la possibilitat tecnologica d"una desqualificacié del temps no és
plasmada en el rellotge compost de la torre dels Vents, perqué el pensament des d’el qual
aquesta desqualificacié es decideix o no (el pensament de la historia de 1'ésser) no ha
decidit (entscheider) destinar en aquesta direccié, la possibilitat tecnologica major de
desqualificacié del temps present onticament en el rellotge mecanic no sembla desplegar-se
inicialment en cap moment, segons el que ens diuen tots els indicadors historiografics. El
rellotge mecanic no és emprat, en el moment de la seva invenci6, des de Ia voluntat de
crear les condicions de possibilitat de 1'accié (accié de treball, accié de planificaci6,
d’organitzacio, etc.), sin6 que sembla ser inventat des del mateix ambit de problemes
heretats de les teories tradicionals sobre el calcul de dates del calendar, i en 1"ambit de la
significacié ontologica de la temporalitat calendaria, present en els cronografs medievals™.

Aixi se segueix clarament del manuscrit de Robertus Anglicus de 1271, en el qual es

und Zeit, o en la seccid b) del parigraf [19] de Die Grundprobleme der Phénomenologie. Aquesta darrera analisi sera
tractada especificament a la darrera part de la nostra investigacio.

%4 Els rellotges tecnologicament més imperfectes podien arribar a endarreric-se una hora; els tecnologicament
més avangats, fins 2 un quart d’hora. Les causes daquesta poca precisié eren la friccié entre les peces,
I'elaboracié manual dels engranatges, i sobretot, que el fragmentador del temps (el foliot) no tenia un periode
natural propi (veg. Bamertt, 2000, pag. 911 ss.)

%5 Veg. l'important estudi de Dohm-Van Rossum, 1996, pags. 170 i ss. Van Rossum ha estudiat
exhaustivament 1'expansié dels rellotges publics a Europa des d’el segle XIV, i no veu en cap cas una
connexié amb el comerg i els mercaders com a nova classe social puixant. El factor de desplegament sera,
més aviat, una competéncia entre les ciutats purament tecnologica i simbolica, de prestigi social, inicialment
desvinculada de les necessitats d“organitzacio social de la dutat o de la competitivitat econdmica com a tals.
26 Que les teores del comput calendan de I‘alta edat mitjana guardaven encara elements comuns amb la
significacié ontologica de la temporalitat calendaria, és evident en autors com Beda el Venerable, un dels més
importants 1 influents cronografs de 1’época. Per a Beda, la fixacié de les dates del calendad entre el flux del
temps té l"objectiu de proporcionar experiéncies concretes en el viure humi d’estabilitat eterna i eternitat
estable (De temporum ratione, LXX1, 91-93); veg. Contreni, 2002, pag. 78.
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vinculen de manera clara la fixacié del moviment del cercle equinoccial amb la troballa del
mecanisme d’escapament’’. Sembla evident que totes aquestes consideracions Ontiques
poden ser considerades de poc valor des de les premisses del pensament de la historia de
1"ésser, directament contraries a les consideracions historiografiques excessives. Perd des de
les premisses de la meditacié historica husserliana s6n sumament importants: tenen a veure
amb la perioditzacié a la qual la qilesti6 sobre 1'origen de la técnica moderna com a
voluntat de domini esta inevitablement lligada. ;:Quan comenca a pensar-se el temps com
quelcom objecte de domini? ¢Quan comenca 2 pensar-se en el domini del temps com en la
magnitud creadora de les condicions de possibilitat dels esdeveniments mundans? ;Quan la
significacié6 ontologica primordial del calendari com mundanitzacié de 1'ésser és
transformada en la significacié ontologica cronomeétrica del domini del mén? Obviament,
aquest “quan” és indestriable d'un “com™: la meditacié historica esta vacunada contra
qualsevol caiguda en la mera historiografia, i evidentment aquest “com” ha de representar
la interpretaci6 del mén circumdant en el qual es déna aquest tombant en la vivéncia de la
mesura del temps. Només si responem a aquest origen, de manera similar a com ho hem
fet amb la protocalendarietat i la protognomonica, podrem afrontar la nostra actual
vivéncia ambigua amb el temps metric. Pero aquest tombant en la interpretacié de la
mesura del temps, amb el qual Heidegger polemitza durant tota la seva obra, no es troba
tampoc, en el sentit amb el qual Heidegger el pensa, en el rellotge mecanic. El rellotge
mecanic del segle XIV no és técnica moderna, en el sentit técnic que d’aquesta expressi6
déna Heidegger; el rellotge mecanic del segle XIV sembla presentar més elements de
continuitat amb la significacié ontologica de la calendarietat dels que aparentment es podria

pensar a primera vista. En tot cas, roman allunyat de ser viscut com 1’eina de domini del

267 Anglicus explica els intents infructuosos dels artesans per tal de trobar “una roda, o un disc, que es mogui
exactament de la mateixa forma en la qual es mou el cercle equinoccial; perd no poden en absolut aconseguir-
ho. Si ho aconseguissin, arribarien a tenir un rellotge realment exacte, més valuds que 1‘astrolabi o que
qualsevol altre instrument utilitzat per marcar les hores”.
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mén, i sembla constituir-se en una continuitat estricta en el terreny sociologic de la relacio,
que clava les seves arrels en 1"antiguitat remota, entre mesura del temps i poder social®®.

El problema de Heidegger (confrontar els limits entre la técnica moderna i la llibertat)
no només és real, siné que adquireix una dimensié capital en la nostra relacié tan ambigua
amb el temps métric, Precisament per aix0, és necessari plantejar aquesta qiiestié, una
vegada més, des de la perspectiva de la meditacié historica, que ens porta a preguntar-nos
sobre la constitucié de sentit de les objectivitats que determinen la nostra vivéncia del moén.
Una d’aquestes objectivitats és la cronometria exhaustiva terrestre, perd aquesta no sembla
apareéixer ni manifestar-se encara en la interpretacié fenomenologica que hom podria fer de
la situaci6 vital dels homes del segle XIV que la crearen. La pregunta roman, doncs, encara
oberta: squan neix la cronometria exhaustiva terrestre, independent del cel? La resposta no
podra ser més paradoxal: la cronometria exhaustiva terrestre no té el seu origen
precisament sobre la terra, siné sobre el mar, i en 1"ambit de la navegaci6 transoceanica. La
interpretacié fenomenologica del mén circumdant en la qual apareix aquest desig
d’exactitud i exhaustivitat, i la situacié concreta en la qual aquesta es manifesta com a
necessitat, haura de ser analitzada amb molta cura. En el segiient parigraf, emprenem

algunes consideracions en aquesta direccio.

%8 El cas més célebre és el de la relacié entre la fixacié de 1'any i |’emperador xinés, cerimonia que es duia 2
terme a la Ming-# ‘ang o casa del calendar” (veg. Guénon, 2004, pag. 139 i ss.), perd és generalitzable 2 multirad
de casos i civilitzacions. La traduccié d‘aquesta estructura sociologica entre prestigi social, poder i mesura del
temps a les categories de la cronometria mecanica, 2a Dohm-Van Rossum, 1996, pags. 170 i ss.
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(16) Mar i terra. L'origen de l'exactitud cronométrica com a mundanitzacié del

trajecte.

L’origen de l’exactitud cronométrica va tenir poc a veure amb un suposat desig de
precisié en la determinacié 1 mesura dels esdeveniments quotidians que passen sobre terra
ferma, i encara va tenir menys a veure amb el desig d’operar sobre la creacié de les
condicions de possibilitat de la produccié d’esdeveniments en el viure huma. El primer
cronometre més o menys exacte no va ser creat fins al 1759. Es tractava de ’'H.4, el model
al qual el seu creador, un fuster i rellotger autodidacta anomenat John Harrison (1693-
1776), havia dedicat tota la seva vida. Harrison va cobrar per la seva troballa la recompensa
que 45 anys abans (1714) havia ofert la reina Anna d’Anglaterra per aquell qui fos capag de
calcular la longitud d “una posicié en alta mar amb una precisié de mig grau. Mig grau sén
aproximadament uns cinquanta kilometres a partir d'una latitud donada. La prova que
s hauria de passar per cobrar la recompensa seria la de comprovar la longitud en un viatge
a Jamaica, on la longitud havia estat determinada ja sobre terra ferma mitjangant métodes
astronomics. La troballa d"'un métode capag de fixar de manera exacta la longitud havia
estat possiblement el repte tecnologic més important al qual s’enfrontaven els enginyers
des de feia gairebé 200 anys®”. La importincia de la determinacié de la longitud provenia
dels estralls que els errors en la fixacié d'aquesta havien estat provocant en les flotes

IZ‘?B

europees durant els segles XVII i XVIII*". Els naufragis eren tan habituals a les costes del

nord d 'Europa que fins i tot van constituir un subgénere pictoric dintre de les “marines”
paq >

269 La recompensa era de 20.000 lliures, que podrien ser uns quants milions de dolars d'avui en dia. La
primera recompensa coneguda sobre un métode capag de determinar la longitud va ser la de Felip II a 1'any
1567, i posteriorment es van oferir recompenses per part de Lluis XIV de Franca i dels Estats Generals
holandesos. Aquest problema va ser el que va motivar, principalment, la creacié del Reial Observatori de
Greenwich, el 1675 (veg. Barnett, 2000, pags. 116 i ss.).

270 1 "any 1707, quatre vaixells de la Royal Navy es van estavellar contra les illes Scilly per culpa, basicament,
d’una longitud mal calculada. Aquest fet concret va ser el que va motivar la peticié del parlament d'una
resolucié del problema de la longitud, que va motivar al scu torn la recompensa de la reina (veg. Whitrow,
1989, pag. 141).
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especialment a Holanda, Fran¢a i Anglaterra. Només quan el cost en vides humanes 1
carregues valuoses es va fer insuportable, es va decidir oferir la recompensa més elevada
que mai s "havia donat fins aquell moment per resoldre un problema de tipus tecnologic.

Fs possiblement en la resolucié del problema de la longitud on es comprén per primera
vegada en tota la seva importancia la vinculacio entre la mesura del temps 1 'orientacio en
I"espai. El problema de la longitud és, basicament, un problema espacial; és un problema la
solucié del qual respon sempre a la pregunta per un “on’: on estic enmig d 'un ocea sense
caracter” . El problema sobre la localitzaci6 en alta mar només es manifesta en la historia
de la navegacié de manera crucial quan el recurs de la navegacio basada en el seguiment de
la linia de costa, la briixola i el cel son insuficients. Per la navegacio en el mon conegut fins

a 1’any 1492, podria ser més o menys suficient amb les famoses cartes portulanes, basades

en la circumnavegaci6 de les linies de costa del Mediterrani i les illes britaniques.

Fig. 7. Claude Joseph Vemet, Nanufragi, 1772

Es Carl Schmitt s’adona del fet que el mar no té caricter en el sentit etimologic de la paraula grega:
charassein, gravar, esquingar, imprimir. Sobre ¢l mar no es poden tragar linies; no es poden establir limits.
“Sobre les onades, tot és onada”. Veg. Schmitt, 2002, pag. 4.
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Fig. 8. Claude-Joseph Vernet, Escenes amb supervivents d un nanfragi, 1771.

Fig. 9, Mapanmundi de 1375 de Cresques Abrabam, segons I'estil dels portulans catalans
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Les cartes portolanes es basaven en una acumulacié ingent de dades empiriques
d’origen indeterminat, principalment descripcions dels llibres dels pilots o porfolani. L eix
d’orientacié principal d’aquests mapes és la distribucié de roses nautiques, o roses dels
vents, de les quals parteixen unes linies que creuen tota la carta’. Aquestes xarxes
atapeides permetien al mariner, mitjangant una bniixola, adquirir punts de referéncia en alta
mar. En primer lloc, es tragava amb regla una linia recta entre el punt de sortida i el punt
darribada. A continuacié, es dibuixava una linia paraliela a la primera, tenint a la rosa
nautica matriu com 2 punt de referéncia d’identificacié de la posicié actual o de la direccié
cap a la qual navegar. Amb aixé quedaven constituits els punts de referéncia necessaris per
I"orientacié. Aquest métode de navegacié esta estrictament limitat a la prévia tasca de la
descripcié empirica de les costes, i és atil en el context d ‘una navegacio local. Pero és obvi
que el métode d’orientacié de les cartes portolanes és absolutament initil, per exemple, si
ens hem d’orientar entre dos punts de l'ocea absolutament mancats dun punt de
referéncia figural determinat. ;Qué és necessari per determinar la posicié d"un cos en alta
mar sense una referéncia a la costa, sense un ancoratge local terrestre determinat? En
primer lloc, cal dotar al navegant d"un sistema de referéncia. Aquest sistema de referéncia
no pot consistir en elements concrets, fixables, perqué “sobre les onades, tot és onada”";
tot té la mateixa duracié i consisténcia de "onada.

El primer lloc on es dirigira la nostra mirada sera, evidentment, el cel; especialment la
regularitat del moviment solar i de les constel lacions nocturnes. Pero fins i tot préviament

a 2ix0, i certament com la condicié de possibilitat d“aquest sistema celest de referéncia (en

substitucié del triple sistema medieval de referéncia agulla magnética — rosa nautica — linia

712 Aquestes roses nautiques estaven basades en la briixola, i la seva funcié era reproduir en una figura
geomeétrica les direccions de agulla magnética. L esquema de les direccions del magnetisme es va superposar
als noms dels vents, I'estructura dels quals provenia ja de 1"antiguitat; d"aqui que s anomenessin roses dels
vents. Pero la seva principal funcié era la d’orientar el nord magnétic en els mapes (veg. Thrower, 2002, pag,
59iss.)

23 Veg. Schmitt, 2002, pag. 4.
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de costa), és necessaria en primer lloc una modificacié dels aspectes formals que implica el
pensament sobre 1 orientacié damunt de la indeterminaci6é oceanica. Quan ens referim a
aspectes formals ens estem referint a la sustituci6 de les xarxes atapeides i multidireccionals
de les cartes portolanes per la famosa quadricula abstracta que possibilita 1 orientaci6 sobre
la indeterminacié oceanica entre una malla vertical (longitud, mendians) 1 una malla
horitzontal (latitud, paral lels). La projecci6 cartografica del mén en una quadricula segons
meridians i paral lels no significa una imposici6 abstracta o geométrica sobre una realitat
concreta, constant i solida, empiricament viscuda; siné que implica una corresponsabilitat
entre la buidor de 1’estructura abstracta geometrica 1 la indeterminacié primordial oceanica
respecte a la qual ens volem orientar. La carta portolana no necessita quadricula abstracta
perqué en aquesta hi ha la referéncia de la figura terrestre; en els oceans no hi ha cap
element de referéncia vinculat a la figuracid, i és precisament per aixo que és necessari un
mode de representacié de 1’espai abstracte. Altra vegada ens tornem a trobar amb una
estructura similar a la del temps, perd ara amb la representacié de 1’espai: la representacié
abstracta de l’espai no neix de la imposicié al “mén” d’una indeterminacié que sera
externa a ell, sin6 que neix d’una ampliacié de les possibilitats humanes de fer front a
aquestes realitats amundanes vinculades a la indeterminaci6 i la neutralitat a través dels
quals es manifesta sovint 1"ésser (la nit, les ombres, el mar). I també altra vegada, com en el
cas del rellotge mecanic, la historiografia ens ajuda a desvincular la representacié abstracta i
desqualificada de 1’espai de qualsevol projecte epocal modern de creacié de les condicions
de possibilitat de 1 accié: la practica de la representacié abstracta de 1’espai en la cartografia
segons la quadricula de meridians i paral lels no es generalitza a Europa fins la traduccié del

text, desconegut per tota l'edat mitjana, de la Geographia de Ptolomeu”™. El model

214 Els originals grecs de la Geographia de Ptolomeu van sortir de Bizandi fugint dels turcs i van arribar a Itilia
a voltants del 1410, on van ser traduits al llati a Floréncia (veg. Thrower, 2002, pag. 67 i ss). Evidentment, la
histora de la ciéncia acostuma a no recorrer tampoc camins lineals, i els errors que la Geographia de Prolomeu
contenia respecte a les millors mesures d "Eratostenes respecte al problema del diametre de la terra, van ser un
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quadriculat de meridians i parallels ja havia estat molt comd en la representaci6
cartografica de l'antiguitat, i Ptolomeu ja havia descrit al segle 11 models de projeccio
cartogrifica del mon de tipus conic amb meridians rectes i radials, i paral lels concéntrics, i

un altre model de meridians i paral lels en forma de linies corbes™”
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Fig. 10. Mapanundi de |'edicié latina de la Geographia de Plolomen, 1482

De la imposicié a I'espai oceanic de la malla ptolemaica sorgeixen els conceptes de
longitud i latitud com a sistema de referéncia i d’orientacié per aquells vaixells que
s“atreveixen a solcar els oceans lluny de terra. La determinaci6 de la latitud (ubicaci6 en

I'eix nord-sud) era relativament senzilla, i forca ben coneguda des de 1"antguitat. Si es

dels factors que van impulsar a Colom a fer el seu viatge. Sobre la importincia dels errors de Prolomeu en els
descobaments de Colom, veg. Bamertt, 2000, pag. 1111 ss.

5 Eren encara més antics, i menys sospitosos d‘una concepcié europea de 1'espai, els estudis cartografics de
Chang Heng (78-139 d. C), que afirmava que “havia projectat una xarxa de coordenades sobre el cel i la terra,
i havia calculat basant-se en aquestes” (veg. Boorstn, 2000, pag. 120).

152



navegava de dia, es mesurava 1"alcada del sol al migdia; en el cas de la navegacié nocturna,
es feia el pertinent amb 1’estrella polar (hemisferi nord) o la creu del sud (hemisferi sud).
En els equinoccis, €l sol esta al migdia directament sobre 1’equador, i quan més al nord o al
sud ens trobem, més a baix trobarem la seva posicié en el cel. Per determinar la latitud
s‘emprava el quadrant, una mira amb forma de creu, i posteriorment es consultaven les
taules astronomiques que s’havien anat acumulant durant molts segles d’observacions
durant 1"antiguitat i |’edat mitjana. Ara bé, la determinacié de la longitud (ubicacié en l'eix
est-oest) era un problema técnicament d una dificultat molt superior. Els limits naturals que
representen els pols sud i nord, i el centre que representa 1’equador, no existeixen en el cas
de la longitud. La latitud culmina en els pols; la longitud no culmina en cap limit natural.
L’eleccié d’un punt de referéncia en el cas de la longitud és completament arbitrari™.
L"Gnica possibilitat d orientar-se pel que fa a la longitud, tenint en compte el caracter
il limitat i indeterminat de la posicié que recerquem, és pensar la determinaci6 de 1’espai de
la longitud com una funcié de temps. Sabent quina hora és al punt de sortida del vaixell,
considerat el grau zero de la longitud, i quina hora és enmig de 1’ocea indeterminat,
comparant les dues hores podem ubicar-nos pel que fa a la longitud: si la terra triga vint-i-
quatre hores en girar sobre si mateixa (360 graus), cada hora rotara quinze graus de
longitud. Podem doncs determinar que cada grau de longitud son quatre minuts. El
problema de la longitud implica pensar el problema de la ubicacié en 1’espai indeterminat
oceanic en funcié del problema de fixar exactament el temps. Per determinar les longituds
en terra, n’hi havia prou amb el rellotge del cel: el métode proposat per Galileu de basar-se
en els moviments i els eclipsis de les llunes de Juapiter va servir per fixar amb exactitud la
longitud de Jamaica. El problema del métode astronomic era que, en alta mar, i amb el
moviment sobre les onades, la precisio en la presa de les dades empiriques sobre la posicié

del cel era practicament impossible, i un error de minuts podia implicar quilometres de

276 Fins al 1884 no s’unificara el meridid de Greenwich com els zero graus de longitud; fins aquest moment,
s“empraven diversos meridians zero segons 1 ubicacio.
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diferéncia en la determinacié de la longitud. Es en el context de la determinaci6 del
problema de la longitud on, per primera vegada, els cels perden la seva preponderancia en
la determinaci6é del temps. Per primera vegada en milers danys, el recurs als cels en la
determinacié del temps era initil. Caldra basar-se en un model de temps exclusivament
mecanic i independent de qualsevol referéncia a 1’astronomia. Es en aquest context on
sorgira el primer rellotge mecanic exacte, el model de John Harrison. Pero és important
veure que 1"aparicid del primer rellotge exacte esta estretament vinculada al problema de la
determinaci6 de la longitud, 1 que aquest problema és el problema de 1 orientacié humana
en l'indeterminat de 1'ésser, implicat en aquest cas per la neutralitat dels mars sense
caracter. El problema de la determinacié de la longitud era un problema de tal magnitud
que l'expressio trobar la longitud va esdevenir un equivalent lingtiistic a quadrar el cercle. A
la seva pintura sobre el psiquiatric de Bedlam, a Londres, Hogarth va pintar els arquetips de
bojos de I"epoca. Podem observar com, darrere d"una porta, apareix un home fent calculs a

una paret sobre la determinacio de la longitud.

Fig. 11. Detall (a !'esquerra) d’un home intentant
calenlar la longitud sobre la paret, a 1."hospital de
Bedlam, Londres, William Hogarth, 1735



Fig. 12. William Hogarth, "L hospital de Bedlam, Londres™, 1735

La determinacié de la longitud, només possible amb la mesura exacta del temps,
significava una vegada més la victoria humana contra una de les darreres figures de la
neutralitat caotica primordial: el mar. Més enlla del caracter practic de la soluci6, és
important no oblidar aquest aspecte, perque €s aquest el que ens permet establir una linia
de continuitat amb la significacié ontologica general de la mesura del temps. Com a agent
de la neutralitat i del caos, el mar ofereix una llarga historia en la tradicié cultural europea.

Citadissims son els exemples de 1" Apocalipsi de Joan, on la vinguda de la nova Jerusalem
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arriba només després de la desaparicié del mar”’, o de la quarta égloga de Virgili, on es
vincula 1 "arribada del nou e amb la desaparici6 de la navegacié maritima®™. En la mitologia
grega, els grans oceans caotics i neutrals formen un grup diferenciat respecte a les divinitats
de les aigiies en general: mentre el culte fluvial o a les fonts es consagrava a Aqueloos o a
les Ninfes, respectivament, el culte al gran mar obert i indiferenciat es dedicava a Posido.
No és l'element abstracte aquatic el que unifica d’alguna manera aquest conjunt de
divinitats, molt diferenciades, sota la figura d"un sol déu; més aviat, és el context en el qual
aquestes aiglies es troben el que fixa els limits de les significacions ontologiques de la
hierofania aquatica i dels diversos cultes que li corresponen™. Aixi es comprén que Posidd,
déu de les grans extensions d’aigua i dels mars oberts, sigui també el déu dels terratrémols,
Iagitador de la terra: és el capritxds caracter de 1'arbitrarietat i de la indiferéncia caotica
respecte als homes el que unifica el culte de Posid6™. Perd 1"associacié del mar amb el caos
primordial no era una associacié de la qual escapés el mén modern: Rabelais descriu la
tempestat marina com “l"antic caos, en el qual estaven foc, aire, mar, terra, tots els elements

2281

en refractaria confusié”™™". La descripcié de Camoens de la tempestat confirma aquest estat

caotic 1 apocaliptic:

Agora alld las nubes los subian

las ondas de Neptuno furibundo,

#17 Ap 21, 1-3: “Després vaig veure un cel nou i una terra nova. El cel i la terra dabans havien desaparegut, i
de mar ja no n’hi havia. Llavors vaig veure baixar del cel, venint de Déu, la ciutat santa, la nova Jerusalem,
abillada com una nivia que s’engalana per al seu espos”.

218 Virgili, Ecle IV, 37-40: “Després, quan 1’edat ja afermada haura fet un home de tu, el navegant deixari ell
matetx la mar i el pi de les naus ja no traginari mercaderies: tot pais ho produira tot”.

219 Veg. Otto, 2003, pag. 162; Eliade, 2000, pag. 313 i ss.

280 El nom de Posidé prové de posis das ‘espds de la terra’. El seu orgen era, doncs, molt més ampli que el de
l'esfera oceinica: era la figura de 1'esperit masculi que habita en la terra i la fertilitza. D “aqui que antigament el
culte a Posid6 conservés moltes figures no marines: és el déu dels cavalls, per exemple. L arraconament en
Vesfera material dels oceans va fer que només conservés el caracter simbolic del poder capritxds i
d’arbitrarietat sobre el desti de les vides dels navegants (veg. Eliade, 1999, pag. 342). L arquetip de Posid6 a la
mitologia grega esta també ben representat a la mitologia nordica pel déu Aegir: Aegir és el mar tal i com és
luny de la costa, capritxds, salvarge i furids. La dona d’Aegir és Ran, que vol dir ratzia, saqueig, i passant la
seva xarxa arrossega tot el que troba. Simbolitza aixi el mar reclamant la seva part en el sacrifici de les vides
humanes (veg. Niedner, 1997, pag. 175)

21 Veg. F. Rabelais, Pantagruel, llibre IV, cap. XVIIL
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agora les parece que venian
a las altas entranas del Profundo;
Noto, Austro, Boreas y Aquilon querian
arruinar la maquina del mundo;
la noche triste y fea luz tenia

de rayos en que todo el Polo ardia™

L’associacio entre el naufragi 1 1"apocalipsi s‘estableix de manera natural en la
recopilacié de croniques portugueses de naufragis de la Histdria Trdgico-Marina. Isabel Soler,

autora d“un estudi sobre aquestes croniques, explica:

“Una sociedad como la tardorenacentista, saturada de inquietud religiosa,
debia entender el naufragio como algo muy proximo a una experiencia
apocaliptica. La larga suma de desgracias, desdichas e infortunios se
acercan a la atormentada manifestacién del caos de la naturaleza
desatada que revela la profecia biblica; incluso el tono de sentencia
ineludible, sin piedad ni esperanza, propio del género, inunda los textos
... Bl Apocalipsis barroco es el sentimiento de lucha desigual contra las
fuerzas de la naturaleza, la sensacion de soledad en un espacio sin
medidas, y la consecuente turbacién que causa el saberse tan
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desprotegido™.

En l'important estudi de Delumeau sobre la por en occident, el primer camp

investigat és la por al mar. Delumeau explica com en les nombroses VVides de /" Anticrist

282 Veg, Camoens, Los Lustadas, cant VI, 76.
2 Veg, 1. Soler, 2004, pag. 41. Soler explica també com, 1"any 1506, €l papa Juli II concedeix indulgéncia
pleniria a tots els que morin en els viatges en alta mar.
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publicades tot al llarg del segle XV, apareixen llistes de quinze signes anunciadors del
adveniment de Nostre Senyor, i els quatre primers signes de la llista estan relacionats amb
el mar®™. I els exemples sobre la thalassofébia de la civilitzacié occidental podrien
multiplicar-se indefinidament™.

Tota la descripci6 que des de la Kulturgeschichte es pot fer de la significacié ontologica
del mar, 1"ubica en 1"orbita d"aquelles figuracions de la neutralitat primordial, com la nit o
les ombres. Aixd ens ajudaria a tragar una continuitat en la significacié ontologica de la
mesura del temps entre la temporalitat calendira i la temporalitat cronometrica: la
significacié general de la mesura del temps consisteix, com ha estat anteriorment explicat,
en la mundanitzacié de |’ésser; en la mundanitzacié de 1" es gibt %6 Ara bé, sembla que en el
cas del mar es manifesta certa diferéncia respecte a la nit o les ombres: el mar no es
mundanitza propiament mai; el que es mundanitza minimament amb la troballa de la
longitud i del temps exacte és el trajecte. El mar, per si mateix, no presenta mai el caracter
fenomenologic de 1’habitabilitat propiament dita, perqué el mar no ens sustenta; sobre el
mar no podem aixecar-nos cinestésicament sense 1"ajuda de la tecnologia; el mar no és solid

ni fix’*’. Podem acabar habitant la nit, que cada vegada guanya més terreny al dia, o podem

24 L'estudi de Delumeau arrenca amb la por al mar i deixa l'estudi de la por a la nit en cinqué lloc.
Aparentment, aquest ordre sembla violentar 1’ordre de la nostra exposicié, on la por a la nit primordial
ocuparia el prmer lloc; aquesta contradiccié és només aparent, perqué Delumeau circumscriu la seva
investigacié 2 la nocié de por en I'Europa occidental entre els anys 1348 i el 1800; aixd inclou }'época dels
grans descobriments navals que amplificaran la por als mars. La por a la nit és molt més arcaica, i tot i que es
manté, anitd minvant progressivament amb la civilitzacié dels enllumenats. Veg. Delumeau, 2002, pag. 62.

285 Un bon exemple, 2 Delumeau, 2002,

28 Les analisis de Sloterdijk sobre la circumvolucio terrestre i sobre el concepte de mundialitzacié com a
categoria filosofica originaria a Esferes II obvien tot aquest context, havent descentrat, contra Heidegger, el
problema del temps, i havent centrat les analisis en les representacions de 1’espai. La interpretacié de
Sloterdijk ens sembla excessivament condicionada metodologicament per la simple analisi d“imatges 1 per una
hipertrofia de la metaforologia. De fet, metodologicament, la interpretacié de Sloterdijk és clarament
dependent del text de Heidegger, Die Zeit des Welthildes, tot ampliant la categona de imatge molt més enlla de
fer-la el tret epocal de la modemitat, elevant-la a 1'acrel de 1'analisi filosofica.

%7 Es necessari obviar aqui totes les metafores més o menys enginyoses, com la de Sloterdijk, quan afirma
que “El suelo auténtico de la experiencia moderna es el suelo de los barcos; y ya no aquella Tierra que todavia
en el siglo XX el viejo Edmund Husserl, en un giro desesperadamente conservador, ha calificado de proto-
arché o patria primordial”; veg. Sloterdijk, 2004, pag. 771. Continuant amb aquest dialeg de metafores que no
porten enlloc, poddem continuar interrogant-nos sobre el lloc on s’ha construit el s6l dels vaixells com sol
auténtic de |’experéncia moderna. ;Es construeix el sol dels vaixells sobre un altre vaixell o protovaixell, o es
construeix sobre terra ferma, a les drassanes? Obviament aquest moviment de fonamentacié sobre I'origen
del 50l dels vaixells ja seda per Sloterdijk senyal de conservadurisme; 1’'home modern no es pregunta per on
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acabar integrant les ombres al mén per mesurar de manera més precisa les realitats
mundanes: ambdies realitats presuposen 1'Urboden primordial; perd 1’home no pot
definitivament habitar els mars®™: els mars no poden ser mon en el sentit fenomenologic
que en ells no es poden donar les condicions de possibilitat que 1'Urboden permet™. Aixi,
aparentment, la mesura dels mars obtindria respecte a la rncsﬁra protocalendaria del mes
lunar o respecte a la interpretacié geometrica de les ombres, una significacié afegida
diferent, |"arrel de la qual ja no tindria a veure propiament, almenys de manera directa, amb
la mundanitzacié6 de 1’ésser: el viatge transoceanic no pot ser interpretat ja com una
continuacié de 1"“ampliacié de |’habitabilitat humana sobre la neutralitat del mén, perqué
la idealitat a partir de la qual I"antiguitat havia pensat la mundanitzacié realitzada i plena de
1"ésser no ha inclos la mundanitzacié dels mars (nocié cinestésicament impossible), siné la
seva desaparici6. Es important recordar ara la promesa joanica de 1"4pocalipsi segons la qual
després de la segona vinguda, ja no hi haura mar; o la prediccié de Virgili a la quarta égloga
segons la qual amb 1"arribada del nou e6 s’acabara la navegacié i tot pais ho produira tot.
Per tant, l'exactitud cronomeétrica, generada en el moén circumdant contextual de
'orientacié en la navegacié transoceanica tal i com ha estat aqui explicada, no pot
simplement ser afegida com un desplegament més de la significacié primordial de la
temporalitat calendaria en tant que mundanitzacié6 de 1’ésser; 1’esséncia ontologica de
I’exactitud cronometrica rau en la mundanitzacié del trajecte. En el trajecte no es viu; el

trajecte és el temps en el qual es va cap alla on es viu o s’ha de viure. La localitzaci6 de la

s ha construit el s6] del vaixell sobre el qual navega; simplement mercadeja o s“aventura. Precisament per aixo
no és potser la metaforologia el territori més adequat per aixecar un dialeg fructifer sobre els conceptes de la
técnica i la mundialitzaci.

288 Un dels miracles més significatius de Crist consisteix en caminar sobre les aigiies. El poder de Crist sobre
les aigiies es manifesta en dos llocs en I'evangeli de Marc (Mr 4, 35-41 i Mc 6, 45-52). La segona és la famosa
narracié de Jesis caminant sobre les aiglies, pero la clau exegética es troba més aviat a la primera: Crist no
s‘immuta davant la tempesta, en el sentit de la tranquilitat que atorga la fe enfront el caricter arbitrad de la
natura. La fe permet caminar sobre les aigiies, en el sentit d"aquella seguretat i tranquil ditat que atorguen la fe
sobre el territori desconegut. L habitar sobre les aigiies modern no es confiari ja a la fe, siné a la determinacié
mecanica de la longitud,

29 1" Urboden de la fenomenologia no és la terra primordial, sin6 el s6l primordial. Sloterdijk malinterpreta el
concepte, de manera nacionalista, al entendre’] com el terrer, interpretacié que potser és possible al Heidegger
més polititzat, perd mai 2 Husserl, on juga un paper apoliticament cinestésic. La unilateralitat metaforologica
sloterdijkiana els interpreta sense solucié de continuitat (veg. Sloterdijk, 2004, pag. 773).
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meva posicié enmig de 1’ocea sense caracter no em fa, efectivament, habitar els mars, pero
si que em permet ubicar-me enmig de 1'indeterminat oceanic respecte a on es troben els
extrems del trajecte: la llar (encara que sigui per fugir d’ella) i la novetat o 1"absolutament
altre com a destd més o menys boirinés i llegendari cap al qual el viatger es dirigeix. La
mundanitzaci6 del trajecte em situa respecte a d “on vinc i 2 on vaig, tot i no garantir en cap
moment 1 habitabilitat d"alli on em trobo™.

L’esséncia de 1’exactitud cronométrica rau en la mundanitzacié del trajecte. Perd un
trajecte sempre té un punt de sortida i un punt d’arribada™. El punt de sortida és el mén
de la llar i la tradicio; el punt darribada és 1"absolutament estrany que roman més enlla dels
limits del mén i que es constitueix com una de les darreres figures del caos primordial. Si
1"exactitud cronométrica es genera des de la necessitat humana de mundanitzar el trajecte,
és obvi que manca encara una investigacié sobre la constitucié fenomenologica dels
extrems del trajecte, o almenys sobre un d’ells. L extrem del trajecte que correspon al punt
de sortida ha estat estudiat abastament en tota la investigacié anterior: és el mon de la
temporalitat calendaria, el mén de la llar i la tradicid, al qual li correspon una perioditzacié
determinada intimament vinculada a un sentit capa¢ de cubrir 1“hi ha” de 1"ésser com la
seva manifestaci6 primordial (el calendari). Perd, gqué succeeix amb ’extrem,
originariament indeterminat, o almenys només molt vagament determinat, del punt
d’arribada? Quina és la constitucié ontologica subjacent al concepte de nou mén? I,

sobretot, perqué en un moment determinat de la tasca humana de mundanitzar 1"ésser cal

20 El viatge modern difereix en aixd del viatge romantic, tot i que aquest viatge romantic el pressuposa de
manera inconscient. Soler ha explicat de manera molt convincent la relacié entre viatge modern i mesura:
“Viaje es sinonimo de control matemitico del tiempo y del espacio ... La certeza de que viaje quiere decir
también medida se halla implicita en la minuciosidad con que los portulanos y las cartas de marear
registraban, tras el regreso de cada nuevo viaje, los nombres de cualquier relieve que se hubiera descubierto en
las costas exploradas”, veg. Soler, 2003, pag. 336 i ss.

