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«No hay memoria que el tiempo no borre
ni dolor que la muerte no destruya».

Miguel de Cervantes

«Esa engafiosa palabra manana, mafiana, mahana,
nos va llevando por dias al sepulcro,

y la falaz lumbre del ayer ilumina

al necio hasta que cae a la fosa.

;Apdgate ya, luz de mi vida!

;Qué es la vida sino una sombra,

un histrién que pasa por el teatro,

y a quien se olvida después, o la vana

y ruidosa fabula contada por un necio? Macbeth.

William Shakespeare

Introduccién

E 1 titulo de este trabajo ! no es acci-
dental sino que refleja la relacién

existente entre nuestras representa-
ciones colectivas del tiempo y determinadas
tramas de significacién que actian como mun-
dos instituidos de significado presentes en
todas las sociedades humanas. El tiempo no es
un flujo homogéneo en el que todos los conte-
nidos del mundo —los palos y las piedras, los
organismos vivos, las funciones de la mente
humana y las de la sociedad— toman parte
igualmente. Sistemas que difieren sustancial-
mente en complejidad realizan sus funcicnes
dentro de tiempos cualitativamente diferentes
o temporalidades. Esta idea ha sido puesta de
manifiesto por las investigaciones de J. T. Fra-
ser 2. Sirviéndose del concepto de Umwelt
{entorno) de von Uexkiill, Fraser determina un
conjunto de estructuras temporales diferencia-
das. El Umwelt aparece como el umbral dado
por supuesto que aparece como relevante para
la vida de determinadas especies animales y
para el ser humano. El tiempo aparece como
un «entorno extendido» 3.

Consideremos una flecha dibujada sobre
una hoja de papel. En principio tal imagen
puede representar toda una plétora de estructu-
ras y procesos creados por el ser humano en
forma de cultura material e inmaterial. Asi se
manifiesta el entorno nootemporal. Si dejamos
enfermar a la cabeza y a la cola de la flecha la
imagen es ahora una metafora visual de un
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entorno biotemporal de animales, de nifios, del
hombre en ciertos colectivos, de ciertas fanta-
sias y suefios, es decir aqui comparece el tiem-
po de los organismos vivos. Si tanto la cabeza
como la cola de la flecha estan ausentes no dis-
ponemos mas que de una linea, de la imagen
de un entorno eoremporal donde comparece el
tiempo de los agregados masivos de materia,
el mundo astronémico de las galaxias, el
mundo newtoniano y el de la teoria de la rela-
tividad. En este mundo las coincidencias son
simultancidades de azar frente a las simulta-
neidades creadas del tiempo noénico. En la
imagen de la flecha desintegrada en pequefios
puntitos o en fragmentos de madera, las posi-
ciones temporales en el mundo de las particu-
las atémicas pudieran ser conocidas solo en
términos probabilistico-estadisticos ofrecien-
do un entorno prototemporal, es decir, el pri-
mero de la serie de entornos, En ta imagen de
la hoja en blanco la representacién del tiempo
habria desaparecido a la manera de un agujero
negro en el que no existe la dimensién tempo-
ral como ha demostrado la teoria de la relativi-
dad configurdndose un entorno atemporal
similar al concepto presocritico de caos, un
estado de cosas que precede a la formacion del
mundo.

Mi interés en este trabajo es referirme al
entorno nootemporal donde tiene lugar la pro-
duccién del tiempo social. Este no aparece
como algo dado, como algo natural, como el
sucederse de las estaciones, ¢ bien como algo
metasocial, como el correlato de mandamien-
tos divinos, mds bien «un calendario (al decir
de Durkheim) expresa el ritmo de las activida-
des colectivas y, al mismo tiempo, su funcién
consiste en asegurar su regularidad» 4. Asi lo
pone de manifiesto W. James en este fragmen-
to: «Un ingenioso amigo mio estuvo durante
un tiempo intrigado por saber por qué los dias
de la semana tenian para él una fisonomia
caracteristica. El domingo se conocia ensegui-
da por la falta de ruido urbano y el sonido de
los pasos de la gente caminando por las aceras,
el lunes por las ropas dejadas a secar en el
patio y sus blancos reflejos sobre el techo; el
martes etc. Es probable que cada hora del dia
tenga para la mayoria de nosotros alguin signo
interno o externo tan asociado con ¢lla como
esos signos con los dias de la semana» 3, Los
sistemas de computo temporal en dias, sema-
nas, meses, afos, eones, etc., corresponden a la
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periodicidad de los ritos, de las fiestas, y de las
ceremonias puablicas ©

Tiempo cualitativo y tiempo
meétrico-cuantitativo

1 tiempo social cualitativo, a dife-
rencia del tiempo métrico, estable-
ce la secuencia estructural de los
acontecimientos, es decir, en qué orden suce-
den. Establece su duracion, es decir, cuanto
duran. Establece su localizacion temporal, es
decir, cudndo tienen lugar, también establece
su grado de recurrencia, es decir, con qué fre-
cuencia ocurren 7,

El rasgo fundamental del tiempo social cua-
litativo es que no fluye uniformemente en el
mismo grupo y tampoco en sociedades dife-
rentes ¥ Los movimientos del tiempo socio-
cultural no son uniformes, existen condensa-
ciones de tiempo, tiempos «llenos» de sentido
y tiempos «vacios» que les suceden. El ritmo
de duracion de estos tiempos viene dado por la
vida colectiva. Por otra parte, cada sociedad
establece el ritmo de sus actividades que se
objetivan en el calendario con su parte sagrada
y su parte profana.

El tiempo social cualitativo no es infinita-
mente divisible como lo es el tiempo métrico.
Las unidades sociotemporales gue computan
la eucaristia, un concierto, una representacion
teatral, un mitin politico o un atraco a mano
armada, no pueden ser divididas infinitamente
ya que perderian su significado, su valor. Si
decimos que «el evento X ocwitid 1942 afios
antes que el evento Y», tal afirmacion descri-
be la distancia temporal entre el evento X y el
evento Y, pero no nos dice si Y ocurrié 1000 o
500,000 afios antes de Cristo, por tanto, no
sabemos cuando ocurrié X. La afirmacién no
ofrece un punto de referencia para la determi-
nacion del tiempo-Y sobre un puente temporal
infinito, por tanto, no define tampoco a X.

El tiempo instituido como cualitativo es el
tiempo de la significacién, es tiempo indetermi-
nado, recurrente, revocable. Representa lo que
«incubay el tiempo, lo que lo «prepara», aque-
llo de lo que «esta prefiado», es tiempo de Exi-
lio para los judios de la Diaspora, es tiempo de
prueba y esperanza para los cristianos y es tiem-
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po de «progreso» e «incertidumbre» para los
occidentales de hoy, sin embargo, el tiempo
métrico es el tiempo de la medida, que lleva
consigo su segmentacion en partes «idénticas»
o «congruentes» de modo ideal, es ¢l tiempo
calendaric con sus divisiones «numéricas» o
unidades de computo, meras indicaciones, mar-
cas, en su mayor parte apoyadas en los fenéme-
nos periédicos del estrato natural (dia, el mes
lunar, la salida y 1a puesta del sol y de las estre-
llas, las estaciones y los afios °) luego refinados
en funcién de una elaboracion logico-cientifica,
pero siempre en referencia a fendmenos espa-
ciales ', Esta dimensién temporal identitaria
comporta un doble horizonte articulado en
torno al esquematismo antes/después, irreversi-
bilidad, escasez de tiempo, movimiento y medi-
da del tiempo ". El tiempo métrico mantiene
una relacién de complementariedad mutua con
el tiempo cualitativo '2. Aquel es sélo tiempo
porque se refiere al tiempo cualitativo que le
confiere su significacion de «tiempo», que le
estructura '* como «tiempo», y el tiempo cuali-
tativo seria indefinible, ilocalizable, inaprensi-
ble, no seria nada al margen del tiempo métrico.
Las articulaciones del tiempo cualitativo
«duplican o engrosan» las referencias numéri-
cas del tiempo calendario. «Lo que ocurre no es
mero acontecimiento repetido, sino manifesta-
cion esencial del orden del mundo, tal como es
instituido por la sociedad en cuestion, de las
fuerzas que lo animan, de los momentos privi-
legiados de la actividad social, ya sean en rela-
¢ion con el trabajo, los ritos, las fiestas o la poli-
tica. Este es el caso (...) en lo concerniente a los
momentos cardinales del ciclo diario (amane-
cer, crepisculo, mediodia, media noche, etc.), a
las estaciones y a menudo a los afios (...). Es
superfluo recordar que para ninguna sociedad,
antes de la época contemporinea, el comienzo
de la primavera o el comienzo del verano no
han sido nunca meros hitos en el desarrollo del
afio, ni siquiera sefiales funcionales para el
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comienzo de tal o cual actividad «productiva»
sino que han estado siempre entretejidos con un
complejo de significaciones miticas y religio-
sas, e incluso es superfluo recordar que la pro-
pia sociedad contemporinea no ha legado atin
a vivir el tiempo como puro tiempo de calenda-
rio» ', Como ha puesto de manifiesto con acier-
to G. van der Leeuw Y, tanto la idea de un tiem-
po primordial como la de un tiempo final, asi
como la ausencia de tal origen y de tal fin no tie-
nen ningln contenido, ni ningiin sentido natu-
ral, légico, cientifico, ni tampoco filoséfico.
Este tiempo «en» el que vive la sociedad, o bien
debe estar suspendido entre un comienzo o un
fin o bien debe ser «infinito». Tanto en un caso
como en ¢l otro, la posicion es necesaria y pura-
mente cualitativa, desprovista de todo apoyo
natural o 16gico. La periodizacion del tiempo es
parte de la trama de significaciones culturales
de la sociedad en cuestion: asi las eras cristiana
y musulmana, las «edades» (de oro, de plata, de
bronce), eones, grandes ciclos mayas, etc. Para
los cristianos hay diferencia cualitativa absolu-
ta entre el tiempo del Antiguo Testamento y el
del Nuevo, la Encarnacién plantea una biparti-
cioén esencial de la historia del mundo entre los
limites de la creacion y de la Parousia 15,

