Fiesta, tradicion e identidad local

JOSE IGNACIO HOMOBONO

0. Introduccidon

| presente trabajo se inscribe en la tematica propuesta para estas Jornadas, cuyo

objetivo es el papel desempefiado por el folklore como expresion y reproduccién
de la identidad colectiva. La definicién de su contenido se efecttia a partir de una triple
especificacién de aquélla propuesta.

El objeto nuclear de nuestra investigacién es la fiesta, rasgo privilegiado por los
estudios de folklore y/o cultura popular. Un tipo de fiesta tradicional tanto por sus
elementos formales como por el ambito preferente, aunque no exclusivo, en el cual se
desarrolla, el de unas comunidades locales ubicadas sobre todo en areas rurales,
aunque también otras sean poblaciones urbanas, y unas y otras estén inmersas en la
vorigine de la modernizacién y del cambio social. Estos rituales festivos, lejos de
constituir meras supervivencias arcaizantes, son tradiciones funcionalmente operati-
vas en nuestra compleja sociedad.

Un tipo de fiestas que imbrica dialécticamente a dos o mds comunidades, como
parte de una estrategia simbdlica que asocia y contrapone sus respectivas identidades
colectivas . El mve% considerado es el de la comunidad local, ajeno por tanto a la
topica exaltacién de simbolos de identidad nacional a partir de manifestaciones de la
cultura popular y el folklore 2. No se trata aqui de su instrumentalizacién a partir de

1. Acerca de este tipo de rituales festivos interlocales, véanse los trabajos, citados més adelante de
Carmelo LisON TOLOsANS, de alcance general si bien espec1almente enfocados hacia el 4mbito aragonés.
Para Catalufia, el también citado estudio de Andres BARRERA. En cuanto a Aragén, resulta de especial
interés el de Ana Maria Rivas Rivas: Ritos, simbolos y valores en el andlisis de la identidad en la provincia
de Zaragoza. Caja de Ahorros de la Inmaculada. Zaragoza, 1986. Por lo que concierne a Euskal Herria,
con anterioridad a éste he efectuado otros acercamientos sectoriales a esta tematica. El primero de ellos,
un somero esbozo en el mas amplio trabajo: «Espacio y fiesta en el Pais Vasco», en Lurralde.
Investigacion y espacio, num. 5 (1982), pp. 91-118. El segundo, una aproximacién a sus aspectos
histéricos, a partir de una amplia muestra de casos concretos: «Fiestas y rituales piiblicos intermunicipa-
les en el Pais Vasco (siglos XVI al XX)», comunicacioén presentada a las Tokiko Historiaz Lehen
lhardunaldiak/Primeras Jornadas de Historia Local (Donostia, 24-25 noviembre 1989). Eusko Ikaskun-
tza/Sociedad de Estudios Vascos, pp. 775-809 (edicién policopiada; de préxima publicacién en los
Cuadernos de Seccién. Historia, nim. 12, de la precitada institucién). El estudio de lfc))s rituales festivos
aqui contemplados, a partir de la perspectiva de la identidad local, constituye el aspecto central de mi
Tesis Doctoral.

2. Acerca del papel del folklore y los estudios folkléricos como definicion de identidades naciona-
les, resulta de interés el trabajo de M.* Dolores JuLiano: Cultura popular (Cuadernos de Antropologia,
n#m. 6). Anthropos. Barcelona, 1986, pp. 3-13. Mas especificos son los de Claude KARNOOUH: «On the
use of Folklore or the avatars of Folll:ll::)nsm» en Communication and Cognition, vol. 17, nims. 2/3
(1984), pp. 315-335; Luis Diaz VIANA: Identidad y manipulacién de la cultura popular. Algunas
consideraciones sobre el caso castellano», en VV. AA.: Aproximacion antropologica a Castilla y Leén.
Anthropos Barcelona, 1988, pp. 13-27; del mismo autor: «Folklorismos y folklore», en Revista de
folklore, nam. 56 (1985), pp. 53-55 y «Folklore nacionalismo y cultura», en tbidem, nim. 62 (1986), pp.
39-42. Asimismo, el no publicado de Joan PraT CaROs: «El discurso antropolognco y el discurso
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determinadas ideologias o practicas politicas, aunque estas manifestaciones culturales
de ambito local no se sustraen a una estrategia de autorreproduccién identitaria frente
a la cultura global dominante.

Por tltimo, he estimado oportuno aportar a la puesta en comun y debate de estas
Jornadas un estudio de indole tedrica, que explora conceptos tales como los de
identidad, memoria colectiva, tradicion y ritual festivo. Perspectiva ésta tan infre-
cuente en los estudios sobre folklore y cultura popular en Euskal Herria, efectuados a
partir de postulados hiper-empiricos, que no trascienden el nivel de la simple des-
cripcion etnografica del fenémeno considerado, prescindiendo de la elaboracién
te6rica més elemental. Y ello en el mejor de los casos, puesto que existe otra categoria
carente del rigor técnico y de la ausencia de elementos valorativos explicitos de la
precedente, que no es sino una apologia nostilgica de estilos de vida tradicionales en
trance de extincién. Estos planteamientos, también presentes en otros dmbitos nacio-
nales, son de carcter atemporal y esencialista, idealizando un mitico pasado a fin de
fundamentar identidades presuntamente inmutables. Tal perspectiva es contestada
desde medios académicos, sin que el paradigma estructural-funcionalista hegeménico
en éstos suponga, empero, una alternativa valida, dada su manifiesta insuficiencia para
aprehender la compleja dindmica de la cultura popular.

La elaboracién tedrica desvinculada del anélisis de realidades concretas padece un
sindrome de esterilidad. En diversos trabajos precedentes, a los que remito, me he
ocupado del estudio de rituales festivos concretos, aplicando los presupuestos meto-
dolo?lcos aqui enunciados que, a su vez, se derivan en buena medida del analisis de
aquéllo

folklérico en el Estado espafiol: un ensayo de caracterizacién», presentado al IV Congreso Nacional de
Antropologia. Alicante, abril 1987.

