Festa i ritual: dos conceptes basics

Les ciéncies socials,
d’enca de fa uns anys,
han tingut cura de
tornar a definir i
analitzar aspectes tan
diversos com la tradicié,
els processos rituals, la
revifalla de festes, etc.,
la qual cosa ha fet que
I'estudi de la festa i del
ritual s’hagi eixamplat, i
que no quedi confinat a
les societats rurals ni als
pobles preindustrials.
L’article reflexiona
sobre els conceptes de
festa i de ritual, a la
llum de nous treballs
sobre la festa en
contextos urbans
actuals.
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The social sciences, in
the past few years,
have returned their
attention to defining
and analyzing diverse
concepts including
tradition, the ritual
process, the festival
revivals, etc., with the
result that the study of
festival and ritual has
broadened, not
remaining confined to
rural societies nor to
pre-industrial
communities. The
article reflects on
theconcepts of festival
and ritual in the light
of new work on the
festival in
contemporary urban
settings.

La ciutat de Rosario (provincia de Santa Fe,
Argentina) té quasi un milié d’habitants. Una
immensa majoria sén immigrants o descendents
d’ells, els quals, a mitjan segle xix, en successives
onades, han poblat una regié que s’ha dedicat a
una cconomia exportadora de cereals. Aguests
immigrants, procedents de molt diverses lati-
tuds, s’han organitzat en associacions etnica-
ment homogenies, fins al punt de disposar en
I"actualitat de mig centenar de centres, clubs o
associacions, amb les seves respectives seus, en
les quals es cultiva el sentiment nostalgic de la
identitat «preterita», es practica la sociabilitat i
es desenvolupen activitats recreatives.

L'any 1985, seguint una tendéencia de prolife-
raci6 de festeigs populars, que comenga amb 1'o-
bertura democratica de 1984, s’inicia la creacié
d'una gran festa unitaria coneguda com a En-
cuentro de Colectividades. En un escenari ple de
simbolismes patriotics i civics, com el Parc Na-
cional de la Bandera, que hi és delimitat pel riu
Parand i el Monument Nacional de la Bandera,
es reuneixen a la tardor, al llarg de deu dies, les
associacions de les diverses comunitats d’immi-
grants; posen cls seus estands, pavellons o case-
tes ferials, i exhibeixen les tradicions de les seves
cultures de referencia. En el centre del parc se si-
tua un gran escenari pel qual, cada dia, van des-
filant les actuacions de cadascuna de les col-lec-
tivitats que hi participen. Dins del programa
d’actes, hi ha un Dia de la Tradici6, que comme-
mora en tot el pais I'aniversari de la mort de Jo-
sé Herndndez, autor de Martin Fierro, 'obra que
funda la tradici6 argentina dels gautxos.

Aquesta trobada és una gran festa i un magne
ritual de la identitat d'una societat étnicament
heterogeénia, com ha mostrat Ignacio Irazuzta en
la seva excel-lent tesi {1997). I resulta sorpre-
nent, al temps que reveladora, la seva rapida
consolidacié. El 1985 durava tres dies. Hi va ha-
ver 8 estands, hi van participar 20 institucions i
hi van assistir unes 50.000 persones. El 1992,
durava ja 9 dies, es van muntar 31 estands, hi
participaren 44 institucions i es calcula que van
assistir als diversos actes 1.500.000 persones.
Després de tot, sembla que la modernitat també
és creadora de festes, de ritus, de sagralitat, de
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magia. Les «aigiies glacades del calcul egoista»
no ho expliquen tot. Per sota la gebrada purita-
na del protestantisme ascetic i de la gelida rad
instrumental de la ciéncia i de la tecnologia, ba-
teguen furors o demandes, experiencies existen-
cials que no es resignen a restar segrestades en el
que ¢s privat i es plasmen en aquestes grans tro-
bades festives urbanes.