En el «tiempo capitalista» ¢l tiempo métrico
es un flujo mensurable, homogéneo, totalmente
aritmético; mientras que el tiempo cualitativo es
un tiempo «infinito», representado como tiempo
de progreso indefinido, de crecimiento ilimita-
do, de racionalizacién, de conquista de la natu-
raleza, de dominacién racional del mundo, de
realizacién de un fantasma de omnipotencia 7.

Como muy bien han puesto de manifiesto
Hubert, Mauss y van Gennep, siguiendo las
intuiciones sociologicas de Durkheim, la hete-
rogeneidad del tiempo social no hace sino
expresar la metamorfosis del estado moral de
la sociedad y del individuo a través de los
«ritos de paso», como aparecen en el esquema
siguiente '8
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En la fase A se expresa un rito de sacraliza-
cion o de separacion. La persona moral es
transferida del mundo secular-profano al
mundo sagrado. El/ella «muere»,

En la fase B se expresa un estado de margen.
La persona moral participa de una condicion
sagrada, de donde ha desaparecido el tiempo
social ordinario.

En la fase C se expresa un rito de desacrali-
zacion o de agregacion. La persona moral es
devuelta del mundo sagrado al mundo secular-
profano. El/ella «renace», el tiempo secular
comienza de nuevo.

En la fase D se expresa la vida secular nor-
mal, el intervalo entre ritos, fiestas y ceremo-
nias diversas.

Representaciones culturales de
temporalidades sociales

emos visto que a la base de cada

temporalidad social estd no un

transcurso astronomico utilizado
como compute de medida ni siquiera e] movi-
miento analogico o digital de mimeros-marcas
en un reloj sino mas bien una interaccién
social, y en definitiva, una trama de significa-
ciones, unos simbolos, unos valores que ope-
Tan como marcos interpretativos que configu-
ran el ritmo de la la vida social. En este
apartado voy a analizar, sin ninguna pretension
cronologica, los ritmos de la vida colectiva
que se establecen dentro de diversas culturas.

1. Ef tiempo en las sociedades segmenta-
rias. Como apunta M. Nilsson: «Para indicar
la duracién del tiempo, los pueblos primitivos
(véase las sociedades segmentadas) utilizan
otros medios, derivados de sus quehaceres
diarios, que nada tienen que ver con las com-
putaciones del tiempo; en Madagascar la «coc-
cion del arroz» significa con frecuencia media
hora, «freir una langosta» un momento. Los
nativos de Cross River dicen: «El hombre
murié en menos tiempo que el maiz tarda en
tostarse completamente», es decir, en menos,
de aproximadamente quince minutos; «el
tiempo en que uno puede cocer unas verdu-
ras», es decir, una hora. Los malayos y los
Javaneses usan las siguientes expresiones para
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determinar un periodo de tiempo —un abrir y
cerrar de ojos (literalmente) representa el tiem-
po requerido para mascar un manojo de sirik
(en torno a cinco minutos), el tiempo requeri-
do para cocinar un kay de arroz (en torno a una
media hora), para cocinar un gantang de arroz
(en torno a una hora y media), un «sol-oscu-
ro», es decir, un dia completo y una noche» 1.
Generalmente los pueblos primitivos compu-
tan el tiempo sclo alli donde un interés inme-
diato prictico les obliga a hacerlo asi. Su cro-
nologia no distingue entre ¢l pasado y el
futuro. Preguntados sobre la edad de un hom-
bre o sobre hace cuanto tiempo ocurrid tal
evento responden refiriéndose a algo social.
Asi, algo ocurrio antes o después de «un rito
de iniciacién», «cuando la barba de un indivi-
duo determinado era muy larga», «antes o des-
pués de la cosecha», «después de la guerra
contra los vecinos», etc. 2. E. E. Evans-Prit-
chard afirma que los «Nuer no tienen ningdn
sistema numérico abstracto de cémputo del
tiempo basado en observaciones astronémicas
exactas sino solo divisiones descriptivas de un
ciclo de actividades humanas» 2'....»Si desean
afirmar cuando sucedié un evento generalmen-
te se refieren a las actividades relevantes en el
momento en que ocurren» 22, La apercepcion
del tiempo no es la de algo continuo, ni la de
un flujo uniforme, ni infinito, ni cuantitativo y
sus unidades y subdivisiones estédn lejos de ser
puramente cuantitativas. El tiempo comparece
como discontinuo, como formado por ciertos
vinculos con ciertos espacios de tiempo entre
medio que no son computados ni percibidos.
El sistema de indicaciones de tiempo es un sis-
tema discontinuo basado en el criterio de la
pars pro toto 2. Por ejemplo, para un miembro
de estos colectivos la «noche» significa «el
tiempo que media entre acostarse por la noche
y el levantarse por la maifana» y tal tiempo
«para €l aparece como una unidad no dividida,
como un punto»..». El dia completo de 24
horas es desconocido para €él» 2%, Para ¢l el dia
es una divisidn de tareas: «tiempo de ordefiar»,
«tiempo de comer», «tiempo de descanso»,
«tiempo de pastar los animales», «tiempo de
estabular los animales», «tiempo de acostar-
sex», «tiempo de levantarse», «tiempo de inter-
cambio mercantil», etc. El tiempo aqui es un
espejo de las actividades semanales, estaciona-
les o anuales del grupo. Estas actividades son
unidades temporales.