3. José Ignacio HomoBonO: «Comensalidad y fiesta en el i4mbito arrantzale. San Martin en
Bermeo», en Bermeo, nim. 6 (1986-87), pp. 301-392; «Carldades, cofradias y fiestas. Los Santos Martires
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En definitiva, aqui se analiza el binomio folklore/identidad a partir de la defini-
cién de aquél en cuanto conjunto de elementos de la cultura popuﬁ)ar, pero no como
perspectiva metodoldgica. Lo cual no implica confundir el legitimo discurso folkléri-
co con cierto folklorismo al uso *. El marco de contextualizacion e interpretacién se
efectua a partir de coordenadas analiticas propias de ciencias sociales como la sociolo-
gia, la antropologia e incluso la historia. Perspectiva interdisciplinar que no carece de
refereme;s conceptuales ni de antecedentes en el estudio del patrimonio folklérico y de
la fiesta °. .

1. Fiesta e identidad colectiva

Una de las funciones de todo ritual festivo mds significativa y unanimemente
reconocida es la de expresar simbélicamente el desideratum de integracién e identidad
colectiva de la comunidad que lo celebra ®. Toda celebracion periddica de una fiesta
denota la existencia de un determinado nivel de identificacién y vivencia colectiva,
constituye un indicador que permite evaluar la conciencia de adscripcidén a esa
colectividad ’.

Las fiestas, y en particular las tradicionales, ritualizan de forma recurrente el
particularismo, actualizando y reafirmando el sentimiento de formar parte de una
comunidad —local, regional, nacional- y reproduciendo simbélicamente la identidad
colectiva de ésta. Asi lo puso de manifiesto Durkheim en Las formas elementales de la
vida religiosa: «Todo nos conduce, pues, hacia la misma idea: los ritos son, ante todo,
los medios por los que el grupo social se reafirma periddicamente... Hombres que se
sienten unidos, en parte por lazos de sangre, pero ain més por una comunidad de
intereses y tradiciones, se reinen y adquieren conciencia de su unidad moral» %... «<No

Emeterio y Celedonio de Osintxu (Bergara) y de Soraluze/ Placencia de las Armas [Gipuzkoa]», en
Kobie (Serie Antropologia Cultural), nim. 3 (1989), pp. 7-51; y «Romeria de San Urbano de Gaskue.
Expresiones de religiosidad, sociabilidad y reproduccién de identidades colectivas», en Cuadernos de
Etnologia y Etnografia de Navarra, nim. 54 (julio-diciembre 1989), pp. 407-502. Todos ellos se
enmarcan en una investigacién mds amplia: «Romerias, rituales de limites y comensalia. Tres expresiones
de las fiestas populares vascas», proyecto becado por el Departamento de Cultura de la Diputacién Foral
de Bizkaia, modalidad de Antropologia (1986-87) y acreedor de una ayuda adicional a la investigacién
1987-88).

( 4. No puedo evocar sino con particular afecto mi vinculacién juvenil al movimiento folklérico
vasco. Sin embargo, ya entonces senalé la manipulacién de ciertas senas de identidad ~local, comarcal-
por parte del entonces hegeménico folklorismo (Cfr. José Ignacio HomoBONO: «Euskalherri: una
sociedad y dos comunidades», en Dantzari. Revue de UAssociation des Danseurs du Pays Basque.
Bayonne, nam. 8 (1967), pp. 22-24).

5. Esta propuesta metodolégica fue aplicada, ya en 1913, por Robert HERTZ a su ya clisico estudio:
«Saint Besse, étude d’un culte alpestre», en Sociologie religieuse et folklore. P.U.F. Paris, 1970, pp.
110-160. Este modélico ejemplo de aplicacidn del andlisis soctolégico al estudio del patrimonio folklérico,
de las tradiciones festivas locales, concilia la observacién y estudio documental de los hechos concretos
con el preciso nivel de abstraccién tedrica. Otro estudio que se inscribe en esta perspectiva es el de Serge
BONNET: Histoire de l’ermitage et du pélerinage de Saint-Rouin. Impr. Saint-Paul. Bar-le-Duc, 1956, en
el que se imbrican los andlisis sociol6gico, histérico y folklérico.

6. Asi lo afirma, por ejemplo, Julian PrrT-R1vERs: «La identidad local a través de la fiesta», en
Revista de Occidente, nims. 38-39 (julio-agosto 1984), pp. 21 y 27. También Salvador RODRIGUEZ
BECERRA: Las fiestas de Andalucia. Biblioteca de la Cultura Andaluza. Sevilla, 1985, pp. 29-30 y 181-182.
Erich wOLF destaca las funciones de integracién, reafirmacién del orden social y sentimiento de interde-
pendencia que las fiestas y ceremonias dgesempeﬁan en las comunidades campesinas (Cfr. wOLF, E.: Los
campesinos. Labor. Barcelona, 1978, p. 129).

7. No obstante, los rituales festivos no se limitan a esta funcién. Como todos los rituales, son
polisémicos, y comunican significados de indole sobrenatural, social, econémico, estético, ludico o
étnico, referentes vinculados en cualquier caso con la identidad colectiva. Pero Gnicamente el aspecto
identitario constituye nuestro objeto ?ie estudio, por lo que aqui no nos ocuparemos de otras dimensio-
nes, por muy relevantes que puedan ser.

8. DURKHEIM, E.: Las ]E:)rmas elementales de la vida religiosa. Akal Editor. Madrid, 1982, p. 360.
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puede haber sociedad —prosigue— que no sienta la necesidad de mantener y reafirmar,
a intervalos regulares, los sentimientos colectivos y las ideas colectivas que consti-
tuyen su unidad y su personalidad» ’

El sentimiento de pertenencia a la comunidad, su identidad colectiva, se actualiza
o explicita mediante los rituales, y entre éstos los festivos. Tienen un sentido social
integrador en tanto que rituales mismos, ademds de los significados de cada uno. La
actualizacién efectuada mediante el ritual reafirma los vinculos sociales, recordando a
los actores que forman parte de un grupo determinado. La fiesta, en concreto,
presupone una unidad social diferenciada, a la vez que contribuye a crearla y reprodu-
cirla, puesto que a través de la fiesta aquella se reafirma como grupo o comunidad.
Los actos festivos, y en particular los religiosos y/o civicos, proporcionan la ocasién
ritual para la reproduccion de 1dentidades colectivas. En cuafqmer caso, la participa-
cidn en manifestaciones festivas expresa mis bien la adhesion a una identidad colecti-
va que al propio significado especifico del acto: religioso, civico o ladico.