Per tot aixo, 'estudi de la festa i del ritual no
pot restar confinat a les societats rurals ni als po-
bles preindustrials. Pero no és menys cert que les
ciéncies socials, que han tingut l'interes per es-
tudiar les identitats, els processos simbolics i ri-
tuals dels contextos urbans moderns, han neces-
sitat tornar a definir cls seus objectius. Diversos
treballs han contribuit, de manera singular, a po-
sar sobre la taula aquest replantejament: el sig-
nificat de la coronacié de Shils; els rituals d’inte-
raccid de Goffman; les religions civils de Bellah;
la tesi de la invenci6 de la tradicié de Hobsbawm
i Ranger; 1'analisi del procés ritual de Turner; la
revitalitzacié festiva de Boissevain; els rituals
corporatius de Trice i Beyer; etc. En aquest breu
article, solament em proposo aportar unes refle-

L'ampliacid del context en queé
tradicionalment s'ha estudiat la
festa ha fet que les ciencies socials
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xions sobre els conceptes de festa i de ritual, a la
llum dels recents estudis sobre les festes en con-
textos urbans contemporanis.

La definicié de la festa

Entre nosaltres el terme festa procedeix del
llati (festum). Sorgeix des d’antic en les llengiies
romaniques i en un sentit trivial designa qualse-
vol reunié de gent amb proposit de diversié.
Perd en la seva accepcié més plena, s’entén-una
practica col-lectiva consistent en un conjunt
d’actes, que es desenvolupen en un espai/temps
especific, per mitja dels quals se celebra alguna
cosa. Per celebracié s’entén l'expressio practica i
la simbolitzacié gratificant del valor, sagralitat o
transcendeéncia que el subjecte celebrat atorga a
I'objecte celebrat. Aixi concebuda, la festa és una
institucio social.

Els estudiosos han destacat la seva naturalesa
complexa, extraordinaria i paradoxal: consisteix
en un fet social total, que aglutina i resumeix les
més diverses arts i formes d’expressi6é. Es defi-
neix en relacié dialéctica amb la vida quotidiana,
trenca amb el temps de treball i submergeix els
participants en un ambient que propicia i inten-
sifica interaccions emotives; cultiva la paradoxa
en barrejar en una sintesi, no exempta de tensio,
el ritu i el lloc, la cerimonia i la diversio, el res-
pecte a la tradicié i I'espontaneitat, el que és es-
piritual i el que és corporal, el que és intim i el
que és public. Per mitja de la festa s’expressa i re-
ferma una dimensié clau de l'existéncia comu-
nitaria que posa en joc els més diversos registres
de la vida social: temps sense temps, tret a la du-
rada, suspes en l'extasi joiés de la plenitud; ex-
traordinaria a la vegada que ciclica i repetitiva;
institucié generadora d’espontaneitat; lidica i
autojustificant, pero també font d’obscura sagra-
litat. En esséncia, €s una accié simbolicoritual
que té, com la metafora, I'extraordinaria capaci-
tat d’evocar i afirmar una realitat inabastable a la
descripcié directa; una realitat que solament pot
enunciar-se gracies al joc dels ritus i dels simbols
i la transgressio de les significacions corrents del
nostre llenguatge i del nostre comportament.



Les divergéncies interpretatives sorgeixen
quan s’han d’abordar el seu significat i els seus
efectes. Callois, Bataille, Duvignaud o Eliade, des
de perspectives molt diferents, parteixen d’una
definicié normativa a I’hora de seleccionar a prio-
7i una esséncia festiva (que es plasmaria en el
Carnaval o en els ritus i festeigs de ’Any Nou) en
relaci6 amb la qual jutgen cada manifestaci
concreta: el desordre ritual apareix, aixi, com un
mecanisme terapeutic o valvula de seguretat
que, per mitja del retorn al caos primordial, re-
genera la societat. Altres autors prefereixen un
enfocament més empiric i consideren la festa
com un mode d’expressié (productor d’identitat
collectiva, que estructura ¢l calendari, portador
cminent de sentit per a ’existéncia) que varia en
funcié dels contextos historicosocials. Es tracta-