P! Preferim 1'expressié més formal de trajecte sobre 1'expressié més habitual de viatge, perqué el viatge, pel
seu caricter més general, és susceptible d’incloure el temps en el qual s’esta sobre terra ferma, ja sigui en el
punt de partida o en el punt de desti. Aixi, quan ens referim al viatge modern ens referirem al viure total de
I’experiéncia humana entre la dialéctica del vell mén i el nou mén, incloent-hi els extrems, tal i com serd
dilucidada més endavant; quan ens referim al trajecte ens referirem més precisament a 1’ésser entre el vell
moén 1 el nou mon com a formes daquella dialéctica.
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fer-se a la mar a recercar nous mons? Aquestes qliestions seran tractades amb més
profunditat al segiient paragraf, que per necessitats estrictes de 1’ordre de la investigacio
s "haura d’apartar una mica de la questié de la mesura del temps, pero no del sentit profund

que la mou.

(17) La dialéctica vell mén—nou mén. Observacions sobre la significacié ontologica

de 1" homo viator modern

L’home només es fa a la mar a partir d"un mén natural “terrestre” reeixidament
constituit. O, dit d’altra manera, 1"ésser maritim modern parteix sempre d un ésser arcaic
essencialment i primordialment terrestre que durant molts segles ha lluitat penosament
contra les figures de la neutralitat que 1"assetjaven: el caos primordial, la nit, les ombres, el
mar. Arribats a aquest punt de 1"analisi, hom es podria preguntar sobre la qliestio cabdal de
perqué cal navegar; perqué cal fer-se a la mar, transgredint la idealitzacié que l"antiguitat
havia representat d 'una mundanitzacié plena mancada dels mars. El vell Hesiode encara
tenia una resposta concordant a aquella idealitzacié antiga que havia suprimit els mars.
Lamentant-se de que el seu germa Perses, seguint el cami del seu pare, s hagi decidit a fer
vida maritima, el queix6s Hesiode li recorda al seu germa que si el pare va haver de fer vida
maritima, va ser “no fugint de l"abundor, riquesa i felicitat, sino de la malvada pobresa que

Zeus dona a vegades als homes™”.

L’expressié d ' Hesiode no deixa de ser curiosa, perque,
descartant la interpretacié ironica (a la qual Hesiode es presta poc), podem comprendre que

el poeta del terrer critica un tipus d’aventurer de 1°época que, eixelebrat i una mica esnob,

fugiria d’una abundor i felicitat possibles sobre terra ferma. Arraconant aquest cas

22 Veg, Hesiode, Treballs i dies, 630-641.
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pintoresc, 1’home antic es fa a la mar per fer fortuna o gloria, i sobretot per tornar; per una
necessitat economica o social que no pot ser omplerta per la mundanitat constituida. El
viatge fundacional de la literatura grega (el viatge d Ulisses) és sempre un viatge de retorn,
un rostos. Ulisses pot viatjar per paratges extraordinaris perd mai existeix la possibilitat que
un d’aquests paratges es converteixi en un nou moén, perqué el sentit antic de mén és
sempre el del mén constituit contra el caos primordial, el mén de la tradicié™. El concepte
mateix de nou mén és completament alié a la mentalitat antiga, a no ser que sinterpreti en
clau escatologica, i per tant temporal. El fet de que el concepte de nou mén sigui
absolutament alié a la visi6 antiga del viatge no s’explica per una incapacitat del pensament
antic sobre la qlestio; s’explica perqué, ontologicament, el concepte de nou moén és un
derivat del concepte de vell mon, que el pressuposa. Només pot haver-hi un nou mén, en
el sentit modern d’aquesta expressié (que és 1"nic possible), quan hi ha un mén que ha
esdevingut vell™. L’envelliment del mén és un envelliment en la seva tasca principal i
primordial, la de fer front a la neutralitat de 1"ésser. Evidentment, aqui els conceptes vell
moén i nou moén sén categories ontologiques derivades del concepte fenomenologic de
moén, i de la unitat temporal en ell constituida pel calendari””. Només des d’una certa
experiencia de vell moén pot guanyar sentit el concepte d'un nou mén alié a la mentalitat
antiga; el vell mén no ho és en funcié de que s hagi descobert un nou mén, que faria vell a
I"anterior, sin6 que es descobreix (o s’encobreix, que també és possible interpretar-ho aixi)
un nou moén només perqué 1'anterior moén, el mén de la llar i la tradici6, ha esdevingut
vell®. Es la vellesa del mén de la llar i la tradicié el que impulsa al viatge modern a

convertir la categoria de 1"estrany i absolutament altre en nou mén.

23 Fins i tot la possibilitat del no retom (com en els episodis amb els lotofags, 0 amb la bruixa Circe) sén
encimbellats com |’expressié maxima del mal i del pesill per 1’heroi: 1’oblit del mén constituit de la tradicié.
24 Aquesta, i no altra, és I'explicacié de que dvilitzacions antigues amb coneixements molt notables de
navegaci6, i fins i tot de la navegaci6 astronomica, com els arabs o els xinesos, no s’hagin llengat a
circumnavegar €l moén; veg. Boorstin, 2000, pag. 183 i ss.

5 En el tercer sentit operatiu tal i com Heidegger el defineix al paragraf [14] de Sein und Zeit,

# Aixd pot semblar violentar ]'ordre historiografic segons el qual el concepte de nou mén només es
produiria historicament en el moment en el qual Colom s’adona de que no ha arribat a les Indies, sin6 que el
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El fer-se a la mar modern (que generara la mesura exacta del temps com a requisit seu)
es produeix com a resultant de certa vivéncia de decepcié sobre la constitucié de la
mundanitat contra la neutralitat. La decepci6 sobre la constitucié del mon 1'envelleix per
I’home modern, que acaba tenint de la neutralitat primordial i del caos primigeni tan sols
un record residual o, com a minim, llunya: les regions del caos estan lluny, en els mars i més
enlli d’ells. Pero aquest absolutament altre es presenta ja a 1’home modern com condicié
de possibilitat d"'una nova mundanitat encara no explorada. L’home modern sera aquell
capa¢ de convertir la darrera categoria del caos primordial, 1"absolutament altre, en mon,
concretament en nou mon. Es aquesta conversi6 1’origen de 1'aventurer modern. Aquesta
experiéncia d’esgotament del mén constituit per un excés de solidesa i d"acabament, pot
ser viscuda en multitud d’ambits de la vida humana: espirituals, econdmics, intel Jectuals,
salvifics, etc™. Només perqué el mén ha esdevingut vell, hom pot intentar 1’exercici
purament modern de convertir la categoria d'alld nou o absolutament estrany

(absolutament altre) precisament en nou mon: el concepte de nou moén no és altra cosa que

territod sobre el qual s’ha trepitjat terra ferma és un territori descobert i no explicat mai en croniques
anteriors. Perd evidentment aquest concepte de nou mdn, purament Ontc, té a veure només
circumstancialment amb el concepte ontologic de nou mén tal i com aqui ’estem descrvint. El concepte
ontologic de nou moén, directament vinculat dialécticament al concepte de vell mén, inclouna, per exemple, la
terra mcogmm que e]s mariners portuguesos, molt abans que Colom, ja estan recorrent en les seves
incursions, cada vegada més llargues, per la costa oest de lAEnca, des del cap Bojador al cap de Bona
Esperanga, quan encara no tenen la seguretat total de que al sud dAfrica hi hagi un pas cap a 1'ocea Indic. El
concepte de nou mdn és un concepte rector del viatge modern, i no un simple concepte factic vinculat 2 un
descobdment determinat. El concepte ontologic de nou mén és de fet la condicié de possibilitar del concepte
ontic de nou mén, i és més present com a tal en les navegacions dels portuguesos, per exemple, que en la del
propi Colom, que de fet esperava arribar a unes Indies no tan desconegudes com el continent que es
descubriria. Cal recordar, per entendre aquests desplagaments sobre ]"Gs de conceptes habituals en les ciéncies
historiques, el sentit fenomenologic, abans que historic, de les nostres investigacions (veg. paragraf [2], sobre
les precisions metodologiques).

27 En el terreny intel lectual, per exemple, aixd es tradueix en el resorgiment de la curiositas com a
reivindicaci6é d’apertura del mon, després de la seva persecucié medieval: el tema de la curiositat és un tema
sovint reivindicat pels primers aventurers modems; pels primers homo siator (en expressié de Soler, 2003, pag.
69 i ss). El testimoni de 1italid Antonio Pigafetta en el moment de justificar la seva peticié per formar part de
I’expedici6 de Fernando Magallanes per circumnavegar els oceans aixi ho confirma: “Por los muchos libros
que yo habia leido y por las diferentes personas que habia conocido que conversaban con su Sefioria sobre las
grandes y extraordinarias cosas que habia en el mar Océano, decidi, con el beneplicito de Su Majestad cesirea
y de mi sefior el prefecto, experimentarlas por mi mismo e ir a ver aquellas cosas que me pudieran satisfacer y,
al mismo tiempo, hacerme con un nombre que llegase a la posteridad.” (veg. Soler, 2003, pag. 83).
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la conversi6 de la categoria de l'estrany primordial i l"absolutament altre en mén™". El
viatge modetn és, des d"aquesta perspectiva, un simple mitja pel qual la humanitat europea
convertira la categoria de 1“absolutament altre i 1"absolutament nou en mén, en un
moviment que recorda llunyanament (tot i que en un nivell superior) la mundanitzacié de
les ombres en la interpretacié geométrica de I’ombra™.

Arribem aixi al darrer element que, originariament interpretat com a figura del caos
primordial, és objecte del procés constitutin de mundanitzacié: 1’absolutament altre, la
novetat, l’estrany. Exemples que les figures de 1"absolutament altre han estat interpretades
per la Kulturgeschichte en 1"ambit de figures del caos primordial en tindriem moltissims™,
perd és especialment 1tl, en 1"ambit actual de la nostra investigacid, la descripcié que
Camoens posa en boca de la personificacié del terrible cap de les Tempestes, mai creuat
anteriorment per cap mariner, que, aixecat com un nou colés de Rodes, parla aixi als

mariners de Vasco da Gama dels perills que patiran aquells que s atreveixin a passar-lo:

Oh gente osada mis que cuantas
al mundo acometieron grandes cosas:
td, que por guerras crudas, tales, tantas,
y por grandes trabajos no reposas,
pues los vedados términos quebrantas

y navegar los largos mares osas

2% La troballa del nou mén és autointerpretada per I'home modern com un fenomen cabdal de la seva época;
Voltaire interpreta la troballa, no de manera exagerada, com “una espécie de nova creacié”; veg. Pagden,
1997, pag. 13.

 Veg. par. [13]. No és una comparacié exagerada: les ombres envolten les coses del mén constituit,
arrenglerades a les coses mundanes, i segueixen comportaments amundans pel que fa a la interpretacio del
moviment dels cossos; de la mateixa manera, el mén constituit de 1’Europa antiga, medieval i moderna roman
envoltat de regions estranyes, només explicades per la interpretacié llegendiria de monstres fabulosos i
habitants extraordinas. La circumvolucié completa de la terra és, si tenim en compte les expedicions als pols
sud i nord, quelcom molt recent (la primera expedicié d’Amundsen al pol sud és de 1897), i 1’any 1831 Edgar
Allan Poe podia encarz utdlitzar perfectament els limits desconeguts dels mars com a leitmotiv legitim de
tecror en el seu conte Manwscnit trobat en una ampolla, o en el misteriés final obert de la Narracid d Arthur Gordon

30 Una bona llista d‘exemples, a Delumeau, 2002, pag. 69 i ss.
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de que yo soy ha tanto tiempo duefio

nunca arados de estrafio o propio lefio,

pues a ver los secretos escondidos
de la tierra y el hiimido elemento
vienes, a ninglin hombre concedidos
de noble o de inmortal merecimiento,
los dafios oye aqui que apercibidos
estin a tu sobrado atrevimiento
por todo el largo mar y por la tierra

que atin has de sojuzgar con dura guerra.

Aqui espero tomar, si no me engafio,
de quien me descubri6 suma venganza;
y sblo en esto no parari el dano
de vuestra temeraria confianza:
antes en vuestras naos veréis cada ano,
si es verdad lo que a mi juicio alcanza,
naufragios, perdiciones, de tal suerte

que el menor mal de todos sea la muerte.

Verin de hambre morir los hijos caros,
con amor engendrados y nacidos;

veran los cafres™ dsperos y avaros

30 Denominacié que els mariners portuguesos donaven als negres africans durant els segles XV-XVIL
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a la dama quitarle los vestidos;
y los alabastrinos miembros claros
al aire, al frio y al calor tendidos,
después de haber pisado luengamente

los delicados pies la arena ardiente™ .

El cap de les Tempestes, cabo formentoso, va ser descobert per primera vegada i batejat
per Bartolomeu Dias 1'any 1487. L expedicié de Dias no va poder continuar molt més
enlld, per causa d"un moti de la tripulaci6 que va obligar a fer mitja volta. En tot cas, Dias
va corroborar que existia una via oberta cap a 1'fndic. Aquesta via no seria explorada fins
1’expedicié de Vasco da Gama, el 1497, que aniria més enlla del Cap de les Tempestes, fins
la india. Una vegada creuat el cap de les tempestes, el rei de Portugal, Joao II, va manar
canviar oficialment el nom del cap de les Tempestes pel de cap de Bona Esperanga®. El
canvi del nom del Cap de les Tempestes pel de Cap de Bona Esperancga és un indicador
exemplar del complex procés de conversi6 de la categoria de 1'estrany i desconegut en la
nova categoria moderna de nou mén. Efectivament, I"expedicié de Vasco da Gama havia
de lluitar, no només amb les dificultats dels corrents marins, abundants en aquella zona, i
amb altres nombrosos problemes técnics, sind també i sobretot contra les llegendes i relats
del desconegut que havien arribat a les oides dels supersticiosos mariners®. La por a
I"estrany, al desconegut, amenagava amb atemorir els nevegants que havien d’embarcar-se;
és necessari per tant mundanitzar 1’antic cap de les Tempestes amb un nom clarament
profétic: cap de Bona Esperanca. L’acte nominatiu adopta aixi la significacié d’un bateig

mundanitzador sobre l'anteriorment innominat i amorf. Aquesta variacid6 semantica

202 Veg. Camoens, Los Lusiadas, cant V, 41 1 ss. En la profecia que la personificacié del cap de les Tempestes
fa en la darrera octava, Camoens es basa en la descripci6 del naufragi del San Juan, 1’any 1552, on van perdre
la vida Manuel de Sousa Sepilveda, la seva esposa Leonor, i els seus fills de poca edat, tal i com estava
explicada en la Histdria Trigico-Maritima, veg. Soler, 2004, pig, 551 ss.

303 Veg, Soler, 2003, pag. 79 i ss.

¥4 Sobre els relats fantastics que s‘explicaven sobre el cap Bojador i el cap de Bona Esperanca i com
s ‘argumentava per superar la por, veg. Soler, 2003, pag. 79 i ss.
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ontologicament tan significativa es trobara arreu on s’hagi de portar a terme el viatge
modern de convertir 1’estrany en nou mén®”. Todorov explica amb molt encert la
significacié de la rabia denominadora que s’apodera de Colom en alguns moments del seu
viatge tot resseguint la costa recentment trobada: aquell territori innominat ha d’esdevenir
encara moén, i l"atribucié semantica adopta el paper de constitucié cosmica de 1'antic
territori estrany’®. Es sens dubte important el fet de que el primer acte de Colom un cop
s 'ha pres terra, sigui 1 aixecament d“un acta institucional, per la qual es pren possessio de la
illa en nom del Rei i de la Reina: 1"acte denotador ascendeix a la categoria d"acte constitutiu
mundanitzador. Aquesta actitud contrasta amb el poc interés de Colom per la comunicacié
amb els indigenes: 1"actitud lingtistica primordial dels conqueridors és la denotacid, i no
pas la comunicaci6 intersubjectiva. Aixo és un indicador clar de que la categoria ontologica
que regeix el viatge modern és la categoria fenomenologica de mon, en el procés dialéctic
entre vell mén-nou mén aqui anunciat, i en cap moment la categoria de 1'alteritat o de
"altre. L altre personal, 17altre intersubjectiu, ni esperat ni sospitat pels descobridors, és
sempre relatat subordinadament a la nocié de mén, que és la que regeix i dirigeix el sentit
del viatge. L altre intersubjectiu és considerat com a part del paisatge, com un element més
de l'estrany o de 1’absolutament altre paisatgistic, al qual es subsumeix i que, com s’ha
explicat, ha de ser mundanitzat o convertit en nou mén™”. Que la categoria fenomenologica
de mén és la categoria que regeix el viatge modern, en el sentit de la conversi6 a “mén” (a
“nou” moén) de l'estrany i1 1'absolutament altre, i que la categoria intersubjectiva de
1"alteritat juga un paper decididament secundari en aquest viatge, queda clarament mostrat
en la interpretacié adequada dun fet historic que, a més a més, reforga de manera clara el

paper del calendari com atorgador d’unitat temporal al concepte fenomenologic de moén.

305 UJn testimoni explicit daixod es troba en la declaracié que 1’humanista espanyol Hemin Pérez de Oliva fa
sobre el motiu del segon viatge de Colom. Colom organitza el segon viatge “per barrejar el mén i donar a
aquelles terres estranyes la forma de la nostra” (veg. Elliott, 2000, pag. 33).

3% Veg. Todorov, 2003, pag. 36 i ss.

7 Ibid,, pag, 26.
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Ens referim a la famosa interpretaci6 de la figura d'Hernan Cortés per part de Moctezuma
com el retorn del déu Quetzalcoatl. La historda és, en els seus aspectes més basics,
coneguda, pero el relat no aconsegueix perdre el seu caracter impresionant d’esdeveniment
historic irrepetiblement pur i de malentés semiotic de dimensions mundials: Quetzalcoatl és
una figura mitica que presenta un aspecte dual, com a divinitat i com 2 personatge historic
(segurament un antic emperador)’”. En els relats mitics dels asteques, el déu Quetzalcéatl
ocupava un paper forga secundari. Segons algunes versions del seu mite, Quetzalcéatl es
veu obligat a abandonar el seu regne, per causes poc clares, i marxar cap a l'est (cap a
I’Atlantic). Algunes versions del mite (no totes) explicaven que, abans de marxar,
Quetzalcdatl va prometre que tornaria per prendre possessié de nou de totes les seves
antigues propietats. Sota aquesta premissa mitica, 1“arribada de Cortés i els espanyols va ser
interpretada per Moctezuma com el retorn de Quetzalcoatl sota una nova forma. Va ser
aquesta interpretaci6é mitologica de 1"arribada de Cortés i els espanyols el que va fer que els
asteques oferisin poquissima resisténcia al seu imperialisme. Pero la clau hermenéutica de
com va poder ser interpretat per Moctezuma i els asteques 1“arribada dels espanyols com el
retorn de Quetzalcoatl la trobem, sens dubte, en 1'estructura del calendari asteca, 1 en la
concepcié molt estrictament circular del temps que se’n deriva. De fet, 1’estudi dels textos
sobre 1’encontre entre asteques i espanyols ens dona la possibilitat (practicament unica i
irrepetible des del punt de vista de la cojuntura historica) d’interpretar un xoc pur i sobtat
entre dos calendaris de fonament ontologic absolutament diferent, i de comprovar com
aquest fonament representa un xoc entre mundanitzacions incompatibles absolutament
mancat de comunicaci6. Moctezuma interpretava 1’arribada dels espanyols com la segona
vinguda de Quetzalcoatl precisament perqué el fonament ontologic del calendari asteca
presenta una estructura: (a) estrictament i radicalment circular, i (b) vinculant, de manera

molt profunda, perioditzacié temporal i unitat fenomenoldgica del mén, a la manera dels

%% Com a déu, la seva simbologia és forca plural: es presenta com a déu del vent (Ehécatl), com a serp
emplomallada, i algunes vegades també com a déu del cel.
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antics calendaris babilonis®”. La combinacié molt estreta daquests dos factors en la
constituci6 calendaria del temps asteca exclou del temps (i del mén) la categoria ontologica
de la novetat. L estructura temporal del calendari asteca impossibilita la comprensio segons
la qual quelcom pot ser interpretat com una novetat: si quelcom succeeix, ha de ser
repeticié de quelcom que ha succeit abans, i que el calendari havia de poder predir en el
calcul dels supercicles”: aixd és aixi perqué el calendari és 1’expressié estricta del mén, i
allo que el calendari no prediu, simplement, no és munda en el sentt de que no té lloc per
ser. El relat de Moctezuma encarregant als millors pintors de 1'imperi que representin en un
quadre l"arribada de Cortés i els espanyols a la platja, i interrogant a tots els pintors si
guardaven, entre les pintures dels seus avantpassats, alguna representacié similar a allo que
havien pintat, ens déna una idea clara del terror a allo incomprensible que suposa la
categoria de la novetat per part dels asteques’’. Amb tot, 1’estructura ontologica del
calendari julia que portaven els conqueridors espanyols (la reforma gregoriana no arribaria
fins al 1582), lineal i escatologic, no escapa, malgrat la seva linealitat, al terror a la novetat,
tot 1 que la situacié6 ofereix en aquest cas una interpretacié historica forga diferent,
emmarcada en la dialéctica nou mén-vell mon abans anticipada: en el cas cristia, 1’estrany
ha de presentar també antecedents que el situin en 1°orbita de la profecia biblica, no perqué
quelcom nou no trobi expressié en els cicles passats, sind perqué quelcom absolutament
nou es presentaria com quelcom estructuralment reticent a integrar-se en la temporalitat

projectiva i ednica que ha de culminar en el futur escatologic de la plenitud dels temps i en

39 Recordem la vinculacié ontologica primordial entre 1'any i el mén en el calendari babiloni, manifesta de
manera clara en la interpretacié tragica de la celebracié de la fi de 1'any com 2 la fi del mén. Sobre la
interpretaci6 del calendar babiloni, veg. el paragraf [8].

310 Sobre el calcul dels supercicles en les civilitzacions mesoamericanes, veg. Lorenzo, 1980.

311 Aquest episodi, 2 Todorov, 2003, pag. 94 i ss. Fins i tot davant de la primera negativa dels primers pintors,
que rebutgen haver vist mai una representacié similar a la dels espanyols ocupant les platges asteques,
Moctezuma ha d’insistir, fins que finalment troba un pintor vell, anomenat Quilaztli, que recorda un quadre
idéntic en el qual uns homes idéntics als espanyols, tot portant cascs amb plomalls i muntant a cavall, es
presenten a les platges. Evidentment, el sentit de la narracié és la d’evidenciar una profecia fabricada «
Jposteriori, una prospecci6 retrospectiva, en expressié de Todorov (2003, pag. 95). Un altre exemple similar a
aquest és el de la interpretacio, per part de I’emperador xinés Yung Lo, de 1’arribada de la primera girafa com
1'arribada dun & 74n, que és el nom que en "antiga mitologia xinesa era un equivalent aproximat a |“unicorn
occidental, i la vinguda del qual era vinculada a la prosperitat. La girafa, mai vista a la Xina, va ser aixi
reintegrada al model interpretatiu xinés i, per tant, mundanitzada; veg. Boorstin, 2000, pag. 200 i ss.
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la historia de la salvaci6® D aquesta manera, pels conqueridors, mundanitzacié és sindnim
de cristianitzacié, precisament perqué també per part dels espanyols es déna un
paral lelisme entre l’estructura ontoldgica del mén i la seva perioditzacid temporal
eonica’”. Aquesta vinculacié ontologica entre calendar i mén, el fonament de la qual és
profundament antic, ens déna la clau de per qué la mundanitzaci6 de 1"estrany (la fundacié
del concepte de nou mén) només es pot fer, en una primera etapa del seu
desenvolupament modern, en clau imperialista: el xoc de calendaris havia d’implicar,
ontoldgicament, un xoc de mons.

Seria molt inexacte, perd, considerar aquest imperialisme com un tret definitori del
viatge modern: de fet, quan comencin les problematiques sobre els drets dels espanyols
sobre les noves terres descobertes, tot 1'aparell teoric dels legisladors recercara els seus
arguments més potents en la igualacié que ja 1'imperi roma havia dut a terme entre els

conceptes de “imped” i “mén™"

. Ja cap al segle I d.C, els romans havien identificat el seu
Imperium amb 1” orbis terrae, 1 poca importancia tenia que aquesta identificacié no ho fos e
Jacto, perqué era 1 Gnica identificaci6 ontoldgica possible @ . L'imperi era el mén, i el
moén rebia la seva unitat de sentit, en el cas dels espanyols, des de 1'unitat de sentit del

calendari escatologic cristia, reflex de la historia de la salvacio. Obviament, aquesta

concepcid, impossible de sostenir a mesura que es vagi encallant en diverses contradiccions

312 Bartolomé de Las Casas escriu un capitol de la Historia de las Indias sota el segiient titol: “En el cual se trata
de como la Providencia divina nunca consiente venir cosas sefialadas para bien del mundo, ni permite para
castigo dél, sin que pdmero, o por sus siervos los sanctos, o por otras personas, aunque sean infieles y malas,
y algunas veces por los demonios, las pronuncien y antedigan que ellas acaezcan™ (Ibid, pag. 83). El jesuita
José de Acosta afirma també que “Parece cosa muy razonable que de un negocio tan grande (com el
descobriment d’Ameérica) haya alguna mencién en las Sagradas Escrituras” (Ib/d). El propi Colom havia
interpretat el descobrment en clau escatologica, citant 1I’Apocalipsi (Ap 21, 1), i especialment la profecia
escatologica de l'evangeli de Marteu: “Aquesta bona nova del Regne sera anunciada per tota la terra, perqué
tots els pobles en rebin un testimoni. I aleshores vindra la 7 (Mt 24,14). Els pobles que faltaven van ser
interpretats per Colom, evidentment, com els pobles americans.

313 El calendari cristia és ednic perqué correspon 2 aquell tipus de calendaris que sorgeixen de la superacié
d’una primera crisi en la identificaci6 entre el cdmput calendard dels anys i I'unitat de sentit del mén, que els
porta a perioditzar la historia segons periodes més amplis que els dels simples cicles naturals necessaris per les
tasques agricoles o economiques. Tots els calendaris monoteistes s6n ednics, perd també el calendari hindd,
per exemple, presenta una estructura ednica, tot i que sobre fonaments diferents. Sobre la constitucié d’eons
en els calendaris, veg. tot el paragraf [9].

34 Veg. Pagden, 1997, pag. 23.

315 Tbid., pag. 37 i ss.
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(per una banda externes, en tant que la pluralitat de moéns embotits en la unitat d"un sol
calendari es fara insostenible; per 1'altra, internes a Europa, en la insostenibilitat de la
carrera imperialista de les diverses nacions que desembocaria en una guerra definitiva entre
aquestes), anira diluint-se en el projecte de la constitucié d'unes federacions d’estats
independents i iguals. Aquest procés de destruccié definitiva de la vinculacié entre el
calendari i el moén en la unitat de I'imper, presenta dos causes basiques a tenir en compte,
una de les quals revesteix especial trascendeéncia en 1°0rbita de la nostra investigacio: (a) la
descoberta de la categoria de l'altre intersubjectiu com a categoria irreductible a
I"aprofundiment de la categoria filosofica del mén; (b) la profunditzacié en 1’exactitud
cronométrica per la mundanitzaci6 del trajecte com a resultant de la dialéctica entre nou
mén 1 vell moén. Ens interessa el desenvolupament d’aquest darrer element, en principi
subordinat a la dialéctica nou mén—vell mén com una part d’ella, i després emancipat i
supervivent a la caducitat d"aquesta dialéctica, per les conseqiiéncies clarament aporétiques
que presenta el seu desenvolupament respecte a les condicions de possibilitat que la van

generar. En el seglient paragraf fem les indicacions pertinents a aquest respecte.

(18) Fenomenologia del desplacament. De la mundanitzacié de l'ésser a la

mundialitzacio.

L’exactitud cronomeétrica sorgeix dels intents d'ubicacié espacial del viatger
modern enmig de la indeterminacié oceanica. Aquest intent d’ubicacié o d’orentacié ha
estat definit per nosaltres ontologicament com la mundanitzacié del trajecte. En el trajecte
no es viu; el trajecte em porta alla on es viu o s’ha de viure. Pero la troballa del cilcul de la

longitud mundanitza el meu esdevenir sobre la indeterminacié oceanica, perqué l"ubica
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(mitjangant la malla ptolemaica i el cronometre exacte) respecte al mén de la tradicié i la
llar; 1a troballa de la longitud em diu on séc i a quina distancia estic del moén de la llar, donat
que el mar no és, per les seves condicions ontologiques primordials, habitable. Orientant-
me d aquesta manera, el calcul de la longitud fa mén a la indeterminaci6 oceanica, perqué i
posa limits. Pero la troballa de 1’exactitud cronométrica rebra altre significat absolutament
diferent quan sigui extreta de les seves condicions genétiques maritimes d’existéncia. Els
cronometres exactes esdevindran un problema, per exemple, quan el desenvolupament de
les comunicacions i els transports comenci gradualment a revolucionar-se amb 1"arribada
del ferrocarril. Una poblacié terrestre no és un vaixell surant sobre una superficie
indeterminada; una poblacié terrestre, immobil, pot perioditzar de manera exacta i sense
cap problema el temps en hores iguals mitjangant un cronometre terrestre com aquells que
s’havien desenvolupat per resoldre el calcul de la longitud maritima. Les poblacions
terrestres, efectivament, no es mouen ni suren, ni s’ha de determinar la seva posici6. El
problema vindra quan siguin els homes els que s hagin de moure a velocitats rapides entre
punts d’anclatge les perioditzacions temporals dels quals poden ara ser per primera vegada
fixades segons la superposici6 dun temps igual sobre les tasques del jorn. Aixi, el
cronometre terrestre, sorgit dels mars, permetra fixar les hores locals (contra el vellissim
problema de 1'arrossegament de les hores entre 1’estiu i I’hivern), generant un nou
problema quan, segons el desenvolupament de les comunicacions i els transports, siguin ara
els homes els que es moguin. Aquest nou problema, generat per ’extensié del cronometre
exacte d’origen mari a la fixaci6 del temps terrestre local, s’entén prou bé en el segiient
exemple d"un viatger que, sortint en tren de l’estacié de Portland, Maine, arribés a la de

Buffalo, Nova York:

“ ... al"arribada a Buffalo, Nova York, em trobava quatre “hores” diferents:

el rellotge del tren en 1’estaci central de Nova York assenyalava les 12. 00 h
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("hora de Nova York), i en el mateix vestibul, els de les linies de la costa del
Llac i del sud de Michigan marcaven les 11. 25 h (I’hora de Colimbia);
mentre, els rellotges urbans de Buffalo senyalaven les 11.40 h, i el meu

rellotge assenyalava les 12. 15 (I’hora de Portland)™*'*.

El problema és exactament |'invers al problema del calcul de la longitud marina: no és
la meva posici6 la que s’ha de determinar enmig de 1"ocea mobil respecte al punt de sortida
fix (el mén de la llar) i el punt d’arrbada fixe (nou mén), sind que el que s’ha de
determinar ara és la posicié de dos punts fixes terrestres respecte a la meva posicié mobil
temporalment determinada. També la conversid entre espai-temps és inversa: el problema
del calcul de la longitud maritima implica pensar 1"ubicaci6 en 1’espai com una funci6 de
temps; ara s ha de pensar el temps dels punts terrestres fixes en funcié de 1’espai recorregut
entre els dos punts de 1’espai que els recull. Ara és un home que es desplaca velogment per
1’espai terrestre el que es veu en la necessitat de determinar el temps tant del punt de
sortida com del punt d’arribada respecte al temps del seu desplagament. Evidentment,
1"nica possibilitat consistira en unificar el temps de tots els llocs en un sol sistema comi
d’ubicacié temporal. Aquesta sera la proposta que lenginyer del ferrocarril, Sandford
Fleming, portara a la conferéncia internacional sobre el Meridii, celebrada a Washington
D.C, el 1884. D aquesta Conferéncia sortira la proposta d’unificacié de fusos horaris a
partir del meridia de Greenwich, que ja s utilitzava per la navegacié maritima’"". Pero el que
és essencial, és que una vegada més un pas endavant en la historia de la mesura del temps té

a veure amb 1’element del desplagament de 1’ésser huma sobre el mén. Si el desplagament

316 Veg. Bamett, 2000, pag. 129; veg. més exemples a Blaise, 2000, pag. 721 ss.

317 Veg, Blaise, pag. 72 i ss. La proposta d"adopci6 de 1'hora de Greenwich no es va fer sense problemes;
paisos com Aribia Saudita no la van adoptar fins al 1962. Pero més enlla de la lentitud en el procés de la seva
adopci6, 1'hora de Greenwich va trobar oposicions ideologiques d’orgen divers a la seva constitucio;
I’exemple sens dubte més conegur va ser |"atemptat fallit contra la seu de 1'observatori de Greenwich per part
de I"anarquista Martial Bourdin 1any 1894, que donard peu a l’argument de la novel 1a de Joseph Conrad,
L ‘agent secret (veg. Perkins, 2001, pag. 22).
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sobre la indeterminacié ocednica generava |’exactitud cronometrica, ara les necessitats de
I’home que, lenta perd inexorablement, guanya temps en el desplagament generaran
1"unificacié horaria mundial. Guanya temps en el desplagament, en el doble sentit (i aixo és
important) en qué en menys temps recorre més distancia, perd sobretot en el segon sentit
segons el qual cada vegada passa més temps en el desplacament; passa més temps
desplagant-se. El primer sentit és el sentit vulgar, fixat en la productivitat i la velocitat
aparent, pero és la segona interpremci6 la més purament fenomenologica, perqué és la més
arrelada a la descripci6 pura de les vivéncies: guanyar temps en el desplagament vol dir que
1"ésser-en-el-desplacament €s una modalitat de 1'ésser-en-el-mén cada vegada més
predominant. La transformaci6é de la manera de pensar que implica aquesta variacié és
radical: 1’home que es desplaca no esta en un mén unificat per una perioditzacié temporal
determinada sobre els fendmens del seu mén circumdant, sind que és el seu desplagar-se el
que necessita atorgar una unitat temporal a tots els altres méns anteriorment unificats per

antics crondmetres terrestres®

. Es el desplagament el que passa a atorgar 1 unitat temporal
a un mén determinat, en el que és un auténtic gir copernica en 1"atribucié d “unitat temporal
al concepte de mon. L'hora del camperol de I'Emporda sera a partir d’ara aquella hora
fixada per 'home que necessita orientar-se quan torni amb avié de Hong Kong a
Barcelona.

L’home que es desplaga no esta, propiament, en un moén en el mateix sentit generat per
la protocalendarietat de mén constituit contra 1" “hi ha” de 17ésser, sind que és el seu
desplagament el que genera un nou sentit del concepte de moén i de la seva perioditzacio.
Lantic mén circumdant era parallel a la pedoditzacié dels fenomens intramundans
unificada en el calendari o el cronometre. Perd 1’home que es desplaga no esta a la llar, no

esta tampoc treballant, i no esta fent festa, els tres conceptes claus que s’encarregava de

peroditzar i unificar |"antic calendari o cronometre ocasional. L’home que es desplaga es

318 “Antics cronometres tecrestres” que en el fons sén histéricament molt “nous”; recordi’s la data de 1759
com la data del primer cronometre exacte de John Harrison.
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dirigeix a un moén en l"anterior sentit; va cap a ell, perd no hi és en aquest. De fet, només es
podra dir que 1’home que es desplaga estd en el mon a partir del nou sentit de mon que ell,
amb el seu desplagament velog, esta creant. L’home que es desplaga crea el nou sentit de
mon de la xarxa de fusos horaris de Greenwich. Aquest nou sentit de moén és el del
concepte de mén com a planeta, o si es vol, el concepte de terra com a planeta terra. Poc
importa aqui que la ciéncia astronomica hagués conceptualitzat en les seves teories des de
forca segles enrera que el moén era un planeta; només a partir d"aquest moment, el planeta
terra passa a designar, de manera real, el nou sentit de la paraula mén en el qual viuen els
homes, en el sentit de que només ara la realitat del concepte de planeta té alguna
consequéncia en la perioditzacié unitaria del mén. De fet, és la constitucié de la xarxa de
fusos horaris de Greenwich la que fa de la totalitat del planeta un immens rellotge cosmic.
Només a partir d’aquest moment tindra sentit parlar, deixant de banda el deliri
metaforologic de Sloterdijk, d'una auténtica esfereologia del mén, no ja com a metafora del
centre, la immunitat i el poder, siné en el sentit de que tot el mén, en la seva esfericitat,
passa a jugar un paper real en la perioditzacié de la mundanitat constituida, i precisament
per la seva esfericitat real i efectiva. Quan miro el rellotge i dic: “Son les quatre de la tarda”,
estic posicionant-me en l'esfera, en un sentit que no és merament metaforic. No feia el
mateix |’home antic quan deia la mateixa frase mesurant 1’'ombra sobre el terra, o I'home
medieval pel qual les hores es superposen a les tasques litirgiques. L’home que avui afirma
“son les quatre de la tarda” s’orienta respecte a la totalitat planetaria, i el fet que sigui
conscient o no de que s’esta posicionant en 1'esfera, té importancia relativa: sigui o no
conscient de que s’esta posicionant en l'esfera, aquest home utilitza els avions, trens,
autopistes o arees de servei que sén lauténtic origen de sentit de la posicié horaria en el
mén contemporani. Des d'un ordre d’explicaci6 astronomic o metaforologic, 1"esfera com
a concepte és molt anterior a la nocié moderna del desplagament; des d"un punt de vista

fenomenologic, el desplagament és 1’origen fenomenologic de 1'esfera real i efectiva, o, més
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exactament, és | 'origen de la vivéncia del mén com a planeta. La vivéncia del m6n com a
planeta és possibilitada només per les vies aéries, ferroviaries, les autopistes 1 els habitacles
mobils anomenats mitjans de transport (avions, trens, automobils), els aeroports i les
estacions ferroviaries, les estacions aeroespacials, les grans xarxes hoteleres, els parcs
d’esbarjo, els supermercats, etc; no en el sentit secundari i sens dubte subordinat de que
aquests llocs ens possibilitin copsar unes suposades “dimensions reals” del mén (més gran
o més petit), sin6 perqué és des d’aquests des d’els quals atorgo una referéncia estable als
extrems del desplagament.