Los simbolos festivos expresan la 1dent1dad social, permiten realizar y ejercer la
condicién de miembro de una comunidad * , porque la identidad colectiva es vivida
como sentimiento de pertenencia a una agrupacién humana que se fundamenta en
unos valores comunes. Tal adhesion a esa conciencia colectiva se produce y funda-
menta mediante simbolos, ya que éstos «han contribuido a su formacién» !

El ambito local, objeto de nuestro estudio, es un nivel fundamental de expresién
de identidades colectlvas estadio intermedio de una gradacion que comprende nédu-
los supracomunales cada vez més inclusivos: grupal, semicomunal, comunal, supraco-
munal y nacional; o bien, en términos espaciales: calle, barrlo, pueblo, comarca,
nacién... Cuanto mds amplio es el circulo concéntrico, mis se diluye el peso de lo
interpersonal y més se acentia la necesidad de simbolos comunes

Tales actuaciones simbélicas garantizan la reproduccién social y refuerzan iden-
tidades colectivas, pero el sentido de los rituales no es univoco. Ademds de esta
funcién mtegradora y reproductora que les asigna una concepcién de origen durk-
heimiano, también pueden contribuir a la transformacién del sistema social a través de
un proceso dialéctico con dos fases sucesivas de interaccion social: estructura y
communitas, estadio este Gltimo durante el que la propia identidad se diluye y se hace
irrelevante. La communitas representa la antiestructura, la disolucién de las diferen-
cias sociales y las posiciones jerérquicas, la liberacion ‘de las ataduras sociales y en
consecuencia la accién desinteresada, la vinculaci’n profunda, la igualdad y la solidari-
dad de todos. La liminalidad ritual es capaz de operar una provisional transfiguracién
simbélica de la estructura en communitas y viceversa . Tal y como ha subrayado
Honorio M. Velasco, los rituales no son simplemente expresivos, meros reflejos del
sistema social, sino también instrumentales «para la construccién de la realidad social,
para su transformacién y para su reproduccién» ™. Sin embargo, las manifestaciones
sociales «trabajan para el orden» y su funcién desmtegradora tan sélo se manifiesta
en circunstancias excepcionales .

9. Ibidem, p. 397.

10. VELAscO, H.M.: «A modo de introduccién: tiempo de fiesta», en Tiempo de fiesta. Ensayos
antropoldgicos sobre las fiestas en Espania». Tres-Catorce-Diecisiete. Madrid, 1982, p. 7.

11. DURKHEWM, E., op. at., p. 216.

12. Cfr. PEREZ-AGOTE: La reproduccion del nacionalismo. El caso vasco. Centro de Investigaciones
Sociolégicas - Siglo XXI. Madrid, 1984, p. 42.

13.  Entre los representantes actuales de la primera concepcidn destacan Sally F. MOORE y Barbara
G. MYERHOFEF: Secular Ritual. Van Gorcum. Assen/Amsterdam, 1977. Se trata de una obra colectiva que
recoge las conclusiones del coloquio celebrado al respecto en Burg Wartenstein (Austria).

14. VErLasco, H.M.: «Rituales e identidad: dos teorfas y algunas paradojas», en Revista de
Occidente, nim. 5 (enero 1986), p. 65.

15. Cfr. Georges BALANDIER: El desorden. La teoria del caos y las ciencias sociales. Elogio de la
fecundidad del movimiento. Gedisa. Barcelona, 1989, pp. 29 y ss.
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El ritual festivo es un tiempo, y un lugar, de expresién simbdlica de las relaciones
sociales, bien para ratificarlas o para negarlas. En palabras de Isidoro Moreno: «... los
distintos tipos de fiestas van desde ser un fiel reflejo de la estructura somal una
simbolizacién dircta, mas o menos ritualizada y en contextos extracotidianos, de la
realidad social y de los valores dominantes, o constituyen una negacién simbdlica de
esa misma realidad social» ‘. En particular, las manifestaciones rituales periddicas
relacionadas con los ciclos de la naturaleza y la actuvidad agraria vinculan las regulari-
dades naturales con las sociales, asociando simbélicamente ambos tipos de orden.

La expresion manifiesta de integracion, de confirmacion del orden social, corres-
ponde a los rituales conmemorativos y su negacion a los carnavales. Pero toda fiesta es
potencialmente portadora de ambas funciones, y eventualmente ciertos rituales festi-
vos supuestamente integradores expresan actitudes y valores opuestos a los postula-
dos por la ideologia hegeménica o por la institucién que los protagoniza . Asi sucede
con los rituales interlocales objeto de nuestro estudio, si bien en ningin caso los
simbolos en juego dejan por ello de vincular la identidad colectiva del grupo o grupos
concernidos. El orden es el modo conductual dominante de estas y de otras fiestas, en
cuanto instrumentos tradicionalizadores que proporcionan significacién e identidad,
pero este universo simbélico no permanece indemne ante los avatares del cambio.

2. Memoria colectiva y tradicion

Identidad es sinénimo de estabilidad, permanencia, continuidad en el tiempo,
tradicién en suma. Uno de los sentidos generalmente atribuidos al concepto de
identidad seria el de permanencia e 1gualda§ de la sociedad consigo misma a lo largo
del tiempo, es decir como antitesis del cambio . Pero el problema no es la existencia
objetiva de tal identidad postulada, sino la conaenCIa de identidad, quizés paraddjica-
mente mds viva en épocas de crisis y de cambio ¥

La fiesta emite signos de identidad en tanto que, con frecuencia, es un ritual
conmemorativo que remite a un acontecimiento original, histérico o legendario. Los
rituales generan identidad en cuanto una comunidad se identifica con su herencia
colectiva, con su tradicién, reconociéndose en hechos y acontecimientos de su propia
historia. Segun Durkheim, la representacién ritual actualiza las tradiciones, las creen-
clas comunes: «... no sirve ni puede servir mds que para mantener la vitalidad de esas
creencias, para 1mped1r que se borren de la memoria, es decir, en suma, para reavivar
los elementos mas esenciales de la conciencia colectiva» 2

Sin embargo, la identidad colectiva es mutable, estd sometida a los imperativos
del devenir histérico. Pero, al propio tiempo, el discurso histérico actiia como mito
legitimador y fundador, cuya eficacia es independiente de la plausibilidad de los
hechos histéricos evocados. La adhesion que suscita una definicién identitaria no
depende de su verdad o falsedad objetivas, sino de su capacidad para conformar la
realidad colectiva ?'. Los rituales festivos permiten mantener la ficcion de identidad a

16. MORENO NAVARRO, I.: «Cofradias andaluzas y fiesta: aspectos socioantropolégicos», en
Tiempo de fiesta..., op. at., p. 74.