ria, aixi, com d'un continent labil que es meta-

morfosa en multiples continguts. D’aquesta ma-
nera les investigacions més recents s’han orien-
tat no tant a criticar el caracter antifestiu de la
modernitat (funecrals de la festa, etc.), platja a la
qual anaven a recalar les teories procedents, sind
a analitzar les prolifiques manifestacions festives
que sorgeixen també en la modernitat avangada.
En aquest context s’han abordat 1’estudi de les
grans festes urbanes (vegeu Arino, Cruces, Ira-
zuzta) i els fendmens de revitalitzacié (vegeu
Boissevain).
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La redefinicié del ritu

Si bé ningt no identifica la festa amb el ritu,
pocs dubtaran que en l'interior de tot programa
festiu habita i opera un ritu, per difuminat que
aquest estigui. Per0d aquest concepte ha anat ex-
perimentant una deriva constant, des d'un s
més restringit que inclou la transcendéncia i el
sagrat (ajustat, per tant, al camp de la religi6) cap
una altra concepcié més laxa que 1’homologa
amb la conducta formal i rutinaria i déna lloc a
I'estudi dels ritus seculars. Aixi, on Miiller, Spen-
cer, Tylor, Frazer, Otto i tants d’altres, utilitzant
el substantiu, parlaven de ritus i creences, re-
centment s’ha qiiestionat la seva utilitat (Goody)
o s’ha preferit substantivitzar l'adjectiu ritual,
expressant amb aix0 una inseguretat davant les
caracteristiques intrinseques del ritu i una am-
pliacié o extensié dels fendmens que podrien ca-
bre en la dita ribrica. Els estudis sobre el ritual,
que proliferen a partir de l’analisi goffmaniana
de la interaccié quotidiana i la formulacié per
part de Bellah de la teoria de les religions civils,
abasten temes tan dispars com l’aperitiu, el can-
vi de la guardia, la coronacié d’un princep, les
regles d’etiqueta, les performances, ctc., i alguns
autors arriben a identificar el ritual amb l'aspec-
te expressiu 1 formal de tota activitat humana.
Com diu C. Bell {1992, pag. 73): «I’amplia varie-
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«ritu», els dos conceptes sén
interdependents. Verges, la
Dawsa de la Mort. Fotografia:
Fons CPCPTC



L'extensid del concepte de «ritu»
ajuda a comprendre nous
aspectes de la vida comunitaria.
Fotografia: Fons CPCPTC

tat d’activitats que han estat motiu d’analisi com
a normes de comportaments ritualitzats és un
testimoni de les tendéncies promiscues d’aquest
corrent: agressié i combat, cango, jocs, esports,
prometatge, seguici, drama, humor, art i, fins i
tot, ¢l pensament mateix. Identifiquen el ritual
amb les funcions comunicatives formals i en cert
grau troben el ritual en quasi totes o en la majo-
ria de les activitats.»

La interpretacié del ritu en aquest sentit am-
pli, com a procés de comunicacié, és defensada i
aplicada per molt diversos autors. Tambiah, per
exemple, considera que el ritual «és un sistema
culturalment construit de comunicacié simboli-
ca; esta constituit per seqliencies ordenades i
pautades de paraules i actes, tot sovint expressa-
des per miultiples mitjans, el contingut i la dispo-
sicié del qual es caracteritzen per graus variables
de formalitat (convencionalitat), esterotipia (ri-
gidesa), condensaci6 (fusid) i redundancia (repe-
ticid).» Afegeix Tambiah, com per altra part és
logic, que 'acci6 ritual en els seus trets constitu-
tius és performativa en tres sentits: «en el sentit
austinia, pel qual dir alguna cosa és també fer al-
guna cosa com a acte convencional; en el sentit
bastant diferent d'una execucié actuada que usa
multiples mitjans per la qual cosa els participants
experimenten l'esdeveniment intensament; i en
cl sentit de marcadors (indexical values o shifters)
—agafo aquest concepte de Peirce~ que son assig-
nats a, i inferits per, els actors durant I'execucio»
(Tambiah, 1895, pag. 128; traduccié de Cruces,
1995, pag. 36).