El gir copernici es consuma quan és el desplagament el que fixa la perioditzacié del
moén, i deixa de ser el mén el que defineix els parametres del desplagament, com passava
encara a la navegaci6 transoceanica. El desplagament genera nous llocs i nous temps que
cada vegada augmenten la seva extensié sobre els llocs i els temps dels antics méns
calendariament perioditzats i s'interpenetren perfectament amb ells. Aquests nous liocs i
nous temps, que augmenten la seva importancia fins al punt de subordinar a les seves
necessitats la perioditzaci6 dels antics moéns calendadament perioditzats, poden ser
considerats propiament com no-llocs o no-temps, perqué a diferéncia dels llocs i temps
dels antics méns calendariament perioditzats no s’han constituit com a possibilitats
d’habitabilitat contra 1“hi ha” sord de 1’ésser, sind que es constitueixen des d'una sortida
d’aquelles possibilitats originaries d’habitabilitat’”’. Els llocs i els temps generats en el
desplacament no sén llocs 1 temps generats en el rebuig huma de la interpretacié de 1"ésser
com “hi ha”; per tant, entendrem com a no-lloc 0 no-temps propiament tot aquell lloc o

temps generat per les condicions del desplagament®™. A la generaci6 de no-llocs i no-temps

319 Adoptem aqui Lliurement la conceptualitzacié de 1"antropoleg Marc Augé, especificament la del seu estudi
sobre els no-llocs. Augé defineix el no-lloc en contraposicié directa al concepte sociologic de lloc, associat per
Mauss i tota una tradicié etnologica amb el de cultura localitzada en el temps i 1’espai (veg. Augé, 2004, pag.
41) nosaltres posem I"émfasi, no tant en la deslocalitzacié que implica el concepte de no-lloc com en la seva
genesi, com espai originat en unes condicions que no son les de fer fronta 1"“hi ha” de ]"ésser.

320 No cal dir que 1"utilitzacio de 1'expressié no-lloc o no-temps és absolutament mancada de qualsevol matis
negatiy; de fet, és mancada per la nostra part de qualsevol matis de valoracié. Es emprada en aquest context
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en el desplagament l'anomenem mundialitzacié, en contrast amb 1'antic concepte
ontologicament regent de mundanitzacié, que indicava el caracter originari de fer mén la
manifestacié primordial de 1"ésser com “hi ha” per part de 1"activitat humana. Des d"una
perspectiva fenomenologica, la mundialitzacié s ha de definir préviament com un augment
de l'existéncia humana en els no-llocs i els no-temps, i només secundariament com el
descobriment cientific, empiric o fins i tot metaforologic de les dimensions reals del mon.
Des d"un punt de vista técnic, mundialitzacié, viveéncia del mén com a planeta i constitucio
del temps de Greenwich sén conceptes pertanyents al mateix fenomen, tot i que, des d'un
punt de vista descriptiu, els dos darrers son dependents del primer. El temps de Greenwich
pot ser el temps de tot el planeta només al preu de no-ser el temps de cap lloc particular, de
cap mon circumdant en concret. Per aixo, el temps de Greenwich és, en la seva constitucid,
un no-temps: el temps de Greenwich s’ha generat en les condicions humanes del
desplagament, i no per mundanitzar 1"‘hi ha” de l'ésser. Només un no-temps pot
permetre’'m habitar de manera real i efectiva un moén que necessita ser interpretat com a
planeta, ja que la vivéncia fenomenologica primordial del mén no pot ser la vivéncia del
mén com a planeta™,

Els no-llocs 1 els no-temps son aquells llocs i temps que no s’han generat des de la
necessitat d habilitar 1"“hi ha” de 1"ésser trobant un cosmos, un ordre (un calendari), sind

que son els espais i els temps generats des de la necessitat de sortir d’aquell cosmos o

ordre originari en el desplagament. La sortida del mundanitzador cosmos o ordre originari

simplement des de les necessitats técniques de la descripcié fenomenologica i com un concepte purament
técnic.

32 A aquest respecte, veg. el famos text de Husserl, Umstury der kopernikanischen Lebre in der Gewihnlichen
weltanschaulichen Interpretation — die Ur-Arche Erde bewsgl sich nicht, especialment els comentaris de Merleau-Ponty,
2002, pag. 69 i ss. L'afirmacié de Barnett que el temps de Greenwich seria un temps paradoxalment més
natural que el temps dels antics rellotges mecanics, perqué implica tot el moviment de la terra en la
determinacié directa del temps (veg. Bamett, 2000, pag. 141 i ss.), es basa evidentment en un malentés sobre
la definicié del concepte de natural. Si entenem per natural aquella regi6 el coneixement de la qual correspon
a unes ciéncies determinades (ciéncies naturals), el temps de Greenwich és el temps que indica el fonament
planetari de 1'hora, i és més natural, evidentment, que el rellotge mecanic medieval; fins i tot més natural que
el gnémon solar egipci. Ara bé, si per natural entenem el sentit fenomenologic del concepte natural de temps,
evidentment el temps de Greenwich és el menys natural, sense que aixo, en cap sentit, pugui ser interpretat
aqui com un demérit, ni tan sols com un judici de valor.
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pren la forma del desplacament. Als inicis de la modernitat, aquest desplagament s instaura
dintre de la dialéctica imperialista, insostenible i aporética entre vell mén—nou moén, i es
configura en la forma del viatge modern transoceanic. En el mén posterior al 1885, la
“sortida” s’instaura dintre de la dialéctica lloc-no-lloc; temps—no-temps. La dialéctica lloc—
no-lloc; temps—no-temps és la dialéctica propia de la mundialitzaci6. Els caracters d"aquesta
dialéctica es mostren en el seu desenvolupament com conflictius. La conflictivitat prové de
la diferent provinenga dels habitants dels dos ambits: no és el mateix venir de fer front a
1"“hi ha” de "ésser que venir de la fugida d"un mén hiperconstituit a la recerca d"una mica
de nihilisme possibilista. Aquesta conflictivitat configura gran part de les tasques del
pensament politic mundial del present. Perd el moviment sobre aquesta conflicitivitat
tendeix a una interpenetracié perfecta entre liocs 1 no-llocs; temps i no-temps, de manera
que els llocs i els temps es van tintant de la insubstancialitat i el nihilisme dels no-llocs i els
no-temps, i al mateix moment, els no-llocs 1 no-temps es van configurant també lentament -
com possibilitats de nova habitabilitat per alguns homes. Aquest procés, mitjangant el qual
els llocs i els temps es nihilitzen i els no-llocs i els no-temps es mundanitzen, ho anomenem
universalitzacid. El nou espai-temps generat per la nihilitzacié dels llocs i temps i la
mundanitzacié dels no-llocs i no-temps, el nou espai-temps de 1"universalitzacio, presenta
dificultats forga especifiques per la descripcié fenomenoldgica, atés el seu caracter peculiar.
L’espai-temps de 1'universalitzacié es presenta com un espai-temps que recull, d alguna
manera, els trets dels dos origens ontologics que el configuren: és un espai-temps, per una
banda, hiperconstituit, perd per l'altra, insubstancial Correspon 2 la descripcié
fenomenologica iniciar la tasca de dir aquest nou espai-temps de 1'universalitzaci6, trobant
aquestes caracteristiques hibridatories en multitud de situacions i exemples, perd aquesta
tasca queda de ben segur més enlla dels limits de la nostra investigaci6 actual.

La mundialitzacié és 1’extensi6 dels no-llocs i no-temps generada per la proliferacié

dels desplagaments. La universalitzacié és la interpenetracié dels antics llocs i temps
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cronomeétricament constituits amb els nous no-llocs i no-temps de la mundialitzacié.
Mundialitzacié i universalitzacié sén dos etapes d'un i el mateix procés. El concepte
d’universalitzacié tal i com és definit per nosaltres aqui és un concepte purament técnic, i
cal buidar-lo de qualsevol significacié anterior en el sentit d’extensié d 'un contingut a tot el
moén. L'espai generat de la interpenetracié entre els llocs i els no-llocs, els temps i els no-
temps, és un espai tan nou que la seva descripcié no pot ja conservar | “arrel etimologica de
mundus, de moén. El concepte d’univers té un caracter el suficientment indeterminat com
per poder fer-se carrec del significat que volem anunciar, perd ja afirmem ara que, com a
tal, tampoc ens agrada. Quan els conceptes no s’ajusten a les realitats que configuren el
nostre viure més immediat, a vegades és necessari que no fixem gaire 1'atencié en les
paraules, sind en allé que aquestes, de manera naturalment forgada i feixuga, intenten dir-

22
!:lOS3 .

(19) Sintesi. Consideraci6 de les nostres investigacions preparatories pel dialeg amb

la interpretaci6 heideggeriana del temps vulgar.

Les investigacions descrites fins aqui ens han preparat un terreny a partir del qual
podrem mantenir un didleg amb 1'avaluacié heideggeriana del temps meétric. Pero
préviament, per poder operar sobre aquest nou terreny guanyat sobre la comprensi6 del

temps métric, és necessari delimitar una estructura en la qual es manifesti el sentit de les

322 Descartem en 1"imbit de les nostres investigacions la utilitzacié del concepte de globalitzacio, perqué pel
seu origen i funcionalitat acostumen a adscrdure s més aviat a 1"ambit economic o sociologic, i recentment han
proliferat forca els estudis sota la forma “qué és la globalitzacié” (p. ex., els de Zygmunt Bauman o Ulrich
Beck), eu una direccié clarament diferent a la de 1’enfocament fenommolc‘)gic sobre la qliestié del sentit del
temps.
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investigacions anteriorment detallades. Aquesta estructura es desplega sintéticament en el

que segueix:

1- La mesura del temps té com a funcié originaria mundanitzar 1’ésser. Mundanitzar

1"ésser vol dir superar la interpretacié de 1’ésser com “hi ha”; vol dir guanyar terreny
a la neutralitat primordial sota la forma de la qual 1"ésser es manifesta sovint. Una de
les primeres formes de la neutralitat primordial 1’experimenta 1’home arcaic en la
vivencia fenomenologica de la nit. Es 1'horror de la neutralitat nocturna™ el que
mobilitza la protocalendarietat lunar com a possibilitat minima de prediccié d"una
nit de lluna plena que no és “nit completa”. La mesura és la constituci6 del cicle
figural lunar com un cicle capa¢ d’intramundanitzar la nit orientant a 1’home a partir
de la constitucié duna continuitat basica entre sojorn i inhabitabilitat, entre mén i
“hi ha”. La significaci6é ontologica de la protocalendarietat és doncs la de constituir
un cicle d"abast mig que desabsolutitza la facticitat d un cicle d"abast curt, com és el
de la successié claror-foscor, o dia i nit. El sentit de la protocalendarietat consisteix
doncs en desabsolutitzar el cicle curt dia-nit, o la successié absoluta i curta entre
sojorn i inhabitabilitat. L abast d'aquesta desabsolutitzacié és clarament precar,
doncs només comprén certa intramundanitzacié basica de la nit en la seva
intratemporalitzaci6 en el cicle lunar™™.

A partir del model basic de la protocalendarietat, és possible definir
fenomenologicament qué és un calendari: Un calendari es presenta com la
superposici6 d’estructures cicliques de repeticié de periodicitat desigual que permet
una orientacié horitzontal en el temps. A partir d"aquesta definicié formal, extreta

del model primordial de la protocalendarietat, 1’evolucié de les condicions materials

33 No s’ha de confondre amb el perill nocrum, referit 2 les facticitats que poguessin irrompre insospitades a
partir de la foscor; sobre aquesta distinci6, veg. Lévinas, 2000, pag. 79 i ss.

324 Al principi, seguint I'estricte ordre fenomenologic, el cicle figural lunar és intratemporal al cicle curt claror-
foscor; és precisament la constituci6 del cicle mig lunar en la mesura el que possibilita interpretar la successié
claror-foscor com intratemporal al cicle mitja acabat de constituir, en un tombant absolutament nou de la
perspectiva. De fet, aquest tombant en la perspectiva de la intratemporalitat entre els cicles curt-mig és
sinonim de la desabsolutitzacié del cicle claror-foscor. Sobre aquesta qiiestié, veg. el paragraf [6].
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de la vida humana condueix a una complexitat creixent en els elements
configuradors dels cicles: el sol, les estacions, els camps, la menstruacio, les
migracions, etc. El desplegament d’aquesta complexitat va dirigida a poder definir i
delimitar de manera més o menys adequada el concepte d'any com unitat de tots els
cicles, o com cicle del qual tots els altres s6n “intratemporals” malgrat que ell no és
intratemporal a cap altre cicle. La definicié del concepte d’any-mén aboca la seva
finalitzacio a la trascendencia, i aquesta és interpretada negativament com terror a la
irreversibilitat: la finalitzacié de 1’any és la finalitzacié del mén. La irreversibilitat
ocupa el lioc de la nit en la interpretacié arcaica de la neutralitat de 1'ésser. Fora del
calendari no hi ha mén; per tant tot el que surt del calendari (la novetat, 1"estrany)
implica una degradaci6 de 1"ésser.

Aquesta vinculacié6 entre calendari i mén entra decididament en crisi amb el
concepte del supercicle. El supercicle es constitueix com una inflacié hermenéutica
en la funcié de la mesura del temps que supera la constitucié de |"any-mon i que pot
tenir diversos significats, segons quina sigui la causa de l’enfonsament de la
vinculacié entre l'any i el moén: espiritual (la humilitat sobre les pretensions
hipercivilitzadores en 1’ensenyament del mite del palau dIndra), politica (la
desvinculacié factica que implica la captivitat babilonia, en els dos vessants,
escatologic i apocaliptic, a la Biblia), aritmética (la constitucié dels calendaris
mesoamericans), etc. La constitucié del concepte de supecicle porta a la constitucié
dels calendaris ednics (calendaris que afegeixen una perioditzacié no basada en el
simple acompassament entre cicles paturals i tasques humanes). Exemple de
calendaris ednics setien el calendari hindq, el calendari jueu o el calendari cristia, pels
quals el sentit del temps mesurat ha ampliat molt el de la constitucié de 1"any-mén

necessari per la supervivéncia.
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4- Per altra banda, la constitucié de la calendarietat segueix avancant amb 1"adquisicié

d’elements de precisié, com els rellotges. Els rellotges mesuren esdeveniments més
directament vinculats al “mén circumdant” més immediat, i la seva forma primordial
és el rellotge solar, o el gnémon. El gnomon es basa en la interpretaci de les
ombres com a indicadors del pas del temps; perd perqué aquesta interpretacid sigui
possible, és necessari intramundanitzar les ombres. Les ombres son 1’element
nocturn en el dia, i seran primordialment interpretades sota aquesta perspectiva. Una
intramundanitzacié de les ombres es portara a terme mitjancant l'interpretacié
cronométrica i després geomeétrica de l'ombra. L’adopcié de la interpretacié
cronometricogeometrica de 1’ombra permetré'una potenciacié de la calendarietat, en
possibilitar la fixacié de les dates més importants del calendari (equinoccis, solsticis,
etc.). El significat de 1’elecci6 del gnomon com a protorellotge entre altres sisternes
de referéncia possibles té a veure doncs amb la calendarietat. Temporalitat
cronometrica i temporalitat calendaria no sén dos realitats desvinculades, sino que
formen part del mateix projecte de mundanitzacié de 1"ésser.

L’hora igual (o la seva possibilitat) no apareix fins la creacié del rellotge mecanic, al
segle XIV. Perd contra el que podria semblar, 1’origen de 1’hora igual no consisteix
en un desig d imposar un temps desqualificat sobre els esdeveniments intramundans.
Es la reproduccié del moviment del cosmos el motiu de la creacié del rellotge
mecanic, amb un rerefons astronomicoallegoric i una utilitat calendaria. Es la
perfectibilitat, tant técnica com al legorica, de la temporalitat calendaria el motor del
rellotge mecinic. El fet de proporcionar un model per fixar de manera més perfecta
el calendari sembla ser la causa del rellotge mecanic; d’aquesta manera s explica la
manca de preocupacié per la qiiestié de l'exactitud en la determinacié dels
esdeveniments intramundans, i en canvi, la preocupacié per la dotacié a aquests

primers rellotges astronomics d’elements simbolics i al legorics. A banda de la
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funci6 de representacié del cosmos, que sembla vincular aquests rellotges a la
significaci6 de la temporalitat calendaria, en la proliferacié daquests rellotges juga un
paper primordial el joc simbolic social: les ciutats els aniran adquirint en una mena
de carrera tecnologica pel prestigi. Perd molt poques vegades jugaran un paper a
1’hora de determinar la perioditzacié exacta dels esdeveniments intramundans.
L’exactitud en la perioditzaci6 dels esdeveniments intramundans terrestres no prové
paradoxalment de la terra, siné del mar. La navegacié transoceanica suposa el repte
de calcular amb precisi6 la longitud, i el problema de la resolucié de la longitud
necessita d“un calcul exacte del temps. Aixo no s“aconseguira fins el rellotge de John
Harrison. El rellotge de Harrison implica la possibilitat de l’orientacié en la
indeterminacié oceanica, possibilitant una mundanitzacié del trajecte. La
indeterminaci6 oceanica passa aixi a determinar-se de manera indirecta, en funci6 de
la seva llunyania o proximitat a la terra, al mon.

En una auténtica dialéctica entre terra i mar, 1’exactitud cronomeétrica arrencada als
mars sera |’origen, en el seu desplegament sobre terra ferma, de diversos problemes.
El més important consistira en la velocitat dels mitjans de transport (primerament el
ferrocarril) que portara a la consideracié de la multiplicitat d"hores i que acabara
posant de relleu la multiplicitat de méns des del punt de vista del viatger. Ja no és un
vaixell el que es mou i respecte al qual cal determinar la posicié6 enmig de
l'indeterminat; ara cal fixar el temps de les ciutats fermes respecte als homes el
desplagament dels quals es produecix a velocitats vertiginoses. Aixo conduira a la
constitucié del temps de Greenwich com a temps desqualificat. El fenomen rellevant
d’aquesta constituci6 és la mundialitzacié. La mundialitzacié consisteix en 1’augment
de 1'ésser en el desplagament” com a forma de 1'ésser en el mén. L'augment de
1’ésser en el desplagament implica 1’augment dels no-llocs i no-temps, que sén tots

aquells llocs i temps 1’origen dels quals no ha estat ja la mundanitzacié de 1ésser,
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sind la sortida de les condicions de la mundanitzacié de 1"ésser en el desplagament.
La interpenetracié entre llocs i temps i no-llocs i no-temps donara lloc a la génesi del
nou espai-temps de la universalitzaci6, espai-temps caracteritzat per la convivencia
en un sol espai-temps dels trets i carcateristiques dels dos anteriors: hiperconstitucio
i nihilitat possibilista.

A partir d"aquesta sintesi tematica de les investigacions anteriors, estem en disposici6

d’encetar un didleg amb la interpretaci6 heideggeriana del concepte vulgar del temps.
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3* PART: LA INTERPRETACIO HEIDEGGERIANA DEL CONCEPTE
VULGAR DEL TEMPS ALS GRUNDPROBLEME DER PHANOMENOLOGIE

DE 1927.

(20) Delimitacié conceptual de I'expressié concepte vulgar del temps en 1'obra de

Heidegger.

El primer element de la nostra confrontacié amb la interpretacié heideggeriana del
concepte vulgar del temps consistira en aclarir qué entén Heidegger per concepte vulgar del
temps *® i si la seva significacié troba una atribucié clara i univoca en els seus textos. ;Qué
entén efectivament Heidegger per concepte vulgar del temps? A través de la génesi
d’aquesta nocié en els textos de Heidegger dels anys 20 anteriors a Ser 7 Temps, arribem a les

seglients conclusions:

(a) Alld que ha volgut pensar Heidegger amb 1'expressié concepte vulgar del temps ha
rebut, anteriorment, una col leccié d’expressions que sorprén per la seva diversitat: temps

de la vida quotidiana (Alrighichkei)*™, temps de la natura®, temps del mén (Welrzeit)*®,

330 33

temps de la fisica®™, temps del rellotge (Ubrgeit)™, temps-ara (Jetgt-zei))™', experiéncia

25 Es poden utilitzar també els girs sulgdre Zeitauslegung (intespretacié vulgac del temps) o sulgare Zeitverstindnis
(comprensié vulgar del temps).

3% Aixi, per exemple, en el primer text en el qual Heidegger tracta de manera sistemitica la interpretaci6 de la
temporalitat, 2 la conferéncia de 1924 a la societat teologica de Marburg (BdZ, pag. 3). Citarem aquest text per
I"edicié de William Mc Neill, Der Begriff der Zeit. Viortrag vor der Marburger Theologenschaft Juli 1924, edicié bilingiie
anglés-alemany (The concept of time), Blackwell Publishers, 1992

37 Veg. BdZ, pag. 3.

528 Jbid., pag. 3 iss.

329 Ibid., pag. 4 i ss. Heidegger passa a parlar, sense practicament solucié de continuitat, dels teoremes de la
teoria de la relativitat d ‘Einstein al temps del rellotge per tornar al temps de la vida quotidiana. També realitza
aquestes asombroses associacions homogeneitzants a les Kasseler Vortriige.

330 Ibid, pag. 5. Aixi ho anomena directament també a les Conferéncies de Kassel (Kal’) de 1925, VIII, pag.
194 i ss. En aquest text s’identifica també de manera estricta temps quotidid amb el temps de les ciéncies
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quotidiana del temps (alltdgliche Zeiterfabrung), cronologia (Chronologiey™™, i algunes altres
expressions similars. El primer que hom comprova és que aqui hi ha coses a primera vista
bastant diverses, i que el que es segueix de 1"analisi en els textos, com veurem, és que en
tots aquests girs el que s’intenta indicar de manera clara és el temps mesurat, el temps
metric (Zeitrechnung).

(b) L analisi de la intetpretacié vulgar del temps, o del temps mesurat, es porta a terme
considerant irrellevants les condicions factiques en les quals es realitza la mesura. Amb
aixo, les analisis heideggerianes no poden evitar moure’s en un terreny paradoxalment
formal i poc atent al mén circumdant en el qual es porta a terme la mesura. A BdZ es
presenta indistintament 17analisi de la temporalitat tant si es tracta del rellotge natural de la
successio entre el dia i la nit com d’un rellotge de butxaca, com dels mesuraments moderns
que es porten a terme en les investigacions de la fisica™. A les conferéncies de Kassel, on
de manera forga esquematica apareixen per primera vegada algunes indicacions molt
superficials sobre la génesi del rellotge, no es supera aquesta indistincié. A la vuitena
conferéncia, Heidegger vincula la mesura del temps a la cura (Sorge) com a determinacié
fonamental del Dasesn, i d"aquesta manera discuteix la definicié platonica segons la qual el
temps seria el cel®. Per Heidegger, Platé hauria confés 1Yindicador formal amb el
fonament ontologic real de la mesura del temps, que rauria en 1’estructura fonamental de la
cura. Heidegger afirma: “La quotidianitat orienta la preocupaci6 (Besorgen) cap a 1'ara. La

circumspeccié (Umsich) de la preocupacié esta determinada en les seves possibilitats a

naturals (Naturwissenschaften), Citaremn aquest text per |'edicié de Jean-Claude Gens, Kasseler Vortrige 1925,
edicio bilingiie francés-alemany, en la qual s’adjunta la correspondéncia entre Husserl i Dilthey; ed. J. Vrin,
2003, VIII, pag. 192. El text d"aquestes conferéncies hauri d’aparéixer al volum 80 de la Gesamtansgabe.

33 BdZ, pag. 5; Kal/, VIII, pag. 192; GA 21, pag. 246.

32GA 21, pag, 247 iss.

333 Amb la cronologia com 2 disciplina auxiliar de les ciéncies historiques ja s havia barallat Heidegger en un
dels seus primers escrits de joventut, Der Zeithegriff in der Geschichtswissenschaft. Aquest text correspon a la classe
d’habilitacié que Heidegger va donar 1'any 1915 a la Universitat de Friburg per a 1'obtencié de la venia lgend;.
El text es troba a Friihe Schriften, Klostermann, 1972. Més endavant, la cronologia és rebutjada com una mala
comprensié del temps absolutament diferent de la cronologia fenomenologica al curs del semestre d hivern
de 1925, 2 GA 21, pag. 199 i ss..

34 BdZ, pag. 5.

35 KaV, V111, pag. 194: Die Zeit ist der Himmel. Aquesta referéncia a Platd, a Timen, 38b6 i ss.
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través de 1'ésser del jorn (Tag-Sein)”*. D aquesta manera, amb aquest fonament ontologic,
Heidegger pot interpretar que la nit és per 1’home primitiu el temps de descans™’. Aixi,
afirma que “el mati, el migdia i el vespre no sén cap data astrondmica, sind els punts
d’orientacié practics, els punts-ara d 'una preocupacié determinada™, Pero 1'important és
que, una vegada fixada la significaci6 de la mesura del temps com “la reduccié de la totalitat
del temps al present™”, 1"Gnica distinci6 que s estableix en la significaci6 de la mesura del
temps al llarg de la historia és purament quantitativa: “Quan més s absorbeix el Dasein
quotidia en la preocupaci6 comuna (Miteinanderbesorger), menys temps té, i més es
desenvolupa el rellotge”*. Aixi, la mesura gnomonica del temps i la mesura mecanica del
temps es diferencien només quantitativament, corresponent a ambdues la mateixa
significaci6 general: reduir la totalitat del temps al present. Aixo les iguala també,
evidentment, pel que fa a la seva determinacié com a temporalitats propies o impropies
(uneigentlich): “L’ésser temporal propi no consisteix pas en el comer¢ en el temps ni en el
comptar amb el temps’®”’. Aquesta actitud impropia respecte al temps, consistent en
conduir-se respecte al temps com si aquest hagués de ser objecte de mesura, troba la seva

culminacié en els intents de determinacié dels processos naturals del mén que porten a

33 Jbid., pag. 194.

37 Jbid., pag. 194: “Die Nacht ist fiir den primitiven Menschen die Zeit der Ruhe”. La insuficiéncia daquesta
interpretaci6 ja haura de quedar senyalada per les nostres investigacions als pamgraf [3] 1 [4]. Perqué es
descansa a la nit? No serd perqué a la nit no és temps per fer res? ¢JNo serd perqué la nit ens exposa a
I'annihilacié del mén? Es pot definir la nit com un temps per descansar quan aquest descans presenta una
continuitat amb el sojorn humi en el moén; mentre aix0 no és aixi, la nit és un temps, caracteritzat
negativament (no positivament, com fa Heidegper) en el qual res pot ser fet; és el temps neutral de 1"“hi ha”.
La civilitzacié moderna dels enllumenats és la que podria interpretar la nit com el temps de descans, perd
precisament aleshores, quan té la possibilitat de fer-ho, no ho fa, sind que prefereix habitar la nit. La
mundialitzacié (entesa en el sentit técnic de les nostres investigacions, com proliferacié dels no-llocs i no-
temps en el desplagament), implica d ‘alguna manera la mort de la nit respecte 2 la seva significacié ontoldgica
prmordial (sobre la mort de la nit en la mundialitzacid, veg. Sloterdijk, 2004, pag. 854; també el comentad de
Heidegger a SxZ, par. [80], pag. 415).

338 Jbid,, pig. 194. Heidegger utilitza inicament expressions del jorn (Morgen, Mittag, Abend), perd no diu res de
la constitucié dels temps mitjos i llargs, com la setmana, el mes o 1"any. Evidentment, també el mes o 1'any
s6n punts-ara d ‘una preocupacié determinada, perd només poden constituir-se com a tals mitjancants la seva
datacié astrondmica. Aixé posa de relleu que quan Heidegger pensa en mesura del temps ho fa tenint en ment
el temps del rellotge, i concretament el nostre model contemporani del rellotge de polsera, independent de la
calendadetat, dedicant-se a traspassar aquell model d'anilisi a qualsevol época historica, ja sigui 1’home
primitiu o els grecs

3% Ibid., pag. 194: “Die Uhr gebrauchen besag, alle Zeit zur Gegenwart machen”.

30 Jbid., pag. 194.

31 Ibid., pag. 194.
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**, Hom podria pensar que aquesta indistincié sobre les eines i el

terme les ciéncies naturals
mén circumdant en el qual es constitueix la mesura del temps és només exclusiva dels
textos més programatics i menys sistematics, perd el cert és que consisteix en una pefstio
principii heideggeriana que es continua mantenint també en les analisis més desenvolupades
de la qiiesti6 de la temporalitat vulgarment entesa. En el text on apareix per primera vegada
’expressié concepte vulgar del temps, el curs del semestre d’hivern de 1925, Logik. Die
Frage nach der Wabrheit, es citen en el mateix lloc la successi6 natural entre el dia i la nit amb
la determinacié del temps que es porta a terme en les equacions de la fisica, sense establir
cap distinci6™. Perod aquestes distincions tampoc es porten 2 terme en les exposicions més
desenvolupades de la temporalitat horitzontal-ekstatica, com les de Ser 7 Temps: €l temps que
el Dasein es pren (nehmen) en 1’ocupar-se intramunda es troba tan poc en el rellotge solar
(gndmon) com en qualsevol rellotge de butxaca, fet que els uniformitza en 1"anilisi**!. Com
que ambdos estan fundats en la temporalitat (Zeitlichkeif) del Dasein, el rellotge natural de la
successio entre el dia i la nit i el rellotge-utl (Ukrzeng) no reben, per part de 1"analisi, cap
tractament diferenciat. El paréntesi que Heidegger es pren per comentar el funcionament

del rellotge solar com una primera independéncia de la mesura del temps respecte als cels

no deixa de ser precisament aixo, un paréntesi, que no afegeix cap categoria a l"analisi

2 [hid, TX, pag. 196.

* GA 21, pag 247. En aquest curs es troba el prmer esbos de 1’exposicié de la temporalitat horitzontal-
ekstatica. Aquesta exposicio es dona en el marc d'una disciplina que Heidegger bateja temptativament com
cronologia fenomenologica (phanemenologische Chronologie) o simplement cronologica (Chronologie) (pag. 199).
Aquestes denominacions, que només son emprades en aquest curs, seran immediatament abandonades,
possiblement per la raé que ja en el propi text de les llicons explica Heidegger: el concepte de cronologia
podra associar-se de manera fonamentalment erronea amb Ja disciplina auxiliar de les ciéncies historiques
referent al calcul del temps (Zeifrechnung), i el cas és que no només la fenomenologia cronoldgica no presenta
cap connexio amb aquell pensament calculador, siné que s’hi oposa frontalment com a manera de pensar el
concepte de temps. Tampoc la distincid que es dona en aquest text (per primera vegada en 1’obra de
Heidegger) entre temporal (geitlich) i temporani (femporal) és exactament la mateixa que la distincié que es
donara més endavant, a S«Z, entre la temporalitat del Dasein (Zeithchkeit) i la temporitat, com la forma de
temporalitat de tots els ens que no tenen la manera de ser del Dasein (Temporalitsd). En aquestes lligons,
temporal (zeitlich) refereix als caracters d’un fenomen que tenen lloc en el temps (el transcorrer d'un
fenomen, la seva consumacid, etc.), mentre que temporani (temporal) refereix a aquells caracters que tenen
lloc a través del temps, com les seves estrucrures ontologiques subjacents. Tempor refereix, doncs, en
aquestes llicons a la determinacié temporal de tot fenomen, sense realitzar encara la distincié entre el temps
del Dasein i el temps de 1"ésser.

3 SuZ, par. [80), pag. 416.
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principal del temps del rellotge™. A 1’exposici6 més completa sobre el concepte vulgar del
temps, al curs de 1927 Die Grundprobleme der Phinomenologie (GdP), Heidegger passa
absolutament per sobre el fet de que Aristotil (del que extreu el concepte vulgar del temps)
no hagués parlat mai del rellotge en les seves analisis a la Fisia, perqué, comenta, Aristotil
pressuposa aquest mode natural d"accés al temps mitjancant el rellotge™*.

() Quan l’expressié concepte vulgar del temps s’estabilitza, ho fa sobre la definicié
aristotélica del temps tal i com la trobem a la Fiia “El temps és allo numerat en el
moviment que es manifesta en 1’horitz6 de 1'anterior i el posterior’”. Heidegger acabari
identificant de manera plena el concepte vulgar del temps amb aquesta definicié
aristotélica™. La noci6 de concepte vulgar del temps és fixada, doncs, principalment, sobre
un lloc hermenéutic. Aquest lloc hermenéutic és una definicié filosofica en un escrit
d’ambit tedric. Metodologicament, el fet de que Heidegger esculli la fixacié del concepte
vulgar de temps en base a una definici6 filosofica teorica, abans que a la descripcid
fenomenologica del mon circumdant del ciutada mig, és un aspecte destacat: en el text de la
Fisica d" Aristotil no es diu res sobre 1"ocupar-se del Dasein en les tasques del mén; no es diu
res sobre 1'agricultura i la navegaci6, per exemple, com els ambits en els quals es fa
necessaria la mesura del temps. Potser la fixacié del concepte vulgar del temps en el text de
la Fisica d’Aristotil té com a objectiu denunciar una decantacié teorica, basada en el
predomini de 1"ésser enfront (VVerbanden), present ja des d’els inicis de la filosofia grega (en
el cas concret d’Aristotil, el predomini de la sgphia sobre la phrinesis)*”, perd si aquest és el

cas, cal dir que la critica heideggeriana no restaura allo denunciat en absolut; més aviat,

¥5 Tbid., pag. 416. Independéncia que caldria matisar: és precisament quan l'ombra s’interpreta com a
quelcom dependent del cel (en la interpretacié cronometricogeométrica de 1'ombra) quan es pot parar
precisament d‘aquesta com a rellotge, com s 'ha explicat ja al paragraf [12] de la nostra investigacio.

36 GA 24, par. [19], pag. 363.

M7 GA 21, par. [19], pag. 249; SuZ, par. [81], pag. 421; GdP, par. [19], pag. 333. La definicid, a Axistotil, Fisica,
IV, 11, 219b1.

38 Von Herrmann senyala que Heidegger 1°acaba adoptant com a norma del concepte vulgar de temps (veg.
von Herrmann, 1997, pag. 53).

39 Per la interpretacié heideggeriana de la phromesis en relacié a la sophia, veg. Informe Natorp,
Phanomenologischen Interpresationen u Aristoteles. Aneige der hermeneutischen Situation, pag. 19.
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sustitueix un formalisme per un altre. Efectivament, el Besorgen heideggeria roman indicat
com una determinaci6 formal i no descrita en cada cas pel que fa a la mesura del temps,
sense pensar Ja possibilitat que la seva descripci6 factica pugui tenir quelcom a veure a
I’hora d’establir la significacié ontologica d"aquesta mesura.