17. Cfr. Claude RIVIERE: «A quot servent les rites séculiers», en Social Compass, XXIX/4 (1982),

. 374-375.

PP 18. TOURAINE, A.: «Les deux faces de 'identité», en TAP, P. (ed.): Identités collectives et
changements. Production et afirmation de identité. Privat. Toulouse, 1980, pp. 149-151.

19. Simmel ya planteé el problema de la identidad de los grupos sociales en términos de conciencia
o representacién, como algo dlf)erente a la permanencia efectiva de aquéllos (Georg SIMMEL: «Comment
les formes sociales se maintiennent», en Sociologie et épistémologie. Presses Universitaires de France.
Paris, 1981, p. 175.

20. DurxHEIM, E., op. at., p. 350.

21. Cfr. PEREZ- AGOTE A.: «La identidad colectiva: una reflexién abierta desde la sociologia», en
Revista de Occidente, nim. 5 (enero 1986), pp. 86-89. Un sugestivo ejemplo de esta aseveracién lo

\
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esar de las vicisitudes del cambio social. Incluso el propio ritual festivo puede llegar a
Eacerse irreconocible con respecto a un tiempo pretérito, pero ser contemplado desde
el sentido de la identidad en cuanto continuidad en el tiempo, como actualizaciéon
recurrente de la identidad tradicional 2. Y es que, como senala Jean Cazeneauve, el
rito es una accidn estereotipada que se resiste al cambio, reproduciendo invariable-
mente acciones cuya estabilidad persiste aun a pesar de la transformacién de las
condiciones de vida. El ritual sometido a bruscos cambios pierde su eficacia y su
razén de ser, por lo que aquéllos se introducen «con extremada prudencia, y hasta con
mala conciencia». En resumen, la estabilidad, «la repeticién es parte inseparable de la
esencia misma del rito» ?

Esta pretensién de permanencia, de tradicion, puede generar una disonancia
cognitiva entre la imagen ideal de la comunidad ¥ su situacidn real, «dindose el caso
de que las pequenas comunidades, aunque estén altamente mdustrlahzadas siguen
comportindose y pensando de un modo totalmente rural y agricola» **. Todo ritual
festivo es tradicional y tradicionalizador: lugar y fecha de celebracxon, motivos,
significados, etc. Sobre todo, fiestas como las romerias, estructuralmente vinculadas al
entorno ecolégico rural y a referentes sacrales y civicos, contribuyen a reproducir los
componentes simbdlicos de esa identidad colectiva 1deahzada desviada con respecto a
la realidad social .

La constitucidon de una memoria colectiva es un elemento indispensable en la
produccion/reproduccion de identidad comunitaria *. Memoria colectiva que Mauri-
ce Halbawchs oponia a la memoria historica, restrmglda al entorno temporal de una
generacion, y a la que reconocia una funcién de reproduccién de la tradicién y de la
identidad . Tal y como ha sido definida por Pierre Nora, «la memoria colectiva es el
recuerdo o conjunto de recuerdos, conscientes o no, de una experiencia vivida y/o
mitificada por una colect1v1dad viva, de cuya identidad forma parte integrante el
sentimiento del pasado» *. Es lo que perdura del pasado en la experiencia de una
comunidad, o la forma como ésta se representa su pasado. Patrimonio inalienable y
mampulable que carece de la ob)et1v1dad de la memoria histérica. Aquélla es afectiva
y simbélica, en tanto que ésta seria analitica, critica y erudita. Para Georges Balandier,
la memoria colectiva, entendida en términos de definicidon informatica, consiste en
formas materiales (paisajes, espacios, obras) y otras mis ideativas (disposiciones

tenemos en la literatura vasquista post-romantica, entre histdrica y legendaria. El pseudo-historicismo
imperante recurre a tradiciones legendarias mventadas que no resisten la critica historiografica. El
historiador Nicolis de Soraluce desecha «esa clase de trad1c1onahsmo que también rechaza la Elstona, el
criterio histérico y hasta el buen sentido» («Irurac bat», en Semanario Catélico Vasco-navarro, 23-
111-1867, p. 186). Pero la réplica de Juan V. ARAQUISTAIN, autor de Tradiciones Vasco-Céntabras (1866) a
éste y otros detractores clarifica los objetivos de la manipulacién de las tradiciones. El valor de éstas no
depende del rigor de las fuentes utilizadas, sino de su potencial movilizador, de su capacidad para
«inflamar la imaginacién de los pueblos», for;ando una conciencia colectiva («Remitido», en Semanario
Catélico Vasco-Navarro, 5-1V-1867, p. 221).

22. Cfr. VerLasco, H.M.: «Signos y sentidos de la identidad de los pueblos castellanos. El
concepto de pueblo y la identidad», en VV. AA.: Aproximacién antropolégica a Castilla y Ledn.
Anthropos. Barcelona, 1988, pp. 37-40.

23. CAZENEUVE, ].: Soaologza del rito. Amorrortu. Buenos Aires, 1972, pp. 16 y ss.

24. KONIG, R.: Sociologia de la comunidad local. Euramérica. Madrid, 1971, p. 126.

25. Es oportuno evocar aqui el papel instrumental que el folklore y las fiestas tradicionales han
desempenado en la definicién-reproduccién de una identidad colectiva vasca evocadora de relaciones
sociales periclitadas, proplas de la sociedad tradicional. Cierto concepto nacionalista de tradicién
consiste en la recuperacion continuada de lo reiterable, de unas senas de identidad concebidas como
intemporales y esencialistas.

26. Cfr. GROSHENS, M.-Cl.: «Production d’identité et mémoire collective», en VV.AA.: Identités
collectrves..., op. cit., pp. 149-151.