La interpretacié del ritual des de la teoria de la
comunicacié és eficag¢ i productiva. De la matei-
xa manera, l'extensio, fins i tot metaforica, del
concepte ens ajuda a considerar davant una no-
va llum, multiples aspectes de la vida quotidiana
en les societats contemporanies. Perd un concep-
te de ritual basat solament en la dimensié comu-
nicativa és insuficient. Per excmple, Bell ha agu-
ditzat encara més la indeterminaci6 i la vaguetat
del concepte «ritual», en proposar 1'as substitu-
tiu del terme «ritualitzaciéo», amb el qual es tor-
nen quasi infinites les possibilitats d’extensié del
concepte. Aquest terme, ens diu, seria més util
per estudiar el ritual en les socictats tecnologica-

ment avangades, Amb ell s’al-ludeix a les es-
trategies per mitja de les quals unes accions so-
cials determinades es distingeixen d’altres. «La
significacié del comportament ritual rau no en el
fet de ser una forma absolutament distinta d’ac-
tuar, siné en com aquestes activitats es consti-
tueixen a si mateixes com a diferents en contrast
amb altres activitats» (1992, pag. 90). La ritualit-
zaci6 és la produccié de la diferenciaci6, unes ve-
gades per mitja de la formalitat i reiteraci6 i d’al-
tres per mitja de la innovacié radical. «Que s'i-
dentifica com a ritual és alguna cosa sempre con-
tingent, provisional i definida per la diferéncia»
(1990, pag. 91). Certament aix0 és aixi, pero el
problema rau en quina diferéncia concreta és la
que defineix el ritual i no en el fet que el ritual,
com tot, sigui definit per mitja de la diferencia.
En aquest sentit, la resposta es pot extreure dels
mateixos textos de C. Bell (1990, pag. 104),
quan afegeix que la ritualitzacié no solament im-
plica l’establiment d’oposicions, siné que també
genera esquemes jerarquics per produir un sen-
tit feble de fofalitat i sistematicitat o una expe-
riencia d’ordre. Amb la qual cosa, segons el nos-
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tre parer, i per més voltes que donem al tema
fent més matisacions, minuciosa o sofisticada
I'analisi formal de les practiques, tornen a la sa-
gralitat, és a dir, a la construccié d'un camp de
significacié en qu¢ s'imputa transcendeéncia, en-
cara que aquesta sigui intramundana i tan ines-
pecifica com l'experiéncia de totalitat i d’ordre.
La qliestid és que resulta dificil eludir alguna
idea i residu del que és sagrat si volem mantenir
encara la consisténcia del concepte de ritu o de
ritual. Aixi, Maisonneuve (1991, pag. 180) ha
proposat una definicié «englobant i transversai»
segons la qua!l «el ritual és un sistema codificat
de practiques [...] que comporta [...] una certa
relacié amb el sagrat.» Per la seva banda, Claude
Riviere (1995, pag. 128; el subratllat és meu) de-
signa amb ritual «un conjunt d’actes repetitius i
codificats, freqiientment solemnes, d’ordre ver-
bal, gestual o de positura amb forta carrega
simbolica, basats en la creenga en la forca ac-
tuant d’éssers o de poténcies sagrades, amb les quals
I'ésser huma tracta de comunicar, amb el propd-
sit d’obtenir un efecte determinat. Per extensid,
designa tota conducta estereotipada, repetitiva i
compulsiva (ritus de submissié en ’animal, de
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submissio, de demarcacié d'un territori). Com-
porta seqiiéncies d’accié, de jocs de papers, de
formes de comunicacié, de mitjans reals i simbo-
lics ordenats a valors decisius que la comunitat
pretén traduir per mitja de comportaments
adients.»