El triunfo del tiempo (representaciones culturales... 105

2. El tiempo en la civilizacion china. El |
Ching o I (o Libro de los Cambios} representa
el texto fundamental de la cultura china tradi-
cional en el que se aglutinan las claves simbo-
licas de tipo mégico y religioso que conforman
una imagen del mundo, es decir, un mundo
integrado de significaciones morales, religio-
sas, politicas y estéticas. El concepto chino de
cambio dota de contenido a la categoria de
tiempo. El cambio es el «engendrador de todo
engendro» . Representa la imparable abun-
dancia de la fuerza que se renueva a si misma
perpetuamente y por la cual no hay paro o
cesacién. Es en el cambio constante y en el
crecimiento donde solo se puede entender la
vida. Si se interrumpe, el resultado no es la
muerte, que No es Mas que un aspecto de la
vida, sino el reverso de la vida, su perver-
sién %, El cambio es el movimiento natural, el
desarrollo que solo puede invertirse a si mismo
actuando contra la naturaleza. El concepto de
cambio no es un principio externo, normati-
vo 27 que actiia sobre los fendomenos sino que
es una tendencia segdn la cual el desarrollo
tiene lugar de forma natural y espontanea. Per-
manecer en la corriente de este desarrollo es
un dato de la naturaleza, reconocerla y seguir-
la es un acto libre y responsable. Esta presente
en el «alma» del grupo y en el «espiritu» del
tiempo. El concepto de cambio se asemeja a la
ley taoista del cosmos, al «tao» de Lao Tze,
como el poder activo en el universo que se
manifiesta globalmente y en cada una de sus
partes 2. El Libro de los Cambios contiene la
medida del cielo y de la tierra, por tanto nos
capacita para entender el tao del cielo y de la
tierra y su orden. El tao es lo que origina la
dualidad. Como principio de estructuracién
cosmoldgica opera a través de dos ritmos c6s-
micos alternativos 2°, dos potencialidades
magicas entre las que transcurre el cambio y
por tanto el tiempo, por una parte, el Yang, Lo
Creativo,el lado iluminado, el cielo, y, por otra
parte, ¢l Yin, Lo Receptivo, el lado sombrio, la
tierra. Ambos determinan el teatro de opera-
ciones ¢n el que tiene lugar el cambio. El
«retorno» es propiamente el movimiento del
tao, es decir, el cambio de un opuesto al otro.
Aqui se dibuja una concepcidn ciclica 3% del
tiempo ya que ¢l retorno es el movimiento
caracteristico del tao. De hecho el tiempo
surge ! en esta circulacién imparable, no cre-
ada y espontdnea. En la siguiente tabla expli-

cito las caracteristicas de estas dos constela-
ciones de sentido entre las que tiene lugar el
cambio.

YIN YANG

lo iluminado
la otra orilla de un rio
el sur caliente

lo sombrio
una orilla de un rio
el norte frio

agua fuego
luna sol
bajo alto
interior exterior
OScuro brillante
hitmedo Seco
latente manifiesto
contraccion expansion
entrante saliente
final comienzo
receptivo activo
ser hacer

En este sentido el tiempo propiamente des-
cribe el conjunto de fases temporalmente orde-
nadas que afectan a las transformaciones que
se producen en el seno de la totalidad césmi-
ca 7 (incluida la sociedad humana), no de la
totalidad césmica en cuanto tal ya que ésta
existe antes de la creacion del cielo y de la tie-
rra 3, Como apunta [. Lizcano apoyandose en
la exégesis de C. G. Jung, el principio de sin-
cronicidad acausal juega en la civilizacion
china el papel que el principio de causalidad
juega en occidente. Frente al tiempo lineal que
emerge del principio de causalidad occidental,
considerando a dios como principio de causa-
lidad global como apunta K. Barth, «el princi-
pio chino de sincronia no enlaza el ante-ceden-
te con el sub-secuente sino que vincula entre si
todos los acontecimientos concurrentes en us
momento dado. Lo significativo no esta en el
hilo de las con-secuencias sino en las co-inci-
dencias, en cuanto incide en un momento pres-
tandole un espesor singular» 33,

3. El tiempo en la civilizacion india. A la
base de la experiencia india del tiempo apare-
ce inicialmente en Los Vedas, de forma clara,
una accién ritual de tipo sacrificial. En Los
Vedas la unidad de tiempo es ¢l dia y es en el
«dia a dfa»*® y en razoén del sacrificio de los
dias, agnihotra, por lo que el tiempo dura y
continua su existencia. «Si el sacerdote no
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ofreciera el sacrificio del fuego todas las
manfianas, no saldria el sol» 3¢, Mds tarde el afio
deviene la unidad més larga de tiempo. Es
purusa, €l hombre cdésmico del Rig Veda y
Prajapati en los Brahmanas, quien era origina-
riamente inmolado para que el mundo pudiese
existir: el mundo existe solo en virtud de este
acto sacrificial primordial, es decir, de esta
representacion ritual del sacrificio. Esto con-
solida al tiempo estructurando el afio.

Una segunda forma de experiencia temporal
en la India se manifiesta como poder cdsmico.
Esta idea se puede expresar en primer lugar
como Gran Tiempo, como principio absoluto,
como destino. En los Atharva Veda el Tiempo
es «¢l creador del creador», de Prajapati, quien
a su vez es brahman (el principio dltimo del
universo). «El Tiempo es el Sefior que trabaja
el cambio en los seres— que no puede ser enten-
dido y del que no se puede retornar. El Tiempo
es el destino de todo, si uno no lo sigue ; Dénde
puede ir? Bien trates de evadirte de él o perma-
nezcas inmdovil, no puedes escapar de él. Algu-
nos dicen que es el fuego (kala), otros que es el
sefior de las criaturas (Prajapati), algunos lo
conciben como estacién, otros como mes,
como dia e incluso como instante...algunos lo
consideran como hora: pero lo que es unica-
mente Uno tiene muchas formas. El tiempo
debe ser reconocido como lo que controla todo
lo que existe» *'. En segundo lugar el tiempo
codsmico se puede expresar como el poder de
Dios. En el Atharva Veda se¢ habla de «un reci-
piente situado encima del tiempo» del que
fluye el tiempo siendo en si mismo intemporal.
Todo lo que no es idéntico con Dios se con-
vierte en poder suyo, sakti. Asi el tiempo es
uno de los primeros poderes de Dios, concreta-
mente, su instrumento en la creacién, preserva-
cién y destruccién del universo. Shiva mismo
es dencominado segiin su poder con el nombre
de kala, como Gran Tiempo, significando la
muerte, Aqui se actualizan las funciones de
Shiva en Oriente y de Cronos-Saturno en occi-
dente, ambos son mensajeros de la muerte. En
tercer lugar el tiempo césmico se pudiera inter-
pretar como ilusién, como maya, una vez que
las caracteristicas antropomérficas del «reci-
piente encima del tiempo» han remitido, con-
virtiéndose el recipiente en algo impersonal. Lo
eterno devora aqui al tiempo.

La ley que gobierna el tiempo y la historia
como una totalidad es la ley del karma. El
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karma es en primer lugar accién, luego los
residuos de la accion que producen buenos o
malos resultados ** y lo que persiste después
de la persona ¥, finalmente, la ley que gobier-
na la retribucién de acciones y la red de cone-
xiones entre los karmas de los seres. El karma
esta vinculado a la historia en el sentido de que
el pasado determina el presente y el futuro y
ninguna de sus acciones es desperdiciada ni
carece de repercusiones. De aqui se deriva:
1. Una devaluacién metafisica de la historia
humana *, que por el mero hecho de su dura-
cion provoca una erosién de todas las formas,
aniquilando su substancia ontol6gica #'; 2. La
nocién de una perfeccion del origen, una tradi-
cién universal que se ejemplifica aqui en el
mito de un paraiso que se pierde simplemente
por el mero hecho de que se ha realizado, de
que se ha configurado y de que existe en el
tiempo; y sobre todo 3. La eterna repeticion
del ritmo cosmico fundamental, de la destruc-
cion periddica y de recreacién del universo, De
este ciclo sin comienzo y sin fin, que es la
manifestacion cosmica de maya, ¢l hombre
puede salvarse solo a través de un acto de
libertad espiritual 2.