27. Cfr. HALBWACHS M.: La mémotire collective. Presses Universitaires de France. Paris, 1950.

28. NORA, P.: «Memoria colectiva», en LE GOFF, J., CHARTIER, R. y REVEL, J.: La nueva Historia.
Ediciones Mensajero. Bilbao, 1988, pp. 454-458.
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simbolicas, dispositivos mentales). Actuando en términos de definicién informatica,
tal memoria permite hacer presente y reactivable el patrimonio del pasado #

La actuacién de la memoria colectiva sedimenta los elementos culturales con los
que un pueblo se identifica. Mediante la constitucién de una memoria colectiva se
asegura la reproduccién de la identidad de una colectividad. Uno de los procesos de
actualizacién de esa memoria es precisamente la ceremonia o ritual, que conmemora
y/o evoca un acontecimiento originario. La ceremonia festiva refuerza su caracter
memorial, ya que al anclaje espacial propio del santuario asocta la dimensién temporal
de la fecha de celebracién. De esta ﬁ)rma se reactivan aquellos recuerdos de la
memoria colectiva del grupo que estin fundamentados en su propio pasado *°

El propio referente sacral de la fiesta subraya esta funcién de reproduccién de la
identidad colectiva. Maurice Halbwachs, como después Roger Bastide, ya subrayé
que las pretensiones de la religion a la permanencia, a la eternidad, hacian de ella un
vehiculo particularmente apto para servir de soporte de la identidad de los grupos
sociales. Esta pretension se apoya en el poder del espacio rehgloso del templo, para
fundamentar la ilusién de estabilidad inherente a la nocién de identidad colectiva:
«Porque los lugares participan de la estabilidad de las cosas materiales y es fijindose
sobre ellos, encerrindose en sus limites y supeditando a los mismos sus propias
actitudes como el pensamiento colectivo del grupo de creyentes incremente sus
posibilidades de inmovilizar y perdurar: tal es la condicién de J]a memoria» *'

El santuario, la ermita, se convierte en punto de referencia y simbolo de identi-
dad para quienes hacen de su romeraje a este espacio cualificado un reencuentro con la
identidad colectiva correspondiente al ambito territorial de aquél. Para Ubaldo Marti-
nez Veiga, en torno al centro ceremonial del santuario y a los actos rituales en él
realizados se produce «un fendmeno de identificacién, ?ue se basa en la unificacién y
contacto intergrupal de los miembros de la poblacién» *. La memoria colectiva de la
comunidad se apoya en el espacio del santuario y su entorno. La estabilidad y

ermanencia caracteristicas de aquél se transfieren a los rituales festivos, a la vez que
Fundamentan la pretension de fldelldad a las raices, a lo tradicional, 1mp1101ta en el
concepto de identidad colectiva *’

Esta nocién de identidad es analoga al concepto de tradicién, ya que ésta «es a la
vez memoria colectiva que recorre los tiempos y va almacenando y conservando
aquello con lo que un pueblo se identifica, y es también la capacidad de interpretar
qué es relevante, 51gn1fpcat1vo y por tanto ‘inalterable en un pueblo. Tradicién es la
capacidad de interpretar y de valorar los acontecimientos presentes segin el modelo
de acontecimientos pasados. Tradicién es pues un ejercicio de identidad» **.

Sin embargo, la identidad de un grupo basada sobre la memoria colectlva no es
inmutable: ésta no retiene sino algunos de los elementos legados por generaciones
pretéritas, pero reinterpretados por la actual en funcién de su propia situacion. Sus

componentes, «en forma de narraciones, costumbres y ceremonias son utilizados
como codigos de significacidn variable para descifrar el presnte 0 mas exactamente
para darle el sentido esperado por la colectividad» *. Como ha subrayado Jests

29. BALANDIER, B.: Modernidad y poder. El desvio antropolégico. Jacar. Madrid, 1988, p. 187.

30. GROSHENS, M.-CL,, art. cit., pp. 149-151.

31. HaLBwacCHS, M., op. cit., p. 165.

32. MARTINEZ VEIGA, U.: «La etnicidad gallega. Operacionalizacién del problema», en Actas del
2.° Congreso de Antropologia. Madrid. Abril 1981. Ministerio de Cultura. Madrid, 1985, p. 289.

33. Analizo un caso concreto en mi precitado estudio: «Romeria de San Urbano de Gaskue...».
José Ignacio LINAZASORO formula una teoria y un anilisis general de las permanencias arquitecténicas en
Permanencias y arquitectura. Las cindades vascas de la época romana a la Ilustracion. Gustavo Gili.
Barcelona, 1978.

34. VELasco, H.M.: «Signos y sentidos...», art. cit., p. 37.

35. Lanneau, G.: «Identités régionales. Milieux urbains et ruraux. Synthése», en VV.AA.:
Identités collectives..., op. cr., p. 191.
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Arpal, en la sociedad moderna el universo simbdlico ya no es univoco y las activida-
des carecen de sentido permanente, variando su significado en funcién de su utilidad.
Las permanencias no retrotraen necesariamente a un preter1t0 anterior'y exterior, sino
que se prestan a reinterpretaciones y reutilizaciones *

La tradicién, por definicién, es la transmisién de un pasado histdrico, legendario
y/o religioso mediante transmision oral, sin mediacién de documentos escritos que
acrediten su fiabilidad histérica. Por contraste con la éfimera existencia de los indivi-
duos y la provisionalidad de los grupos sociales, la tradicion asume connotaciones de
esencial y de permanente. El recurso a la misma para legitimar conductas estereotipa-
das es frecuente, ya que dota a éstas de una seguridad mds alld de toda contingencia.

Pero, lejos de agotarse en la pura y simple conservacion, la tradicidn es capaz de
integrar nuevos elementos, ensanblindolos a los preexistentes. Ademis, otro de los
aspectos de esta funcién dialéctiva de la tradicién es la recreacién de los valores de una
comunidad, su conmemoracién mediante el acto ritual y la liturgia, de efectos
pedagoglcos Estos comunican el sentido genuino precisamente porque «no son
repeticiones maquinales de actos estereotipados, sino que expresan una correspon-
dencia profunda entre lo que es creido y lo que es re-creado de esta forma» *. Y una
expresion privilegiada de transmisién de contenidos materiales y 51mbol1cos, en las
comunidades tradicionales, mediante recreacion serd precisamente la fiesta.