Una cosa semblant fa F. Cruces (1995, pag. 27
i 43-44) quan, seguint Goffman (respecte al que
és incondicional de la persona), Leach (organit-
zacié del temps social) 1 Tambiah (multimédia
performativament eficag) tracta d’aplicar a l'estudi
de les festes de Madrid un concepte ampli, i in-
corpora el procés i el caracter performatiu, que re-
coneix, almenys, la manifestacié d'un cert sagrat
feble, com la que es pot revelar en la construccidé
del «nosaltres» en el context plural i fragmentat
de la ciutat moderna.

Per tant, tenint en compte aquestes aporta-
cions, sembla que poden destil-lar-se alguns
punts d’'acord en els plantcjaments recents. Qua-
tre son els que considerem més rellevants: el pri-
mer fa referéncia a I'extensié del concepte; ¢l se-
gon a la seva intensid; el tercer a la identificacié
dels elements constituents i singulars; el quart, a
la seva relacié amb 'eficacia de I'accié social.

1. La necessitat d’ampliar el camp conceptual
cobert pel terme ritual, encara que la seva gene-
ralitzacié o implicacié amb altres formes socials o
géneres d’accié pot plantejar dubtes sobre la se-
va validesa {(Goody proposa abandonar-lo com a
terme cientific, atesa la seva vaguetat i la seva
poca definicié, la seva capacitat per emmascarar
I'estudi del que és individual i la trivialitat del
que ¢és secular).

2. La seva capacitat per establir connexions
amb algun tipus del que és sagrat, encara que ¢n
condicions de modernitat avangades sigui neces-
sari tornar a definir qué entenen per tal i, per
descomptat, donen cabuda a la possibilitat d"una
transcendéncia intramundana. El ritu que, en un
altre marc historicocultural, va poder ser una
complexa matriu de perfils nitids d’'on van bro-
tar i es van desprendre la dansa, la misica, el te-
atre, etc., en contextos on impera la racionalitza-
cid, la historicitat, la secularitzacié i la individua-
litzacid, es concentraria i especialitzaria (es refu-
giaria) en una hierofania fragil i difusa, pero que




atén a les mateixes necessitats i respon a les ma-
teixes finalitats de sempre: la constitucié i la re-
producci6é d’identitats, la conjura del caos i la
constitucié d’un cosmos significatiu, la consagra-
ci6 del sentit, encara que aquest ara sigui profa;
¢s a dir, la creaci6 de confianca i seguretat on-
tologiques. El caracter precari de 1’accié ritual i el
scu caracter difuminat sén trets derivats de la se-
va condicié moderna, no de la seva deformacid,
extincié o degeneracio.

3. La fixacié dels elements constituents del ri-
tu i, per tant, la seva diferenciacié d’altres formes
d’accié social, com la rutina, el costum, el teatre,
etc. A mode de tesi, sintetitzarem els que ens
semblen més essencials: 3.1. El ritu és una cate-
goria d’accié social que comporta repeticid, for-
malisme, convencionalisme, estereotipia, re-
dundancia i final prescrit. En tant que tal, en el
ritu no hi ha lloc per a la incertitud i I'angoixa
del que és inesperat. Per aixo, es relaciona amb
el costum i la rutina, sense reduir-s’hi. 3.2. El ri-
tu és comunicaci6é, com diu M. Douglas. Consis-
teix en formes fixes de comunicacié que adqui-
reixen una eficacia magica (1978, pag. 171);
comporta una dimensié simbolica. Bs un llen-
guatge o un mode de dir coses. Es mitjancer en-
tre el subjecte celebrant i la transcendéncia ima-
ginada, entrc c¢l subjecte celebrant i Ja seva re-
ferencia celebrada. 3.3. En tant que llenguatge,
implica un sistema codificat. A 1’hora de parlar
del llenguatge, Isambert diu que, alli, tot s’ha de
reconéixer. Des d'un punt de vista no existeixen
simbols intrinsecament i absolutament transpa-
rents, de manera que tota participacio en una ac-
¢ié simbolica suposa una hereéncia cultural o un
aprencntatge. Es necessari un codi, una xifra,
per dotar de sentit un signe. 3.4. En tant que ac-
¢ié comunicativa, adopta l'estructura d'un pro-
grama amb seqiiencies. 3.5. Pero també és cele-
bracié i no merament acte de comunicacié. A
més a més de posseir la dimensié pragmatica de
tot llenguatge, pertany a una categoria d’acci6
especifica. Aix0 ens permetra abordar la pro-
blematica de l'eficacia simbolica des d’un angle
particular. Es un llenguatge operant i performa-
tiu (vegeu Bourdieu o Isambert, per exemple), el
qual té la facultat de «fer» a la vegada que «diu».
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La festa expressa i referma dimensions clau
de les comunitats: la seva capacitat
d’afirmar i evocar la realitat de la vida
comunitaria, a través de la interrelacid de
ritus i simbols, esdevé clau per a la seva
analisi. Fotografia: Fons CPCPTC