(d) La interpretacié vulgar del temps té la seva legitimitat i la seva justificacié natural
(natiirliches Rechl). L nic error de la interpretacié vulgar del temps consisteix en intentar
presentar-se com el vertader concepte de temps, com el concepte originari del temps.
Aquesta originarietat correspon a la temporalitat (Zeit/ichkes?). Com que el concepte vulgar
del temps es temporalitza en la temporalitat impropia, és adequat que el prenem com un
mode derivat de la temporalitat, que passa a constituir-se com el temps originari
(urspriingliche Zeity*™.

(e) La legitimitat del concepte vulgar del temps és, des d"aquest punt de vista, la mateixa
que podria tenir el mode impropi de ser del Dasein en la caiguda (Verfallen). Per tant, és a
partir de 1"analisi de la temporalitat (Zeitlichkei?), que és la temporalitat originaria, que s’ha
de denvar la interpretacié vulgar del temps. Ara bé, 2ixo, metodologicament, suposa una
paradoxa, perque la interpretacié vulgar del temps és la interpretacié del temps de la vida
quotidiana, i Heidegger ha indicat molt clarament al principi de les seves investigacions que
I'analiica del Dasein s'ha d'iniciar sempre a partir de la quotidianitat mitjana
(Durchschnittlichkeify’. En 1’estructura global de Ser i Temps, la interpretacié vulgar del
temps, que hauria de ser el punt de partida de la investigacio, ja que és la interpretacié del
temps coincident amb la quotidianitat de terme mig, és mostrada només com a ja derivada
a partir de la temporalitat originiria, que ha estat exposada amb anterioritat (par. [65])*%

Efectivament, si la segona secci6 de Ser 7 Temps respectés les indicacions metodoldgiques

330 SuZ, par. [81), pag. 426.

1 SuZ, par. [9], pag. 43. Heidegger posa molt 1’émfasi en la importincia d’escollir bé el punt de partida
(Ansaty) de l'analitica del Dasein, i no deixa de subratllar que aquest ha de ser sempre, per damunt de
qu_alscvol “sentit formal de la constitucié existencial del Daseir” (par. [9], pag. 43), la quotidianitat de terme
mig

%2 SuZ, par. [65], pag. 323: Die Zeithchkeit als der ontologische Sinn der Sorge.
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del paragraf [9], el capitol sisé¢ (Temporalitat i intratemporalitat com a origen del concepte
vulgar del temps) hauria de ser el primer capitol de la segona seccié, i no el darrer’™. A
partir de la anivellacié (Nivelierung) que la interpretacié vulgar del temps realitza sobre la
temporalitat, hauria d’arribar-se a la descripcié de la caiguda (Verfallen), i a partir de la
caiguda, a la descripcié de 1"ocupaci6 (Besorger) com a fonament d’aquella anivellacié, i a la
cura (Sorge) com a totalitat estructural temporal de 1"ésser-en-el-mén en la seva significacié
general®™. De fet, no hi ha en el fons cap raé estructural que impedeixi aquesta direccié de
la investigacio, com ho mostra el fet que Heidegger assagi més tard una exposicié que vagi
del concepte vulgar del temps a la temporalitat originaria a la segona part del curs de 1927,
Die Grundprobleme der Phinomenologie™. El fet de que nosaltres escollim aquell text per
analitzar la interpretacié heideggeriana del temps vulgar, obeeix precisament a aquesta
observacié metodologica. L exposicié del temps vulgar en el curs de 1927 no dona com a
sobreentesos els resultats que Heidegger ha obtingut en els primers capitols de la segona
seccié de Ser 7 Temps (especialment el paragraf [65]), presentant aixi 1’avantatge de que en
aquesta exposicid sén absents els resultats provisionals i preparatoris que podrien
condicionar la interpretacié pura del concepte vulgar del temps com a objecte d'una

investigacié propia’’. Per aquesta ra6, efectivament, escollitem aquella exposicié del

353 SuZ, pag. 404: Zeitlichkeit und Innerzeitigheit als Ursprung des vulgiren Zeitbegriffes.
¥4 De fet, en 1'estructura de la primera seccié de S«Z la descripcié de la caiguda i la seva estructura és anterior
a la troballa de la cura com a determinacié fonamental del mode de ser del Dasesn. L Gnic punt que no segueix
aquest ordre és el desplacament de 1’explicacié del concepte vulgar del temps al darrer capitol de la segona
seccid, i no al primer.
355 F. von Herrmann assenyala que la importancia d’aquest canvi de direccio és “digna d’atencié”, i el descru
amb les segiients paraules: “A la segona secci6 de Ser i Temps, Heidegper recorre el cami que vade la curaa la
temporalitat en tant que temps originari, per mostrar de seguida com aquest es troba a | origen d“aquell temps
que, habitualment, és 1inic que ens és familiar, el temps vulgar de 1"ara. Al principi de la segona part dels
DProblemes fonamenials, Heidegger fa el cami invers: prenent com a punt de partida la definicié aristoréllica del
concepte vulgar del temps, que es converteix en la norma, inicia un retrocés progressiu a 1"ambit d origen de
la temporalitat exstatica. Aquest cami és el que recorre en els parigrafs [19] i [20]”; veg. von Herrmann, 1997,
ag. 53.
-"P;g}lcideggu recomana el coneixement de I'analitica existencial de S«Z per poder seguir adequadament la
investigaci6, perd als GdP es parteix del facam de la seva conclusié per, a partic d’alli, deduir-la: “La
constitucié ontologica del Dasein es fonamenta en la temporalitat” (GA 24, pag. 323). En aquest sentit, és
indiferent que Ja causa d aquesta novetat expositiva sigui deguda a causes purament prosaiques (problemes de
duracié del curs, d‘insuficiéncies horiries, etc.) o a causes d'experimentacié de noves vies referents a millorar
’exposicié de la cosa mateixa del pensar: el fet de que aquesta via es pugui seguir és index de la seva
legitimitat i de la seva pertinéncia.
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concepte vulgar del temps per tal de confrontarla amb les conclusions de la
nostra“meditaci6 historica sobre la génesi de la mesura del temps. Es evident que, fent
aixd, se’'ns podra acusar de posar els nostres condicionaments a la interpretacid
heideggeriana del concepte vulgar del temps, havent canviat els condicionaments del
Heidegger dels primers capitols de la segona seccié de S¥Z pels nostres. Aquesta critica al
nostre plantejament és en 1essencial correcta, legitima i, fins a cert punt, inevitable, pero
obvia que la nostra meditacié historica comparteix amb 1’exposicié heideggeriana de la
segona part de GdP un tret que no comparteix aquesta amb la primera seccié de S»Z: la
interpretaci6 tematica restringida a la qiiestié de la mesura del temps tal i com aquesta es
mostra. Es molt possible (i nosaltres estem convenguts) que la interpretacié de la mesura
del temps guardi connexions ontologiques fonamentals amb la descripcié adequada de la
vivéncia fenomenologica de la mort, perd el que metodologicament amenaga amb
desvirtuar la investigaci6 €és partir de la descripci6 de la vivéncia fenomenologica de la mort
per tal de, a partir d’aquesta descripcid, aixecar 1“analisi sobre la interpretacié del temps
vulgar®’. Si la mort no és un fenomen vulgar (entesa, no com la mort de 1'Un, que no mor
mai, siné com la meva mort), és possible que la temporalitat de la mort sigui un fenomen
en principi delimitable (tot i que certament connectat) de la temporalitat vulgar que es
constitueix en la quotidianitat de terme mitja, i sembla a primera vista legitim iniciar
(almenys al comencament) 1analisi d"ambdues coses per separat, en les seves respectives
constitucions, per només establir a posteriori les possibles connexions. El que la nostra
meditaci6 historica comparteix amb 1’exposicié del temps vulgar a la segona part de GdP,
és almenys la identitat formal del seu objecte d’investigacio: la mesura del temps com a tal.
Aquesta adscripci6 formal (tot i que a partir de plantejaments certament dispars, i fins i tot
contradictoris) ens permet establir un dialeg amb la interpretacié de Heidegger la fertilitat

del qual només podra ser avaluada a partir de les conclusions a les quals arribi.

37 De fet, el primer capitol de la segona seccié de S»Z és el capitol dedicat a la descripcié de la mort en
relacié a la vivéncia del temps.
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(21) L'horitz6 de la interpretacié del temps del rellotge als Grundprobleme der

Phéinomenologie.

L’exposicio del concepte vulgar del temps que es porta a terme en el paragraf [19]
dels GAP es disposa a, partint del concepte vulgar del temps, atribar a la temporalitat
originaria. El contingut de 1"analitica existenciaria de S#Z es dona per sabut, o s“obtindra
com a resultat; en tot cas, no és necessari per seguir la marxa de les investigacions que
s ‘exposaran al llarg de la segona part. Pero el que s es presenta com a marc propi de les
investigacions que es porten a terme a la segona part dels G4P és el contingut de la primera
part, que porta com a titol Discusid fenomenologicacritica d algunes tesis tradicionals sobre 'ésser™. A
la primera part, Heidegger porta a terme una discusié amb quatre tesis tradicionals sobre
I’ésser: (a) la tesi kantiana, segons la qual 1'ésser no és un predicat real (rza)); (b) la tesi de
1’ontologia medieval (escolastica) que es remunta a Aristotil: a la constitucié de 1'ésser d"un
ens li pertany un qué (Was-sein), essentia, i la subsistencia (Vorbandensein), existentia; (c) la
tesi de 1’ontologia moderna, segons la qual els modes fonamentals de 1"ésser son 1'ésser de
la natura (res extensa) i1ésser de 1"esperit (res cogitans); 1, en darrer lloc, (d) la tesi de la logica
en el més ampli sentit (ém westesten Sinne): tot ens, amb independéncia del seu mode de ser,
pot ser encarat mitjancant 1’és; 1'ésser de la copula®™. A cadascuna d’aquestes tesis
tradicionals sobre 1’ésser li cotrespon un problema fonamental de la fenomenologia que
haura de ser discutit i solucionat a partir del terreny fenomenoldgicament guanyat de la
constitucié de la temporitat (Temporalital) com horitz6 darrer de comprensié del sentit de

1"ésser, tal i com s hauria de mostrar a la segona part. La correspondéncia entre la critica de

38 GA 24, pag, 35.
9 Thid, pag. 20,
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les tesis tradicionals i els problemes fonamentals que sorgeixen d aquestes és la seglient: (a)
a la primera tesi li correspon el problema fonamental de la diferéncia ontologica (entologische
Differens), o el problema de la distincié entre 1’ésser i 1’ens; (b) a la segona tesi, el problema
de l"articulacié fonamental de 1"ésser (essentia, existentia); (c) a la tercera tesi, el problema de
les possibles modificacions de 1’ésser i de la unitat de la seva multiplicitat; (d) 2 la quarta
tesi, el problema del caricter de veritat de 1'ésser’®. El caricter inacabat del curs fa que
només disposem de la discusi6 del primer problema de la fenomenologia, a partir del
terreny guanyat en els inicis de la segona part, és a dir, el problema de la diferéncia
ontologica. El problema de la diferéncia ontologica és presentat per Heidegger com el
problema de la distincié entre 1’ésser i l'ens, i el problema intenta centrar-se en les
condicions de possibilitat d“aquesta distincio, que son, de fet, les condicions de possibilitat
de I"ontologia, i fins i tot de la filosofia®. Per tant, la constitucié de la temporalitat (a partit
de la interpretacié vulgar del temps) com a temporalitat originaria ens ha de conduir, a
través de la seva relacié amb la temporitat (I"estructura del temps d"aquell ens que no té la
manera de ser del Dasein) a la resolucié de la qliestio de la diferencia ontologica.
Obviament, tot aquest programa depén que es demostri que, partint de la interpretacié
vulgar del temps, podem atribar a descobrir la temporalitat originaria, per ell encoberta, i a
partir d"aquesta temporalitat, descriure la seva relacié amb el temps de 1'ésser (Temporalitif)
per trobar en aquesta relaci6é 1'origen de la diferéncia entre 1'ésser i 1’ens. Nosaltres ens
centrarem en els problemes d’interpretacié que ofereix la descripcié heideggeriana del
temps del rellotge com a primer pas d aquest programa.

El paragraf [19] (en el qual centrarem la nostra interpretacié) presenta una estructura
forga complexa. Després d“una breu introduccié sobre la dificultat del pensament sobre el

temps en la historia de la filosofia, el paragraf es divideix en dos seccions. La secci6 (a), que

30 [bid,, pag. 33.

%1 Ibid., pag. 22 i ss. El llatinisme Differens acostuma a referir-se al context ontologic i trascendental, mentre
que Unterschied normalment refereix a la distincié concreta entre un ens i el seu ésser. Perd Heidegger és molt
irregular en aixd. Normalment, traduirem el primer sentit com diferéncia i el segon com distinci6.
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porta per titol Orientaci6 historica sobre el concepte tradicional de temps i caracteritzacié
de la comprensié vulgar del temps que subjau a aquest,”” es divideix al seu torn (després
d’unes observacions sobre els llocs hermenéutics decisius en la historia del concepte de
temps) en dos parts: la part (a), en la qual s"explica |’estructura del tractat aristotélic sobre
el temps, i la part b, en la qual es procedeix a la interpretacié dels passatges més importants
de la Fisica d”Aristotil per tal de fixar el concepte vulgar del temps. La secci6 (b), que és la
part en la qual centrarem la nostra interpretacié, es proposa mostrar com, a partir del
concepte vulgar del temps fixat en la interpretacié de la definicié aristotélica, podem
remuntar-nos a la temporalitat originaria (Zeitlichkeid). Per tal daixo, la seccié (b) es divideix
també en altres quatre parts: (@), que presenta propiament la interpretacié fenomenologica
del rellotge; (B), en la qual s’exposen els moments estructurals del temps expressat

(ausgesprochenen Zeid), (Y), en la qual es presenta 1'origen del temps expressat a partir del

caracter horitzontal-extatic de la temporalitat, i (), en el qual es presenta com el mode de
ser de la caiguda (Verfallen) és el responsable de 1'encobriment (Verdeckung) del temps
originari.

La seccio (b) del paragraf [19], en la qual centrarem la nostra investigacio, arrenca amb els
resultats de la interpretacié que Heidegger ha portat a terme de la definicié aristotelica del
temps: el temps és interpretat com una série d ares, la caracteristica principal dels quals és
que no sén parts d'un continu a partir del qual pugui ser recomposada la totalitat del
tcmpsm. Efectivament, com ha dit anteriorment, 1’ara no té per Aristotl el caracter del
limit (peras), que determina amb el seu contingut allo que és, sin6 el del nombre (arithmos).
El limit de quelcom pertany al mode de ser d’allo limitat, perd el mode de ser d’allo
numerat no pertany al nombre. El nombre delimita quelcom sense que, per la seva part,

depengui de la constitucié i el mode de ser d"alld numerat. Per aixd, 1'ara no és interpretat

%2 Jhid, pag. 327.
33 Ibid, pag. 362.
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com a punt (Purkd), siné com a transit (Ubergang). L ara no és una part del temps, sino el
temps mateix>”. Aquesta prioritat de la interpretacié aristotélica del temps per 1'ara
numerant es pot trobar de manera perfecta, afirma Heidegger, en la interpretacié
fenomenologica de 113s quotidia del rellotge. A aquesta interpretacié dediquem les nostres

analisis al seglient paragraf*®.

(22) Analisi del temps del rellotge com a descripcié exemplar de la interpretacid

vulgar del temps (seccié b, part (&) del paragraf [19]).

¢Que vol dir llegir el temps en el rellotge? ¢Qué vol dir mirar ’hora? La interpretacié
atrenca de manera directa amb aquestes dues preguntes. Heidegger comen¢a descartant
primer qué no fem quan fem aquestes accions: mirar 1’bora no és mirar el rellotge, tot i
que, quan mirem 1’hora, mirem també el rellotge que ens la indica. Quan mirem 1’hora, el
rellotge com objecte no és el centre de la nostra consideracié (Befrachtung). El rellotge esta
com objecte de la nostra percepcio, pero la nostra consideracié no s’esgota en la percepcié
del rellotge. El rellotge si és objecte de consideraci6, per exemple, per un rellotger. El
rellotger, en la seva feina, mira el rellotge, perd no mira ’hora. Per ell, el rellotge és tema de

consideracié. El rellotge pot ser tema de consideracié per nosaltres quan parlem d’ells, o

364 Jbid., pag. 354.

365 Es innecessad, en 1ambit de les nostres investigacions, detenir-nos en la correccié o incorreccié de la
interpretacié heideggeriana d’Adstotil. Es evident que no hem escollit, en 1"ambit de la nostra critica, la
controversia de la correccié o incorreccié de les interpretacions en les quals Heidegger sustenta les seves
concepcions. Hem escollit dialogar directament amb alld que Heidegger fa dir als autors de la filosofia
classica; és a dir, amb la seva apropiaci6 d‘aquests. De totes maneres, hi ha forca estudis sobre la giiesti6 de la
interpretacié heideggeriana d’Aristotl; veg., per exemple, F. Volpi, Heidegger ¢ Aristotele, Padua, 1984; A.
Chernyakov, The Ontology of Time. Being and Time in the Philosophies of Aristotle, Husser! and Herdegger, Kluwer,
2002; C. Segura, Hermenéutica de la vida bumana. En torno al Informe Natorp de Martin Heidegger, Trotta, 2002.
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quan ens anem a comprat un. No és aquest mirar el rellotge pel qual nosaltres ens
interroguem, efectivament’™.

Perd en el mirar 1’hora al qual ens referim, tampoc fem proposicions sobre el temps,
com si aquest fos 1"objecte de la nostra consideraci6. Quan dic: Sén les quatre, no estic fent
una proposicié sobre la naturalesa del temps; de fet, no m’estic referent al temps com a
tema del que estic parlant. Quan dic: Sén les quatre, estic dient: ja sén les quatre; o encara:
son les quatre. Sén les quatre, vol dir que encara és d’hora per fer allo, o que ja és tardissim
i arribaré tard a la cita. Mirar 1’hora o llegir el temps en el rellotge no vol dir tampoc doncs
que el temps com a tema sigui 1’objecte de la meva consideracié.

Hi ha dues coses, per tant, de les quals mirar el temps en el rellotge o mirar 1’hora: no va
ni de rellotges ni del temps. Aquest primer moviment de Heidegger pot deixar-nos en un
primer moment petrplexos, pero encara falta determinar amb propietat de qué va aleshores
mirar el temps en el rellotge o mirar 1"hora.

Mirar 1’hora va del temps que em queda a mi; del temps amb el que compto per fer aixo
o allo. Heidegger anomena a aquest ambit, que si que és el que esta en la consideraci6 del
que mira el rellotge, €l temps per a (Zeit, um zu ...).*'El fonament daquest temps per a és
I'actitud consistent en prendre’s temps” (Sich-Zeit-nehmen), o, en expressié sinonima,
comptar amb el temps (it der Zeit rechnen). Perod Heidegger adverteix: aquest comptar amb
el temps no s’ha d’entendre originariament en el sentit de numerar (Zahlen), siné en el
sentit de regir-se per aquest (sich nach ibr richten), de tenir-lo en compte (#hr Rechnung tragen).

El comptar amb el temps és la relacié primaria a partir de la qual el Dasein es pot relacionar

%6 Aquest primer moviment del pensament heideggeria recorda, per exemple, al moviment que també es
porta a terme a l'inici de Die Frage nach der Technik: “La técnica no és igual que 'esséncia de la técnica ...
L’esséncia de la técnica tampoc no és gens ni mica res técnic” (174, pag. 9). Es clar que en el present text, de
1927, Heidegger no empra encara el concepte técnic, en el seu significat precis, d’esséncia, pero 1'estratégia
del pensament és la mateixa.

%7 GA 24, pag. 365.
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amb el temps®®. El comptar amb el temps que mesura el temps (messer) sorgeix com una
modificacié de la relacié primaria amb el temps que consisteix amb comptar-hi.
L’estructura que es presuposa en qualsevol mirar el rellotge és, doncs, expressada de
forma completa, la de comptar amb el temps per a... Que hi hagi temps per a..., esta basat
en l"actitud del comptar amb el temps com relacié primordial amb el temps. Pero, scom es
concreta aquesta estructura general en la descripci6 factica i efectiva del mirar el rellotge?
Quan passem de la consideracié general del sobre qué va (delimitaci6 tematica) el llegir el
temps en el rellotge o mirar 1’hora a la descripcié factica d‘aquests, apareix el concepte de
temps expressat (axsgesprochenen Zetd). L'acte de mirar el rellotge implica, com a correlat
necessari, un dir ara (Jes3s sagen)*”. Quan dic sén les quatre, esta implicit 1"ara. Perd quan dic
després, també estic dient en cert sentit que ara estic a 1’espera de quelcom’”. Quan dic fa
una estona (damals), també estic dient que ara retinc (behalte) quelcom que és precedent’”’.
En la mesura en que tot després és un ara-encara-no i tot fa una estona és un ara-ja-no, en
tot anticipar (Gewirtigen) 1 en tot retenir (Behalten) esta implicat un presentificar
(Gegenwiirtigen).*™ Anticipacié, retencié i presentificaci6 sén descrites per Heidegger com els
comportaments (Verbaltungen) que el Dasein té respecte al temps, 1 I'ara, el després (ara-
encara-no) i el fa una estona (ara-ja-no) son l'autointerpretacid (Selbstauslegung) d’aquests

comportaments per part del Dasein en el seu heure-se-les quotidia.

%8 Jbid., pag. 364: “El fet de que sovint o moltes vegades no tinguem temps és tan sols un mode privatiu de
1"originari tenir temps (Zeit haben)”.

369 El caricter d'aquest dir és quelcom complicat d’interpretar en el text; no acaba d’estar clar si es refereix a
I'expressié d'un judici, o si pot referir-se, donat el seu caricter estructural, a quelcom prelingiiistic. Ens
decantem clarament per la primera interpretaci6: aquesta expressié no es menciona (meinen) explicitament,
pero esta present en tot judici. Els verbs que utilitza Heidegger per descriure aquesta expressié del temps son
dir (sagen), expressar (aussprechen), pensar (meiner), parlar (Ansprechen). Aquest dir és un dir sense reflexionar
(nicht reflektierend); fbid., pag. 365.

370 Ibid., pag. 366: “Quan dic després (dann), vull dir que, parlant aixi, estic 2 1’espera d 'una determinada cosa
que vindra per si mateixa, que es produird, o bé que estic esperant quelcom que m ‘he proposat fer”.

3 Jbid,, pag. 366.

312 Evidentment, Heidegger esmenta, una mica de passada, possibilitats especifiques dintre d’aquestes
autointespretacions del Dasein. Per exemple, allo del qual estic a I’espera com allé més proper, ho anomenem
amb |'expressi immediatament (Sogleich). Alld que retinc com alld més proper, ho expresso mitjangant el fa un
moment (Soeben). L'horitzé6 de Pimmediatament i del després és 1'horitzé del postediorment (Spaterhin),
horitzé que correspon a l'anticipar. L’horitzé del fa un moment és 1’horitzé de 1'antedorment (Friber),
horitzé que correspon al retenir i a 1"oblit (Vergesser) com la seva possibilitat negativa. Tot ara roman en
'horitzé de 1"avui (Heate), que és I’horitzd del presentificar. Veg. GA 24, pag. 369.
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La descripcio heideggeriana, seguint la interpretacié aristotélica realitzada a la seccié
anterior del paragraf, esta centrada en remarcar el caracter no subsistent (Vorbandenes) de
l'ara tal i com se l'esta caracteritzant. Lara del qual aqui s’esta parlant no és en cap
moment comprensible com un objecte (Gegenstand). Quan diem ara, en aquest sentit
estructural, no estem realitzant cap patlar objectivant (vergegenstindlichendes Ansprechen) sobre
una cosa, com quan dic aquesta finestra. Quan dic ara, estic expressant-me sota
l"autointerpretacié d"un comportament sobre el temps. Amb aixo, evidentment, no he
descrit encara suficientment en qué consisteix el fonament ontologic daquests
comportaments, pero ja he indicat una porta d’entrada a la comprensi6 del significat de la
temporalitat otiginaria. La descripci6 adequada d"aquesta dependra, en tot moment, de que
el cami que porta a ella hagi estat suficientment caracteritzat de manera adequada en la
descripci6é fenomenologica del mirar 1’hora. Sobre aixd dedicarem la nostra critica de les
consideracions actuals de la part (@) de la segona seccid del paragraf [19] aqui exposades.
Pero anteriorment, intentem presentar la descripcié heideggeriana, i el seu recorregut,

mitjan¢ant un esquema:
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és:

A

no és:

(

\

llegir el temps en el rellotge
mirar 1’hora

patlar sobre el rellotge
parlar sobre el temps

comptar amb el temps que possibiliten considerar
prendre’s temps el temps com a temps per a ...

Aquest temps per a ... s"expressa en:

g ko
- fa una estona
< -ara com autointerpretacions
s dels comportaments
- després sobre el temps:
. A

fa una estona
- retenir, que diu: en I'horitz6 de I'anteriorment
1 fa un moment

l

- presentificar, que diu: ara en |’horitzé de I'avui

r i S

- anticipar, que diu: en I'horitzé del posteriorment
immediatament
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(23) Fixaci6 dels trets fonamentals del temps expressat (part (B) del paragraf [19]).

A I'inici de la part (), Heidegger contraposa el temps aristotélic entés com una série
infinita d"ares (Jetgfo/ge) al temps que s’ha trobat en l'estructura del ara-després-fa una
estona. Aix0 ens sembla indicar que I’estructura trobada del ara-després-fa una estona no
pertany al concepte vulgar de temps. De fet, aquesta triple estructura, en la seva descripcié
fenomenologica, és la porta d’entrada a la temporalitat originaria. Perd si aix6 és d aquesta
manera, significa que 1"Gnic que podem considerar com concepte vulgar de temps en les
descripcions de la part (o) serien les determinacions del que no és mirar el rellotge:
percebre rellotges 1 parlar sobre el temps. El primer implica un tracte tecnicoartesa amb un
ens; el segon implica una actitud tedrica sobre 1"ambit tematic del temps. Pero a la part (a)
s’ha dit expresament que cap daquestes coses és la que es fa quan es mira el rellotge®”,
mentre que a la introduccié a la seccié (B) s"ha afirmat que la comprensié vulgar del temps
es manifesta expressament i en primer lloc en 1'Gs del rellotge™. Per superar aquests
problemes d’indefinicié o de manca de delimitacié sobre a qué s’esta referint en cada

ocasi6, Heidegger encunya la construccié temps expressat™”

. L'estructura ara-després-fa
una estona no és temps vulgarment entes, perd no és tampoc encara la temporalitat
originaria. La constitucié d’aquest entremig és necessaria perque Heidegger, en el fons, esta
barrejant dos focus diferents de conflicitivitat, i pretén mantenir la batalla contra els dos

focus al mateix temps, donant per entés que ambdos tenen una mateixa base comuna. Per

una banda, lluita contra la concepcié del temps de la ciéncia com un continu il {imitat; com

373 GA 24, pag. 364.

374 Ibid, pag. 363.

35 La construccid temps expressat té una preséncia insignificant a SxZ, i la seva aparicié és sempre
identificada com una construccié exactament sinonima a la del temps public (ffentlich) (SxZ, par. [80], pag.
411). En canvi aqui, a les llions de GdP, el temps public és un moment estructural més del temps expressat,
conjuntament amb la databilitat, la distensio i la significativitat.
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una série infinita d’ares. A aquest és al que Heidegger identifica, en el fons, amb la seva
interpretacié d"Aristotil. Pero per altra banda pretén rebatre també 1Gs quotidia del rellotge
com a manera de comportar-se respecte al temps, pensant que aquest Us quotidia del
rellotge troba la seva base en aquella comprensi6 teorica. Heidegger iguala la concepci6 del
temps de les medicions cientifiques amb la concepci6 del temps de 1’experiéncia quotidiana
del rellotge; iguala el temps de la formula de la fisica V.= E/T amb el temps de 1’expressié
ja sOn les quatre; arribo tard. Quan Heidegger parla de comprensié vulgar del temps, sovint
fluctua 1 objecte al qual es refereix entre aquests dos significats, i a vegades sense soluci6 de
continuitat, perqué ell considera que ambdés es presenten intimament connectats. La
connexié seria que ambdés interpreten el temps en clau de subsisténcia (Verhandenbeil).
Perd 1"exposicié d’aquesta pretesa connexié no arribara fins a la part (8) de la secci6 (b).
Aquest temps que no és comprensié vulgar del temps, perd que no és tampoc encara
temporalitat originaria presenta quatre moments estructurals (Strwkixrmomente):
significativitat (Bedeutsamkeif), databilitat (Datierbarkei?), distensiod (Gespanntheid) i publicitat
(Offentlichkeity™. Sobre el caricter d’aquests moments estructurals, cal entendre les
precisions metodologiques, (a les quals Heidegger déna molta importancia a S#Z), sobre el
concepte de cooriginarietat (Gleichurspriinglichkeit)’”": tot i que les necessitats expositives
obliguen a seguir certa linealitat, no hem de pensar que cadascun d’aquests moments és
aillable i independent, sin6 que es presenten simultaniament junts, i només des de 1"analisi
descriptiva poden mostrar-se com a separats. Des de qualsevol dels moments pot arribar-se

als altres tres, 1 amb totes les combinacions dels ordres possibles.

376 Evidentment, el fet de que a S«Z el temps expressat sigui entés com a sindnim de la publicitat, implica un
canvi en l’estrucrura de |'exposicié d‘aquests moments. A S«Z, la categoria conductora a partir de la qual es
descriuen les altres és la del temps public (Welizei) o temps de | ocupaci6 (besorgten Zeif). Com el sentit de mén
del qual es pasla és el fenomenologic, com a totalitat de referéncia i totalitat de conformitat, aquestes
expresions sén practicament sinénimes de la significativitat (Bedeutsamkeif), amb la qual s‘identifiquen
plenament. A partir d"aquestes, s exposen la databilitat i en darrer lloc la distensi6 (veg, S#Z, pac. [81).

31 SuZ, par. [28], pag. 131,
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El primer moment distingible en el temps expressat és el de la significativitat.
Significativitat no és altra cosa que l'estructura de la totalitat de relacions dels ens
intramundans com estructura d’un per a.. (Um zw ...). Aquesta totalitat de relacions

(Besugsganze) no es dona en el mén, siné que és el méa®™

. En aquest sentit, el fet de que el
temps expressat se'm presenti ja sempre immediatament com un temps per a... i el fet de
que l’ens que se’'m presenti ja sempre immediatament en el mén (17atil, Zexg) tingui sempre
el caricter de ser un ens per a.. no sén més que les dues cares de la mateixa moneda:

1"ésser de 1"ens troba de fet sempre la seva fonamentacié en el sentit del temps®”

. Com que
aquesta totalitat de relacions del per a... és el mén mateix com a tal, i I’estructura del per a...
troba la seva fonamentacié respectiva en la vivéncia quotidiana i immediata del temps del
rellotge, el temps té caracter de mén (Weltcharakter); el temps és temps del mén (Weltgeid)™™.
A la llum del caracter de mén del temps, les nostres analisis sobre el concepte d"any-mén al
paragraf [7] de la nostra investigaci6 (especificament, sobre el significat de la festa babilonia
d’any nou), aixi com les interpretacions del paragraf [14] sobre la vinculacié entre la
cronometria i 1“ontologia regional del mén, adopten un relleu fenomenologic nou™'.

El segon moment distingible en la descripcié del temps expressat és la databilitat.

Heidegger descriu la databilitat com una presentificacié de quelcom en unié amb un

378 1 a fonamentacié fenomenologica d ‘aquest concepte de mén té lloc als parigrafs [15] - [18] de SwZ. A GdP
la presentacié és molt sintética.

39 SuZ, pac. [14], pag. 68: “Essencialment, 1atil és quelcom per a...”. L atl (Zexg) és el caracter de 1'ens que
em surt a l'encontre en el meu heure-me-les quotidia en ¢l mén, i troba la seva estructura ontologica en
1"ésser-a-la-mi (Zwhanden); també a GA 24, pag. 415.

380 Heidegger estd molt interessat en demarcar aquesta expressié d 'una interpretacié objectivant, segons la
qual s oposaria aquest temps del mon a un temps de 1’esperit o 2 un temps subjectiu en general: efectivament,
aquest temps del mén no pot ser ni objectiu ni subjectiy, ja que, com afirma Heidegger, no ha de ser
interpretat com un temps de la natura (Nasurzed). Allo que entenem com temps de la natura (el temps
desqualificar de les medicions cientifiques) pertany també al Dasein, perqué en ell desemboca el seu significat
(el seu per a ...”). Per Heidegger no té sentit dir que hi ha un temps de la natura, perd si que té sentit dir que
hi ha un temps del mén.

381 Relleu nou que s’explicita en pensaments com el que segueix: si ¢l temps és el mén, i el temps s'acaba
(I"Any), és licit pensar que el mén s’acabi. Aquesta apocaliptica babilonia tindda poc a veure amb
1"apocaliptica biblica, un esbés de la génesi de la qual ha estat sintéticament exposat en el paragraf [9] de la
nostra investigacio.
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anticipar i un retenir’”’, Aquesta presentificacié no és només present en la constituci6 de
l'ara, com quan dic ara, que..., sin6 que es doéna també en la constitucié del després
(després, quan ...) i del fa una estona (fa una estona, quan...). En la nostra descripcié de la
temporalitat gnomonica, anomenavem a aquesta presentificacié la vinculacié entre dos
instants simultanis®”. La cronometria es donava, segons la nostra investigacié sobre la
protognomonica, quan un daquests dos instants simultanis s estabilitza com instant tipus
que acaba constituint-se com a sistema de referéncia per a 1°2ltre. Anomenavem al primer
instant tipus amb el nom d’instant constant, i a laltre instant indeterminat, com instant
variable.*'Segons Heidegger, aquesta estabilitzacié d"un dels dos instants en un sistema de
constancia seria una derivacié de 1’estructura de la databilitat com a tal, estructura que no
necessita de la determinacié com un tret essencial a aquesta. Encara que no es pugui
determinar amb gran precisi i univocitat el quan de 1"ara-fa-una-estona-quan, té el fa una
estona aquesta relacié de databilitat.** Amb aixo, la databilitat es desvincula, com a moment
estructural del temps expressat, de qualsevol instincia cronométrica. “La data (Datum) no té
perque ser una data del calendari en sentit estricte. La data del calendari és tan sols un
mode especial de la datacié quotidiana™®. Aixd és igual a sostenir que la databilitat és en
principi independent dels sistemes proporcionadors de la constancia. Aquesta concepci6 de
Heidegger esta aixecada sobre algunes omissions que 1"analisi de Heidegger no podia tenir
en compte, omissions basades en:
(@) Una vegada més, deixar que 1"analisi es determini unilateralment des de la perspectiva
d’una hermenéutica de la facticitat, el contingut de la qual (de la facticitat) esta

determinat al seu torn historicament.

382 GA 24, pag. 370: “Jedes Jetzt ist in einem Gegenwiirtigen von etwas in der Einheit mit einem Gewirtigen
und Behalten ausgesprochen”.

38 Que no tenien tampoc perqué ser només presents; veg. pass. [11] — [12] de la nostra investigacié.

3 Tbid., par. [11).

385 GA 24, pag. 371.

386 Jbid., pag. 371.
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(b) No fer la distincié, que hem analitzat en el paragraf [12] de la nostra investigacid,

entre una exactitud antiga i una exactitud moderna®’.