4. El tiempo en el mundo griego. La ima-
gen que emerge del tiempo en el mundo grie-
go es compleja, no existe algo que se pueda
Hamar /¢ imagen griega del tiempo. Las con-
cepciones mitolégicas del tiempo de Homero
y de Hesiodo son diferentes a las concepcio-
nes filosoficas de Heraclito, Parmenides, Pla-
ton y Aristdteles 4. No obstante, la influencia
de la vision griega del tiempo se ha orientado
en base a la imagen del mundo que subyace a
estos ultimos. Asi, el paso del tiempo es cicli-
co y no lineal. Dominados por el ideal de inte-
legibilidad, fogos, razén, que encuentra su ser
auténtico en lo que es en si mismo y perma-
nece idéntico a si mismo, en lo eterno e inmu-
table *, los griegos miran el movimiento y el
cambio como grados inferiores de realidad, en
la que la identidad puede ser comprendida en
la forma de permanencia y perpetuidad, por
tanto, de recursividad. E! movimiento circular
que asegura la supervivencia de las mismas
cosas a través de su repeticion, originando su
retorno continuo, es la expresiéon mas perfecta
de la inmovilidad absoluta en la cumbre de la
jerarquia %, Segiin la famosa definicién de
Platon en el TIMEO, el tiempo que es deter-
minado y medido por el movimiento de las
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esferas celestes es la imagen mévil de la eter-
nidad inmévil a la que imita en un movimien-
to circular *¢. Tanto los procesos cOsmicos
como el tiempo de nuestro mundo de genera-
cién y de degencracién se desarrolian en un
circulo o bien con arreglo a una sucesién inde-
finida de ciclos, en ¢l curso de los cuales la
misma realidad es hecha, deshecha y rehecha
con arreglo a una ley inmutable. La misma
suma de ser es preservada, nada es creado y
nada se pierde. La concepcidn griega del
tiempo segun la cual los acontecimientos se¢
repiten de forma circular impide crear un
punto de referencia central desde ¢l cual defi-
nir y orientar ¢l pasado histérico y el futuro.
El tiempo es una parte del orden cdsmico, es
un efecto y una expresion de tal orden. Consi-
derado como un todo el kosmos —que en grie-
go significa «orden» asi como «mundo», las
dos nociones son inseparables— es divino, o
un reflejo de lo divino. A fortiori 1as estrellas
son movidas por dioses o por una inteligencia
superior a la nuestra. Las cosas son las mis-
mas para siempre, la historia retorna sobre si
misma, nuestra vida no es tinica. Hemos veni-
do muchas veces a la vida y volveremos en un
curso sin fin de ciclos perpetuos de reencarna-
ciones o metempsychoses. El orden astroné-
mico, aumentado por los mathematici o por
los astrélogos, se convierte en un estricto
determinismo, predestinacién, fatalidad, Hei-
marmene, Fatum *7. Recordemos en este sen-
tido el primer fragmento de toda la filosofia
occidental escrito por Anaximandro: «Ahora
bien, a partir de donde hay generacion de las
cosas, hacia alli s¢ produce también la des-
truccién, segin la necesidad, en efecto, pagan
la culpa unas a otras y la reparacién de la
injusticia, segdin el ordenamiento del
tiempo» 8.

5. El tiempo en el judaismo. Los judios apa-
recen como «constructores del tiempo», el
judaismo es una «religién del tiempo» que pre-
tende la «santificacion del tiempo» #°, en con-
traste con los egipcios o los griegos que son
constructores del espacio, con los romanos que
son los constructores del estado y del imperio,
o con los cristianos que son constructores del
cielo.

El punto de partida radica en el Génesis, pri-
mer libro del Pentateuco, donde radica la
narrativa biblica de la creacién que simultdne-
amente relata dos nacimientos, el del cosmos y

el del tiempo. Al comienzo era el espiritu, era
la palabra, y para el narrador del Génesis la
palabra clave es hereshit, que significa no «al
comienzo» sino «en un comienzo». El acto
creativo ocupa un periodo de tiempo. Dios
comienza a crear y extiende la creacidn a lo
largo de siete dias. El acto primordial es el
«tiempo» mismo. La creacién se manifiesta en
la aparicién del tiempo. El acto creativo, que
se designa con el verbo bara, es ex nihilo. El
problema a partir de la creacién no es ya ¢l ser
sino el devenir. La vida no ilustra la victoria
sobre la nada, es mds bien su consecuencia. En
un comienzo, el tiempo se pone en movimien-
to y desde entonces la historia no ha hecho
sino moverse irresistiblemente hacia adelante.
I.a vida némada tan caracteristica de la socio-
logia biblica y que constituye el dmbito natural
de bastantes grupos de la comunidad hebraica,
tales como los Levitas y los profetas, tan
caracteristica de la ética de la Torah, no repre-
senta $ino una expresion permanente y concre-
ta del rechazo del espacio, una determinacion
inquebrantable de impedir que cristalice y se
osifique cualquier psicologia o institucion
humana. El contraste surge enseguida entre los
custodios de la «repiblica» platénica, los fil6-
sofos, y los custodios de la ciudad biblica, los
hacedores de historia. El pensamiento hebreo
establece una relacién entre Dios y el mundo
de tipo no mitoldgico sino mds bien historico.
Esta relacién historica, la «Alianza», implica
dos consecuencias importantes. Por una parte,
la trascendencia de Dios, y, por otra parte, Su
inmanencia. Dios estd cerca y lejos, esta fuera
del universo y estd dentro de €. Es ser y deve-
nir a un tiempo. Mientras la creacién no es
contemporinea con Dios, éste si lo es con Su
creacién. Dios penetra y permea toda Su crea-
cion pero sin identificarse a si mismo con ella,
aqui radica el «panenteismo» biblico a dife-
rencia de todo trascendentalismo y panteismo
filosofico. Este «panenteismo» oscila entre
dos expresiones, la primera hace referencia al
«Espiritu» de Dios, y la segunda a Su «pala-
bra». El «Espiritu» de Yahvé actia sobre la
superficie de las aguas, que cubren el abismo y
la tiniebla del vacio: ésta es la vision del
segundo verso del Génesis. Supone una con-
frontacion entre Dios y la materia, las «aguas»
hacen frente al Espiritu. La imagen sugiere que
el Espiritu de Dios abarca al mundo pero sin
entrar en €l. Es la «Palabra» la que realiza ésta
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entrada. En el tercer verso Dios habla y la
«Palabra» se engrana con el mundo, encarndn-
dose en la cosa creada. Cada nueva palabra de
Dios evoca una nueva fase de la Creacién. La
«Palabra» representa el ritmo de la Creacién.
Con la emergencia de la «Palabra», la con-
frontacién de Dios con el mundo deviene dia-
légica. En el capitulo I del Génesis la Creacién
es dividida en siete «dias». La palabra yom sig-
nifica «dia», pero ésta palabra tiene varios sen-
tidos. En primer lugar, en el verso 4, el dia se
identifica con la luz, 0 mas bien es el nombre
de la luz. En el verso 14, la misma palabra
tiene un sentido astron6mico, se refiere al
ciclo completo del dia. Otro significado de 1a
palabra es el de ser un vinculo de conexién
histérica, como el que se establece entre la
sabbath y el resto de dias de la semana . La
historia no es una continua progresién, la
Alianza entre Dios y el hombre experimenta a
veces una radical incertidumbre que se mani-
fiesta a lo largo de la historia. Esta es mds bien
una eterna improvisacion 3, repleta de irregu-
laridades, incluso de desaprendizajes 2. No
olvidemos que, segiin la exégesis rabinica
(Bereshit Rabba 9:4), el mundo no surge de la
mano de Dios de una vez por todas. Veintiséis
intentos han precedido al Génesis actual, y
todos fueron condenados al fracaso. El mundo
podria devenir caos, podria regresar a la nada.
La historia conlleva la impronta de una total
inseguridad. En la imagen del mundo judia no
existe un punto omega al que tiende indefecti-
blemente la historia. El futuro aparece como
un futuro infinitamente abierto. El Génesis y el
Exodo son riesgos infinitos y eternos, como lo
son la vida y la muerte. Creando al hombre
libre, Dios trae al universo un elemento bisico
de incertidumbre. El hombre libre representa
la improvisacién hecha carne e historia. En el
verso 26 dice Dios: «Hagamos a un hom-
bre...», juntos, tu como hombre, yo como
Dios, y esta alianza encuentra siempre la liber-
tad del hombre quien ha sido hecho para siem-
pre como coasociado de Dios. En el judaismo,
se pudiera decir que la visién del tiempo y de
la historia tiene una estructura musical. Es per-
cibida en el estilo de una fuga, cuyo tema
mayor ¢s «lo que pudiera ser». Todo es posi-
ble, pero pudiera ser que nada ocurra, aqui se
pone de manifiesto el doloroso escepticismo,
la incertidumbre y el pesimismo de la soledad.
El universo es el campo infinito de lo posible.