La tradicién se reproduce ritualmente, en cuanto el ritual inculca valores y
normas de comportamiento por repeticion, fo cual implica necesariamente continut-
dad con el pasado. El ritual constituye un instrumento tradicionalizador, en cuanto
repeticidon recurrente de actos a lo largo de generaciones sucesivas y de su potencial
«promesa de continuidad». Como senala Pierre Bourdieu, el ritual confiere perma-
nencia, institucionaliza conductas que, privadas de ese cardcter estereotipado y reite-
rativo, serian ocasionales **. El ritual y el festejo ritualizado ejercen una funcién
didictica mis o menos exphc1ta, mediante la dramatizacién-simbolizacién de un
referente mitico o histérico.

Pero, por otra parte, la nocion de tradicién utilizada para configurar simbdlica-
mente una identidad diferencial no se corresponde necesariamente con las costumbres
o persistencias culturales del pasado histérico, sino también con una tradicién inven-
tada o creada con fines de inculcacién ideolégica o catequética. Las tradiciones
inventadas son «rituales de naturaleza simbdlica, que intentan inculcar ciertos valores
y normas de comportamiento por repeticidn, lo cual implica automaticamente conti-
nuidad con el pasado» . El folklore deviene folklorismo cuando se recuperan ciertos
rasgos aislados de la cultura tradicional de una comunidad, dotindoles de un sentido
mas mitificado que funcional, y se les potencia como senas de 1dent1dad regional o
nacional, esta ultima como parte de una estrategia nacionalitaria *°

36. Cfr. ArpPAL, J.: «Sociedad moderna, sociedad tradicional: cambio, crisis y ruptura» (Mesa
redonda: «Sociedad urbana: Comunidad y Tradl(:lon» de las IV Jornadas de Folklore (Fiesta tradicional
y cultura urbana. Pamplona/lrunea. Octubre 1988, sobre «Sociedad urbana, comunidad y tradicién»), en
Cuadernos de Etnologia y Etnografia de Navarra, nim. 54 (julio-diciembre 1989), pp. 332-342. Véase
también el trabajo de Salvador CARDUS 1 Ros: «Calendari i modernitat», en Papers, nam. 17 (1982), pp.
35-54.

37. Pwvereau, J.P.: «Tradition», en Encyclopaedia Universalis. Paris, 1976, vol. 15, p. 229.

38. Cir. BOURDIEU P.: «Les rites comme actes d’institutions», en Actes de la recbercbe en sciences
soctales, nim. 43 (1982), pp. 58-63.

39. HosssawN, E.: «Introducing: Inventing Traditions», en The Invention of Tradition. Univer-
sity Press. Cambrldge, 1983, p. 1. También Georges BALANDIER ha detectado el recurso a acciones
simbélicas en las sociedades modernas para asegurar la continuidad recreando si es preciso «tradiciones
fabricadas o importadas» (BALANDIER, G.: Teoria de la descolonizacién. Las dindmicas sociales. Tiempo
Contemporineo. Buenos Aires, 1973, p. 208).

40. Diaz Viana, L.: «Identidad y manipulacién de la cultura popular...», art. cit., p. 14. Asi sucede
con muchas fiestas que, al margen de su funcién especifica ~patronales, carnavales, romerias, etc.— han
sido instrumentalizadas como genérica actualizacion de las sefas de identidad colectiva. Lo propio
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La nocién de tradicion ha sido asociada por Georges Balandier con la memoria
del pasado, en cuanto acumulacién de experiencias y conservacién de modelos de
actuacién *'. Para este autor, la tradicidn es un «conjunto de valores, simbolos, ideas y
coacciones que determinan la adhesién a un orden social y cultural justificado por
referencia al pasado». En tanto que practica social reguladora de las conductas actiia
como tradicionalismo, suscitando la conformidad, la repeticion de las formas sociales
y culturales #. La tradiciéon posibilita la continuidad de ciertos rasgos sociales y
culturales, cuyo contenido se ha modificado en una sociedad sometida a constante
cambio, recurriendo a acciones simbdlicas o rituales .

Para Balandier, la nocién de tradicionalismo implica continuidad, en tanto que la
modernidad significa ruptura, definiéndose aquél «mediante la conformidad a unas
normas inmemoriales, las que el mito y la ideologia dominante afirman y justifican,
las que la tradicién transmite a través de un conjunto de procedimientos» *. La
tradicion implica conformidad con las relaciones sociales presentes y rechazo o
antitesis del cambio. Culto y ritual serian los principales instrumentos simbélicos de
reproduccién de la tradicién. En concreto, ciertas f}i)estas conmemorativas constitui-
rian historiodramas o simbolizaciones rituales de un pasado histérico, cuya reactuali-
zacién ceremonial seria utilizada como legitimacién del orden social **. La tradicién
encuentra un solido anclaje en la religidn, sus centros cultuales, su sistema simbélico e
iconico que, dado el caricter de simbolo emblematico de las imagenes-advocaciones,
le confieren la eficacia derivada de sus practicas rituales *. Esta funcién tradicionali-
zadora del ritual, no resulta novedosa, puesto que ya fue evidenciada por Duskheim,
segun el cual: «E] rito consiste exlusivamente en rememorar el pasado y, de alguna
manera, en reactualizarlo por medio de una verdadera representaciéon dramatica» *.
Balandier le asigna diversos grados de eficacia de acuerdo con el tipo de sociedad en la
que opera. De esta forma, la fiesta, el ritual, constituirian una reafirmacién ritualizada
(verdadera mise en scéne social) de las relaciones sociales fundamentales. Estos meca-
nismos asegurarian, mediante su periddica reiteracion, la relativa conservacion de las
sociedades tradicionales, en tanto que en las modernas sociedades industriales pierden
grados de eficacia *.

El binomio tradicidn-cambio se sitda en perpetua dialéctica, de cuya sintesis
resulta un concepto dindmico y procesual de identidad colectiva. Como nos recuerda
Joseph R. Gustield, lo viejo no es necesariamente sustituido por lo nuevo, sino que
algunas pautas de vida tradicionales perduran como supervivencias. Lejos de proau—
cirse una gradual extincidon de lo tradicional, por trinsito a la modernidad, «el
resultado global de los procesos modernizadores y las formas tradicionales es a
menudo una mezcla en la cual uno se apoya hasta cierto punto en el otro, exterior a él,
mads que un choque entre contrarios» *’. La tradicidn se adapta al proceso de moderni-
zacion, pudiendo incluso facilitar el proceso de transicién hacia la misma, al propio
tiempo que la modernizacién puede a su vez revitalizar las tradiciones. La aceptacidn
de la tradicién por parte de una sociedad consiste, como afirma S.N. Eisenstadt, «en

sucede con algunos de sus elementos especificos, tales como la danza tradicional, que en nuestra
compleja sociedad moderna ya est4 desprovista de significado ritual y/o social, habiendo sido reducida a
un especticulo coreogrifico.