Per aix0, al voltant de I'execucié ritual és neces-
sari reunir sempre un doble consens: lingiiistic
sobre el sentit de les paraules, i social sobre les
condicions de validesa de I'execucid. 3.6. Es sa-
grat: fa referéncia a ideals i valors als quals s"im-
puta transcendéncia i caracters finals. Pertany al
camp de significacions de la transcendencia i del
carisma.

4. Es necessari aprofundir en el coneixement
de l'eficacia simbolica del ritu. Aquest és un te-
ma classic perd no suficientment explicitat ni
formalitzat tematicament.

Com deia Mauss, els ritus sén actes tradicio-
nals d'una eficacia sui géneris: «Les actes rituels
sont, par essence, capables de produire autre chose que
des conventions; ils sont eminemment efficaces; ils sont
createurs; ils font» (Mauss, 1950, pag. 11).

En l'interés contemporani pel ritual es pot
veure, sens dubte, el desplegament d’'una simple
mirada-curiosa o romantica, nostalgica fins i tot,
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cap a formes del passat. Per0d al meu entendre,
neix de la necessitat d’adoptar una perspectiva
més rica de 1'accié social, que pren en considera-
ci6 l'eficacia simbolica. Aquesta és una qiiestié
especialment rellevant en els estudis més re-
cents, encara que ja havia assenyalat Durkheim
que «el culte té realment per efecte recrear pe-
riddicament un ser moral (és a dir, la societat)
del qual depenem, com ell depén de nosaltres.»
Segons Maisonneuve, Durkheim devia cstar par-
lant aqui d’'una eficacia psicologica. No podem
estar d’acord amb la seva interpretacid, ja que
Durkheim, com abans d’ell Tom Paine o Jacques
Rousscau, esta parlant d’eficacia social en sentit
ple, del maxim grau d’eficacia ritual. Per com-
prendre el que volem dir, pot ser interessant dis-
tingir els diferents tipus d’eficacia simbolica que
produeix el ritual:

A. El ritual com a experi¢ncia in situ.

1. Crea uns estadis existencials {(gaudi, excita-
ci6, serenitat) que comporten, almenys, una
transgressié de les rutines quotidianes. Crea con-
dicionaments del comportament per mitja d’ins-
truccions repetides i estadis induits per 'entu-
siasme del grup. 2. Bs un ambient, generat per
addicié o summa d’elements. Amb la retorica del
moment, podriem afegir que €s un multimedia.
Reprodueix modes de comunicacié no intencio-
nal generadors d’experiéncies intenses (Cruces,
1995, pag. 46). Per aix0, es serveix tant dels as-
pectes sensorials del cos (fa s de tots els canals
expressius) com de les representacions simboli-
ques. La festa és redundant, englobant i envol-
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tant. 3. Produeix una experi¢ncia de comunitat,
de vinculacié amb la totalitat a la qual, d'una
manera imaginaria i real, es pertany.