Josetxo Beridin

6. El tiempo en la patristica cristiana.
Escribimos: «Anno Domini 1997». Esto signi-
fica que computamos ¢l tiempo desde un cen-
tro. La historia en el cristianismo estd orienta-
da hacia un centro. Hablamos del afio tal
«antes de tal centro» y hablamos del afio tal
«después de tal centro». Aqui la direccién del
tiempo es irreversible, progresa hacia un final,
hacia un objetivo y es el medio de un progreso
continuo. El tiempo no transcurre «circular-
mente» sino «en linea recta» %, La concepcién
cristiana del tiempo descansa sobre una visién
muy diferente de aquélla de los griegos *,
Como opuesto a la visién griega, el mundo de
los cristianos es creado y debe terminarse en el
tiempo. Comienza con el primer capitulo del
génesis y termina en las perspectivas escatolé-
gicas del Apocalipsis. Este mundo creado,
Unico, que comienza, dura y que debe acabar
en el tiempo, es finito, limitado en ambos
extremos de la historia. No es ni eterno ni infi-
nito en su duracidn, no se repetird nunca ni
tampoco los eventos que tienen lugar en él. El
mundo estd completamente inmerso en el
tiempo. El mundo y su destino tienen una rela-
cion directa con la voluntad de Dios. Desapa-
rece la divinidad del firmamento, la fatalidad
astral, la superioridad jerdrquica y la domina-
cion circular de los cuerpos celestes. La veni-
da de Jesis de Nazareth determina el nuevo
umbral epocal arquetipico. Una linea recta
marca la marcha de la humanidad desde la
Caida inicial hasta la Redencién final. En el
capitulo 9 de la Epistola a los Hebreos y en la
Primera Carta de Pedro 3:18, Cristo muere por
nuestros pecados, muere una vez por todos
(hapax, ephapax, semel), este es un evento que
no puede ser repetido, pero que puede ser
reproducido en varios momentos (pollakis). El
desarrollo de Ia historia estd gobernado por un
hecho radicalmente singular y dnico. Y el des-
tino de la humanidad asi como el destino par-
ticular de cada uno de nosotros es proclamado
una vez, y una vez para todos, en un tiempo
concreto ¢ irremplazable, que es el tiempo de
la historia y de la vida.

El cristianismo, una nueva religién y a los
ojos de los paganos una superstitio nova, tuvo
que dotarse de un pasado y establecer pruebas
de su autenticidad. Esto podria conseguirlo por
su vincuiacién con el judaismo, situdndose
como el verdadero Israel, al final del desarro-
llo largamente precedido de la historia judia.
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Adoptando esta historia se alinea con el Géne-
sis. La literatura sagrada de Israel suministré a
los apologistas cristianos el testimonio que
requerian en orden a probar que la venida de
Jesus habia sido anunciada, prevista y profeti-
zada en el pasado.

Otro factor condujo a la iglesia a establecer
una estrecha vinculacién entre el presente y el
futuro, este factor era el sentimiento escatold-
gico. El cristianismo nacié de un fermento
apocaliptico, bebié en la expectativa de un
final del mundo, una expectativa que orientd
las mentes de los creyentes hacia el futuro,
hacia un evento concreto que pudiera comple-
tar aquel otro evento, la primera venida. No
hay duda de que a medida que el tiempo trans-
currid, la expectativa ansiosa de un final remi-
tié en los cristianos de los primeros siglos de
nuestra era. No obstante, el fin escatoldgico
orienta el pasado hacia el futuro y los conecta
de tal manera que convirtié la direccién unila-
teral del tiempo en una certeza.

Si el tiempo tiene en el cristianismo una
direccién tiene también un significado para la
salvaci6n de toda la humanidad y de cada indi-
viduo en particular. La historia es Heilges-
chichte. No solo se trata de una progresiva rea-
lizacién de la redencién universal, no se trata
sélo del estadio en que este drama tiene lugar,
sino que con San Pablo comienza ya una pai-
dagogia, un instrumento pedagégico emplea-
do por Dios para formar y educar a la humani-
dad, poco a poco, conduciéndola a una
madurez gloriosa. En el cristianismo lo que es
salvado, el objeto de salvacidn, no €s como en
el helenismo o en la Gnosis solo el rous, el «si
mismo» atemporal, susceptible de adoptar una
multiplicidad de cuerpos temporales en ¢l
curso de muchos ciclos de reencarnaciones; lo
que es salvado en el cristianismo es el indivi-
duo de cuerpo v alma, mds concretamente, la
unién de cuerpo, alma y espiritu.

7. La contextura temporal moderna. Si bien
el tiempo en las sociedades tradicionales apa-
rece ¢como una repeticion de situaciones con
arreglo a una pauta culturalmente establecida,
tal y como lo pone de manifiesto el Libro
Sapiencial veterotestamentario Qohelet-Ecle-
siastes: «Miro el trabajo que Dios da a los
hombres. Todo 1o que hace conviene a su hora,
pero pone a consideracién de estos el concep-
to de los tiempos, sin que sea posible para
estos aprender lo que Dios hace del principio

al fin (...) Lo gue es, ya fue, lo que serd, ya
es..» (3, 10, 3, 14), en el «tiempo modemo»
«no somos mds lo que éramos, y Nno seremos
més lo que somos» 3, la distancia entre el
antes y el después configura el umbral epocal
de 1la modemidad, se hace tabula rasa de las
referencias de la tradicién sagrada en la forma
de Omniscientia Dei y también en la forma de
Historia magistra vitae. Desde fines del siglo
XVII podemos afirmar, siguiendo a Reinhart
Kosselleck, que en la cultura occidental se
constituye una nueva creencia generalizada de
la época *. «El presente se concibe como una
transicién hacia lo nuevo y vive en la con-
ciencia de la aceleracién de los acontecimien-
tos histéricos y en la esperanza de que el futu-
ro sera distinto» . La modernidad es la época
que vive para el futuro, que se abre a si misma
a la novedad del futuro . En el nuevo modelo
de mundo los procesos sociales tienen su pro-
pia estructura temporal, asi lo pone de mani-
fiesto Herder: «En la actualidad toda cosa
cambiante lleva consigo la medida de su pro-
pio tiempo...Existen en el universo innumera-
bles tiempos» *. La diferenciacién entre los
subsistemas sociales (economia, politica, cul-
tura, etc.), produce temporalidad, por la razén
de que la asincronizacién de los tiempos inter-
nos de los subsistemas, evita el que todo pueda
suceder al mismo tiempo, evitando asi que
todo cambio cambie todo. La apertura geogra-
fica del globo (el descubrimiento de «nuevas»
zonas geograficas) trajo a la luz una variedad
de «niveles culturales» coexistentes, que a tra-
vés de procesos de comparacién sincrénica
fueron ordenados diacrénicamente . Estas
comparaciones promueven la emergencia de
una historia mundial, que ha sido interpretada
crecientemente en términos de «progreso» ©l.
«El profectus (perfeccionamiento teleologico)
espiritual fue desplazado o disuelto por un pro-
greso mundano». El progreso es una significa-
cién imaginaria %, que es apropiada de forma
asimétrica por diferentes colectivos a nivel
planetario. Asi, la contemporaneidad de los
no-contemporaneos («atrasados», «subdesa-
rrollados», «bdrbaros», «salvajess, «primiti-
vos», «paganos») participa, aunque de una
forma desigual, del nuevo mito del «progre-
so». Dentro de ésta nueva contextura espacio-
temporal que define la significacién imagina-
ria de progreso se configuran diferentes ritmos
(mds o menos acelerados) de cambio histérico-
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social, sustentados todos ellos en torno a cons-
telaciones de significado del tipo metrépoli-
colonia, capitalismo-desarrollo, socialismo-
dependencia-revolucion que denotan los
vinculos selectivos existentes entre los estados
nacionales occidentales y su entorno mundial.