41. Cfr. BALANDIER, G.: El desorden..., op. cit., p. 35.

42. BALANDIER, G.: Teoria de la descolonizacén..., op. cit., p. 205.

43. Ibidem, p. 208.

44. BALANDIER, G.: Antropologia politica. Peninsula. Barcelona, 1986, pp. 194-195. Véase también
su Teoria de la descolonizacion..., op. cit., p. 205.

45. BALANDIER, G.: Antropo-légicas. Peninsula. Barcelona, 1975, pp. 193, 199 y 217.

46. CrR. BALANDIER, G.: El desorden..., op. cit., p. 35.

47. DURKHEM, E., op. cit., p. 346.

48. Cfr. BALANDIER, G.: Teoria de la descolonizacion..., op. cit., pp. 254-255.

49. GUSFIELD, J.R.: «Tradition and Modernity: Misplaced Polarities in the study of Social Chan-
ge», en The American Journal of Sociology, vol. 72 (1967), p. 355.
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considerar cualquier acontecimiento, orden o representacién del pasado (ya sea real o
simbdlica) como el mayor foco de su idenudad colectiva». La tradiciéon —prosigue—
«no se considera solamente como un simbolo de continuidad, sino también como lo
que marca los fines legmmos de creacién y de innovacién y como el mejor criterio
para su legmmldad»

La persistencia de pricticas antiguas se conjuga con la adaptacién a la légica
dominante de la nueva situacién resultante del cambio social, a las nuevas relaciones
culturales y de sociabilidad. En particular, las identidades colectivas y entre ellas las
locales, son la resultante de una dFi)aléctica entre la resistencia al cambio y la adaptaciéon
a nuevas formas culturales impuestas por la sociedad global. «La nocién de identidad
colectiva —afirma M.-H. Soulet— debe entenderse a este nivel como un proceso activo
de expresion y de significaciéon de practicas concretas y de pricticas simbdlicas
mediante las que un grupo social actualiza su relacién con la sociedad global» *

Georges Balandier ha evidenciado el ritmo diferencial de ciertos sectores de Ja
cultura con respecto al cambio social. La religidn, y con ella los complejos simbélicos
y rituales que sustentan la identidad colectiva se constituyen en permanencias, siendo
més refractarias a la modermdad que otras, que se supeditan en mayor grado a la
movilidad generalizada *.

El ritual desempena la funcién de atenuar y afrontar las tensiones inherentes al
cambio social, estando la propia actividad ritual como la simbdlica sujeta a cambios e
incluso a modificaciones a fin de ajustarse 2 la alteracidn de las nuevas condiciones.
Como concluye John Beattie al término de su andlisis de esta interrelacidn, el
incremento de la actividad ritual en una situacién de cambio se explica a partir de su
funcién de ofrecer «en el plano de la accién, medios para habérselas con problemas
que no puede enfrentar de otra manera, y en el plano cf las ideas, medios indispensa-
bles para hacer importantes afirmaciones simbdlicas» ». Es evidente que cuando
muchas sociedades industrial-urbanas desestructuran el perfll de las culturas locales,
la potenciacién de la actividad festivo-ritual es un recurso agonistico para preservar
los rasgos distintivos de la propia identidad.

Resulta evidente que la funcién integradora del ritual festivo no es ni univoca ni
unidireccional. Por una parte, la identificacién con ciertos acontecimientos histéricos
o legendarios y con sus protagonlstas, no conlleva una aniloga identificacién con las
relaciones sociales dadas en la época de referencia.

Pero ademis, aun admitiendo que los ritos puedan reforzar los tradicionales
vinculos sociales entre indiviuos de la propia comunidad, el proceso de cambio social
puede traducirse en incongruencia entre el marco culturar de significacién de los
rituales festivos y la estructura de la interaccién social **. Un ritual puede perder su
esquema de significacién original e incluso convertirse en motivo (f conflicto mas
que de integracion en el seno de la comunidad, cuando permanece inmutable e
impermeable con respecto a la estructura social resultante de un proceso de cambio *°

50. EisENsTADT, S.N.: «Tradicién, cambio y modernidad. Algunas consideraciones sobre las

teorias de [a modernizacién», Ensayos sobre el camZio social y la modernizacion. Tecnos. Madrid, 1970,
. 335.

P 51.  Cfr. SOULET, M.-H.: «Identité collective, résistence au changement et rapports de sociabilité

dans les societés rurales», en VV.AA.: Identités collectives..., op. ait., p. 158.

52. Cfr. BALANDIER, G.: Modernidad y poder..., op. cit., pp. 185-186.

53. BEATTIE, J.: Otras culturas. Objetivos, métodos y realizaciones de la Antropologia Social.
Fondo de Cultura Econémica. México, 1980, pp. 340-341. El autor desarrolla su anélisis de esta
interrelacion en «Ritual and social change», en Man (1966), pp. 60-74.

54. Véase GEERTZ, Cl.: «Ritual y cambio social: un ejemplo javanés», en La interpretacion de las
culturas. Gedisa. México, 1987, pp. 131-151.

55.  Asi, por ejemplo, en ‘determinadas fiestas urbanas se han originado intensas contradicciones y
conflictos en torno a determinados referentes que, tradicionalmente, desempefiaban una funcién integra-
dora. A titulo de ejemplo citaremos: el conflicto global (origen, sexo, estatus social, confesional/secular,
etc.) en torno a la comida de la Cofradia de San Roque (Laudlo/Llodlo) el controvertido protagonismo
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Y es que, tanto rituales como tradiciones se adaptan a la modernidad. Balandier
considera mds operativa una distincidn tipoldgica entre diversas manifestaciones de
tradicionalismo que hablar en abstracto de esta categoria. Entre los tipos mas perti-
nentes a nuestro objeto de andlisis estarian el tradicionalismo formal tendente a
mantener instituciones, marcos sociales o culturales, que tan solo conservan del
pasado ciertos medios, pero cuyas funciones y objetivos ya han experimentado un
cambio. También el pseudotradicionalismo, en cuyo contexto la tradicién manipulada
actia como medio de impartir sentido a las nuevas realidades, o expresando disiden-
cias con respecto a la modernidad **.