B. La projeccié postritual.

1. Té o podria tenir efectes fisics (curacions,
etc.) i canviar la realitat material. 2. Té o podria
tenir efectes psicologics (transformacioé de la per-
sonalitat del subjecte que ha experiment el ri-
tual). Podem identificar 'eficacia amb un procés
de suggestio. «Una manipulacié psicologica amb
finalitat reguladora basada en una fe», diu Mai-
sonneuve (1991, pag. 123). Pero segons Isam-
bert (1982, pag. 110), no es tracta solament de
crear una emoci6, un sentiment, siné de modifi-
car la realitat. 3. T¢ o podria tenir efectes cogni-
tius: en proposar models i ideals per definir el
que ha de ser. 4. Sense cap mena de dubte, pro-
dueix sentit del temps i de l'espai. Organitza la
vida social. Pensem en el paper organitzador que
pren en les societats urbanes, terciaries i buro-
cratitzades, el ritual de fi d’any i l’actual estruc-
turacié del cicle nadalenc. Sembla simplista ex-
plicar el creixent exit mundial o global de les fes-
tes nadalenques, en una societat multicultural,
com una conseqiiéncia de la perversié consumis-
ta, per mal que aquest és ¢l to retdric prototipic
que s’adopta en els articles periodistics quan se
celebren aquestes festes. Més bé creiem que €s ¢l
«potlach nadalenc» el qual ha de ser cxplicat a
partir de la funcié hodierna d’aquests rituals tan
heterogenis, pero ficats ara en un programa
Unic. 5. Reactiva xarxes socials, supera lailla-
ment dels grups domestics i el seu compromis




amb altres unitats per al futur, marca papers
d’autoritat, renovacié publica de lligams, perti-
nences i lleialtats, canalitza conflictes, reprimeix
aspiracions de desviament, constitueix un ins-
trument de control social. 6. També té la capaci-
tat per definir i canviar la realitat, socialment
construida, té eficacia propiament societaria:
crea papers socials i estadis socials (els ritus
d’institucié que estudia Bordieu, que es poden
basar a conferir certs titols o a explotar diferén-
cies preexistents de sexe o edat). Per exemple,
en el pla social, un batejat és realment una per-
sona diferent i el ritu té conseqiiéncies socials:
entre altres coses modifica les seves oportunitats
matrimonials i les seves experiéncies i expectati-
ves.

En aquest sentit, el sagrat no s’ha d’entendre
solament com a merament simbolic (que expres-
sa un significat sobrenatural), siné també com la
imputacié d'un atribut que modifica la naturale-
sa de l'objecte (Isambert, 1982, pag. 111). Un al-
tar no ¢s simplement una taula, posar-se uns
vestits de moros i cristians en els rituals tipics de
tants pobles valencians, no és disfressar-se; el sa-
cerdot no ¢és exactament un home com els altres
i d’aqui l'amplia acceptacié de la seva indu-
mentaria diferent. La concessié d'un premi no és
irrellevant pel que fa a la naturalesa social de

I'objecte o 1’obra premiada. Pel contrari, en des-
tacar els seus merits sobre altres produeix la di-
ferencia qualitativa, la seva apotcosi. El sagrat,
en la mesura que toca o penetra les coses, en
modifica la naturalesa.

Ara bé, en condicions de modernitat és possi-
ble rellegir aquest realisme simbolic en clau se-
miotica: solament és un simbol. Es precis insistir
en aixo0: son les condicions mateixes de la mo-
dernitat les que permeten aquesta lectura. I, en
aquest sentit, pot ser il-lustratiu i adient evocar
una de les polémiques teologiques i dogmatiques
més importants que han tingut lloc dins del ca-
tolicisme contemporani: Jesucrist, en virtut de la
consagracié, és realment present en el pa i en el
vi —tesi de la transsubstanciacié- i, per tant, els
fidels en prendre la comunié mengen i beuen re-
alment el cos i la sang de Crist, o hi és solament
simbolicament —tesi de la transfiguracio, defen-
sada per E. Schillebeeckx i qliestionada per la
Santa Seu- i, llavors, el més important és 1’expe-
riencia de comunitat que el ritu procura? La te-
ologia protestant, filla de la modernitat, i la teo-
logia catolica postconciliar (que s'hi identifica)
han tendit a reduir l'eficacia del ritu a la seva
funcié merament simbolica, i 1’han despullada
de tota interpretacié realista, mentre que la reli-
giositat popular i la teologia catolica tradicional