Aquestes dues insuficiencies de 1'analisi heideggeriana estan intimament connectades:
Heidegger no pot distingir entre una exactitud (o, en el seu llenguatge, una determinacio
(Bestimmiher)) ) antiga i moderna, perqué el seu punt de vista es restringeix a 1’analisi d’'un
rellotge de butxaca i a una societat (Heidegger dirda l'un) cronométricament

hiperconstituida. Efectivament, a primera vista, proposicions com:

(a) Ho faré quan em vingui de gust, o

(b) Vaig tenir-ho en compte quan vaig rebre la seva visita,

son proposicions constituides a partir de la databilitat (sén, dirfemn en el nostre vocabulari,
expressions de simultaneitats), perd en cap d aquestes es fa manifesta una cronometria o,
en el vocabulari de Heidegger, una determinabilitat dels moments datats. Hi ha databilitat,
perd no cronometria. Aix0 es presenta d’aquesta manera a l’analisi perqué en aquests
exemples no es pot determinar de manera clara que cap dels instants sigui proporcionador
de constancia sobre 1 altre. Quan em vingui de gust no determina en cap cas un instant; i
quan vaig rebre la visita, és un lapsus temporal (una distensio, en el vocabulari del tercer
moment estructural) que no indica un ara exacte a partir del qual ho va tenir en compte. En

canvi, si dic:

(c) Va arribar quan eren les quatre™,

387 Especialment, a partir de la pag, 65.
388 No cal que sigui en passat; indistintament, podria ser ho faré a les quatre, 0 ara s6n les quatre,
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en aquesta proposicid, quan eren les quatre expressa un instant que s’ha constituit des de
la necessitat d’un sistema de referéncia que proporcioni constancia. Va armbar es
constitueix com un instant variable; és el fet que vol ser ubicat en el temps mitjancant el
sistema de constancia (en aquest cas, 1’hora de Greenwich, a la seva vegada, historicament
constituida)™. Es en aquesta diferéncia entre els dos exemples en la qual Heidegger es basa
per afirmar que la cronometria és un mode especific de la databilitat, pero que la databilitat,
com a moment estructural del temps expressat, és en principi independent de la
cronometria; és a dir, de la determinacié dels instants datats. L'exemple amb el qual

Heidegger exemplifica aquesta distinci6 és, curiosament, extret de les ciéncies historiques:

“Diem: antany, quan els francesos eren 2 Alemanya”, i patlem de 1"“época
francesa”. La datacié pot ser indeterminada respecte al calendari; no obstant
aix0, és determinada mitjangant un transcorrer historic concret o mitjangant un

altre esdeveniment” 3”

No és la primera vegada que Heidegger recorre als exemples de les ciéncies historiques
per explicar que aquestes no estan determinades per la concepcié quantitativa del temps de
les ciéncies naturals. A un text molt primerenc de 1915, corresponent a la classe
d’habilitacié6 per a l'obtencié de la venia legendi, Heidegger utilitza un exemple molt

semblant, i forca més clar:

“En el concepte “la fam a Fulda a I"any 750" no pot I'historiador fer res
amb la xifra 750 com a tal; a ell no li pot interessar la xifra com a quantum o
com un element que té el seu determinat lloc en la progressié numeérica de 1'u

al” infinit, com element que és divisible per 50, i aixi successivament. La xifra

%9 Sobre la constitucié de 1’hora de Greenwich, veg. el parigraf [19] de la nostra investigacio.
30 GA 24, pag. 371.
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750 1 tota altra xifra historica té a la ciéncia historica només valor i sentit
tenint en compte allo historicament significatiu sobre el contingut. Trecento,

quattrocento, no s6n tampoc ni molt menys conceptes quantitatius”.”!

Ara bé, el que Heidegger esta afirmant és vilid sempre que per determinacié s entengui la
determinacié d’esdeveniments intramundans (exactitud “moderna”), i no la determinacié
de la propia mundanitat com a possibilitat de sojorn huma en 1"ésser, tal i com té lloc en la
mesura protocalendaria (exactitud antiga). En la constitucié6 de la protocalendarietat, la
simultaneitat entre la lluna plena i la detrota de la nit sorda de 1"“hi ha” és una simultaneitat
cronometrica el sentit de la qual consisteix en possibilitar la constitucié de la tranquil litat i
seguretat de la databilitat no cronometrica, o dit d"altra manera, el temps com a temps per
a... En la mesura protocalendaria no dic: ara, quan, o després, quan, perqué no esta gens
clar que aix6 pugui ser dit, sinb que estabilitzo el mén per fer-lo el suficientment consistent
com perqué pugui dir sense cap problema: ho faré quan em vingui de gust. Dit d"altra
manera: en la mesura protocalendaria no es mesuren esdeveniments intramundans, com si
el sojorn huma en el moén estés garantit en alguna mena de munda a priori del per a..., sind
que es mesura la possibilitat d"'una constitucié de la mundanitat respecte a 1hi ha” de la
nit primordial. De manera semblant, en la mesura calendaria de 1"any (any-mén), entesa de
manera arcaica (rituals d"any nou), no es mesura ¢l moviment d"uns globus que suren pel
cel, com si aquests globus fossin uns esdeveniments intramundans entre altres; es mesura la
possibilitat d 'una constitucié duradora de la mundanitat sobre 1"“hi ha” de la irreversibilitat
(de la histdria)™. El cel no és en cap cas, en la seva interpretacié més originiria, un
indicador (Zesger) d"un temps per a..., siné que el moviment del cel és el que possibilita que

hi hagi un mén en el qual pugui haver-hi un temps per a... que pugui ser assenyalat per

¥ Aquest text es troba ara a Friibe Schrifien, Klostexmann, 1972, i porta com a titol E/ concspte de temps a la
cénda histirica, el citarem com FrS.
392 Veg. par. [7] de la nostra investigacio.

207



indicadors. La teoria heidegperiana segons la qual podria haver perfectament databilitat
sense sistemes proporcionadors de constancia és valida, efectivament, si per determinacié
s’entén la determinacié d’esdeveniments en un moén en el qual el temps és viscut com
quelcom amb el qual es compta, perd no és vilida en una mundanitat que esta encara per
constituir. Efectivament, en el primer cas partim d"un comptar amb el temps i amb un
temps per a... que estan donats per endavant; partim d un sojorn donat, i ens oblidem de
les formacions de sentit que 1’han possibilitat com a tal sojorn™. Des d‘aquesta
perspectiva, la cronometria sembla constituir-se a partir d’aquestes estructures formals de
la quotidianitat. Perd Heidegger no ha portat a terme una fenomcnolc;gia consttutiva de la
quotidianitat; la quotidianitat és el principi absolut heideggeria. Per Heidegger la
quotidianitat és només objecte d’una hermenéutica de la facticitat o d'una analitica
existencial. A Heidegger no li interessa arribar a descobrir com alld que anomenem
quotidianitat ha esdevingut historicament constituit; a Heidegger només li interessa
interpretar la quotidianitat. Perd potser és el moment en el qual hem de comengar a
interrogar-nos sobre quina legitimitat té una investigaci6 d“una cosa sense l‘altra. La
direccié que pren la investigacié heideggeriana la impossibilita a 1’hora de descriure de
manera satisfactoria les constitucions de sentit amb les quals una analisi descriptiva sobre la
mesura del temps hauria de comptar. Nosaltres esperem que les nostres interpretacions
hagin contribuit 2 omplir aquestes omissions.

Aixi, es compren que l’origen de la mesura del temps no és “prosperar en l’ocupaci6”
(Besorgen), siné “‘constituir la possibilitat de 1’ocupaci6é”; no és potenciar la disponibilitat

d"un “temps per a ...” que estaria donat per endavant, siné constituir el temps per a... com a

33 Recordem el concepte de sojorn tal i com va ser establert al par. [5]: estructuralment és un concepte
simétrc al de quotidianitat, perd amb ell vol ser afegit el matis semantic de limitaci, de constitucié precarsia.
El sojorn és la quotidianitat propera al seu acte primordial de constitucié; és la quotidianitat quan encara no és
zuotidiana. Es la constitucié del mén tal que permet passar un jorn en aquest, perd qui sap si tres, o quatre.

s la constitucié del mén que permet passar un any, perd qui sap si tres, o quatre. El sojorn és la quotidianitat
que no se sap com a tal, i el seu significat remet a 'estar de pas sobre la terra: avui som, i podem passar el jorn
sobre ella, perd no sabem si dema. Avui podem passar un jorn sobre la terra, perd no perqué ens hagi estat
permés, sin6 perqué amb les nostres mans i la nostra racionalitat I’hem constimit de manera que ens hagi
estat permés passar un jorn sobre la terra.
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possibilitat humana d’alliberar-se de la ptototemporalitat animal, ancorada de manera
estricta als ritmes circadians. Que el comptar amb el temps sigui pensat com a originari
sobre la cronometria només es pot produir quan es passen per alt les analisis de la mesura
del temps corresponents a una fenomenologia constitutiva de la quotidianitat com la que
les nostres analisis han esbossat. En la clau d’interpretar els exemples de Heidegger per
demostrar la independéncia entre la databilitat i la cronometria, extrets de les ciéncies
historiques, podriem dir que la mesura orginaria del temps no tindria res a veure amb el
quantificador (amb el nombre 750 en el concepte Iz fam a Fulda a /'any 750), siné amb el
denominador (La fam a Fulda), l]a mesura originaria del temps no té res a veure, si les
nostres analisis han estat correctament enteses, ni amb la cardinalitat ni amb 1 ordinalitat,
sin6 amb la semintica del propi concepte fenomenologic de moén en el seu tret de la

significativitat (Bedeutsamkeil)”*

. La mesura originaria del temps no té a veure amb
quantificacions, sin6 amb el concepte fenomenologic de “mén” com a contingut
interpretat. Es per aixd que la gran clau hermenéutica de la mesura originiria del temps no
es troba en la historia de la técnica, sind en l'estudi de la religi6, ambit sistematicament
silenciat en les analisis heideggerianes pels condicionaments que 1"analitica del Dasein ha
imposat a les seves analisis. Quan a les conferencies de Kassel o al paragraf [80] de S»Z

Heidegger intenta dur a terme, basant-se en "analisi del Dasein primitiu (primitive), algunes

investigacions 1'ambit tematic de les quals guarda intima relaci6 amb la nostra

4 En la primerenca classe dhabilitacié de 1915, Heidegger semblava estar forga més a prop de la possibilitat
d’una investigacié com la que nosaltres hem dut aqui a terme. Heidegger apunta en aquest text a que en
I"origen del compte del temps ens trobadem amb una excepcié en tota la critica que ell ha dut a terme sobre
la cronologia com a eina auxiliar de les ciéncies historiques: “La disciplina auxiliar de la ciéncia historica, la
cronologia historica, és per tant només significativa per la teoria del concepte del temps historic, des del punt
de vista de 1'inici del compte del temps”. I afirma sobre aix6 que és 1'inici del compte del temps, que “a la
base (Amatg) del compte del temps es manifesta el prncipi de la formacié conceptual historica: la relacié
valorativa” (veg. FrS, pag. 375). El concepte de relacié valorativa és un concepte técnic de la teoria de la
formacié de conceptes en les ciéncies historques de Rickert. Aixi, Heidegger sembla aixecar una excepcié
amb la construci6 originaria del compte del temps, com si aquesta fos inseparable de la significativitat, i
només a partir de la relaci6 valorativa pogués ser entesa. Després, evidentment, a partic de 1'evolucié del
pensament de Heidegger en la seva tensi6 cap a la futuritat, I'inici primordial tendica a ser interpretat en
1"drbita de la tradicié, 1 aquesta en 1"orbita de la publicitat. Tot i aixd, encara a S«Z Heidegger afirma que “les
connexions entre la numeracié historica, el temps del mon astrondmicament calculat i la temporalitat i
historicitat del Dasein requereixen una investigacié més a fons” (SuZ, par. [80], pag. 418). Les nostres
investigacions anitien destinades en aquesta direccid, amb 1’objectiu de paliar aquestes insuficiéncies.

209



fenomenologia de la mesura del temps, sempre és absolutament absent de les seves
consideracions el fet de la divinitzaci6 del cel i dels cossos celestes; aquest fet, absolutament
primordial en la interpretacié arcaica d’aquests ens, pot ser per Heidegger absolutament

menystingut en 1 ordre de la interpretaci6 fenomenoldgica com una dada irrellevant™

. Pero
la quantitat de mites cosmogonics en els quals el naixement de les divinitats és associat
paral delament a 1’origen del calendari és ingent.”

El tercer moment estructural del temps expressat és la distensié. Quan dic després, es
compren per si mateix que a aquest després li és essencial un fins quan (bis dabin) a partir
d’un ara. En tot després s’entén sempre també ticitament un ara-fins-quan™’. La relacié
entre aquell després i aquest ara és el mentrestant (Ingwischen). En el mentrestant, que és un
tret essencial de tot temps expressat, té lloc la duracié (Dawer), el durant (Wahrend), el durar

. A cadascun dels moments del temps (ara, després, fa una estona) li

(Wibren) del temps
cotrespon per tant un ara, mentre que... La distensié és, tant a S#Z com a GdP, la victima
més accentuada de la interpretacié vulgar del temps: la tendéncia d’aquesta a interpretar el

temps des de la subsisténcia tendeix a dissecar la distensi6é natural del temps. Alld que

35 Aixi, a les conferéncies de Cassel Heidegger interpreta la nit unilateralment com el temps de descans
(seguint la direccié de la cura com la disposicié fonamental del Dasern), negant 1"antiquissima interpretacié de
la nit com a divinitat i com a principi metafisic de la negativitat (veg. Kal/, VIIL, pag. 194); i a SuZ la
interpretacid del sol no requereix més interpretacio que el fet de que tots hi estem a sota i és el fonament, per
tant, de la publicitat (§#Z, par. [80], pag. 413). Evidentment, queda amputada de la interpretacié del Dasein
primitiu la hierofania solar (en expressié d’Eliade) lligada a les interpretacions més antigues de la divinitat
solar (veg. per exemple, Naydler, 2003, pag. 17 i ss., per una intecpretacié completa del fenomen solar en la
religi6 egipcia).

3% La més rica en aquests paral lelismes és la mitologia hindd, amb els mites de la creacié associats a Prajapati,
o els episodis dels Puranas dedicats a les dinasties solars i lunars (Purana Brabmd), entre molts altres exemples.
Pero el més conegut, i el que reflecteix de manera més clara el paral lelisme entre divinitat i calendarietat, és
sens dubte el mite del naixement d’Osiris tal i com el relata Plutarc. Segons la descripcié de Plutarc, Osiris
hauria nascut de |’estratégia d Hermes per violar la regla que li prohibia a la deesa Rhea tenir fills ni en el mes
ni durant 1'any. Hermes, per esquivar aquesta prohibicié, va jugar als daus contra la lluna, i li va guanyar la
setantena part de cada dia de la seva aparicid. Aixi, va reunir cinc dies, els quals va afegir a I"any de 360. En
aquests cinc dies addicionals (Epagomens), va poder néixer Osiris. Aquests cinc dies eren els que s’afegien al
calendad per arrodonir el desfasament entre 1"any lunar i 1'any solar cada cert temps (veg. Plutacc, Moralia,
XI1I).

31 GA 24, pag. 372.

8 Es important | observacié de Heidegger segons la qual el mentrestant no s estableix en un segon moment
a partir del després i de 1"ara, sin6 que estd ja present en 1"anticipacié presentificant que diu després (Ibid,, pag.
372).
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Aristotil designava com el caracter de transit de 17ara, no és altra cosa que el que Heidegger
esta descrivint en la distensié del temps™”.

Aquests tres moments estructurals del temps expressat (significativitat, databilitat,
distensi6) sén moments encoberts per la interpretacié vulgar del temps. Com ha estat
comentat anteriorment, aquest fet hauria de sorprendre’ns, perqué en tot moment ens
haviem pensat que estavem descrivint la concepcié vulgar del temps, ja que abans se'ns
havia afirmat que la concepcié vulgar del temps es fa manifesta especialment en 17as del
rellotge, i en la part b) estem descrivint en tot moment 17Gs del rellotge. El més logic seria
pensar que aquests tres moments estructurals ho eren de la concepcié vulgar del temps,
pero ara se’ns afirma que ho sén només del temps expressat. El temps expressat presenta
un altre darrer moment estructural: la publicitat. Per publicitat s’entén 1’expressio del
temps en el conviure amb els altres (Miteinandersein). En |"expressio de 1'ara, sempre hi ha
implicita una comprensié comuna d’aquells que m’envolten, tot i que 1’expressié de 1'ara
sigui diversa. En una classe, per exemple, la distensié dels alumnes s’expressa en l'ara,
mentre patla el professor, mentre que per al professor, s expressa en 1"ara, mentre escriven
els alumnes, perod també podsda ser ara, al mati o ara, al final del semestre, i moltes altres
possibilitats. La databilitat i la distensi6 del temps expressat sén publiques en aquest sentit,
en el sentit en que s6n compartides en un horitz6 comi de comprensié amb els altres.

Heidegger afirma:

L’ara és accessible a tots i per aixd no pertany a ningu ... L’ara no em
pertany, ni pertany a cap altre, siné que, en cert sentit, estd aqui. Es déna el

temps (Es gibt die Zeil), és subsistent, sense que podem dir com i on esta.*”

39 Tbid., pag. 388: “Der Ubergangscharakter jedes Jetzt ist nichts anderes als das, was wir als die Gespanntheit
der Zeit kennzeichneten”.
40 GA 24, pag. 373.
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Obviament, aquest no pertanyer a ningd del temps, que possibilita la seva comprensi6 a
tots, no és una mera determinacié negativa; per a Heidegger presenta el caracter positiu
descrit 2 S#Z mitjangant el concepte de 1'un (das Man)*'. Que el temps expressat no
pertany a ningu vol dir que pertany a tots, i no a tots en el sentit numeéric de la suma de
persones d'una societat, siné en el sentit de que pertany a 1'un com a mode de ser del
Dasein en la convivéncia amb els altres. El concepte de 1'un apareix a S#Z vinculat
directament al concepte de la caiguda (Verfallen), que és el concepte més present als GaP**:
precisament, la caiguda és sempre estructuralment caiguda en 1'un.*” Tal i com 1’exposa als
GdP, sembla que Heidegger esta entenent la caiguda com quelcom estructural i constitutiu
del Dasein, i per tant, per sobre de judicis de valor i de filosofies de la cultura moralitzants.
La caiguda és estructuralment necessaria, o almenys aixo és el que sembla seguir-se de les

descripcions fenomenologiques que sobre la caiguda porta a terme Heidegger:

Aquest terme (la caiguda) no expressa cap valoracié negativa; el seu
significat és el segiient: el Dasein es troba immediatament 1 regularment (gwndchst
und sumeist) enmig (ber) del mén del qual s’ocupa. Aquest absorbir-se en...
presenta ordinariament el caracter d"un estar perdut en alld public de 1un...
L’estat de caiguda en el mon designa 1 absorbir-se en la convivéncia regida per

la xafarderia (Gerede), la curiositat (Nexugier) i | ambigtietat (Zweidentigkeit).**

La caiguda no és un fenomen extraordinari o ocasional, sin6é que és un mode constitutiu de

I"existéncia regular del Dasein; és un existencial. Aquest existencial que és la caiguda esta

40 SuZ, par. [27], pag. 126.

402 GA 24, pag, 384.

403 SuZ, par. [38], pag. 177. La construccié mén piblic és, en el fons, pleonastica: 1'ésser-en-el-mén és sempre
un ésser-amb-els-altres, i en cap cas aquest darrer és un derivat posterior a partir del primer. Aquest tret
correspon al més intim de 1’obertura de 1'ens com a ens per @ efectivament, el martell que se’'m presenta
immediatament com a ens per ha estat préviament usat per un altre, i he aprés el seu s a partir d ‘aquests altres,
etc.

WM SuZ, pas. [38], pag. 175.
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tan intimament vinculat al mode de ser de la impropietat (Unegentlichkesl) que la seva

dilucidacié hauria de permetre una comprensié més fonamental d‘aquest:

“Allo que abans hem anomenat impropietat del Dasein rebri ara
una determinacié més rigorosa mitjangant la interpretacié de la caiguda ... El
no ser si mateix representa una possibilitat positiva de 1’ens que, estant
essencialment ocupat, s’absorbeix en el mon. Aquest no ésser ha de
concebre’s com el mode de ser immediat del Dasein, en el que aquest es mou

ordinariament”.*®

El fet de la necessitat estructural de la caiguda queda corroborat en l%afirmacié

heideggeriana de que la caiguda no s’ha d’interpretar en termes decisoris, en termes morals:

“L’estructura ontologicoexistencial de la caiguda seria també mal
entesa si se li volgués atribuir el sentit d"una dolenta i deplorable propietat
ontica que, en una ctapa més desenvolupada de la cultura humana, potser

» 406

pogués ser eliminada”.

La tesi dels GdP consisteix en afirmar que el mode de ser estructural de la caiguda (mode
de ser majoritari i regular del Dasein) és el responsable de que el temps originat sigui
encobert (Verdeckung) mitjancant el concepte vulgar del temps. Per entendre com el

concepte vulgar del temps encobreix la temporalitat originaria, és necessari descriure com

495 Jbid., pag. 176.

406 Ibid., pag. 176. Es una pregunta interessant, i en cap cas aliena a la interpretacié de la filosofia
heideggeriana com un tot, la de si el Heidegger del Discurs del rectoral seguiria encara sostenint aquesta
afirmacié de S«Z a l'any 1933. Aquesta qiiestié queda perd molt més enlla del projecte de les presents
investigacions.
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exposa Heidegger el pas del concepte vulgar del temps a la temporalitat originiria, passant

per l'intermig del temps expressat.

(24) Interpretacié en clau temporal de la caiguda. El concepte vulgar del temps

com a fonament de 1’encobriment de la temporalitat originaria.

A la part (y) de la seccié b) del paragraf [19], Heidegger es disposa a mostrar com els
moments estructurals del temps expressat descrits a la part anterior (significativitat,
databilitat, distensié i publicitat) guanyen el seu sentit només a partir de la interpretacié més
originaria de la presentificacié, l"anticipacio i la retencié. L analisi s“inicia amb una frase el

significat de la qual és clau per tota la interpretaci6 posterior:

“Quan estem a 1’espera d’algun esdeveniment (Geschebnisses), en el
nostre Dasein ens comportem d’alguna manera sempre respecte al nostre

poder ser més propi (eigensten Seinkinnen)”.*”

A partir d"aquesta oracid, tota 1"analisi segueix un cami similar al que ja seguia a SuZ:
anticipant la seva possibilitat eminent de ser, el Dasein és, en el seu sentit originari, futur
(quknnftig). El concepte originari de futur consisteix doncs en 1"arribar a si mateix a partir de
la possibilitat més propia que es troba en 1’existéncia del Dasein™”. A partir de la constitucié
del concepte primari de futur, podra constituir-se en la caiguda, com una davallada, el

concepte vulgar de futur com 1"ara-encara-no (Noch-nicht-jetzd). Tant a GdP com a S«Z, la

47 GA 24, pag. 374. Més endavant veurem que el fet de que I’estrucrura de la propietat s ‘inicii des de 1'espera

(erwarten) sera essencial per la nostea interpretacié de la critica heideggeriana a la cronometria.
48 Ihid., pag. 375.
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descripci6 de la temporalitat originaria segueix la mateixa estratégia de comengar des de la
vivéncia originaria del futur per, a partir d’aquesta, guanyar la unitat de la resta de
determinacions originaries del temps. Aixi, “al futur en sentit originari (existencial), li
pertany en un sentit existencial, igualment originari, |’haver-estat (Gewesenheit)”*”. El
dirigir-se a la més propia possibilitat d"un mateix, és cooriginari amb el tornar-se cap allo
que s’ha estat. Només des d"un haver estat pot el Dasein orientar-se cap al seu ser més
propi*'’. Aquest arribar a si mateix a partir de la possibilitat més propia del Dasein que té
enfront el seu haver estat, fa present (Gegenward) aquesta possibilitat. Aquest present no es
refereix a la preséncia (Amwesenheif) actual de quelcom, sindé que consisteix en el deixar
comparéixer aquella unitat de 1"anticipaci6 de la possibilitat més propia de ser a partir del
seu haver estat. Tinguem en compte, en la utilitzacié de 1’expressié deixar comparéixer,
perqué 1"analisi de la temporalitat originaria arrenca des de 1"actitud de 1’espera. A aquesta
unitat que deixa comparéixer el poder ser més propi del Dasein a partit del que ha estat
I"anomena Heidegger temporalitat originaria (#rspriingliche Zeitlichkei?).

Alls essencial en el futur es troba en el venir cap a si mateix (Auf-sich-sukommen); allo
essencial de 1'haver estat es troba en el tornar a (Zurick-u), 1 allo essencial del present es
troba en el confrontar-se amb (Sichaufbalten bet). Entre aquests tres moments hi ha una

unitat dinamica per la qual cadascun fa referéncia implicitament als altres. El moviment

40 Jbid., pag. 376.

410 Heidegger no realitza ara la distincié que havia fet anteriorment (pag. 366-367) entre retenir (bebalter) i
recordar (erinnerer). Tant el recordar com 1’oblidar sén possibilitats sobre la base estructural de la retencié, que
és la seva condicié formal de possibilitat. Perd ara s oposa 1 oblit (I/ergessen) com a possibilitat estructural de
la retencié a la retencié mateixa, i no al record, amb el qual, una vegada més, es genera una confusié notable,
perqué sembla que el text fluctui de manera imprecisa entre la necessitat estructural dels existencials i el to
decisionista habitual de la fenomenologia heideggeriana: el contrad de la retencié hauria de ser, si aix6 fos
possible, un no tenir passat que tindria poc a veure amb 1’oblit, i amb el qual es referird posteriorment amb el
concepte de I'anivellament en la seva expressié temporal. Si I'haver estat es fa tant manifest en el mode de la
retencié (que haura de dir record) com en el de 1 oblit, estem parlant d"una necessitat purament estructural
de I'exposicié de la temporalitat originaria, que es constitueix per sobre de qualsevol critica moral. Per tant,
també es podria dir, 1 ens mouriem encara en el mateix nivell originari de 1"andlisi descriptiva, que només des
d’un haver-estat pot el Dasein orientar-se cap al seu ser més impropi, i no estarfem sent gens infidels al sentit
de les investigacions fenomenologiques estructurals, malgrat que Heidegger sempre prefereix 1'altra
formulacié.
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entre aquests tres tipus de moments, Heidegger ho anomena arravatament (entriick)*"", en el
sentit de que el temps és un moviment sempre cap un fora de si (awber sich). Amb el fora de
si Heidegger vol referir al caracter no-subsistent del temps originari; el temps originari no
és quelcom substancial que possibilita aquests moments i que és deixat enrere en
'arravatament cap al fora de si, siné6 que aquests moments i el seu moviment
d’arravatament cooriginari entre ells s6n el temps originari. Per aixo, el moviment cap al
fora de si no és un moviment que deixa el temps datrere, sin6 que el temps és en si mateix
el moviment cap el fora de si. El moviment de la temporalitat originaria en el seu
arravatament fora de si és anomemat per Heidegger com el caracter extatic del temps. El
cap a on del fora de si és anomenat com 1’horitz6 del moviment de la temporalitat
originaria; per tant, la temporalitat originaria és rebatejada per Heidegger com temporalitat
horitzontal extitica. Aquesta estructura de la temporalitat originaria pot ser sintetitzada

mitjan¢ant el segiient esquema:

411 El catala possibilita també arrapament.
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L’esperar és sempre

l

comportar-se sempre
respecte al meu poder ser
més propi que implica:

Anticipar-se, estar per davant de si mateix.
Es un esperar anticipant aquell poder ser

més propi
Futur originari: Passat originari: Present originari:
anticipaci6 d"allo més propi ——» Retencié de ——p Deixar comparéixer

I’haver estat I"anticipaci6 que reté
I’haver estat

arravatament arravatament
(éxtasi) (éxtasi)
arravatament
cap a:
(éxtasi) altre ens

Un cop dilucidada aquesta estructura, és necessari mostrar com el concepte vulgar del
temps, i els moments del temps expressat, sorgeixen d aquesta temporalitat originaria. Perd
cal tenir en compte el fet que la descripcié de la temporalitat originaria és exactament
idéntica a 1"exposici6 de la temporalitat propia (eigentizch) del Dasein, fet pel qual ens veiem
obligats a pensar que la temporalitat propia i la temporalitat originaria sén concebudes per
Heidegger com expressions practicament sinonimes. Aixo €s xocant sobre les afirmacions

que ha fet Heidegger a nombrosos llocs sobre 1"originarietat d estructures tan essencials al
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Dasein com 1un o la caiguda, estructures que corresponen en tot moment a la temporalitat
impropia. '

La part (3) hauria de ser, doncs, la part on s’exposés com a partir de la temporalitat
originaria exposada a la part (y) es poden comprendre fonamentalment els moments

estructurals del temps expressat descrits a la part (B). Pero la veritat és que el paragraf és
dels més confusos de les Lons, perqué les analisis que es fan dels moments estructurals no
afegeixen pricticament res a alld que havia estat aclarit ja a la part (B). L"anic que fa
Heidegger és exposar una altra vegada els moments estructurals del temps expressat afegint
que s6n possibles gracies al caracter extatic de la temporalitat originaria; és a dir, afegeix a
1"analisi dels moments estructurals la mobilitat de 1"arravatament que els possibilita com a
tals. Aixi, per exemple, la databilitat és possible perqué en la dataci6 factica la necessitat de
la presentificaci6 del Dasein surt de si, s arravata en un altre ens. Per aixo, la datacié factica

és sempre diferent del seu contingut (Inbali). Quan dic:

(a) Ara, que has arribat,

aquest has arribat és diferent al contingut de 1ara que vol ser expressat com pura
presentificacid, pero 1’ara només pot ser expressat sortint de si extaticament en 1"associacié
amb un ens que presentifica a 1"ara, i el mateix es pot dir quan parlo del després o del fa
una estona. Perd aixo 1"Gnic que fa és explicar formalment els moments estructurals del

temps expressat a la llum de 1’estructura del sortir de si dels moments de la temporalitat

412 Totes aquestes dificultats provenen del fet de que a vegades Heidegger entén alguns conceptes (com 1'un o
la caiguda) de manera estructural, mentre que altres vegades els esta interpretant motivacionalment o fins i
tot, malgrat no voler reconéixer-ho, psicologicament. Dreyfus assenyala que en la descrpcié de 1'un, per
exemple, Heidegger mostra constantment la influéncia en les seves analisis de dos fonts absolutament
antitétiques; per una banda, Dilthey, amb la seva valoracié positiva de les estructures de la comunitat en la
constitucié del concepte de mén, i per altra banda, la de Kierkegaard, amb la seva critica al conformisme i a
l'anivellament. De la prmera sorgiria la caiguda estructural, de la segona la caiguda motivacional; perd
Heidegger, en les seves analisis, sovint les barreja sense solucié de continuitat; veg. Dreyfus, 1996, pag. 159 i
85.
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originaria; 1"Gnic que fa és explicar la mobilitat dels moments estructurals del temps
expressat, pero en cap cas posar a aquests moments del temps expressat en una relacié
tematica amb la temporalitat originaria tal i com ha estat desctita a la part (Y). Per exemple,
en cap motment es recorre, per explicar els moments estructurals a partir del nou terreny
guanyat, al fet tematic de que el Dasein es comporti originariament sempre respecte al seu
poder ser més propi, que és la frase amb la qual s inicia tota |’exposici6. Es pot explicar el
fonament de la databilitat, la distensio, la significativitat i la publicitat en la temporalitat
originaria sense fer cap al lusié a aquest tret tematic decisiu a partir del qual atrenca
1’exposicié de la temporalitat originaria. ¢Que hi té a veure la databilitat amb el fet de que el
Dasein vulgui comportar-se sempre respecte al seu poder ser més propi? Que diu de la
distensio? I, sobretot, squé diu de la publicitat? Cap daquestes qliestions obtenen resposta
a la part (8), perqué cap d’aquestes giiestions pot obtenir-la; efectivament, 1’explicacié de
I'origen dels moments estructurals del temps expressat es dedica simplement a presentar
aquests sota 1’horitzé de la mobilitat guanyada en la temporalitat originaria segons el model
de no subsisténcia extaticohoritzontal. Aixi, el que Heidegger arriba a anomenar alguna
vegada deduccié dels caracters del temps vulgar a partir del temps originari*'® no reeix a
mostrar la relacié tematica entre el mode de la temporalitat propia i els moments
estructurals del temps expressat. Pero si que mostra la relacié formal entre la mobilitat de la
temporalitat horitzontal-extaticament exposada 1 els moments estructurals del temps
expressat, perd el que no s’ha deduit en cap moment encara a la part (8) és 1"associacié que
s’ha introduit entre temporalitat originaria i temporalitat propia. Com que aquesta
associacié no s ha produit, i la deduccié ha quedat incompleta o escapgada, la segona part
de (8) es dedicari a mostrar com els trets del temps mundanal (nova formulacio, legitima

perd, del temps expressat) es veuen encoberts per culpa de la concepcié vulgar del temps.

413 GA 24, pag. 384. Notem la fluctuacié terminologica; ara, els moments estructurals tomen a pertanyer al
temps vulgar, i no al temps expressat.
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Es a dir, s’intentara almenys mostrar que, si bé no s’ha pogut exposar que els moments
estructurals del temps expressat troben la seva fonamentacié en la temporalitat propia
(originaria), si que és la temporalitat impropia (la caiguda) la que evita la comprensi6
adequada d"aquells moments.

Cap a la meitat de la part (8), Heidegger treu per primera vegada el tema de la caiguda.
El capitol dedicat a 1"analisi de la caiguda a S#Z és considerat sovint un dels capitols més

confusos de tota 1’obra*"*

. A l'exposicié dels G4P, la qiiestié sembla aparentment més
senzilla: la caiguda, interpretada ara només des del canté temporal, és identificada amb la
interpretacié wvulgar del temps, entenent ara per aquesta només la linea infinita i
desqualificada d’ares de la interpretacié d’Anstotil. La connexié entre caiguda i concepte
vulgar del temps es presenta de la segiient manera: la caiguda és absorbir-se (aufgeben) del
Dasein en el mén public del qual s“ocupa. Aquest absorbir-se té l'estructura d’un
existencial™; no és en cap cas fruit d'una eleccié o una decisi6 “moral”. Labsorbir-se
tendeix a un anivellament (Einebnung) de totes les diferéncies en un mode estandard de
comprensié que ha de ser comi amb els altres. Aquest anivellament és en bona mesura la
condici6 de possibilitat de la propia intel ligibilitat en el meu conviure amb els altres™,
Doncs bé, pel canté temporal, aquest anivellament de 1'un public passa a ser exposada com
I'anivellament dels extasis temporals sota la uniformitzacié de 1’ara que presentifica en el
sentit de la subsistencia (Vorbandenbeif). La tendéncia a la interpretacié subsistent del temps
és el fonament temporal de la tendencia del Dasein 2 1’absorcié en 1'un piblic. Com la

comprensié vulgar del temps només coneix 1'ésser en el sentit de 1’ésser subsistent, el

temps és necessariament quelcom subsistent, ja que es presenta amb el moviment com

41 Dreyfus, 1996, pag. 159. Heidegger barreja segurament la concepcid de 1'un segons les dues fonts a partir
de les quals les esta pensant: Dilthey i Kierkegaard, i les barreja fins i tot 2 vegades en un mateix parigraf.

#15 Dreyfus, 1996, pag. 247. L'absorcié és una necessitat estructural de 1'exposicié del Dasein, i s*ha de
diferenciar (cosa que Heidegger no fa} de les possibilitats existentives d"absorci6, com ara serien la curiositat,
la xafarderia o 1"ambigiietat, que pertanyen a la tradici6 kierkegaardiana de critica de 'anivellament.

6 SuZ, par. [27), pag. 127.
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quelcom piiblicament accessible™’

. D’aquesta tendéncia a interpretar 1ésser (i el temps que
li déna sentit) com a subsistent, sorgeix la interpretaci6 infinita del temps com una eterna
successi6 desqualificada d’ares amb totes les apories classiques de la tradicié sobre el
pensament de la infinitud™®. Aquesta interpretacié del temps com a successi6 d‘ares
anivelladora homogeneitza 1’estructura horitzontal-extitica de la temporalitat originaria
solidificant la seva mobilitat i flexibilitat constitutives. Per aixo, 1’encobriment més
denunciat dels moments estructurals del temps expressat per part de la interpretacié vulgar
del temps és, tant a2 SxZ com a GdP, el de la distensi6*”’. Efectivament, la distensi6 és el

moment estructural del temps que més directament té a veure amb l’estructura no

subsistent de la temporalitat originaria; amb la seva mobilitat extitica constitutiva:

“La temporalitat, com a primari fora de si, és 1'estendre’s
(Erstreckung) mateix. Aixo es produeix no només perqué jo juxtaposi els
moments temporals, siné al contrari, perque el caracter de la continuitat i de
la distensi6 del temps entes vulgarment té el seu propi origen en 1estendre’s

originari de la temporalitat mateixa fins que extatica™**.