Una caracteristica de la nueva conciencia
de la época, que surge al final del siglo XVIII
fue que el tiempo propio se experimentd, no
s6lo como comienzo ¢ como fin, sino como
un periodo de transicion. Dos aspectos confi-
guran la nueva experiencia de transicién, por
una parte, la alteridad expectante del futuro v,
por otra parte, asociada a ella, la alteracidn en
el ritmo de la experiencia temporal, es decir,
la aceleracién por medio de la cual el propio
tiempo se distingue de aquél que ocurrié
antes. La «época» y el «periodo», el umbral y
ta duracion de la modernidad coinciden dentro
de un horizonte de movimiento que continua-
mente se excede a s{ mismo. En virtud de ésta
temporalizacion, la anticipacién providencial
y la ejemplaridad de las historias antiguas se
desvanecen. La dificultad de aprender el pro-
pio tiempo crece, por la razén de que el curso
que tal tiempo hubiera seguido no pudo ser
derivado de ninguna experiencia previa. «El
futuro deviene un desafio, un puzzle» . Esta
«novedad sin fin» supone una desrutiniza-
cion, una ruptura de los horizontes de expec-
tativas, una continua problematizacion de la
accién futura, no sirve ya la tipificacién cultu-
ral que opera con arreglo al presupuesto de
que «asi se hace eso, por tanto, asi lo hace-
mos nosotros» . La funcién caracteristica,
comin a todas las instituciones sociales, de
«exoneracion» («Entlastung») % de las moti-
vaciones subjetivas v de las improvisaciones
frente a determinadas decisiones y programas
de accion pierde plausibilidad debide a la
«desinstitucionalizacién» , a la accién inno-
vadora de la sociedad instituyente sobre la
sociedad instituida. Es preciso buscar nuevas
soluciones ante nuevos problemas y ademds
consensuarlas con ofros. En la conciencia
moderna el cambio deviene estado normal 7.
Para R. Kosselleck, la experiencia del tiempo
en la modemnidad se expresa como una cre-
ciente diferencia entre el «espacio de expe-
riencia» (el pasado) y el «horizonte de expec-
tativas» (el futuro). «En los tiempos
modernos, la diferencia entre la experiencia y
las expectativas, se ha expandido creciente-

Josetxo Beridin

mente, mas precisamente, la modernidad ha
sido entendida como «nueva Edad» desde que
las expectativas han sido distanciadas cada
vez mds de toda experiencia previa» . Para
C. Castoriadis «el desarrollo histérico y social
consiste en salir de todo estado definido, en
alcanzar un estado que no esta definido por
nada, salvo por la capacidad de alcanzar nue-
vos estadios. La norma es que no exista
norma. El desarrollo es un despliegue indefi-
nido, sin fin» . Para G. Vattimo «nuestro
tiempo vive la época de la superacion, de la
novedad que envejece y es substituida inme-
diatamente por una novedad mds nueva, en un
movimiento ncesante que desalienta toda
actividad al mismo tiempo que la exige y la
impone como forma de vida» 7. Para J.
Habermas, las experiencias tradicionales de
las generaciones precedentes son, entonces,
reemplazadas por una clase de experiencia del
progreso, que presta a nuestro horizonte de
expectativas una «nueva cualidad sujeta a ser
histéricamente sobrecargada de concepciones
utdpicas» 7'. N. Luhmann combina la idea de
un «futuro abierto» con la idea de un «futuro
posible» afirmando que experimentamos
nuestro futuro como una expansién de las
posibilidades de relacién que a través de la
temporalizacién de la complejidad social, es
reducida en funcién de la «limitacién inma-
nente», de la seleccién obligada de las rela-
ciones posibles dentro de los sistemas sociales
y entre estos y su entorno 2. La capacidad
para relacionarse selectivamente se puede
ampliar muchisimo cuando un sistema es
capaz de introducir también una distensién
ordenada de la interrelacidn en la sucesién, o
sea, un cambio del modelo de relacionarse
segun las exigencias externas e internas. La
historia es un proceso en ¢l cual son realizadas
selecciones dentro de un horizonte de posibi-
lidades. Los hechos histéricos comportan
selecciones. Podemos imaginamos diferentes
grados de apertura y asi damos los nombres de
«futurizacién» a un incremento y «desfuturi-
zacion» a la reduccion en la apertura de un
presente futuro 73,

Las sociedades complejas construyen hori-
zontes temporales mds amplios abstractos y
diferenciados que las sociedades mds simples.
Estdn dentro de un mundo cuya complejidad
ha devenido mas rica en posibilidades, desple-
gando un mayor rango de selecciones en la
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experiencia y en la accién. «La complejidad de
los horizontes temporales se incrementa en
exacta proporcién a la complejidad de la socie-
dad» 74. Para Luhmann no existe evolucion
como un proceso causal regular de cambio
social sino que existen unas condiciones y unas
consecuencias que se derivan de la diferencia-
cion de mecanismos evolutivos 7. Cuando
estos mecanismos de variacion —como el len-
guaje, donde cada participante puede decir no
y desencadenar el conflicto—, de seleccién —por
los cédigos simbélicos de medios de comuni-
cacién simbélicamente generalizados como la
propiedad/dinero (mdximo beneficio), el amor
(amor apasionado), el poder/derecho (la razén
de estado/la justicia equitativa), la fe privada,
la verdad (la investigacién «curiosa») —y de
estabilizacién —regidos por la diferenciacién
sistémica que ante situaciones especificas dife-
rencia una variedad de roles diferentes, los
cuales son diferenciados en orden a obtener
una cooperacion complementaria desempenan-
do distintas funciones— son agudamente dife-
renciados es mas probable el cambio estructu-
ral y cambia la sociedad més rdpidamente, pero
al no funcionar de forma automdtica estos
mecanismos coordinadamente precisan de nue-
vos dispositivos de coordinacién. La continui-
dad o discontinuidad del tiempo histérico-
social radica en la diferencia entre el horizonte
de posibilidades y la realidad, es decir, en la
contingencia %, en la negacién de la necesidad
y de la imposibilidad, por cuanto que lo real
puede ser de otra manera. La contingencia
caracteriza dos niveles de experiencia: la expe-
riencia de lo real en el horizonte de otras posi-
bilidades. Esta doble experiencia, evidente-
mente en la modernidad tardia, se pone de
manifiesto en que la conexion de lo que radica
en el pasado y aquello que radica en el futuro
deviene en principio contingente 7. La cone-
Xi6n es, por tanto, selectiva entre la alternativa
de continuidad y discontinuidad. En ésta linea
Luhmann afirma que la idea directriz que
caracteriza al tiempo social de nuestras socie-
dades es la de una «improbabilidad
evolutiva» ™. La evolucion acumula improba-
bilidades y conduce a resultados que pudieran
no haber sido producidos por planificacién o
disefio, en muchos casos del «intento de empu-
jar la sociedad en una determinada direccion
resultard que la sociedad avanza correctamen-
te, pero en la direccién contraria»™.

Racionalizacion sociocultural:
racionalizacién temporal

si como se ha producido una
racionalizacion de las imagenes
del mundo, en los términos de
Weber, o de los marcos de organizacién de la
experiencia, en los términos de Goffman, asi
también podemos observar una pauta de raciona-
lizaci6én en la representacién colectiva del tiem-
po. Sin pretender ser exhaustivo en este primer
esbozo que aqui presento, permitanme mencio-
nar una serie de hitos que configuran esta pauta.

El primer hito viene determinado por la con-
figuracion de una especifica temporalidad
social que emerge en el Judaismo antiguo, espe-
cialmente en la diferenciacién de una duracion
social anclada en la esfera de lo sagrado, la sab-
bath (Génesis 2:2, 4a), la santificacidn y sobre-
valoracion del séptimo dia de descanso de las
rutinas profanas, como el dia de Dios. El signi-
ficado del ritual de 1a Sabbath es reactualizar el
descanso divino después de la creacién del
mundo. A juicio de A. J. Heschel la Sabbath
«no es una fecha (una marca, un nimero) sino
una atmosfera» ¥, Este dia el ser entero de un
judio es transformado de algo profano en algo
sagrado, aparece como el portador de un «alma
adicional», La sabbath establece una ruptura en
el tiempo, una limitacién #. Dentro del judais-
mo podemos observar una hostilidad a la magia
(como medio de salvacién), un desencanta-
miento de la visién mégica del mundo que
supone: una autodisciplina colectiva religiosa
tipificada por una una percepcion del tiempo
como horario de actividades, como la transicién
del tiempo natural al tiempo considerado como
horario; supone asimismo la creacién de un
tiempo lineal abierto con una escatologia «con-
gelada», un tiempo de desarrollo historico
abierto, el tiempo aparece como la arena de
accion, el pasado es senalado como una prepa-
racion y el presente tiene significado sélo en
términos de futuro. A esto se une la necesidad
de crear o de establecer la propia identidad per-
sonal (como hombre creado libre) con el objeto
de ser merecedor de las bendiciones divinas 2.