Gracies a l'eficacia de
l'accid ritual, la festa té
un poder inherent com a
configuradora o
productora de realitats.
Peregrinaci dedicada a
sant Marc a Casariche
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han entés sempre el ritu des del que Isambert
anomena un «realisme simbolic generalitzat»
que parla d'una «pres¢ncia rcal» de la Trans-
cendeéncia en els objectes consagrats.

La tendencia il-lustrada a menysprear el que és
simbolic i el paper dels ritus, a confondre una in-
terpretacid secular del mén amb una visié mera-
ment de to instrumental i técnica, es posa en en-
tredit i és assotada per V'actual efervescéncia de
les politiques de la identitat i els seguicis simbo-
lics. En un moén cada cop més global, la relativit-
zacié de les cultures, de les tradicions histori-
ques, dels universos de significat, és compensada
0 es veu contrabalancada, inusitadament amb
una revitalitzacié de les identitats locals, de les
tradicions autoctones, de les practiques selecti-
vament sostretes a la usura del temps, que fan
aflorar de nou, de vegades amb viruléncia i fu-
ror, altres de forma més pacifica i socialment sa-
ludable, les experieéncies socioexistencials basi-
ques.

Per interpretar aquesta nova realitat, sense
naufragar en el marasme del relativisme post-
modern, s’ha d’anar a la teoria dels camps de
significacié (Velasco, 1978, pag. 87-89). El mdn
de la vida s’articula i organitza al voltant de pro-
blematiques i imperatius d’abast universal, que
es plasmen de forma singular en cada societat.

16

El component sagrat de la
festa fa que el seu aspecte es
vegi alterat, de vegades de
manera accelerada, en la
seva naturalesa. EI Ram de
Taladrid. Fotografia: J. L.
Garcia, H. M. Velasco [ct
al.j Rituales y proceso
social. Madrid: Ministerio
de Cultura, 1991, pag. 114.

Els mateixos objectes quan sOn inscrits cn un
camp de significacié determinat, articulat per un
principi o logica particulars ~'imperatiu de veri-
tat o de justicia, I'imperatiu de plaer, de bellesa o
del sagrat, etc.— modifiquen la seva funcid i el
significat. S6n aquests camps d’accid, on es ju-
guen recursos especifics, regits per principis o 10-
giques particulars, que a la vegada sén camps de
significat i camps de forga, els que estructuren els
diferents ordres de realitat social.

La festa és un d’aquests ordres, un camp de
significacié. En la festa, com hem dit, un grup
d’éssers humans ¢s constitueixen en comunitat,
quan entren en contacte amb les fonts tltimes
de la seva identitat i sentit. La festa, gracies a l'e-
ficacia de l'acci6 ritual, té aquest poder que con-
figura, productor de realitat. Perd el té no tant
perque inventa nous objectes i practiques, sind
perque inscriu tot el quotidia en un nou ordre de
realitat. Quan diem que ¢s un multimedia, que
és envoltant i englobant, ens referim precisa-
ment al fet que tot un repertori d’activitats quo-
tidianes prenen ara, en inserir-se ¢n aquest camp
de la festa, una significacié extraordinaria que
les fa capaces d’expressar una dimensié ultima i
transcendent de la realitat social, que pot sinte-
titzar-se per mitja de I'expressié «produccié de
I'experi¢ncia de comunitat». En les «societats»



multiculturals, terciaries, del capitalisme
avangat, cada cop més globals, les condicions i
conseqiiencies d’aquesta produccié de comunitat
han canviat, per¢ no han desaparegut. Lestudi
de la festa (i del ritual) segueix sent necessari per
a cntendre-les.
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