El que manca encara a 1"analisi heideggeriana és explicar el perqué del predomini de la
interpretacié del temps en clau de subsisténcia. Explicar el perqué del predomini de la
interpretacié subsistent del temps és parallel a explicar el predomini del mode de ser

impropi del Dasein respecte al mode de ser propi. Aquesta és una qiiestié que preocupa

17 GA 24, pag. 385.

418 Thid, pag. 386.

419 §yZ, par. [81], pag. 423; GA 24, pag. 382. La imprecisié sobre si la comprensi6 vulgar del temps encobreix
o no els moments estructurals del temps expressat es condensa de manera al Jucinant quan Heidegger afirma,
a la pag. 387 de GdP, després de les anilisis dutes a terme, que potser 1"afirmacié de 'encobriment ha de ser
matisada perqué la interpretacié ardstotélica del temps posa de rellen ja alguns d'aquests moments
estructurals.

420 GA 24, pag. 382. El verb erstrecken (estendre’s) funciona en aquest text com un sinonim bastant precis de
la distensi6é (Gespanntheif); ambdés assenyalen el caricter de la duraci6, el caricter dinamic de 1'expedéncia
temporal, semblant al del dinamisme de 1"arravatament horitzontal-extatic originad.

221



molt a Heidegger, malgrat donar-li molt poques vegades un tractament directe. Al debat de

Davos amb Cassirer, Heidegger, emprant un to marcadament tragic, afirma:

“. la més elevada forma de |’existéncia del Dasein només es
deixa retornar a escassos i estranys moments de la permanéncia del Dasein
entre la vida i la mort, fet pel quali podem afirmar que 1’home tan sols
existeix (existerf) per exigus moments al cim de la seva propia possibilitat,
mentre que la resta de la seva vida la passa movent-se enmig del seu propi

¥ 4
ens”*?.

Als GdP torna, amb menys patetisme, sobre aquesta qliestio:

“El Dasein no existeix constantment com un Dasein resolt,
siné que, més exactament, esta en primer lloc i la major part de les
vegades irresolt, tancat a si mateix en el seu poder-ser més propi, no
determinat primariament en el mode del projectar les seves possibilitats a

partir del seu més propi poder-ser”*>.

Perd Heidegger molt rara vegada investiga el perqué de la preeminéncia de la
interpretacié del temps en clau subsistent (essencial a la caiguda). En principi, sembla que la
investigaci6 sobre la determinacié temporania (Ymporal) de 1’ens que presenta el mode de
ser a la ma (Zuhanden) podria explicar de manera satisfactoria aquesta preeminéncia, perd
com comprovarem en el paragraf segiient, aixo no és aixi. En la descripcié dels GdP (aixi
com en totes les investigacions heideggerianes anteriors a la Kehre), la qiiestid de la

preeminencia de la interpretacié subsistent del temps quedara encara restringida a 1’ambit

21 GA 3, pag. 290.
22 [bid,, pag. 409.
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de la temporalitat horitzontal extatica. En el segilent parigraf mostrarem la inviabilitat del
tractament de la qiiestié de la preeminéncia de la subsisténcia per la via temporania, i en el
seglient intentarem donar llum a la qiiestié a partir d"una confrontacié de la interpretacié
heideggeriana de la temporalitat horitzontal extatica amb les nostres investigacions

fenomenologicoconstitutives sobre la génesi del temps cronométric.

(25) La interpretacié temporania de 1'ésser a la ma com a via insuficient per
explicar la preeminéncia de la interpretaci6 del temps com a subsisténcia

(Vorhandenheit).

Mitjangant 1’exposicié de la temporalitat originaria hem descrit al Dasein com 1’ens
temporal per antonomasia™”. Aquesta descripcié hauria de deixar clar perqué no
anomenem tempotal (gei#4ch) a un ens com una pedra, malgrat aquesta es mogui en el
temps o romangui en repds. L especific de la temporalitat consisteix en el moviment del
sortir fora de si extatic cap al seu horitz6 determinat. Heidegger afirma que la
transcendéncia del Dasein és un tret que té el seu origen també en aquesta explicitacié de la
mobilitat horitzontal extatica del Dasein®. Perd amb l’exposici6 de la temporalitat
horitzontal extatica només hem aclarit la constitucié essencial de 1’ens que té la forma de
ser del Dasein. Un altre tret essencial de 1’ens que presenta la forma de ser del Dasein és que
aquest ens és capag¢ de comprendre (verstehen) 1'ésser. Aquest altre tret essencial, la
comprensi6 de 1'ésser constitutiva del Dasezn, esta en el fons inimament connectada amb la
temporalitat horitzontal extatica: és només a partir de l'apertura (Erschiossenbetl)

possibilitada pel moviment de la temporalitat horitzontal extatica que 1’ens que no té la

43 [hid, pag. 384.
124 Tbid, pag. 379.
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forma de ser del Dasein pot ser compreés. Per tant, la interpretaci6é temporal de 1’ens que no
té la forma de ser del Dasein s ha de produir a partir de la temporalitat horitzontal extatica
del Dasein que, en el seu moviment cap al fora de si, possibilita la seva comprensi6. Ara bé,
a la seva vegada, 1’ens que no té la forma de ser del Dasein presenta una multiplicitat de
maneres de set, la diferenciacié de les quals no depén només de la temporalitat horitzontal
extatica del Dasein que les obre. La constitucié daquests modes de ser de 1’ens que no té la
forma de ser del Dasein no ha estat decidida pel sortir fora del Dasein en els seus éxtasis, i,
per tant, no pot la temporalitat horitzontal extatica determinar de manera unilateral el seu
sentit temporal. A aquesta determinacié temporal que correspon propiament a 1’ens que no
té la forma de ser del Dasein, Heidegger 1’anomena determinacié tempdria (#emporal)™. El
projecte general de la filosofia heideggeriana es constitueix com la recerca d’un cami que
portl de la temporalitat horitzontal extatica del Dasein a la comprensid del sentit del ser en
general, perqué a partir d’aquesta, es pugui investigar 1’ésser de les determinacions
tempories de 1’ens que no té la forma de ser del Dasein. Fixem-nos ara, en 'horitz6 de la
nostra investigacio, en l'estudi de l'ens que es presenta al Dasein temporaniament
determinat com a ésser a la ma (Zwhanden). Recordem que la nostra pregunta consisteix ara
en respondre a la qiiestié de la preeminéncia de la interpretacié del temps en clau de
subsisténcia (Vorbandenbeit). Cap a la meitat de la secci6 (c) del paragraf [20], fixa Heidegger
I'horitzé de la investigacié en el comportament comprensiu (verstehende Verhalten)
respecte a les coses subsistents i a la ma**’. Perd no és fins la part (a) del paragraf [21] quan
s ‘empren la via d"una analisi temporia de 1"ésser a la ma subsistent.

L’ens que compareix immediatament al meu encontre en el meu ésser en el mén és

"0t (Zexg). L'Gtll compareix sempre en un entramat dutilitats (Zeugsgusammenhang).

425 Heidegger passa a emprar 1"arrel liatina de empus per designar aquesta temporitzacié propia de 1’ens que no
té la forma de ser del Dasein.

4% Ibid., pag. 410. La famosa oposici6 entre gubanden i vorbanden queda pulveritzada en el present text, i en
molts més de GdP, com indicador de que Heidegger esta interpretant de manera conjunta la impropietat de
I"absorbir-se en el mén de les coses a la ma 1 la interpretacié substancialista del ser-enfront contemplador.
Aixi queda corroborada la nostra interpretacié anterior, quan afirmavem que Heidegger entén el temps del
rellotge quotidia i el temps fisic de les ciéncies naturals com una sola i mateixa cosa.
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L’exemple del taller del sabater és el classic exemple d"aquesta estructura™

. Per al sabater,
el tracte amb 1’entramat d"eines que configuren el taller li és familiar; els ens s6n a la ma del
sabater des del mode de ser de la familiaritat (Verfrautheif). Ara bé, si una persona que no és
sabater, siné que és filosof, entra a un taller, I’entramat d’eines no presenta per a ell el
caracter de la familiaritat. No obstant 2ix0, en cap cas dirlem que les eines no son;
simplement, diriem que sén estranyes, o no familiars™. Heidegger no es veu massa
interessat per aquest mode de ser no familiar, i prefereix aprofundir en la direccié d'una
modificacié de 1"ésser a la ma que ens pot donar la direccié adequada de la investigaci6. Hi
ha un mode de ser a la ma en el qual 1’ens 2 la ma no funciona; estd encallat o obstruit
(verschlepp?). En aquesta modificacid, 1'ésser a la ma es troba de sotama (Abbanden). Allo de
sotama, allo a la ma que no funciona, segueix sent alguna cosa; no s’ha aniquilat, i el seu
mode de set no passa al no-res. Tampoc passa a ser estrany o no familiar. Pero, ¢quina
determinaci6 comuna ofereix l'ésser a la ma i de sotama? Heidegger troba com a
determinacié comuna a 1"ésser a la ma 1 a 1"ésser de sotama la preséncia (Praesens) i les seves

modificacions a les quals pertanyen, respectivament, 1'a la ma (1'estar present, Anwesenbei?) i

de sotama (1'estar absent, Abwesenberf). En un esquema:

427 GA 24, pag. 431.

428 Heidegper posa molt émfasi en aquestes descripcions en la qliestié de les gradacions de les estructures
exposades. Efectivament, els ens d'un taller poden ser estranys, o no estranys, pero almenys si que no sén
familiars ... un fildsof sap que sén eines dun taller, tot i no saber fer-les anar; una persona d‘una cultura
aborigen potser no sap ni tan sols qué sén, i per tant s6n per ella, a més de no familiars, estranyes ... moltes
gradacions s6n possibles a aquesta persona.
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Preséncia

estar present estar absent

seralama ser de sotama

Heidegger posa l"accent en qué aquestes determinacions sén temporanies; és a dir, s6n
corresponents al mode de ser propi dels ens que no tenen la forma de ser del Dasein, i no
estan ara sent deduides de la temporalitat horitzontal extatica com a mode de ser propi de
’ens que té la forma de ser del Dasein. Per distingir ambdues determinacions dels modes
de ser respecte al temps, Heidegger senyala que fara servir expressions llatines (praesential,
per exemple) sempre que s estigui referint a determinacions temporanies.

La preséncia no és el present (Gegemwarl) de la temporalitat horitzontal-extitica ni és 1'ara
(Jetzd) de la comprensi vulgar del temps. Que no és 1"ara resulta evident des d’el simple fet
de que |"“ara” és possibilitat tant per 1’horitzontalitat temporal-extatica com per les
determinacions temporanies dels ens; és a dir, 1ara és allé que aquestes determinacions
possibiliten. Pero, ¢quina és la relaci6 entre la preséncia com a determinacié temporia i el
present com extasi de la temporalitat del Dasein?. Simplement, la preséncia es determina
com l'horitzé (Horizent) cap al qual s’arravata el moviment de la temporalitat del Dasein
quan aquesta presentifica. Abans hem assenyalat que la temporalitat del Dasein es basa en el
sortir fora de si (arravatar-se). Aquest sortir fora de si no ho és cap al no-res, siné sempre
en un horitzé determinat. La preséncia és 1'horitz6 cap al qual surt de si la temporalitat
presentificant. Ara bé, si s’entén l’estructura fins aqui exposada, el fet de que el Dasern es

temporalitzi (surti de si) ja sempre cap a 1’horitzé de la preséncia en el seu tracte amb
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I’ésser a la ma temporiament determinat no pot ser tampoc una explicacié satisfactoria de
la preeminéncia de la comprensié subsistent del temps. L horitzé de la preséncia ho és tant
de la temporalitat extitica que presentifica en el mode de la propietat (1'ara entés com 2
instant (Augenblick)), com de la temporalitat extatica que presentifica en el mode de la
impropietat, des de 1'ara entés com a subsistent. Per tant, [’horitzé temporani de la
preséncia no hauria de decantar en cap cas la preeminéncia de la interpretacio subsistent del
temps, sin6 que com a tal horitzo, esta tan obert a que sarribi a ell a partir del estar present
de l"ésser a la ma com de Pestar absent de 1"ésser de sotama, tant del presentificar a partr
de l'espera que anticipa el més eminent poder ser, retenint 1’haver estat com del
presentificar a partir de 1"anticipar allo que encara no és oblidant 1’haver estat. La preséncia
com a horitz6 esdevindra un problema en el pensament posterior de Heidegger, el
pensament de la historia de 1'ésser (Seymsgeschichte), quan 1 unilateralitat de la preséncia com
horitzé de la comprensié de 1’ésser obtingui un nou tractament. Perd fins a la década de
1930, la qiiesti6 de la preeminéncia de la interpretacié subsistent del temps haura
d’investigar-se dintre de la interpretacié de la temporalitat horitzontal extatica i les seves

estructures.

(26) La preeminéncia de la comprensi6 subsistent del temps en la interpretacio de
la temporalitat horitzontal extatica. Discussié critica a partir de les investigacions

fenomenologicoconstitutives sobre la temporalitat cronomeétrica.

El Dasein quotidia es comprén a si mateix a partir de les coses que fa i que l’envolten.
Aquesta comprensié de si mateix cap a les coses que l’envolten vol dir dirigir-se a alld

urgent, indispensable, escaient, factible, etc. La comprensié d'un mateix en termes
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d’aquestes determinacions es concreta en el fracas o 1'éxit del seu tracte amb les coses.
“D’aquesta manera, el Dasein arriba a si mateix a partir de les coses™”. Aixi, |’esperar
(erwarten) queda circumscrit a les coses, que son les que porten 1'éxit o el fracis, la
factibilitat o no factibilitat de 1’espera, i no 1’esperar la possibilitat més propia de ser que
arriba a partir de 1’haver estat. El que Heidegger denuncia d"aquesta absorcié en les coses

en la seva traducci6 temporal es condensa en la segiient frase:

“(en el mode de ser de 1"absorci6 en les coses),
I"anticipacié (Gewdrtigen) necessita previament haver desvetllat (enzhiilli)
ja un ambit (Umkreis) a partir del qual es pugui esperar quelcom.
L anticipacié no és, consequentment, una varietat de 1’esperar, sin al

contrari, "esperar es funda en un anticipar”.*

El contingut daquesta frase és essencial per la interpretacié adequada de la temporalitat
de la caiguda, i per poder ser posat en connexioé amb les nostres investigacions sobre la
fenomenologia constitutiva de la temporalitat cronomeétrica impropia. Intentem representar
mitjangant un esquema les oposicions que se’ns presenten entre la temporalitat propia i la

impropia tal i com estan sent pensades en aquesta frase:

29 Ibid., pag. 410.
430 Ibid., pag. 411,
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Temporalitat propia Temporalitat impropia

A J

Es un esperar que: Es un anticipar que:
l Y
anticipa allo esperat, espera allo que esta
que es determina com: desvetllat en:
la possibilitat més propia un ambit delimitat del mén
de ser

En la temporalitat propia, 1'anticipacié és una varietat de 1'esperar, mentre que en la
temporalitat impropia, 1 esperar és una varietat fundada en 1"anticipar. Anteriorment ja va
ser assenyalada la importancia de que l'estructura de la temporalitat propia (originaria)
comencés des de 1'actitud de 1’espera. Pero el més important de 1'estructura, no obstant
aixo, és el darrer element: 1’esperar que anticipa en la temporalitat propia ho és respecte a la
possibilitat més propia, de moment indeterminada, del Dasein, mentre que 1"antcipar que
espera en la temporalitat impropia ho és respecte a un ambit delimitat del mén. L ambit
delimitat del mén desvetllat per 1’anticipar de la temporalitat impropia pot concretar-se
laboralment, vocacionalment, fins i tot en la relacié amb els altres (en el cas, que ara no esta
sent aqui comentat, de 1"absorbir-se en la sol licitud (Fiirsorge) amb els altres), etc. Petd,
¢com es concreta la possibilitat més propia de ser que espera anticipant 1’haver estat de la
temporalitat propia? ;Quina és aquesta possibilitat més propia del Dasein, com es concreta i

com pot ser descrita? A les analisis de GAP, aquesta qiiestié no és tractada. La possibilitat
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més propia és un concepte rector, estructural; és un camp de forga a partir del qual es
basteix 1’estructura de la temporalitat propia, amb el concepte clau de 1'instant (Axugenblick)
com 2 present daquella temporalitzacio. Per exemple, quan s’afirma que la comprensié
impropia és un anticipar oblidant i presentificant, no es necessita en cap cas qué s'ha
oblidat. Es dira que el que s’ha oblidat és 1’haver estat, pero en cap cas cal algun contingut
precis a aquest haver estat. Els pols de la descripcié de la temporalitat propia romanen en
les analisis de GdP indeterminats com simples instancies estructurals que no son en cap

moment tematicament abordades™

. Per trobar un tractament tematic d"allo que a GdP esta
presentat simplement en les seves relacions estructurals, cal recorrer a S#Z. Alli, Heidegger
ens adverteix, perd, que allo sobre el qual es resol la resolucié (Entschlossenbeif) només pot

ser donat per l"acte resolutori mateix:

“A la resoluci6 li pertany necessariament la
indeterminacié (Unbestimmtheil) que caracteritza tot poder ser llengat i factic.
La resolucié no esta segura de si mateixa com a acte resolutori (Entschluss).
Pero la indeterminaci6 existentiva (existenzielle) de la resolucié, que només es
determina en cada cas en 1"acte de resoldre’s, té, com a contrapartida, una

determinaci6 existencial (existenszale)”. >

Ens centrarem, doncs, almenys en aquesta determinacié existencial del poder ser més
propi. Sobre aquesta determinacié existencial, Heidegger afirma: “L’angoixa revela

offenbar?) en el Dasein €l ser cap a la possibilitat més propia de ser”*. Langoixa presenta
P prop angoixa p

aquesta possibilitat perqué 1'angoixa treu al Dasein la possibilitat de comprendre’s a si

431 Lowith explica que un estudiant de Heidegger, a tall d"acudit, havia dit un dia després d’una de les seves
classes magistrals: “Estic resolt, perd no sé a qué” (veg. Lowith, 1992, pag. 50).

432 SuZ, par. [60], pag. 298. Heidegger diu que en cap cas es podren donar llistats de casos practics, perd en
tot cas refereix aquesta possibilitat de la investigacio al que ell anomena antropologia existencial tematica. En
una nota a peu de plana aclareix que potser la investigacié de Jaspers en la seva Psicologia de les cosmovisions
podria ser un exemple d ‘investigacié en aquesta direccié.

433 SuZ, pac. [40], pag. 188,
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mateix en la forma de la caiguda a partir del mén i a partir de 1'estat interpretatiu public”**,

El que fa ’angoixa com a mode fonamental de la disposici6 afectiva (Befindfichkeif) és tornar
a obrir al Dasein en la seva condicié de llengat (Geworfenberf) originaria. La condicié de
llengat del Dasein és descrita per Heidegger com 1’obertura (verbiillten) del Dasein cap a si

mateix en |’ocultacié del seu d’on i 2 on™

. La condicié de llangat és el que omple la
indeterminacié de l'estructura de la temporalitat propia de 1'haver estat. El que s’ha estat és
sempre originariament llangat. El ser llangat suspén totes les possibilitats mundanes de
I"absorcié en el mén i obre el Dasein cap a la possibilitat més eminent de 1"aniquilacié
d’aquestes possibilitats de la caiguda: la mort. No és una casualitat que en lestructura de
SuZ, el capitol dedicat a la resolucié (Entschlossenbesf) vagi després del capitol dedicat a la
interpretacié fenomenologica de la mort. La possibilitat més propia de ser consisteix en el
ser per a la mort (Sein um Tode) que ha estat ja llangat. Aixi, les determinacions estructurals

de la temporalitat propia originaria poden ser ara omplertes per la seva determinacié

existencial:

(a) L’esperar que deixa comparéixer 1anticipacié de la possibilitat més propia que reté

I"haver estat,

pot ser traduida, en la seva determinaci6 existencial, en:

(b) L’esperar que deixa comparéixer la mort que arriba retenint 1’haver estat llangat.

En canvi, |’estructura de la temporalitat impropia derivada, expressada formalment en:

(c) L anticipar que porta la presentificacié del que encara no és oblidant 1’haver estat,

4 SuZ, par. [40], pag. 187.
85 SuZ, par. [29], pag. 135.
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obtindria la seva traduccid, en la seva determinacio existencial, en:

(d) L anticipar 1"ambit determinat del mén desvetllat en 1'oblit de les figures de la

neutralitat (de 1"“hi ha”).

A Y'expressié (d) correspon la determinacié existencial de la temporalitat impropia de la
caiguda, la temporalitat que tendeix a interpretar el temps com a subsistent i, per tant, la
temporalitat corresponent a la interpretacié vulgar del temps. La temporalitat de 1"expressié
(d), la temporalitat subsistent, és predominant sobre la temporalitat de 1"expressi6 (b), la
temporalitat propia originaria. ;Per qué es dona aquest predomini? Heidegger sempre es
limita a constatar el predomini; diu que el predomini és un fet, perd mai dona una
explicacié estructural d’aquest fet. Nosaltres intentarem, a la llum de les nostres
investigacions fenomenologicoconstitutives sobre la génesi de la temporalitat cronométrica,

donar una resposta efectiva a aquesta qiiestié.

La primera mesura del temps (la primera caiguda en la interpretaci6 subsistent del temps,
segons el vocabulari de Heidegger) és la mesura lunar. No és la successié dia-nit, no és la
setmana, no és 1"any: és el mes lunar. Aixo no és una casualitat historica o una curiositat
antropologica; 1’explicaci6 de la primordialitat del mes lunar té un fonament ontoldgic que
va ser exposat al paragraf [5] de la nostra investigacié i que repetirem ara sintéticament per
poder dur a terme una discussi6 critica de la concepci6é heideggeriana sobre el temps
subsistent. La constitucio del mes lunar és anterior al recompte de la successié dia-nit, la
setmana o l'any perqué la constituci6 del mes lunar porta a terme una primera
mundanitzacié de la successi6 excessivament curta entre el sojorn (dia) i 1"*hi ha” neutral

(nit). A la vivéncia fenomenoldgica de la nit primordial tal i com ha estat descrita (la nit de
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I’home arcaic) li corresponen tots els caracters fenomenologics del ser llancat heideggeria,
als quals el Dasein propi, segons Heidegger, no ha de sostreure’s, siné que ha d“afrontar™,
Heidegger contempla sovint aquesta associacié entre nit i ésser llancat, no en la seva obra
sistematica, pero si en la seva correspondéncia, on a vegades es fan molt més clars i
manifestos els seus objectius reals*’.

Heidegger afirma que la presentificacié (Gegenwirtigen) impropia diu “ara” en 1'horitzé
de I'avui**. La direccié de la seva mirada esti unilateralment orientada a 1’analisi de la
facticitat, i 2ix0 no li permet pensar que aquest avui com a horitzé del dir ara presenta
caracters modificats historicament en consonancia a la seva relacié amb el concepte de dia
de la successi6é primordial dia-nit. Presentificar en 1'horitz6 de 1'avui del 26 d‘agost del
2004, no és el mateix que presentificar en 1'avui de 1’home protocalendari. L avui del
calendari modern és un horitzé de 24 hores iguals que inclou la nit en el seu si; |’horitz6 de
1"avui protocalendari és un horitzé que té a veure directament amb la preséncia de la claror

que possibilita un sojorn precar. L’horitzé6 de 1'avui (del dia) anterior a la

3 La interpretacié fenomenologica de la vivéncia de la nit ha estat realitzada en la nostra investigacié
mitjancant les descripcions de Levinds i Merleau-Ponty al paragraf [4], i al model de 1’ontologia formal de la
III* LU de Husserl al parigraf [3]). Evidentment, la nit primordial és la nit anterior a la mesura calendaria
lunar. Aquesta vivéncia pot ser encara assolida per |’home que viu en la civilitzacié de la llum i de la mort de
la nit, perd només com una vivéncia ocasional, com una situacié ancdina, no com una cosa recurrent. Els
nens estan, a aquest respecte, més a prop d’aquesta primordialitat; als nens els hi estd permés un mode
d’accés a la nit que als adults ens és accessible només ocasionalment i 2mb moltes dificultats.

7 Aixi, 2 una carta a Elisabeth Blochmann del 12 de setembre de 1929 (citarem aquesta correspondéncia
com BwHB), Heidegper afirma que “creiem equivocadament que elaborem allo essencial, i oblidem que
I'essencial només creix si vivim enterament segons el nostre cor, €s a dir, si vivim de cara a la nit i al mal”
(BwHB, pag. 32). Aquesta associaci6 entre la nit i el mal, de connotacions clarament gnostiques, és perd
matisada. El Dasein ha de viure efectivament de cara a “l’originad poder mitic i metafisic de la nit, en el qual
hem d’irrompre de manera constant per existic vertaderament. Doncs el bé és solament el bé del mal” (16if).
Aixi, el bé (el bé de la constitucié mundana, el bé de la quotidianitat) és el bé del mal; és el bé de la caiguda i
de la impropietat. En canvi, la proposicié inversa (el mal és el mal del bé) indicara que allé dolent i destructiu
des del punt de vista de la quotidianitat (la immersié en la nit) és el bé del viure de cara a la nit de |'existéncia
propia. Poques vegades exposa Heidegger tan clarament la relaci6 entre els seus conceptes categorials i la
qiiestié de 1’ética. El possible context biografic d'aquesta sens dubte important carta (una possible petici6
d’anar més enlld en la seva amistat amb Elisabeth Blochmann, que aquesta haura refusat) concreta
existencialment la relaci6 entre el pensament sobre la nit i la qiiestié de 1ética: a Heidegger la seva filosofia de
la nit el porta a trencar els limits establerts en la quotidianitat dilirna, passant aixi per sobre de la seva amistat
amb Elisabeth Blochmann.

438 Veg, esquema par. [23].
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protocalendarietat és un horitz6 molt estret. Es tan estret que la nit 1 aniquila,
sistematicament, perqué la nit no és mén. La nit és ésser sense mén (“hi ha”)*’.

El que fa la constituci6 del mes lunar és recollir en el seu si, com a successio interna al mes,
’endimoniadament curta successié de constitucié-destitucié del mén que no té altre
horitz6 que aquell tan estret de 1’avui que aquesta brevetat permet. En aquest recollir
1’endimoniada successié entre sojorn-inhabitabilitat, el mes mundanitza*’. Mundanitzant la
successié, mundanitza la nit que forma part d'aquesta. El fet que possibilita aquesta
mundanitzacié és la victoria esporadica de la lluna plena sobre la nit neutral, que no s’ha
imposat en la seva neutralitzaci6. En 1’ordenacié figural-aritmética (ordinal) d’aquest
caracter esporadic, es constitueix un cicle mitja de temps que és 1"origen de la constitucié
de la quotidianitat. No hi ha quotidianitat sense cicle temporal mitja. No hi ha mén (com a
totalitats de remissié i conformitat) sense cicle temporal mitja. En la consdtucié del mes
lunar, 1’hotitzé de 1’avui (I’horitzé6 que em permet dir ara) s’ha ampliat. L estret horitzé
presentificador de 1’avui anterior a la protocalendarietat s’estén, després de la constitucié
d’aquesta, no ja estrictament al dia, sin6 al dema, a 1"altre dia (a 1altra nit)*'. L"home no
vol viure en 1’horitz6 dun posteriorment o d’un anteriorment; ’home vol tenir un dema,
de la mateixa manera que vol venir des d"un ahir o des d"un fa temps. La dramatica figural
lunar possibilita la constitucio dels horitzons del dema 1 de 1°ahir en el tra¢ del seu pernple
pels cels; connecta els fragments nocturns entre si, i fent-ho, connecta indirectament els

ditirns 1 els nocturns, 1 tanmateix els diiirns entre si. La constitucié de la protocalendarietat

#9 Ens sembla molt més apropiada aquesta construccié que la confusié en la que es submergeix Heidegger a
les analisis sobre | ‘angoixa al parigraf [40] de S»Z, on afirma que el “davant de qué (Wovor) de 1'angoixa és el
mén com a tal (pag. 187). Doncs si el mén és la significativitat, |’enfonsament d’aquesta hauria de ser
I'enfonsament del mén, i no la preséncia més odginaria d ‘aquest. Heidegger esta jugant amb els conceptes,
perqué automaticament afirma que ara 1'expressié mén com a tal és idéntica al no-res: Si, per tant, el no-res
(Nichts), €s a dir, el mén com a tal, s’ha mostrat com el davant de qué de 1“angoixa, aixo significa que allo
davant del qual 1'angoixa s“angoixa és 1’ésser-en-el-mén mateix (Ibid.). Aquesta confusié es supera si diem
que 1"angoixa és 1'obertura a la neutralitat de 1'ésser prévia a la constitucié de la significativitat propia del
mon.

0 Ara s’entén adequadament el significat d ‘aquest verb: estendre 1’horitzé de 17ara, estenent, simétricament,
I"abast de la totalitat de remissi6 i de conformitat, o sigui, del mén.

“11 no ja només als indeterminats posteriorment (Spaterbin) i anteriorment (Frither), com diu Heidegger.
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amplia I"horitz6 del dia del mon que m’ha de permetre dir ara, i fins i tot fa de la nit una nit
del mén. El pensament de Heidegger es mou en direccié exactament contraria a aquesta
determinacié tan basica que la humanitat va prendre fa milers d'anys. El filosof de
Messkirch afirma: “L’home converteix la nit en dia, tal i com ell entén el dia, com una
continuacié de les tasques i del revoltim (Taumel)”*. Per aixd Heidegger proposa tornar a
I’essencialitat que viu de cara a la nit**. Perd és innata a 1’home la tendéncia a constituir un
dema, ja sigui per submergir-se en el revolti quotidia o per continuar poguent rondar la nit
en l'espera propia. Ni tan sols la propietat de 1"angoixa que s’accepta a si mateixa sobre la
condici6 de llangat i anticipa és capag de sostraure a I’home en la seva fam de dema: també
ella espera. També 1'espera propia és en algun sentit espera que anticipa un dema**. El
dema és l'horitzd propi de la temporalitat humana, perd el dema no esta donat
originariament, sind que encara és més originari 1“acte huma de la seva constitucié. El demi
és un horitz6 a constituir, i la mesura del temps avanca en aquesta direccié. Per aixo,
I'horitzd del dema depassa en la seva constitucid, efectivament, la possibilitat del meu
poder estar sencer (Gangseinkinnen) que havia limitat a la meva mort el meu comportar-me
respecte a la nit. Aquesta és la significacié ontologica de que el temps subsistent hagi de ser
necessariament public: 1’horitz6 del dema no s’acaba amb mi; transcendeix en molt
"estructura del meu poder ser sencer cap al mostre poder ser sencer (el meu i el dels altres);
surt del meu dema cap al dema dels altres. En el poder ser sencer intergeneracional, per
exemple, es constitueix el que nosaltres anomenarem quotdianitat propia, expressid
necessariament refractaria a la filosofia heideggeriana per la seva propia estructura. Aixi, si
la filosofia heideggeriana sobre el temps es mou sobre l'oposicié de dues estructures

temporals, com ja ha estat descrit:

442 BrHB, pag. 32.

2 Tbid., pag. 32.

#4 No és casual que Heidegger trobi en la primera carta de Pau als tessalonicens el model de I’estructura de la
temporalitat propia: ’espera en la vetlla i la sobrietat.
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Temporalitat propia de 1” estar resolt (originaria):

L’esperar que deixa comparéixer la mort que advé retenint 1"haver estat langat.

Temporalitat impropia de la caiguda (derivada):

L anticipar 1 "Ambit determinat del mén desvetllat en 1°oblit de les figures de la neutralitat

(de 1“hi ha™),

de l'estructura que es dedueix de la nostra teoria sobre la constitucié de la temporalitat

cronométrica, es deriva una tercera possibilitat:

Temporalitat de la quotidianitat propia:

L anticipar 1"ambit determinat del mén desvetllat en el record de les figures de la

neutralitat (de 1"‘hi ha”).

Aquesta darrera expressio és la que correspon de manera més fidel a la constitucié de la
protocalendarietat. En aquesta expressio, el dir ara és un dir ara des de 1"anticipacié d"un
ambit determinat del moén (al cel, la lluna plena que possibilitara la nit que no és nit; a la
terra, 1’época més favorable al conreu dels camps; als boscos, 1’estacié en la qual surten els
animals migratoris; etc, o sigui: la cura) que no es constitueix des de 1°oblit de la condicié de

llangat nocturna o historica, massa propera, siné des del seu record i la seva proximitat.
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Aquest record propi de la condicié de liangat de la qual tots provenim (que és 1’equivalent a
I'haver estat (Gewesenheif) heideggeria) no pot constituir-se sense el futur propi sobre el qual
es projecta; no pot constituir-se sense l'anticipacié cap a la qual aquell record surt
extaticament de si. El record de la condicié de llangat de la qual tots provenim esti dirigit
cap al més propi poder ser del que Heidegger anomena 1"u i que, quan és temporalitzat des
de la quotidianitat propia, s“anomena el nosaltres. El més propi poder ser del nosaltres és el
de la constitucié diaria del nosaltres en 1'horitzé dels ideals civilitzadors, constitucié que
s‘albira com 1'horitz6 cap al qual roman tens ’haver estat de la condicié de llangat del
nosaltres propi. D’aquesta manera, les constant tensions entre 1’originarietat de 1’haver
estat en la condicié de llangat de la temporalitat propia i 1"originarietat de la caiguda en 1'un
de la temporalitat impropia (la dicotomia entre I'heréncia Kierkegaard-Dilthey en el
pensament heideggeria) son superades en el mode auteénticament originari que les concilia:
en la temporalitat de la quotidianitat propia, la condicié de llencat originaria del Dasesn és la
condicié de llengat de 1"un (del nosaltres); és el mateix nosaltres el que esta originariament
llengat. I és el mateix nosaltres el que es projecta, en el record actiu d“allo que ha estat, cap
a un futur que no vol tornar a ser allo estat. En la temporalitat de la quotidianitat propia no
hi ha tancament del cercle, no hi ha una projeccié cap alld que sempre ja s’ha estat
originariament, siné que hi ha superaci6é dun origen plenament recordat i en tot moment
proper. Aixi, la temporalitat de la quotidianitat propia no és circular, no és clausurada, i
funda d’aquesta manera, en la seva ruptura entre 1’haver estat recordat i present, i la
constitucié del dema en 1’horitzé dels ideals civilitzadors, 1 horitzé mateix de la historia. Es
aquesta caracteristica de no clausura de la temporalitat de la quotidianitat propia la que evita
en tot moment que pugui barrejar-se-la amb el flirteig politic de Heidegger en el seu pas a
I'accié de 1933. El culte a la nit habitual en la mitologia nazi, i present en la carta a
Elisabeth Blochmann de setembre de 1929, impliquen un retorn collectiu a 1’origen

precivilitzador; un retorn a les forces anteriors a la constitucié del mén; un odi col lectiu 2
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la col dectivitat; un desig de formacié d’un conjunt d’individualitats propiament resoltes a
la destruccié de la comunitat diiirna i 2 una immersié multitudinaria en la nit primordial.
Res d’aixo esta present en la temporalitat de la quotidianitat propia, que des del record
propi del que ha estat, no vol tornar a estar-ho.

I com aquesta temporalitat de la quotidianitat propia és la que descriu de manera precisa
I"estructura temporal subjacent a la constitucié de la protocalendarietat, és aquesta el model
de la temporalitat més otiginaria. Aquesta relacié entre la temporalitat de la quotidianitat

ptopia i les dos altres temporalitats humanes passara a ser descrita al seglient paragraf.

(27) Analisi de la temporalitat de la quotidianitat propia. Relacié amb els altres dos

models de temporalitat.