Los monasterios benedictinos en la Edad
Media representan el segundo hito de racionali-
zacién del tiempo, después de los judios, como
lo ha puesto de manifiesto L. Mumford #. Lo
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mas caracteristico de la vida mondstica bene-
dictina era la omnipresencia de un ritmo diario
de actividad. Habiendo sido localizados todos
los acontecimientos y actividades, con arreglo a
una estructura temporal regular, recurren dentro
de los intervalos de las 24 horas del dia. Lo mas
omnipresente era el rtmo diario de actividad
litdrgica, que era el resultado directo de la fija-
cién de la celebracién de los ocho Oficios Divi-
nos (Maitines, Alabatorias, Primeras, Terceras,
Sextas, Novenas, Visperas y Completas) cuya
significancia litdrgica excedia con mucho cual-
quier otro servicio a horas concretas. £/ Canon
de San Benedicro era particularmente estricto
en dictar a los monjes cuando debian ser cele-
brados tales oficios #. En esos puntos de tiem-
po tafiian las campanas de los monasterios. En
este sentido las ocho horas candnicas funciona-
ban como las «marcas» gue puntuaban ¢l ciclo
diario del monasterio. El seguimiento de este
horario era considerado como un criterio de
obediencia ascética. De hecho existe una gran
similitud etimolégica entre el horario mondstico
diario (horarium) y el primer reloj mecdnico
{horologium), ambos derivados de «hora», del
griego «horos», limite. La campana mondstica
es el antecedente directo del reloj mecdnico.

Un tercer hito de esta pauta de racionaliza-
cién temporal se origina con la produccién de
la imprenta por Gutemberg, creando la posibi-
lidad de establecer «comunidades imagina-
das» que comparten un tiempo *°. Lo que ha
llegado a sustituir la concepcidn medieval de
la simultaneidad a lo largo del tiempo es
—como dice Benjamin— una idea de «tiempo
homogéneo vacio», donde la simultaneidad es,
por asi decirlo, transversal, de tiempo cruzado,
no marcada por la prefiguracién y la realiza-
cién, sino por la coincidencia temporal, y
medida por el reloj y el calendario #. De este
«tiempo homogéneo vacio» ya podemos
hablar en las novelas y periédicos del Siglo
XVIIIL. Para ilustrarlo tomemos una trama
novelistica sencilla en la que un hombre (A)
tiene una esposa (B) y un amante (C) que a su
vez tiene un amante (D). Podemos imaginar-
nos un diagrama temporal para este segmento
como sigue;

Tiempo: 1
Eventos: A discute con B
C y D hacen el amor

A telefoneaa C
B va de compras
D juega a las cartas

Josetxo Beriain

Durante esta secuencia A y D no se encuen-
tran nunca y desconocen la existencia el uno
del otro, si C ha sabido jugar correctamente sus
cartas. ;Qué es lo que les vincula entonces a A
y a D? Dos concepciones complementarias.
Primera, que ellos estin inscritos en sociedades
(Pamplona, Madrid, Los angeles). Estas socie-
dades son entidades socioldgicas de una reali-
dad tan estable que sus miembros (A y D) pue-
den incluso ser descritos cruzandose en la calle,
sin saberlo ellos. Segunda, que A y D estdn ins-
critos en las mentes de sus lectores. Sélo estos,
como Dios, observan a A telefoneandoa C, a B
comprando, y a D jugando a las cartas, todos al
mismo tiempo. Todos estos actos son realizados
en el mismo tiempo del reloj y de calendario,
pero por actores que pudieran desconocerse
mutuameitte, esto muestra la novedad de este
mundo imaginado, creado por el autor en las
mentes de sus lectores %7,

Un cuarto hite en este proceso de racionali-
zacion temporal viene configurado por el valor
que adquiere el trabajo asalariado en el capita-
lismo, y especialmente, por la conexidn que se
establece entre el trabajo, la disciplina y el
tiempo. «Lo que determina la magnitud de
valor de un objeto (en la sociedad capitalista)
no es mas que la cantidad de trabajo social-
mente necesario, o sea el tiempo de trabajo
socialmente necesario para su produccion» %,
El capitalismo representa un modo de produc-
c¢ién orientado a la produccion de mercancias y
estas «consideradas como valores...no son mas
que cantidades de tiempo de trabajo cristaliza-
do» ¥, El tiempo de la produccion capitalista
aparece como despojado de todo contenido
religioso o mdgico especifico, vaciado de toda
atadura simbélico-cultural y como contraparti-
da se desarrolla como tiempo métrico-cuanti-
tativo, como tiempo orientado al cémputo de
tareas en el mercado y por mor del mercado .
Esta nueva dimensidn del tiempo en el capita-
lismo también es puesta de manifiesto por
Max Weber cuando la situa en medio de la
conexion entre dinero y disciplina como un
elemento central del «espiritu capitalista». Asi
se expresa en boca de B. Franklin: «Piensa que
el tiempo es dinero. El que puede ganar diaria-

11 I
D se emborracha
A cena en casa con B
C tiene un suefo ominoso
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mente diez chelines con su trabajo y dedica a
pasear la mitad del dia, o a holgazanear en su
cuarto, aun cuando sélo dedique seis peniques
para sus diversiones, no ha de contar esto sélo,
sino que en realidad ha gastado, o més bien ha
derrochado, cinco chelines mds. Piensa que el
crédito es dinero...Piensa que el dinero es fér-
til y reproductivo...Piensa que un buen paga-
dor, como dice el refran, es duefio de la Bolsa
de cualquiera» °1,

Un quinto hito del proceso de racionaliza-
cidén temporal se produce en el desacoplamien-
to topogrifico entre el espacio y el tiempo que
se da en la modemidad. En las culturas premo-
dernas, el calendario regido por una temporali-
dad imaginaria (tiempo ciclico en los griegos,
tiempo lineal de los judios y en los cristianos)
y el lugar (templo, casa, calle) han configurado
una contextura espacio-temporal que ha tenido
sus expresiones en las marcas socioespaciales:
el «cudndo» estaba casi universalmente conec-
tado con el «ddnde» o identificado por eventos
naturales regulares. La produccién modemna de
un tiempo métrico-identitario «vacio» fundado
en la irreversibilidad de dos secuencias tempo-
rales (antes, después) que configuran el
«ahora» eventual determinado por el reloj, vy
modemamente expresado de forma analégica o
digital, ha originado una temporalidad planeta-
ria abstracta, en la que el espacio se ha des-
vinculado de su focus concreto (aqui) operando
como un espacio vitual de intercambio entre
usuarios de tarjetas de crédito, entre clientes de
la administracion, entre corredores de Bolsa,
entre consumidores de sol, de espacios televisi-
vos, de comida prefabricada, etc. %2. Se ha pro-
ducido una transformacién del tiempo «ahora-
aqui» por un tiempo «ahora-en todos los
lugares». Esta comunalidad temporal imagina-
da *? por cuanto compartida por todos aquellos
que cohabitan (aun sin saberlo) en una contex-
tura espacio-temporal planetaria, hace posible
la «coordinacién de las acciones de muchos
seres humanos fisicamente ausentes el uno del
otro; el «cuando» de estas acciones estd conec-
tado al «donde», pero no como en épocas pre-
modernas, via mediacién del lugar» %, Esto
sirve para abrir inndmeras posibilidades de
cambio al liberarse de las constricciones de los
héabitos y de las practicas locales. Este tiempo
es «democritico» y generalizado, no es mi
tiempo, ni tu tiempo, ni el suyo, es «nuestro»
tiempo vaciado de referencias culturales y

rellenado con flujos-marcas econdmicas, mili-
tares, informaticas . La nueva contextura
espacio-temporal planetaria es un marco hist6-
rico mundial de accién y experiencia, mds con-
cretamente de accion «deslocalizada», configu-
rada por una experiencia de la novedad mas
novedosa.