Tant la temporalitat propia de la resolucié com la temporalitat impropia de la
caiguda sén meodificacions de la temporalitat de la quotidianitat propia. Pel que fa a la
temporalitat impropia de la caiguda, és el mode defectués de la temporalitat de la
quotidianitat propia, perqué el fonament d'aquella és 1°oblit de 1'haver estat llangat. La
caiguda considera a la quotidianitat com 1"origen i la fi del mén, perqué viu d’esquenes a la
condici6 de llangat originiria de tots nosaltres. La temporalitat de la caiguda és
problematica perque, en 1"oblit de 1"origen, viu d“esquenes a la fragilitat de les constitucions
de sentit. Solidifica, eternitza i naturalitza allé que és un pur fruit de la tasca humana
d’habitar el mén. La caiguda és incapag, en el seu oblit, de reactivar el sentit que ha
constituit la seva situaci6 actual, i per aixo la caiguda és 1’avantcambra de 1"angoixa ditirna.
Ara es pot precisar amb més exactitud el contingut de la distincié que vam fer al parigraf

[4] entre una angoixa dilirna i una angoixa nocturna. Langoixa diurna és aquella angoixa
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davant del fracas en la reactivacié de les constitucions de sentit configuradores de la
quotidianitat. Per aixo, l"angoixa diurna és un fenomen especialment (tot i que potser no
especificament) modern: 1evoluci6 de la humanitat fa cada vegada més dificil reactivar el
sentit d’algunes constitucions, el contra qué de les quals cada vegada queda més llunya.
Perd en aquesta angoixa es cau des d'una quotidianitat constituida*’. La diferéncia entre
una angoixa a la qual es cau a partir d"una quotidianitat que no ha estat capa¢ de mostrar el
seu sentit, 1 una angoixa originaria prévia a tot acte civilitzador huma, és la diferéncia entre
I"angoixa ditirna i 1"angoixa nocturna. Un bon exemple del problema modern de 1"angoixa
dilirna és el problema del cansament europeu tal i com Husserl mostra a la Knisis: cortespon
a la filosofia (i a la fenomenologia especialment) la tasca de reactivar les constitucions de
sentit que han quedat amagades per les objectivitats cientifiques que han oblidat el seu
fonament en el mén de la vida (Lebenswelt). Sense aquesta reactivacié del sentit de les
objectivitats cientifiques a partir de la tematitzacié del mén de la vida, la concepcié del mén
i de la vida va sent usurpada per aquelles objectivitats, de manera que alld derivat
(I"objectivitat cientifica) acaba explicant el mén del qual aquesta objectivitat no és més que
un producte. Aquest fet (I"opacitat a la qual I’acumulacié d’objectivitats cientifiques sotmet
al mén de la vida) genera una crisi d’intel ligibilitat del sentit de 1existéncia humana**.
Evidentment, en el cas de la filosofia de la Krisis, ens movem en 1’ambit tematic de la
controvérsia entre interpretacions teorétiques de conceptes diferents (subjecte, objecte,
trascendeéncia, mén, etc.) en el marc de la problematica sobre la seva constitucié originaria
o derivada. En el cas de la nostra investigacid, ha volgut ser constituida una investigacié de
la mateixa indole, pero referida, no a 1’objectivacié de conceptes teoretics, sinb a aquella
objectivacié quotidiana i immediata sobre la qual es constitueixen els calendaris i els
rellotges: hem dut a terme una meditacié historica sobre el sentit originari de la temporalitat

cronométrica. En la génesi de la constituci6 de la temporalitat cronomeétrica, des del mes

445 Utilitzem 1’expressié caure en /‘angoixa amb una intencié clarament polémica amb Heidegger.
6 Per totes aquestes qliestions, veg. Hua V1, par. [1].
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lunar 2 I’hora de Greenwich que utlitzem diariament, hi ha moltes constitucions de sentit
intermédies, de manera que és dificil poder reactivar tot el gruix de sentit acumulat que hi
ha darrera d"una proposicié com Ara son les quatre i haig de sortir, dema diumenge et fruco. Perd
en la descripcié que hem dut a terme en la nostra investigacio, hauria de poder-se fer
manifest un sentit unitari de la mesura del temps, almenys des dels seus origens fins a la
constitucié de 1’hora de Greenwich. El sentit unitari que cotrespon a la mesura del temps,
almenys fins a I’hora de Greenwich, és el de que mesurar el temps és mundanitzar 1"ésser;
és fer mén la nostra primordial condicié de llangat. La nostra investigacié hauria de ser
capag de mostrar com, a aquest nivell, no és licit establir diferéncies entre calendari i
rellotge, entre técnica antiga i técnica moderna*’. La divisi6 entre una técnica antiga i una
técnica moderna, que seria paral lela a la diferéncia ontologica entre 1"ésséncia del calendari
il’esséncia del rellotge, s "ha mostrat a la llum de les nostres interpretacions com incorrecta.
El Heidegger de la qiiestié de la técnica historitzara una diferéncia que en el fons és
aprofundiment lineal i assoliment de projectes humans molt primordialment volguts. No hi
ha fissura epocal entre una mesura antiga i una mesura moderna del temps; hi ha soluci6 de
problemes que genera nous problemes*®. La fenomenologia constitutiva de la temporalitat
cronometrica es deixa interpretar en clau de continuitat si és llegida com un element
integrant d "una teoria de la racionalitat humana abans que com una série de pensaments de
historia de la fillosofia. Per aixo, la direcci6 antiteorica de la filosofia heideggeriana de S»Z i
dels GdP efectua una visié distorsionada d’aquesta continuitat, confonent-la amb una
homogeneitat: és igual un rellotge atomic que un rellotge solar. Aquella operacié existencial
formalitzant cegament fixada en 1'analisi de la facticitat que port.a a terme el Heidegger

anterior als 30 (S#Z, GdP), directament dirigida contra una interpretaci6 teorica del temps,

47 Veg. la nostra discussi6é amb el Heidegger posterior als anys 30 al paragraf [15].

8 Aixi, la constitucié del rellotge compost solar-hidriulic soluciona el problema de la mesura del temps en
els dies ennuvolats, perd no soluciona el problema de la desigualtat de les hores entre 1’estiu i 1"hivern; la
constitucié del crondometre exacte soluciona el problema de la longitud, perd no soluciona el problema de la
fixacié horiria entre localitats terrestres allunyades; etc.
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comet |’excés diametralment oposat a 1’excés que cometra el Heidegger de la qiiesti6 de la
técnica: Heidegger no historia quan ho ha de fer (i sobre 1eix que ho ha de fer), i historia
quan no ho ha de fer. La formalitzacié existencial de S#Z o dels G4P, que iguala un rellotge
atomic a un rellotge solar, és una formalitzacié antitedricament dirigida que, al no
comprendre el sentit originari de la mesura del temps (la protocalendarietat), evita en tot
moment la comprensi6 del sentit ontologic de les modificacions que el seu
desenvolupament va introduint. Aixi, fenomens com la connexié entre rellotge solar i
calendarietat, o la connexi6 entre rellotge hidraulic i solar, o la constitucid del rellotge
mecanic o del cronometre exacte, i sobretot, la connexi6 entre tots aquests fenomens i el
mon circumdant en el qual es constitueixen, son ignorats en la igualacié de tots aquests
fendomens que la formalitzacié existencial ha de sacrificar per les seves analisis. Per altra
banda, |"orientacié destinal 1 epocal del pensament del Heidegger de la qiiesti6 de la técnica, el
porta a 1"altre extrem: I’esséncia, pensada com a donacid destinal de 1"ésser, constituiria la
cronometria antiga (el calendari) des del portar davant (Herworbringen) en 1’ocasio
(V'eranlassen), mentre que la cronometria moderna (rellotge mecanic) essenciaria en el posar
a lloc (Stellen) en la provocacié (Herausfordern). La critica a aquesta concepci6 de la qiestio
de la técnica heideggeriana ja va ser contestada a les analisis del paragraf [15], on
assenyalavem que aquest esquema de pensament fracassa en el moment de trobar el seu
ancoratge ontic en |"analisi particular historica dels ens que classifica com técnica moderna i
técnica antiga. La nostra meditacié historica sobre la temporalitat cronométrica evita
ambdobs extrems, perque tenint clar la unitat a partir de la qual cal exposar la constitucié de
la temporalitat cronométrica (la mundanitzacié de 1'ésser), és capag en tot moment de
distingir els moments ontologicament significatius i modificats d’aquest desplegament en
I"obtencié dels seus éxits i dels seus fracassos.

Per altra banda, pel que fa a I"angoixa nocturna, aquesta és el trasfons arcaic a partir

del qual s’ha format la civilitzacié. El caracter d’aquesta angoixa és, evidentment, un
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caracter la descripcié plena del qual queda més enlla de 1ambit de 1"analisi filosofica o
cientifica; que queda, probablement, més enlla del pensament. Descriure aquesta angoixa
seria com descriure fenomenologicament 1“animalitat humana anterior a la consciéncia
reflexiva. Perd es pot accedir a ella indirectament mitjangant la descripcié fenomenologica
d’alguns fendmens en els quals qu;:da encara la remor de la seva rotunditat. L experiencia
fenomenologica de la Nit, a la qual els nens tenen un accés molt habitual, 1 els adults
ocasionalment i amb molta dificultat, n’és un exemple*”. Potser hom es creura legitimat a
pensar que la interpretacié de 1’experiéncia fenomenologica de la nit (que és, en el fons, el
fonament de tota la nostra investigacié, com a accés fenomenologic a la primordialitat de la
constitucié del temps cronométric) és un fonament molt insegur sobre el qual cal aixecar
una investigaci6 en la qual hi entren moltes i molt complexes connexions. Perd
I"experiéncia de la nit és dels pocs indexs fenomenologics a partir dels quals pensar quan el
que s’esta intentant és pensar sense establir la quotidianitat com el principi absolut de les
investigacions fenomenologiques. A aquest desplegament de la fenomenologia disposat a
reconéixer un gruix historic en la descripci6 i interpretacié de la quotidianitat, gruix historic
reconegut malgrat que no sempre es pot descriure com un caricter fenomenic de la propia

quotidanitat descrita, 1"anomenem meditacié historica®®

. La descripcié de la vivencia
daquest reconeixement del gruix historc constituent de la meva facticitat seria, pero,
objecte de tota una altra investigacio.

Pel que fa a la relacié entre la temporalitat propia de la resoluci6 i la temporalitat de la
quotidianitat propia, podem assegurar que 1"Gnica manera de conciliar el caracter originari
de la caiguda en 1"un i el caracter originari de la resoluci propia consisteix en derivar-les

ambdues de la temporalitat del nosaltres propi. La temporalitat propia de la resolucié, fins

que troba el seu fonament en la individuacié (Vereingelung), ha de ser considerada com un

49 No seria 1"inic. La violéncia absolutament mancada d’explicaci6 contextual, etc., podrien ser uns altres
indexs d‘aixd que vol ser assenyalat.

0 El caricter metodologic de la meditacid historica com a darrer desplegament de la fenomenologia
husserliana ha estat explicitat al paragraf [2].
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derivat necessari (no accidental o casual) de la temporalitat quotidiana propia. En el meu
ésser llangat originari, mai estic sol. L estar llancat originari és un estar llancat amb altres; és
un estar llencat que sempre té altres al voltant. El fet de que Heidegger consideri la
individuacié com la condici6 de possibilitat del ser propi amb els altres® és fruit de que ell
no ha pensat aquesta condicié de 1’ésser llangat: el fet de que els altres es puguin convertir,
en la disposici6 afectiva de 1"ésser llangat, en part del panorama anihilador; el fet de que els
altres es dissolguin en la neutralitat, és posterior a un haver estat llangat meu amb els altres
anterior i més originari en el qual aquests altres no eren neutralitzats, siné que es
constituien com un nosaltres llangat. La descripcié fenomenologicohistorica de la génesi

d’aquesta individuacié que permet la dissolucié dels altres en 1’ésser llangat és una giiestio

complexa que queda sens dubte més enlla de 1"ambit de les nostres investigacions actuals.

1 GA 24, pig. 408.
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CONCLUSIONS

A partir de totes les nostres investigacions anteriors, podem extreure les seglents

conclusions:

@

(b)

©

La interpretacié del concepte vulgar del temps que Heidegger porta a terme al text dels
GdP, tematicament delimitada a la interpretacié fenomenologica del mirar el rellotge,
no és una interpretacié completa. No és completa perqué en la seva interpretacié
predomina la direccié cap a la quotidianitat factica, direccié que amaga tota una
dimensio possible de la interpretacié fenomenologica.

La direcci6 cap a la quotidianitat factica es basa, per molt paradoxal que pugui semblar
en un primer moment, en una desatencié a l'aspecte descriptdu basic del mén
circumdant. El mén circumdant té donat sempre, per si mateix, un gruix historic.
Qualsevol ens o conjunt d’ens captat al meu voltant té el tret de la historia com un tret
que forma part d"aquest ens. Aquesta historicitat de 1“objecte no és, contra la direccié
que pren S»Z, un tret deduible a partir de la temporalitat (Zeitlichker?), sind que és un
factum absolutament donat i no deduible a partir de 1"analisi del Dasein.

El primer accés al gruix historic prové de la comprensié del gruix historic del
llenguatge. El dia és continu de 24 hores iguals a partir d"un moment determinat, pero
és també el contrari de la nit. En la definici6 del dia hi ha per tant un gruix historic que
ha sedimentat en aquest concepte una histdria de sentit. El mateix és valid de

conceptes com rellotge o calendari. L'obtencié del concepte natural de rellotge o
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calendan requereix necessariament del reconeixement d’aquest gruix en el llenguatge, i
a partir d’ell dirigir la mirada cap a l"anilisi del mén circumdant™.

(d) Hi ha un fenomen que es manté comu en 1’experiéncia originiria del pas del temps i
en la nostra experiéncia hipertecnificada del pas del temps: la successi6 del dia i la nit.
Evidentment, la seva significaci6 ontologica ha patit modificacions historiques, perd la
interpretacié fenomenologica de la Nit es manté en aixé: la vivéncia primordial de la
nit és la de 1"exposici6 a 1"ésser, a la neutralitat, 2 1"“hi ha”.

(¢) A partir d’aquesta vivéncia originaria de la nit, es constitueix tota forma de
temporalitat cronomeétrica, en la seva varietat de formes. Pero la direccié heideggeriana
a SuZ i a GdP impedeix 1"accés a aquesta varietat. En la desatencié al mén circumdant,
la interpretacié heideggeriana prefereix optar per una formalitzacié existencial basada
en la descripcié del comportament del Dasein respecte al rellotge (rellotge de butxaca).

(f) Aquest comportament del Dasein respecte al rellotge és el comptar amb el temps.
Heidegger procedeix a una interpretacié summament ambigua de comptar amb el
temps: per una banda, és originari, perqué la cura esta basada en aquest. Perd per altra
banda, és criticat en la seva impropietat i com index de la temporalitat de la caiguda.

(g) Aquesta ambigietat s’extén a multitud d"ambits: el caricter public del temps, 1’un, la
caiguda... s6n originaris perd impropis, i aixo entra en contradiccié amb el fet que quan
es passa a descriure la temporalitat originaria, se la identifica amb la temporalitat
propia.

(h) L Gnica possibilitat de superar aquesta contradiccié constitutiva de totes les analisis
heideggerianes consisteix en exposar la possibilitat d"una temporalitat més genuina que
abasd els elements de les dues i que sigui originaria sobre aquestes. Nosaltres

anomenem 2 aquest model temporalitat de la quotidianitat propia. La temporalitat de

452 Per aixd, tota la nostra investigacié comenga donant les definicions prefenomenologiques de rellotge i
calendari.
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la quotidianitat propia mostra una gran simetria formal amb la descripcid
fenomenologicoconstitutiva de la protocalendarietat lunar.

La nostra investigaci6 pretén haver mostrat, amb aquesta identtat formal entre
temporalitat de Ja quotidianitat propia i protocalendarietat lunar, que la mesura del
temps no és una relacié derivada, corrupta i desviada de la relacié originaria amb el
temps, siné que és un aspecte essencial daquesta.

La temporalitat de la quotidianitat propia coincideix amb la temporalitat propia
heideggeriana en reconéixer un origen huma en la condici6 de llangat, pero difereix en
que aquesta condicié de llangat sigui quelcom solitari. Difereix també en queé no és
clausurada, siné oberta: el doz i I’z on no coincideixen. La quotidianitat propia es
constitueix sobre la voluntat de no tornar alla d’on es prové, perd tenint sempre
present en la consciéncia aquest origen. Teologicament, coincideix amb la de
Heidegger en la negaci6é d’una caiguda a partir d"un paradis (pecat original), pero no
veu la propietat en el retorn a la condici6 de llangat originaria, sin6 en la seva superacié
col lectiva,

La situacié final de la descripcié de 1’evolucié historica de la mesura del temps ens
deixa oberts a moltes problematiques sobre la nostra relacié ambigua amb el temps (el
tema de la génesi, en 1"augment dels desplagaments, dels no-llocs i no-temps), pero la
nostra investigacié ha intentat apuntar primer, abans de 1’enfrontament amb aquests
problemes reals, a la dissoluci6, mitjangant aquesta discussié amb Heidegger, dels
falsos problemes sobre la mesura del temps. La mesura del temps no és enemiga del
Dasein propi, siné que és fruit de quelcom que el nosaltres propi ha volgut (la
mundanitzacié de 1'ésser) per tal de sortir de la nit neutral de 1"ésser, i que ha tingut
conseqiiéncies no esperades que s’han d’afrontar. Per aixo, les nostres investigacions
s‘enquadren, en aquest sentit, en el marc d'una filosofia de la Krisis de sentit de la

humanitat racional, no ja europea, siné mundial.
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APENDIX 1: Nombres i cicles. Excursus sobre problemes epistemologics en la

relacio entre horitzontalitat temporal i horitzontalitat atitmeética

En els estudis actuals sobre el problema de la constitucié del calendari entre el cicle
de referencia i el cicle imprecis, s"acosturna a recorrer a una disciplina, 1"antropologia dels
nombres (a vegades, etnologia dels nombres) segons la qual 1’estudi del calendari s’ha
d’emmarcar com un cas particular de laplicacié de les matematiques a la realitat.
L’objectiu d"aquesta antropologia dels nombres consistiria en mostrar “perqué els sistemes
numerals es troben perfectament integrats en les cultures en les quals es troben inserits™*®.
Obviament, com el calendari pot ser considerat com un sistema numeral, 1’estudi del
calendari és classificat des d‘aquesta perspectiva com una part del tot més ampli que és el
comptar en general de qualsevol cultura. Aquesta aproximacié indirecta al calendari des de
"aritmetica fa del temps un cas d‘aplicabilitat més de la facultat de comptar, com ara

podrien ser els diners, la musica, el joc, etc®

. Independentment ara de considerar
1’adequacié o no d'aquesta perspectiva, donant per fet que 1’aritmética fos prévia a la
constitucié calendaria, 1"Gnic que caldra analitzar seria com es fa efectiva la seva aplicacio,
ateses les particularitats de 1’objecte temps respecte a altres objectes. L aplicabilitat de la
facultat de comptar general a l'objecte del temps presentaria una serie de problemes
epistemologics especifics que s haurien d’investigar per separat.

El primer problema a 1’hora de comptar el temps és el de com trobar un ordre en

séries que es suposen cicliques i absents d’origen determinat. Crump es basa, per sostenir

453 T, Crump, The Anthropology of numbers, Cambridge Univ. Press, 1990. Hi ha trad. castellana, La anfropologia de
los nsimeras, a AU, 1993.Crump, 1.993, pag. 12.

454 [ "esquema de 1’obra de Crump s’ajusta exactament 2 aquest model d aproximacié a la problematica: des
d“una ontologia del nombre general es passa a 1'analisi dels casos concrets en els quals es descriu la seva
aplicabilitat. Veg. Crump, 1993.
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aquest problema, en dos elements: (a) l'anterioritat que, des del punt de vista de la
lingiiistica, presenten els nombres ordinals respecte als nombres naturals i cardinals; i (b)
considerar el cicle a2 comptar com un cicle completament aillat de la resta del mén natural.
Cal tenir en compte en que els punts (a) i (b) sén condicié de possibilitat del plantejament
d’aquest problema com a tal. D aquests dos factors, ens sembla més important el segon
que el primer, perqué és la perspectiva d’aquell la que condiciona la d’aquest. Perd fixem-
nos de moment en el primer factor. Aquest dona per fet la primordialitat genetica dels
nombres ordinals en base a l'estudi de les estructures lingiiistiques de les llengiies
arcaiques™. Pero cal observar que 1"autonomia i separaci6 de sistemes lingiiistics diferents
per els ordinals i els cardinals es pot fer servir tant per argumentar a favor d"una constitucié
més tardana dels cardinals fruit d"una génesi a partir dels ordinals com a favor de la seva
independéncia. En el cas de que la lingiifstica fos la instancia des de la qual s’hagués de

5

determinar 1“anterioritat genética dels ordinals, 1’argumentacié de Crump seria semblant a

aquesta: si la primera utilitzacié dels nombres es basa en 1“ordinalitat, i els sistemes ordinals

t45']'

requeteixen d’un punt en la série d’esdeveniments com el seu origen coordinat™’, squé

435 Els arguments no son, a aquest respecte, concloents. Crump, partidari de 1“anterioritat dels ordinals, escdu
sobre aixd: “El nimero cardinal posee poco significado a menos que pueda ser usado operacionalmente, es
decir, en algin proceso que lo combine o lo relacione con otros nimeros cardinales. Este uso es
esencialmente sintictico, mientras que el uso de Jos ordinales es semdntico o paradigmidtico. En otras
palabras, los niimeros cardinales pertenecen a un sistema légico independiente y el problema lingiiistico es
relacionar el producto de este sistema con las exigencias de otros sistemas cognitivos. La ausencia de una
conexién esencial entre los dos explica no sélo el status gramatical ambiguo de los nimeros cardinales, sino
también la existencia de categorias especiales de palabras necesarias para encajarlos en la sintaxis de las
lenguas”. Crump, 1993, pag. 76. Crump reconeix que el treball de Lancy a Papua-Nova Guinea podria
contradir la seva concepci6. Veg. Lancy, Cross-aultural Studies in Cognition and Mathematics, Nova York,
Academic Press, 1983.

43 La fenomenologia s ha resistit sempre 2 qualsevol intent de derivacié dels nombres cardinals a partir dels
ordinals; el més ferm en aixd és potser A. Reinach: “On son els ordinals? Podem buscar tant com volguem:
no els trobarem. Hi ha les quantitats i les designacions de la quandtat, i hi ha, 2 més, designacions ordinals
que, amb 1"ajuda dels nombres cardinals, poden determinar el lloc dels elements en un conjunt ordenat. Perd
no hi ha nombres ordinals... S‘ha anat massa lluny intentant derivar el nombre cardinal de 1’ordinal, és a dir,
derivant la quantitat d'un mode de designacié que, per altra banda, té la quantitat com a pressupdsit”. A.
Reinach, Introducaon a la fenomenologia, pag. 46. Tanmateix, els arguments de Frege contra l'intent de derivacié
del nombre a partir de la percepcid entre els paragrafs [29]-[45] de Die Grundlagen der Anithmetik continuen
gaudint de bona salut.

457 Cramp especifica sobre el concepte d‘origen coordinat: “El uso de la palabra “coordenada” se refiere a la
idea matematica de un eje con un punto fijo a partir del cual se miden las coordenadas numeéricas segiin una
escala determinada. En el calendario occidental el origen es, pues, el punto que separa los afios anteriores y
los postediores a Cristo”. Crump, 1,993, pag. 142.
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podem fer per escollir aquest origen del sistema ordinal entre successions naturals com les
del dia i la nit? Efectivament, si hem de comptar successions dia-nit dintre d"uns sistemes
numérics ordinals, ens trobem amb la necessitat d ubicar 1’anterioritat-posterioritat d"un
respecte a 1altre 2 partir d'un moment determinat. ;Que cal fer per fixar aquest moment?
L’arbitrarietat de la decisio depén, segons Crump, del context de cada cultura local. Es,
doncs, habitual resoldre aquest plantejament proposant un desplagament de 1’origen dels
calendaris dels fenomens naturals a les estructures socials o religioses, com la setmana, que
és I'Gnica mesura del calendard de la qual representa que no té el seu origen en una
manifestaci6 natural™®. Aixd es basa en 1’arbitrarietat de la fixacié d aquest punt coordinat,
arbitrarietat que sembla ajustar-se més adequadament a estructures locals que a fenomens
naturals. De fet, des d'aquesta perspectiva, la funcié de la setmana, a2 més de les seves

connotacions religioses, no seria una altra que la d’introduir una ordinalitat en les funcions

L]
459

1 tasques socials™. L’estructura de la setmana és la d’una base ordinal ciclica. En el seu
ordre, sembla intuitivament clar que el dimarts va abans del dimecres i després del dilluns
(tot 1 que, tanmateix, el dimarts va abans del proper dilluns. Sense uns limits que tanquin els

cicles, no pot generar-se una ordinalitat comptable). Abans davaluar la possibilitat

d’aquesta solucid, cal advertir que les nostres analisis prévies sobre la protocalendarietat

458 Malgrat que algunes teories proposin la seva deduccié a partir dels quarts del cicle lunar; veg, S.
Ackermann, Principios y usos de los calendarios, a K. Lippincot (Ed.), 2000.

49 La unilateralitat del punt de vista epistemoldgic que adopta Crump fa que aquest autor ni tan sols consider
el suport de 'origen coordinat en una base mitologica. De fet, com assenyala Attali (2001), tots els mites de
1’origen s associen a practicament totes les cultures amb 1’estructura inicial dels calendaris i amb la fixacié de
les festes. Hi ha, doncs, una trasposicié de |’estructura narrativa dels mites de 1'origen als fenomens naturals
que fixa mitologicament un origen coordinat. De fet, 1’exemple que Crump posa d’orgen coordinat segueix
(malgrat les diferéncies) la mateixa estructura: el relat narratiu de la vida de Crist fixa els punts de referéncia
del calendad anual cristia (veg. Attali, 2001, pag. 35 i ss.). Tanmateix, a la Teogonia d'Hesiode es fixa
1"antedoritat genética de la nit sobre el dia: en la primera linia genealogica (Tesg., [115-125], obscuitat i nit,
amb la mediacié d’Eros com a poder de 1"amor creador, generen les forces positives del dia i la claredat
celeste (éter). En una segona linia genealogica (Teog., [211-240), sense la mediacié d "Eros, la nit engendra tota
la negatvitat: somni, nemesi, vellesa, pena, etc. Frinkel interpreta el creuament d’ordres genealogics diversos
com les generacions respectives a partir de la dualitat de significacions de la nit: com a mare de les
Hespérides, la nit és un fenomen fisic; com a mare de miséria, engany, etc, és el principi metafisic de la
negativitat (veg. Frinkel, 1993, pag. 110). L'evident és que l'encreuament de les genealogies situa
mitologicament la nit com anterior al dia, i funda aixi la possibilitat d“origen coordinat en les manifestacions
naturals. Perd tota aquesta série d’exemples de possibilitat mitologica dorigen coordinat sén fins i tot
innecessaris des de |’explicacié que nosaltres hem donat en les analisis sobre la protocalendadetar respecte a
I"estatut ontologic del cicle de 1 oscil 1acié claror-foscor, etc.
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semblen oferir la possibilitat de que el problema plantejat es presenti com un fals problema:
en el cas del model perceptiu lunar tal i com 1’hem analitzat anteriorment, és la figuracid, i
el seu desplegament narratiu com a cicle naixement-mort, el que possibilita 1“ordinalitat en
1’orientacié, i no 1’ordinalitat com a operacié efectuada sobre una série de percepcions
arbitraries i desfigurades la que possibilita la figuracié de la percepcié lunar com un
desplegament narratiu. L’ ordinalitat no és atorgada a la série de percepcions lunars a partic
d’una série d’operacions psicologiques, siné que el ritme temporal de la interrupci6 del dia,
combinada amb la variacié figural, composen una ordinalitat trobada en la dramatica
naixement-mort lunar. Cal, sobre aixd, fer una distinci6 clara entre una ordinalitat figural
temporal i una ordinalitat fisica espacial: no és el mateix un ordre que s’ha d'imposar a uns
objectes espacials que no guarden relaci6 figural entre ells (o 1’ordre d'una série de tasques
arbitraries a efectuar en una série de dies) que 1’ordre derivat d"un procés progressiu de
canvi en una figura donada, ordre que té, a la seva vegada, una significacié ontologica. Des
de la perspectiva de Crump, la constitucié de 1’ordinalitat pot ser un problema respecte al
cicle de 1"oscil 1acié entre el dia i la nit, perqué la pensa des d’el segon tipus d’ordinalitat,
com una activitat que s’ha de construir. Evidentment, els elements de 1"oscil Jacié claror-
foscor no son figuratius. Pero és també evident que aquests elements tenen una significacié
ontologica (completament obviada per aquests plantejaments unilateralment cognitivistes)
que condiciona completament 1’heure-se-les huma amb aquests. En el seu moment
originari, I’home no es situa respecte 1"oscil Jaci6 entre la claror i la foscor com respecte a
un fet aséptic, tot plantejant-se qué es podria fer amb aix0, o quina seria la propera cosa
que es podria comptar a partir del fet aséptic de que hi ha dia i nit. El cicle de 1’oscil lacié
dia-nit és, precisament per la seva excesiva proximitat, per la seva immediatesa curta, el més
inhabilitat per tal de tenir respecte a ell un heure-se-les relaxat: és la seva excessiva
proximitat al mén (a la seva propia constitucid) el que 1'inhabilita per utilitzar-lo, de manera

no problematica, com un ésser a la ma (Zwuhanden). Recordem que la significacié ontologica
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d"aquell cicle tenia a veure amb 1'ésser mateix del moén en el seu estar entre la seva
constitucié i 1'amundanitat de 1"‘hi ha”; i que en aquesta situacié, el desplegament figural
de la lluna com cicle figuratiu naixement-mort havia permés una mundanitzacié definitiva
de l'oscil lacié en permetre precisament un haver-se-les respecte a aquesta oscil lacié.
Evidentment, si fem abstraccié de tot aixo; si oblidem tot el dit sobre la constitucid
zigzaguejant de la calendarietat entre el cicle mitja-curt-llarg, si pensem en el calendari com
un sistema numeral que es constitueix des dels cicles més immediats (claror-foscor)
escalonadament fins als més llargs (any), la problematica de la relacié entre 1 aritmética, els
cicles de referéncia i els cicles imprecisos pot prendre la forma d’exercicis de psicologia
cognitiva en els quals ens interroguem sobre com construir un calendari avui en dia sense
calculadores. Peré oObviament no és aquest el sentit de les nostres investigacions
fenomenologiques sobre la temporalitat calendaria. Es precisament 1’entremig que i falta a
la meditaci6 sobre el calendari entre l’enfocament unilateralment cognitivista de
"antropologia dels nombres i 1’enfocament unilateralment religios que li atorga la teoria de
I’etern retorn com a substrat temporal d’una pretesa ontologia arcaica el que vol ser
proclamat en les nostres investigacions fenomenologiques.

Que el cicle de 1’oscil acié claror-foscor pugui ser emprat com a cicle de referéncia
en la seva aritmetitzacié no és quelcom que es doni com un fet primer i absolut, fruit de
I"activitat de comptar successions dia-nit des del no-res. Per tant, ’ordinalitat primordial en
1"orientacié calendaria és prévia al problema de trobar una ordinalitat entre els elements de
la successi6 dia-nit.

El segon factor en la constituci6 del problema, el que fa referéncia a la consideracié
del cicle a comptar com un cicle completament aillat de la resta del mon natural,
simplement va en contra de la definicié fenomenologica de calendari tal i com ha estat
proposada al paragraf anteror. Haviem definit el calendari com la superposicié

d’estructures cicliques de repeticié de periodicitat desigual que permet una orientacié

251



horitzontal en el temps. Aquesta definicié no era arbitraria o capritxosa; sorgia com la
determinacié essencial del principi de multiplicitat possibilitada per 1'anilisi de la
protocalendarietat. Segons aquesta definicié fenomenologica, no correspon a la definicié de
calendari un sistema numeral que simplement estableix una relacié de recompte entre un
cicle aillat i la séde dels nombres naturals. En tot cas, el model dun cicle aillat posat en
relacié amb la série dels nombres naturals, per tal de ser comptat per si mateix, correspon
originariament a la temporalitat cronometrica, no a la temporalitat calendaria. La
constitucié d’aquell model tindra a veure amb la troballa d"un concepte natural de rellotge,
o de la constitucié de la protognomonica. Pero aixo sera objecte destudi en la segona part
de la nostra investigaci. El calcul d"un cicle independentment de la seva relacié amb altre
cicle, simplement, no forma part de la definicié fenomenologica de calendari, i no ha de ser
estudiat com a tal en el marc de la temporalitat calendaria.

I no obstant aixo, en el marc constructivista de Crump, és la impossibilitat de trobar
una ordinalitat en el calcul d'un cicle considerat independentment el que és esgrimit com
un argument per trobar la base de 1’ordinalitat recercada en l’estructura ordinal ciclica 1
antinatural de la setmana*®, De fet, el que s’amaga sovint darrera d’aquest desplagament
dels fenomens naturals a les estructures socials és un intent de desvincular del calendari la
idea de mesura, i fer de 1'associaci6 entre calendari i mesura un atribut especific dels
calendaris occidentals. En aquest desplagament, molts antropolegs (Crump inclos) es basen

en I"estudi, ja classic, de Geertz sobre el calendari balinés de permutacid, en el qual el sentit

40 Es aquest aillamenc del cicle 2 mesurar el que representa que Crump acabi plantejant 1°allucinant problema
de l'abséncia de teleologia en el recompte: “Adn cuando fuera posible establecer un origen, ¢porqué
habriamos de querer contar los dias indefinidamente desde este punto de partida®” (Crump, 1993, pag. 147).
Obviament, aquesta pregunta només és possible en base a pensar 1observacié dels cicles com a independents
i aillats els un respecte als altces de sortida, de manera que la mesura del temps es basi en la superposicié
unilateral entre la série dels nombres naturals i el cicle aillat en concret. ;Per qué, un cop posseim la técnica de
comptar la successié dia-nit, hem de comptar? Es obvi que 1'objecte temp” no té I'interés del seu recompte
en si mateix. Aquesta perspectiva, que ha esqueixat una successié determinada, no troba el motiu o el elos del
compte, ja que aquest, considerat individualment, no pot pas sostenir-se en 1'eteri.
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d’aquest desplagament és pronunciat explicitament®'. Geertz creu poder distingir
clarament els calendaris occidentals, basats en la mesura com a sistema de comptar i
totalitzar, per una banda, dels sistemes taxonomics com a sistemes per descriure i
caracteritzar el temps que és, per 1'altra*, Aquesta distinci6 es basa en la descripcié que ell
du a terme del calendari de permutacié balinés, segons la seva interpretacié. Aquesta
descripcié ha de ser aqui resumida si volem entendre queé és el que s’esta jugant en aquesta
interpretacio.

El calendari balinés es basa en deu cicles diferents de noms de dies, tots ells
d’estructura analoga a la de la nostra setmana, és a dir, amb estructura de base ordinal
ciclica. Aquests cicles contenen diverses extensions. El més extens conté deu noms de dia,
que se segueixen uns a altres en un ordre fix. Una vegada completat el cicle reapareix el
primer nom de dia i aleshores el cicle comenca de nou. Podem trobar, com el cicle de deu
noms de dia, cicles de nou, vuit, set, sis, cinc, quatre, tres, dos, i fins 1 tot de un, que
representa una concepcié del temps contemporeitzada. Dels deu cicles, només tenen
significacié cultural important els cicles de cinc, sis i set noms de dia. El cicle de tres noms
de dia és emprat per la setmana de mercat, i per alguns rituals religiosos. Per entendre el
model analogicament, és com si tinguéssim, en comptes d'una setrnana, deu setmanes
cadascuna de les quals tingués a la seva vegada d"un a deu noms de dia. Segons aquesta
estructura permutativa, cada dia té deu noms, la combinacié dels quals marca la fixacié
d'un temps*®. Es important remarcar que només alguns d'aquests cicles tenen una
importancia rellevant, fet que fa que habitualment s’operi amb tres noms de dies; per

exemple, el dia Boda-Ariang-Kilon, en el qual se celebra la festa més important de Bali, el

461 C. Geertz, The interpretation of cultures, 1973. Hi ha trad. castellana; La interprotacion de las culturas, 2000,
Gedisa.

462 Geertz, 2000, pag. 323.

463 Un model semblant, tot i que combinat amb un cilcul lunar i amb el sistema de solsticis i equinoccis, es
déna en el calendad taoista (veg. Schipper, 2003, pag. 42 i ss.). Tampoc el model permutatiu balinés és un
model semintic pur; conviu amb un calendari lunisolar incorporat des de fa molt de temps.
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Galungan™*'. Malgrat tot, no es interessen ara els detalls técnics dels cicles i els supercicles
que es munten al voltant d“aquesta concepci6 de la temporalitat calendaria (tot plegat, el
sistema genera unes taules for¢a complicades), sin6 la interpretacié que Geertz extreu de
’exemple balinés. Geertz creu poder afirmar, en base al model permutatiu de Bali, una
desvinculacié de la funcié de la mesura o cronométrica (calendaris occidentals) de la funcié
de classificaci6 del temps o taxonomica (balinesos). El calendari balinés diu:
“no se usa (y sblo podria usirselo con bastante torpeza y con el agregado de
algunos elementos auxiliares) para medir el transcurso del tiempo, la cantidad de
tiempo que ha pasado desde que ocurri6 algiin acontecimiento o la cantidad de
tempo que todavia falta para completar algiin proyecto: se lo usa para distinguir y
clasificar particulas separadas e independientes de tiempo: los dias. Los ciclos y los
superciclos son interminables, no estin anclados en nada, son incontables y, como
su orden interno no tiene ninguna significacién, carecen de climax. No acumulan,
no construyen ni son consumidos. No nos dicen qué hora es, sino nos dicen qué
clase de momento es”.**
Contra aquesta interpretacié tan literaria que Geertz fa del model permutatiu balinés*®,
caldria recordar que un temps només pot classificar-se significativament respecte al temps
que no s’esta donant, i per oposicié a aquest. La classificacié d"un temps com a tal no és
mai una operaci6 que s efectui independentment dels altres temps que no s’estan donant,
sin6 que la classificaci6 només és possible en virtut d'un eix horitzontal préviament

constituit sobre el qual la classificaci6 pot ser la que és. Només pot ser dia de mercat si tinc

un sistema que al mateix temps em assenyala que no és dia de festa, etc. Evidentment, no

44 [bid, pag. 325.

465 Tbid,.

46 En el cas del fragment escollit, el bon gust literari de Geertz es barreja amb vel leitats deconstructivistes: és
evident que ni els cicles ni els supercicles s6n interminables, que estan ancorats en els limits que tanquen la
serie ordinal determinada (el primer i Gltim dia de cada cicle, tancament que tanca 2 la seva vegada el conjunt
finit de possibilitats en les seves combinacions); que sén comptables, malgrat que ningd s encarregui de
comptar-los atesa ’estenlitat d'un compte d‘aquest tipus. El subratllat que Geertz vol posar en el caricter
taxonomic del model permutatiu per oposici6 al cacicter cronométric dels calendars occidentals el porta a dic
aquestes frases, amb una forga literaria estimable, perd falses.
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és el mateix que el sistema que m’indica que és Dia de Mercat es basi en el calcul de quan
falta per tal de que sigui dia de festa, perd aquest fet no implica en cap moment cap
abolicié6 de I'horitzontalitat, que era el fet significatiu profund de l'esséncia de la
protocalendarietat. Geertz pretén fusionar el guany de |’horitzontalitat temporal a
I"aritmetitzacié dels cicles, tot afirmant a aquesta com absent del model permutatiu. Perd
aqui Geertz fusiona moltes coses i les ailla d"un temps idil licament contemporaneitzat™’.
El cert és que, si dividim els elements de la temporalitat calendaria d“altra manera de la que
ho fa Geertz, el model permutatiu del calendari taxondmic s ajusta prou bé a la definicio
fenomenologica de calendari tal i com 1’hem proposat anteriorment: “un calendari és la
superposicié d’estructures cicliques de repeticié de periodicitat desigual que permet una
orientacié horitzontal en el temps”. Si analitzem la primera part de la definicid, és evident
que la taxonomia del temps que és correspon a la superposicié dels noms de dies de
diversos cicles diferents en 1’acte de nombrar un dia concret, fet amb el qual tenim ja una
superposicié de les estructures; una superposicié no aritmeética, no realitzada sobre la linia
de la série dels nombres naturals (o sobre la linia de les osques d'un os), siné sobre la
combinacié de noms efectuada per anomenar un temps. La definici6 no diu en cap
moment que els cicles hagin de basar-se en fendmens naturals o en cicles artificials com la
setmana; no es delimita a un ambit cosmologic o 2 un ambit social. La definicié no fa
distincions entre una superposicié aritmetica, com la dels calendaris cronomeétrics, i una
superposicié semantica, com la del calendari taxonomic. El que importa és que de la
superposicid, sigui aritmética o semantica, es segueixi una orientacié horitzontal en el
temps, i per tant una mesura. Si s’entén que la nostra segona definici6 provisional no
vincula expressament horitzontalitat temporal amb aritmeética, no és ara dificil veure que la
taxonomia del temps que és és d’alguna manera també un tipus d’orientacié horitzontal.

Per entendre la taxonomia del temps com un model d’orientacié horitzontal, no cal una

47 Per una critica a 1'analisi de Geertz, veg. Gell, 1.996, pag. 69 ss.; Rappaport, 2.001, pag. 262 i ss.
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altra cosa que pensar en la seva abséncia: la taxonomia del temps que es segueix del model
permutatiu permet lligar 1acci6 humana a un ordre en el qual aquesta es sap habitant el
moén com un lloc conegut. Aixd implica, d alguna manera, que els dies continuaran sent
habitables en el sentit del lligam entre 1"accié humana i la taxonomia del temps; 1 aquest
sentit d’una habitabilitat que s’extén, en les classificacions, des de la classificacié del
present, és condicié de possibilitat de 1’habitabilitat present classificada. El calendari
taxonomic ha d’oferir una orentacié horitzontal el suficientment estable com per saber que
no hi haurd un dia sense classificar, i 2ix6 ho garanteix un sistema ciclic ordinal que, malgrat
el que pugui semblar, és tancat i estable. Altre model possible d“orientacié horitzontal és el
de l"aritmetitzacié dels cicles. Pero cal pensar ambdés models com a géneres de 1'espécie
horitzontalitat temporal, i de la definicié fenomenologica de calendari, i no cometre 1’error
de fusionar horitzontalitat temporal amb aritmetitzacié com certa espécie de temporalitat
calendaria que possibilita 1 horitzontalitat temporal, oposada a altra espécie de temporalitat
calendaria simplement no horitzontal, taxonomica, vertical, idealitzada i idil lica, definida en
termes negatius contra la mesura*®. De fet, el model permutatiu, ben pensat, té poc
d’idil lic: segons les combinacions de noms de dies, hom pot classificar el temps en dies
bons per construir una casa, emprendre un negoci, canviar de domicili, fer un viatge,
recollir una collita, afilar els esperons d’un gall, donar una representaci6 de titelles,
comengar una guerra o signar una pau. Els homes nascuts en alguns dies determinats seran
propensos al suicidi, o es faran lladres, seran rics o pobres, cauran malalts o tindran bona
salut. Hi ha combinacions de noms de dies propicies als casaments i als divorcis, a posar-se
malalt i a guarir-se*”. Evidentment, si hem de fer justicia, la classificaci6 dels dies en bons i

nefastos és originaria de practicament la totalitat de calendaris; també en aquells basats en

48 Geertz afirma que la seva concepcié del calendari taxondmic balinés és indestriable de 1'analisi del
concepte despersonalitzador de persona de la cultura balinesa. En aquest cas, la critica al calendar balinés tal i
com l’entén Geertz seria també una critica a aquella concepcié despersonalitzadora tal i com l'entén Geertz;
critica que no s’ha d’efectuar, evidentment, en aquest lloc. Tanmateix, cal recordar |'importancia que té que
els balinesos comparteixin el seu model permutatiu de calendari amb un calendar lunisolar incorporat fa molt
de temps.

% Geertz, 2000, pag. 327.
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I"observaci6 dels fenomens naturals i basats en 1"aritmetitzacié dels cicles. Pero potser en
aquests, la vinculacié entre orientacié horitzontal i moviment dels astres sigui un germen
constant pel qliestionament d"aquestes divisions, atesa precisament la dificultat per efectuar
una superposicié fixa entre la irregularitat dels cicles que constitueixen 1’horitzontalitat™”.
El calendari grec té un Hesiode, efectivament, pero la seva estructura possibilita també un
Heraclit”'. La dificultat en la fixaci6 dels cicles astrondmics és, en els calendaris basats en
aquest model, un motor constant de critica des del vessant més taxonomic del calendad.
Un model permutatiu, en contraposicid, no permet el qiiestionament de 1"orientacid, atés el
caracter artificial i purament semantic de les fixacions originaries dels cicles i de les seves
atribucions de significat. Model taxondmic i model aritmétc sén ambdos géneres de
I’horitzontalitat temporal i de la definicié fenomenologica de calendari. Perd seria una
discussié massa complexa ara, i allunyada de la nostra tematica en aquesta investigacid,
intentar dilucidar quin model sajusta millor a 1'esséncia de 1'horitzontalitat temporal
humana.

En tot cas, el que aqui vol ser apuntat és la convergéncia, més que no pas la
divergéncia, entre ambdoés models de temporalitat calendaria, ja que ambdds
correspondrien, de moment, a la definici6é fenomenologica de calendari: un calendari és la
superposicié d’estructures cicliques de repeticié de periodicitat desigual que permet una
orientaci6 horitzontal en el temps. L aritmética s'incorpora a (no es deriva de) aquesta

definicié fenomenologica com una possibilitat molt potent d‘ampliacié d"aquest sentit de

470 Aixd ens permet matisar 1"afirmacié de Rappaport: “Los movimientos del sol, la luna o las estrellas se
encuentran completamente mds alld de toda manipulacion. Utilizar sus movimientos en la construccién del
tiempo es hacer del tiempo algo absoluto, rgido, inexorable y cierto, cuando de otra manera no seda asi”
(Rappaport, 2.001, pag. 266). Evidentment, la no fixacié no és important al model taxonomic, perqué no
pertany 2 ell la idea d’exactitud, més vinculada als calendads celestes. Pero cal dir que si precisament la idea
d’exactitud es vincula als calendars celestes és per tot el contrari del que afioma Rappaport: perqué en ells les
regularitats no estan donades amb seguretat, perqué no recerquem regularitats semantiques siné
cronométriques, i la historia de la cosmologia no és altra histoda que la de la lluita per fixar regularitats
constantment qiiestionades pels fets extraordinans (I'asimetria entre any solar i lunar; la interpretacié
terrorifica dels eclipsis, etc).

41 Veg. la classificacié hesiddica dels dies en bons i nefasts a Treballs { Dies, 765-828; tanmateix els fragments
d’'Hericlit, [57] i [106] de 1'edicié Diels-Kranz. Per ampliar aquest aspecte, veg. parigraf [15] de la nostra
investigacio.
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I’horitzontalitat; perd la superposicié d’estructures cicliques de periodicitat desigual és
viscuda préviament a ‘aritmetitzacié d un cicle de referéncia qualsevol determinat, també
en els casos dels calendaris occidentals (veg. analisi de la protocalendarietat). Que
I"aritmetitzacié sigui una eina potent d’extensié de l’horitzontalitat no la separa de la
significacié primordial de la temporalitat calendaria, manifestada en la protocalendarietat: la
constitucié horitzontal del mig presenta la possibilitat de relativitzar (tant per allo positiu

com per allo negatiu) la forca constitutiva-anihilant del curt.

258



BIBLIOGRAFIA

1) ARNHEIM, Rudolf: Ar? and visual perception. A psychology of creative eye, Univ. of
California Pres, 1.974 (trad. castellana a Alianza Manuales, 1.999)
- The Power of the Center. A Study of Composition in the Visual Arts, Univ. of

California Pres, 1.982 (trad. castellana a Alianza Forma, 1.998)

2 ATTALI Jacques: Historias del tiempo, F.C.E., 2.001

3) AUGE, Marc: Los no Iugares. Una antropologia de la sobremodernidad, Gedisa,
2004

©] AVRIL-LAMAISONNEUVE: Las Fiestas Judias, Verbo Divino, 2001

(5) BAMBACH, Charles R.: Heidegger, Dilthey and the Crisis of Historicism, Cornell

Univ. Pres, 1.995
(6) BARNETT, Jo Ellen: Time's Pendulum: The Quest to Capture Time. From
Sundials to Atomic Clocks, Plenum Trade, 1.998 (trad. castellana a Peninsula, 2.000).
@) BACHELARD, Gaston: La dialectigue de la durée, PUF, 1.951

- L ntuition de l'instant, Edidon Stock, 1.932

(8) BARO, M. Garcia: Vida y mundo. La prictica de la fenomenologia, Trotta, 1999

©) BAXANDALL, Michael: Las sombras y el siglo de las Luces, Visor, 1.997

(10) BEESON, C: English Church Clocks, London 1971

(11) BELL, David: Husser/, Routledge, 1995

(12) BERGSON, Henti: Essai sur les données immédiates de la conscience, Oeuvres,
PUF, 1970

(13) BLAISE, Clark: Time Lord. Sir Sandford Fleming and the Creations of Standard

Time, Weidenfeld & Nicolson, 2000

(14) BLENKINSOPP, Joseph: E/ Pentateuco, Ed. Verbo Divino, 1998

259



(15) BLUMENBERG, Hans: Paradigmen su einer Metaphorologie, Suhrkamp, 1998
- Die Genesis der kopernikanischen Welt, Suhrkamp, 1996
= Die Legitinntat der Neuzeit, Suhrkamp, 1996
- Lebenszeit und Weltzeit, Suhrkamp, 1986
- “Mundo de la vida” y tecnificacion bajo los aspectos de la fenomenologia, a Las
realidades en que vivimos, Paidos, 1999
- Naufragio con espectador, Visor, 1995
(16) BOEHM, Rudolf: Husserls drei Thesen iber die Lebenswelt, a Lebenswelt und
Wissenschaft in der Philosophie Edmund Husserls, Ed. Elisabeth Stroker, Klostermann,
1979
a7 BOHME, Gernot: Zeit und Zahl. Studien sur Zeittheorie bei Platon, Arisioteles,
Leibniz und Kant, Beck Verlag, 1974
(18) BOORSTIN, Daniel J.,: Los Descubridores, Critica, 2000
(19) BORST, Amo: Computus. Zeit und Zahl in der Geschichte Eurgpas, Klaus

Wagenbach Verlag, 1990

(20) BOTTERO, Jean: La religiin nids antigua: Mesopotamia, Trotta, 2001
(21) BRAGUE, Rémi: La sagesse du monde. Histoire de ['expérience humaine de
[univers, Fayard, 1999

= Du temps chez Platon et Aristotele, PUF, 1982

(22) BREMMER, Jan: E/ concepto del alma en la antigua Grecia, Siruela, 2002

(23) BRUTON, Eric: The history of clocks and watches, Grange Books, 2002

(24) BUTLER, Cuthbert: Monacato benedictino, Monte Casino, 2001

(25) CARDUS, Salvador: Saber e/ temps. El calendari i la seva significacié en la societat

moderna, Alta Fulla, 1985

(26) CARDWELL, Donald: Historia de la tecnologia, Alianza Universidad, 2001

260



(27) CARCOPINO, Jerome: La vida cotidiana en Roma en el apogeo del imperio,

Temas de Hoy, 2001
(28) CASATI, Roberto: E/ descubrimiento de la sombra, Debate, 2001
(29) CASUTO: A Commentary on the Book of Genesis, I, Jerusalem, 1961
(30) CASIRER, Ernst: Filosofia de las formas simbélicas, FCE, 1998
(31) CHERNYAKOV, Alexei: The Ontology of Time. Being and Time in the

Philosophies of Aristotle, Husser/ and Heidegger, Kluwer, 2002
(32) CIPOLLA, Carlo M.: Las mdguinas del tiempo y de la guerra. Estudios sobre la

Lénesis del capitalismo, Critica, 1999

(33) CLAESGES, Ulrich: Edmund Husserls Theorie der Raumkonstitution, Martinus
Nijhoff, 1964
(34) COHN, Norman: Cosmos, chaos and the world to come. The ancient roots of

apocalyptic faith, Yale Univ. Pres, 1993

(35) COLLADO, Vicente: Escatologias de los profetas. Estudio literarto comparativo,
Institucién San Jerénimo, 1972

(36) CONTRENLI, John J.: Counting, Calendars, and Cosmology: Numeracy in the Early
Middle Ages, en el n° 8 de Micrologus Library, Word, Image, Number. Communication in
the Middle Ages, ed. Sismel, 2002

37) COOMARASWAMY, Ananda K.: E/ tiempo y la eternidad, Kairos, 1.999

- Bl Vedanta y la tradicién occidental, Siruela, 2001

(38) COUDERC, P: E/ calendario, Salvat, 1956

(39) CRISTIN, Renato: Fenomenologia de la historicidad. El problema de la bistoria en
Dilthey y Husserl, Akal, 2000

(40) CRUMP, Thomas: The Anthropology of Numbers, Cambridge Univ. Pres, 1990

(41) CHRETIEN, Jean-Louis: Lo inolvidable y lo inesperads, Sigueme, 2002

261



(42) De CARLE, D: Watch and Clock Engyclopedia, Long Beach, New York
(Landau), 1976

(43) DE HARO, Serrano: Fenomenologia trascendental y ontologia, Univ.
Complutense de Madrid, Col. Tesis Doctorales, n® 301/90, 1990

(44) DELCOR, Mathias: Mito y tradicion en la literatura apocaliptica, Ed. Cristiandad,
1977

(45) DELEUZE, Gilles: Dsferencia y repeticién, Amorrortu, 2002

(46) DELUMEAU, Jean: E/ miedo en Occidente, Taurus, 2002

(47) DERRIDA, Jacques: Le probléme de la genése dans la philosophie de Husserl, PUF,
1990

- “Génesis y estructura” y la fenomenologia, en La escritura y la diferencia, Anthropos,
1989

- OQusia y grammé, en Mdrgenes de la filosofia, Catedra, 1998

(48) De VAUX, R: Instituciones del Antigno Testamento, Herder, 1992

(49) DIAZ, Salvador: Meses y diclos. UNAM, 1994

(50) DILTHEY, Wilhelm: Teoria de las concepciones de! mundo, Alianza Universidad,
1988

(51) DOHRN-VAN ROSSUM, Gerhatd: History of the Hour: Clocks and Modern

Temporal Orders, Univ. of Chicago Pres, 1996.
(52) DREYFUS, Hubert L.: Seren-e/- Mundo. Comentario a la Division I de ‘Ser y

Tiempo” de Martin Heidegger, Cuatro Vientos, 1996

(53) DUCH, Lluis: Mito, interpretacion y cultura, Herder, 2002

(54) DUNCAN, David Ewing: E/ calendario, Emecé, 1999

(55) DURKHEIM, Emile: Las formas elementales de la vida religiosa, Akal, 1992

(56) ELIADE, Mircea: E/ mito del eterno retorno. Arquetipos y repeticién, Alianza, 2000

262



- Tratado de Historia de las Religiones. Morfologia y dialéctica de lo sagrade, Ed.
Cristiandad, 2000

- Historia de las creencias y las ideas religiosas, Vol. 1, Paidos, 1999

- Lo sagrado y lo profano, P2id6s, 1998

- Imdgenes y simbolos, Taurus, 1999

(57) ELLIOTT, John H.: E/ Viejo Mundo y e/ Nuevo, 1492-1650, Alianza Ed., 2000
(58) EVANS-PRITCHARD, E: Los Nuer, Anagrama, 1992

(59) FERGUSON, Kitty: La medzida de/ Universo, Robinbook, 2000

(60) FRANKEL, Hermann: Poesia y Filosofia en la Grecia Arcaica, Visor, 1993

- La concepcion del tiempo en la literatura griega arcaica, Mania, 2001

(61) FRANKFORT, Henri: Reyes y Dioses. Estudio de la religion del oriente proximo en
la antigiiedad en tanto que integracion de la sociedad y la naturaleza, Alianza Universidad,
1976

(62) FRASER, ]. T.: The Genesis and Evolution of Time, Univ. of Masachusets Pres,
1.982

(63) FRAZER, James G.: La rama dorada, FCE, 2001

(64) FREGE, Gottlob: Los fundamentos de la anitmética, a Eseritos filosdficos, Ed.
Critica, 1996

(65) GAGE, John: Color y cultura, Siruela, 2001

(66) GARCIA CALVO, Agustin: Ragn comiin. Edicion critica, ordenacion, traduccién 'y
comentario de los restos del libro de Herdclito, Lucina, 1999

(67) GARCIA GAINZA, Josefina: Heidegger y la cuestion del valor. Estudio de los
escritos de juventud (1.912-1.927), Newbook, 1.997

(68) GEERTZ, Clifford: La interpretacion de las culturas, Gedisa, 2.000

(69) GELL, Alfred: The Anthropology of Time, Berg, 1.996

263



(70) GIANNINI, Humberto: E/ pasar del tiempo y su medida, EQ. Universitaria,

2001
(71) GIEDION, Sigfried: E/ presente eterno: los comienzos de la arguitectura, Alianza
Forma, 1992
(72) GOLDBERG, Sylvie Anne: La Clepsydre. Essai sur la pluralité des temps dans le
judaisme, Albin Michel, 2000

- La Clepsydre I1. Temps de Jérusalem, temps de Babylone, Albin Michel, 2004
(73) GOULD, Stephen Jay: La flecha del tiempo, Alianza Universidad, 1992
(74) GUENON, René: E/ reino de la cantidad y los signos de los tiemspos, Paidés, 1997

- La gran triada, Paid6s, 2004
(75) GURWITSCH, Aron: Esquisse de la phénoménologie constitutive, Vrin, 2.002
(76) HAAR, Michel: Le moment (Kairos), l'instant (Angenblick) et le temps-du-monde

(Weltzeit), 1920-1927, en el volumen Heidegger 1919-1929. De ['hermenéutique de la
Jacticité d la métaphysiqgue du Dasein, ed. Jean-Frangois Courtine, Vrin, 1996
7 HABERMAS, Jurgen: Ciencia y técnica como “ideologia”, Tecnos, 1.999
(78) HEIDEGGER, Martin: Sein und Zeit, Max Niemeyer, 1.993
- Holzwege, GA Band 5, Klostermann, 1.977
- Wegmarken, GA Band 9, Klostermann, 1.976
= Grundbegriffe der aristotelischen Philosophie, GA Band 18, Klostermann, 2002
- Prolegomena sur Geschichte des Zeitbegriffs, GA Band 20, Klostermann, 1.979
- Laogik. Die frage nach der Wahrbest, GA Band 21, Klostermann, 19761
- Grundprobleme der Phianomenologie, GA Band 24, Klostermann, 1975
= 1- Nietzsches Metaphysik. 2- Einleitung in die Philosophie. Denken und Dichten, GA
Band 50, Klostermann, 1990
- Grundbegriffe, GA Band 51, Klostermann, 1.981

- Zur Bestimmung der Philosophie, GA Band 56/57, Klostermann, 1999

264



- Phdnomenologie des religiosen Lebens, GA Band 60, Klostermann, 1995
- Beitrage sur Philosophie, GA Band 65, Klostermann, 1.989
= Der Begriff der Zeit. Vorirag vor der Marburger Theologenschaft Juli 1.924, edicién
bilingiie inglés-aleman (The concept of time), Blackwell Publishers, 1992.
- Vlortrage und Aufsitze, Guinther Neske, 2000
- Gelassenhest, Gunther Neske, 2000
- Briefwechsel Elisabeth Blochmann, 1918-1969, Marbach am Neckar 1990
79 HERRMANN, Friedrich-Wilhelm von: Subjekt und Dasein. Interpretationen su
“Sein und Zeit”, V. Klostermann, 1,985
- La segunda mitad de ‘Ser y Tiempo”. Sobre “Los problemas fundamentales de la

Jenomenologia”, Ed. Trotta, 1.997

(80) HORNUNG, Erik: E/ Uno y los miltiples. Concepciones egipcias de la divinidad,
Trotta, 1999

(81) HOUSSET, Emmanuel: Husser! et / 'enigme du monde, Ed. du Seuil, 2000

(82) HUSSERL, Edmund: Hua III, Ideen I, Martinus Nijhoff, 1.950

Hua I1I, Ideen 1, Erganzende Texte (1.912-1.929), Martinus Nijhoff, 1.950

Hua 1V, Ideen II, Martinus Nijhoff, 1.952
= Hua VI, Die Krisis der ecurgpaischen wissenschaften wund die transsendentale

Phdnomenologie, Martinus Nijhoff, 1.954

Hua XXIX, Die Krisis der europaischen wissenschafien und die transsendentale

Phinomenologie. Ergangungsband (1.934-1.937), Martinus Nijhoff, 1.993

Hua X, Zur Phinomenologie des inneren Zeitbewusstsein, Martinus Nijhoff, 1.966

Hua XV, Ding und Raum, Martinus Nijhoff, 1.973

Logische Untersuchungen, Max Niemeyer Verlag, 1.995

(83) IFRAH, Georges: Historia universal de las cifras, Espasa, 2.000

265



= From One to Zero, Penguin, 1.987
(84) JONAS, Hans: La gnosis y el espiritu de la antigiiedad tardia. De la mitologia a la
filosofia mistica, Institucié Alfons el Magnanim, 2.000
- La religion gnistica. El mensaje del Dios extrario y los principios del cristianismo,
Siruela, 2.000
(85) JUNGER, Ernst: E/ libro del reloj de arena, Tusquets, 1.998
- El trabajador. Dominio y figura, Tusquets, 1.990
(86) KANTOROWICZ, Ernst H: Los dos cuerpos del rey. Un estudio de teologia politica

medieval, Alianza Universidad, 1.985

(87) KERENYTI, Kasl: La religién antigua, Herder, 1.999

(88) KERN, Stephen: The culture of time and space (1.880-1.918), Harvard Univ.
Pres, 1.983

(89) KISIEL, Theodore: The genesis of Heidegger's ‘Being and Time”, Univ. of

California Pres, 1.993
- Heidegger's Way of Thonght, Continuum, 2002
(90) KORTOOMS, Toine: Phenomenology of Time. Edmund Husserl’s Analysis of
Time-Consciousnes, Kluwer, 2002
(91) KOSELLECK, Reinhart: Los estratos del tiempo: estudios sobre la bistoria, Paidés,
2.001
- Aceleracion, prognosis y secularizacion, pre-Textos, 2003

- Historia/ historia, Trotta, 2004

92) KUPPERS, Harald: Fundamentos de la teoria de los colores, G. Gili, 1.980

93) KRUPP, E. C.: En busca de las antiguas astronomias, Piramide, 1.989

94) LAIN, Pedro: La espera y la esperanza, Alianza Universidad, 1984

(95) LANDES, David S.: Rewiution in Time. Clocks and the Making of the Modern

World, Harvard Univ. Pres, 1.983

266



(96) LAWRENCE, C.H.: E/ monacato medieval. Formas de vida religiosa en Eunropa
occidental durante la Edad Media, Gredos, 1999
o7 LEACH, Edmund: Cronus and Chronos, al volum The Essential Edmund 1 each,
Yale Univ.Pres, 2000
(98) LEENHARDT, Maurice: Do kamo. La persona y ¢l mito en ¢l mundo melanesio,
Paidos, 1.997
99) LeGOFF, Jacques: E/ orden de la memoria. El tiempo como imaginario, Paidés,
1.991
- La Bolsay la Vida. Economiay religion en la Edad Media, Gedisa, 1.999
- La naissance du Purgatorre, Gallimard, 1981
= Marchands et banquers du moyen-dge, Presses Universitaires de France, 2001
(100) LEVINAS, Emmanuel: Todalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad,
Sigueme, 1.977
= Dios, la muerte y el tiempo, Citedra, 1.994
- Eltiempo y ¢l otro, Paid6s, 1.993
- De la existencia al existente, Arena libros, 2.000
- De la evasién, Arena libros, 1.999
- En déconvrant |'existence avec Husserl et Heidegger, Vrin, 1.994
- Etica i infinit, Barcelonesa d"Edicions, 1.988
(101) LEVY, David H.: Skywatching, Weldon Owen, 1.995
(102) LEVY-BRUHL, Lucien: E/ alma primitiva, Peninsula, 2003
(103) LIPPINCOT, Kiristen (Ed.): E/ tiempo a través del tiempo, Griyalbo, 1.999
(104) LORENZO, Antonio: Calendarios mayas. Uso e interpretacion, Porria, 1980
(105) LLOYD, G.E.R.: Polaridad y analegia, Taurus, 1.987
(106) LOWITH, Katl: E/ hombre en el centro de la historia, Herder, 1.998

- Mi vida en Alemania antes y después de 1933. Un testimonio, Visor, 1992

267



(107) LOZANO, ]Jacinto, y ANAYA, Lucinio: Liferatura apocaliptica cristiana,
Polifemo, 2.002

(108) MAIELLO, Francesco: Storia del calendario. 1a misurasione del tempo, 1450-
1800, Einaudi, 1994

(109) MANGAS, Julio (Ed.): E/ milenarismo. La percepcionn del tiempo en las culturas
antiguas, Ed. Comoplutentee, 2.001

(110) MARTINEZ, Rosana: La aurora del pensamiento griego. Las cosmogonias
prefilosificas de Hesiodo, Alemin, Ferécides, Epiménides, Museo y la Teogonia drfica antigna,
Trotta, 2000

(111) MARRAMAO, Giacomo: Poder y secularizacion, Peninsula, 1.989

- Cielo y Tierra. Genealogia de la secularigacion, Paid6s, 1.998

(112) MASMELA, Carlos: Martin Heidegger: el tiempo del ser, Trotta, 2000

(113) MASPERO, Henri: E/ taoismo y las religiones chinas, Trotta, 2.000

(114) MERLEAU-PONTY, Maurice: Fenomenologia de la percepcionn, Peninsula,
1.994

= Husserl at the Limits of Phenomenology, Northwestern Univ. Pres, 2002

(115) METZ, Johann-Baptist: La fe, en la historia y la sociedad, Cristiandad, 1979

(116) MIHALOVICI, lonel: Fiestas y pricticas judias en el Talmnd y en la tradicion,
Riopiedras, 2.000

(117) MOLTMANN, Jiirgen: Teologia de la esperanza, Sigueme, 1.999

(118) MUGA, Jests: E/ tiempo hebreo. Referentes antropoldgicos, Fundacién Emmanuel
Mounier, 2002

(119) MUMFORD, Lewis: Téenica y civiligacion, Alianza Ed., 1.998

(120) MUNOZ, Fernando: Las medidas del tiempo en la historia: calendarios y relojes,
Universidad de Valladolid, 2003

(121) NAYDLER, Jeremy: E/ templo del cosmos, Siruela, 2003

268



(122) NAVARRO CORDON, Juan Manuel (ed.): Heidegger o el final de la filosofia,
Ed. Complutense, 1993

(123) NAUMANN, Nelly: Antiguos mitos japoneses, Herder, 1.999

(124) NEEDHAM, Joseph: Heavenly Clockwork: The Great Astronomical Clocks of
Medieval China, Cambridge, 1.986

(125) NIEDNER, Heinrich: Mitologia nérdica, Edicomunicacién, 1997

(126) NIETZSCHE, Friedrich: Sobre la utilidad y el prejuicio de la historia para la vida,
Biblioteca Nueva, 1.999

(127) OTTO, Walter: Los dioses de Grecia, Siruela, 2003

(128) PAGDEN, Anthony: Sesores de todo el mundo. Ideologias del imperio en Esparia,
Inglaterra y Francia en los siglos XVI, XVII y XVIII, Peninsula, 1997

(129) PATOCKA, Jan: Le monde naturel comme probléme philosophique, Martinus
Nijhoff, 1976

-~ Ensayos beréticos sobre filosofia de la historia, Peninsula, 1.988
- Elmovimiento de la existencia humana, EQ. Encuentro, 2004

(130) PENDERGRAST, Mark: Historia de los espejos, Ediciones B, 2003

(131) PERKINS, Maureen: The Reforms of Time. Magic and Modernity, Pluto Press,
2001

(132) POMIAN, Krzysztof: E/ orden del tiempo, JGcar Universidad, 1.990

(133) PIKAZA, Xabier: Apocaliptica judia y cristiana. Prebistoria y simbolos bdsicos del
Apocalipsis, en En torno al Apocalipsis, coord. Blanca Acinas, BAC, 2001

(134) PUECH, Henri-Charles: En forno a la Gnosis, Taurus, 1982

(135) RADCLIFFE-BROWN: The Andaman Islanders, The Free Pres, 1.964

(136) REINACH, Adolf: Introduccién a la fenomenologia, Encuentro, 1.986

(137) RIDDERBOS, Katinka (Ed.): E/ tiempo, Cambridge Univ. Pres, 2003

(138)  RICOEUR, Paul: Tiempo y narracién, Vol. I11, Siglo XXI, 1.996

269



(139) ROHDE, Erwin: Psigué. Ia idea del alma y la inmortalidad entre los griegos, FCE,
1994

(140) SACCHI, Paolo: Historia del [udaismo en la época del segundo templo, Trotta, 2004

(141) SANCHEZ, Angel: Astronomia y matemdticas en ¢l antiguo Egipto, Aldebarin,
2.000

(142) SANVISENS, Alejandro: Ritmos y relojes bioldgicos, PPU, 1989

(143) SALES, Jordi R.: Coneixement i Situacis, PPU, 1990

(144) SANMARTIN, Javier: La fenomenologia de Husserl como utopia de la razin,
Anthropos, 1987

(145) SAUVANET, Pierre: Le rythme grec d Héraclite d Aristotele, PUF, 1.999

(146) SAVOIE, Denis: La gnomonique, Les Belles Lettres, 2.001

(147) SCHIPPER, Kristofer: E/ cuerpo taoista, Paidods, 2003

(148) SCHIRMACHER, Wolfgang: Technik wund Gelassenbest. Zeitkritik nach
Heidegger, Verlag Karl Alber, 1.983

(149) SCHMITT, Carl: E/ Nomos de la Tierra en el Derecho de Gentes del “Tus publicum
enropaenm”, Comoares, 2002

(150) SHERMAN, Stuart: Telling time. Clocks, diaries and English diurnal form, 1660-
1785, University of Chicago Pres, 1996

(151) SIMONDON, Gilbert: Du mode d ‘existence des objets technigues, Aubier, 1.989

(152) SLOTERDIJK, Peter: Esferas II, Siruela, 2004

(153) SOKOLOWSKI, Robert: The formation of Husserl's concept of constitution,
Martinus Nijhoff, 1970

(154) SOLER, Isabel: E/ nudo y la esfera. El navegante como artifice del mundo moderno,
Acantilado, Quaderns Crema, 2003

= Los mares ndufragos, Acantlado, Quaderns Crema, 2004

270



(155) STIEGLER, Bernard: La technigue et le temps 1. La fante d Epiméthée, Galilée,

1.994
= La technigue et le temps 2. La desorientation, 1.996

(156) STEINBOCK, Anthony ].: Home and Beyond. Generative Phenomenology after
Husserl, Northwestern Univ. Pres, 1.995

(157) STOICHITA, Victor: Breve historia de la sombra, Siruela, 2.000

(158) STRAUSS, Leo: Persecucidn y arte de escribir y otros ensayos de filosofia politica,
Novatores, 1.996

(159) SWANSON, Robert (ed.): The wuse and abuse of time in christian bhistory,
Ecclesiastical History Society, Boydell Pres, 2002

(160) THAPAR, Romila: Time as a metaphor of history: early india, Oxford Univ. Pres,
1996

(161) THOMAS, Julian: Time, culture and identity. An interpretive archaeology,
Routledge, 1999

(162) THROWER, Norman: Mapas y cdvilizacion. Historia de la cartografia en su
contexto cultural y social, Serbal, 2002

(163) TODOROV, Tzvetan: La Conguista de Ameérica. El problema del otro, Siglo
XXI, 2003

(164) TUGENDHAT, Ernst: Ser, Verdad, Acién, Gedisa, 1998

- Problemas, Gedisa, 2002

(165) VON RAD, Gerhard: Teologia del Antigno Testamento, Sigueme, 1973

(166) WEBER, Max: Ensayos sobre sociologia de la religion, Taurus, 1998

(167) WHITE, Lynn: Tecnologia medieval y cambio social, Paidés, 1990

(168) WHITROW, G.]: Time in history, Oxford Univ. Pres, 1989

(169) WITTGENSTEIN, Ludwig: Observaciones sobre los colores, Paid6s Estética,

1994

271



(170) ZIMMER, Heinrich: Mitos y simbolos de la India, Siruela, 2001

(171) ZUMTHOR, Paul: La medida del mundo, Catedra, 1994

272