Este proceso de racionalizacién también se
puede observar a través de la interpretacion de
las diversas iconografias * del tiempo. En este
sentido presento dos figuras en las que el tiem-
po es representado de forma diferenciada. En
la figura 1 %7 que data de 1638 (Fr. Perrier, E/
tiempo destructor), el tiempo aparece como
Saturno alado y desnudo devorando a su estir-
pe, con los atributos de la muerte, representa-
da en la guadafia que siega las vidas de todos
los mortales. En la figura 2 %, de 1764 (W.
Hogarth, Tailpiece or Bathos) el tiempo alado
y desnudo aparece tendido, desfallecido, rodea-
do de todos sus simbolos hechos afiicos y de
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Figure 1. Fr. Perrier, Time the Destroyer, 1638,




114

L e T

un rotulo en el que se puede apreciar la ins-
cripcidn: The World’s End. Quizas, éste graba-
do de Hogarth es el que mejor expresa la «cri-
sis» temporal que surge en torno al siglo XVIII
al distanciarse el espacio de experiencia del
pasado y el horizonte de expectativas del futu-
ro. También nos estd anticipando el proceso de
abstraccion del tiempo, en otras palabras la
creacion de un «tiempo vacio», en los térmi-
nos de Benjamin, que aparecerd en las repre-
sentaciones del tiempo centradas en el reloj,
despojadas de toda referencia sagrada, como
en La destruccion de la persistencia de la
memoria de S. Dali.

Conclusion

omo hemos visto a lo largo de
estas paginas el tiempo es un
producto de la vida social (y no
al revés), mds concretamente del conjunto de
relaciones significativas que estructuran la
vida social. Las diversas esferas de «lo real» se
constituyen por medio de relaciones de co-per-
tenencia, de co-implicacién entre el todo y las

Josetxo Beridin

Figure 2. William Hogarth, Tailpiece, or the Bathos, 1764,

partes, entre lo sagrado y lo profano, entre la
luz y la sombra, entre ¢l bien y el mal, entre la
riqueza y la pobreza, etc. . Ninguna cosa
tiene un significado intrinseco o fijo sino que
su significado emerge a través de la relacidn
con otras cosas o eventos Y%, «Las relaciones
crean las cosas, las relaciones existen antes
que las cosas» ', pero estas relaciones repre-
sentan como muy bien ha apuntado Max
Weber correlaciones de sentido delimitadas de
una infinitud desprovista de significado del
acaecer universal (nootemporal en los térmi-
nos de Fraser) a las que los seres humanos
otorgamos valor y significado ', En «lo real»
coexisten elementos, personas, acciones y con-
textos que no pueden relacionarse en cualquier
momento con todos los demds, debido a la
limitada capacidad inmanente gue existe para
conectarlos. La diferenciacion entre diversos
ambitos de la realidad «produce temporali-
dad» ', porque tal diferencia excluye una
correlacion momentinea, punto por punto,
entre un ambito y el entormo de otros dAmbitos.
Todo no puede suceder simultaneamente, evi-
tindose de ésta manera que todo cambio en un
dmbito cambie todo el entorno. El manteni-
miento de esta diferencia (opuesta a la concep-
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Figure 3. B. Brueghel, «E! Triunfo del Tiempo», 1557.

cién: «cuando todo era uno» de J. Campbell)
precisa tiempo y tiene tiempo. Es decir, parti-
mos del hecho de que todo no esta relacionado
con todo, es decir, partimos del hecho de la no-
simultaneidad absoluta. La asincronizacioén de
los tiempos internos de cada ambito de la rea-
lidad evita que todo pueda suceder al mismo
tiempo, evitando asi que todo cambio cambie
todo. Por tanto, la experiencia del tiempo
puede surgir en base a relaciones significativas
diversas, como la alternancia que se establece
entre principios contrarios: justo/injusto, ver-
dadero/falso, rico/pobre, etc, o por la secuen-
cia del cambio de roles: trabajador/consumi-
dor, hijo/padre, perseguidor/perseguido,
extranjero/nativo, etc, o bien por otro tipo de
relaciones. La relacion es una construccién
humana portadora de temporalidad. No impor-
ta que la temporalidad se experimente como
sucesion de duraciones epocales a la manera
del judeo-cristianismo o como la repeticién
ciclica destinal que comparece en las ctviliza-
ciones china e india. Estas dos maneras de

expresar el ritmo de la vida colectiva, es decir,
estas dos temporalidades cualitativas (en los
términos de Sorokin) comparecen en el magni-
fico dibujo de Peter Brueghel de 1557, Ei
Triunfo del Tiempo de la figura 3 1% En ésta
magnifica iconografia, ¢l tiempo antropomor-
fizado, el Padre Tiempo, tiene una significa-
cion central, que enfatiza tanto los aspectos
destructivos como los aspectos reveladores y
creativos del tiempo, €ste comparece como un
poder universal e inexorable que a través de un
ciclo de procreacién y de destruccién origina
lo que se puede llamar una continuidad césmi-
ca: «nutres y matas todo lo que existe» (W,
Shakespeare, EL. RAPTO DE LUCRECIA,
verso 929) 19, aparece como Saturno o Cronos
devorando a su hijo '°%. En su mano izquierda
levanta una serpiente que se muerde la cola,
simbolo asociado en muchas culturas antiguas
con los ciclos sin fin del tiempo y en la alqui-
mia con la idea de la totalidad césmica. El
carro en un movimiento sin cesar portando el
Arbol de la Vida nos recuerda los aspectos
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fundamentales del tiempo. El sol y la luna
situados como yugo de los animales de tiro son
testigos, mas bien, computan, marcan, miden
el ritmo de nuestras vidas. El globo mientras
sustenta el Arbol de la Vida agrupa a los sig-
nos del Zodiaco representando el movimiento
del firmamento segiin ¢l cual el ser humano ha
medido siempre el transcurso del tiempo. El
que las distantes masas del universo, todavia
identificadas por sus posiciones con respecto a
las direcciones determinadas por el movimien-
to aparente del sol, estén relacionados con las
propiedades del tiempo local y la medida en
que lo estdn es todavia una cuestién abierta 197,

En ¢l fondo a la derecha aparece la prima-
vera, ¢l tiempo de union, de apareamiento. En
frente de la iglesia, hogar de la escoldstica y
simbolo de nuestro interés para determinar el
propésito y la direccién de la historia, hombres
y mujeres bailan alrededor de la cucafia en
medio de un rito de fertilidad antiguo, cele-
brando la venida de la estacién de la nueva
vegetacion (y por tanto, la muerte del invierno,
como significado central del camaval). A la
izquierda, las tormentas de agosto dejan sélo
arboles arrasados haciendo referencia al ritmo
de las estaciones en la ecologia del Homo
Sapiens. Frente a estas variaciones incesantes
del entorno es como el ser humano ha desarro-
llado sus civilizaciones, sus imdgenes del
mundo, sus actitudes hacia el mundo determi-
nadas por relaciones significativas.

Las ruedas del carro del Tiempo son manda-
las, simbolos arquetipales hindus de totalidad,
son ante todo imdgenes sintéticas del dualismo
entre diferenciacién y unificacién, variedad y
unidad, exterioridad e interiondad, diversidad
y concentracién. Representan la exposicion
plastica, visual, de la lucha suprema entre el
orden, aun de lo vario, y el anhelo final de uni-
dad y retorno a la condensacién original de lo
inespactial e intemporal (al «centro» puro de
todas las tradiciones) 1%, Recordemos el famo-
so diptico de El Bosco, La creacién del
Mundo, donde aparece con gran claridad este
simbolo de totalidad en el judeo-cristianismo.
Encima de la cabeza del Tiempo un reloj
accionado por pesos estd listo a golpear la
campana y a recordarnos por tanto el paso de
la hora, sugiriendo una creciente conciencia
temporal en comparacién con el silencioso
reloj de arena situado en el carro. Aqui el tiem-
po aparece como tiempo cientificamente com-

Josetxo Beridin

putado, tiempo abstracto, desprovisto de cual-
quier otro simbolismo.

A medida que pasa el Tiempo, los diferentes
artefactos creados por el hombre son aplasta-
dos por las ruedas del carro. Los instrumentos
de la industria, del arte e incluso los libros de
los intelectuales se convierten en deshechos, o
mejor dicho, devienen obsoletos y deben ser
reemplazados. Y detrds del carro comparece la
Muerte como destruccion (con el simbolo de la
guadafia) a quien el Tiempo como agenie
suministra sus victimas y, a continuacién com-
parece un angel tocando la trompeta anuncian-
do la siempre presente fama que queda al paso
del tiempo, la memoria colectiva representada
en el elefante, sobre cuyos lomos se situa el
angel. Este tiene un caracter revelador, ya que
en la memoria puede alojarse la Verdad descu-
bicrta o rescatada por el Tiempo, la Virtud
vengada por el Tiempo, la Inocencia justifica-
da por el Tiempo, y otros aspectos semejantes.
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