El ritual se desarrolla de acuerdo con pautas sancionadas por la autoridad de la
tradicion, pero esta sometido a innovaciones e incluso a procesos de transformacién.
La expresion presente del ritual es una sintesis de la dialéctica entre tradicién e
innovacién ¥. Imagen ideal o simbélica e historia definen las expresiones rituales de la
identidad colectiva de toda comunidad.

3. Identidad local y dialéctica intercomunitaria

El sentimiento de pertenencia a una comunidad local, su 1dentidad, presupone la
referencia a valores y simbolos compartidos por nosotros y diferentes o contrapuestos
a los de los otros. La identidad colectiva de un grupo se expresa en referencia y
contraposicién a otro u otros grupos. Los rasgos distintivos sobre los que se apoya la
identidad se perciben como propios en la medida que los de otros de una misma
categoria son percibidos como extranos **. Toda identidad colectiva se construye a
partir del doble sentido de similitud interna del grupo y diferencia con respecto a
otros. No existe identidad colectiva sin alteridad.

La referencia inexcusable al otro es intrinseca a toda definicién de identidad, ya
que todo proceso de identificacién tiene como correlato imprescindible el de diferen-
clacion con respecto a un alter ego que sirva como mediacion para la construccién de
la propia imagen ®. El patrimonio simbdélico de una comum(fad expresa su produc-
cion y contribuye a su regroducaon desempefiando funciones integradoras, movili-
zadoras y esclarecedoras *°. Patrimonio simbélico en el que se integra el ritual festivo,
y que concierne a la comunidad local en tanto que grupo humano asentado en un
territorio.

La identidad como diferencia ejercida y expresada por una comunidad local con
respecto a otras, debe entenderse como una estrategia sectorial en el proceso de

de la corporacién municipal (Oldrizu, en Vitoria-Gasteiz, romeria de San Pedro de Altsasu/Alsasua,
Riau-riau de los Sanfermines de Pamplona/Iruniea, etc.); protagonismo festivo masculino (San Pedro de
Altsasu/Alsasua) etc. Estas situaciones se producen cuando un ritual que vehicula una funcién de
integracién social propia de la sociedad rural, actiia en un contexto urbano, ya que aquélla es incongruen-
te con las estructuras de integracion de la moderna y compleja sociedad global

56. Cfr. BALANDIER, G.: Antropologia politica.., op. cit., pp. 195-196.

57. Véase al respecto el anélisis de Ricardo SANMARTIN: «Fiestas y liturgia: procesidn, historia e
identidad», en VV.AA.: Fiestas y liturgia. Actas del Cologuio celebrado en la Casa de Velizquez.
Universidad Complutense. Madrid, 1988, p. 154.

58. Esta dicotomia entre intragrupo y extragrupo fue propuesta inicialmente por William Graham
Sumner, quien distingue entre el nosotros («we-group») y el ellos («they-group» o «out-group»). Las
relaciones en el propio grupo son de solidaridad, mientras que entre grupos diferentes predomina la
hostilidad (SUMNER, W.G.: Folkways. A Study of the Sociological Importance of Usages, Manner,
Customs, Mores and Morning. New York. Dover Publications Inc., 1959). Un desarrollo posterior, en
términos de sistema interno y sistema externo, corresponde a George H. Homans: The Human Group.
Harcourt, Brace and Company. New York, 1950, caps. IVy V.

59. Cfr. VELASCO, H.M.: «Textos sociocéntricos. Los mensajes de 1dentificacién y diferenciacién
entre comunidades rurales», en Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares, . XXX VI (1981), pp.
85-106. También PEREZ-AGOTE, A.: La reproduccién..., op. cit., p. 37.

60. Cfr. GarCia PELAYO, M.: Los mitos politicos. Alianza Editorial. Madrid, 1981, pp. 23-25.
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interacccidén entre ambas ®. El sistema de relaciones intercomunitario se articula
como oposicién de comunidades proximas en el tiempo y en el espacio.

Periédicamente el ritual festivo subraya el ideal de integracidn, identidad y
solidaridad comunitarias. El ritual festivo constituye un excelente indicador para
evaluar el nivel de identificacién y vivencia colectiva del nosotros comunitario, o
sentimiento de adscripcién a una comunidad . En un contexto de profundos cam-
bios sociales y culturales, las fiestas de algunas localidades, una vez desaparecidas sus
homologas del entorno comarcal, se convierten en supervivencias, en rasgos folkl6ri-
cos ampliamente popularizados en ocasiones por los medios de difusion. De esta
forma, su funcién o rasgos tipolégicos de origen (sanjuanes, romerias, carnavales) se
convierten en accesorios, al propio tiempo que se potencia su funcién diferencial, su
condicién de peculiaridad no compartxdp La comunidad subraya no sélo su unidad
interna, sino también su especificidad, mediante la diferencia expresada y ejercida.
Tales fiestas son exaltadas como simbolos en la fundamentacién de identidades
colectivas, tanto a nivel local como en otras instancias estructurales.

La fiesta comunitaria es un ritual colectivo que establece limites, deslindando
netamente lo interno de lo externo, quiénes pertenecen o no a la propia comunidad.
Mediante la fiesta se ritualizan limites y expresiones de particularidad. A cada dmbito
de representacién de un nosotros generando especifica identidad corresponde una
fiesta, y cada fiesta se asocia con la formulacién de una concreta expresion del
7050t70s.

Al afirmar su cohesién interna, la comunidad local se sitda en dialéctica oposi-
cidn a otras comunidades locales de su entorno. Mauss subray6 c6mo las coordenadas
de espacio y tiempo definen el nosotros, realidad conformada por una cohesién social
restringida a este dmbito, al que permanecen ajenos los otros. La representacién

colectiva del nosotros se restringe a un territorio social, dehmltado por fronteras y por
la «descendencia comtn» propia del mito y de la historia

Cada comunidad local tiende a reforzar sus rasgos dlferenciales, se esfuerza por
establecer limites y diferencias que fundamenten una identidad privativa. Pero, ade-
mis, «potencia ritualmente la necesidad primordial de relacionarse con otros, precisa-
mente con los ajenos y extrafios, con aquellos que comparten antagdnicos intereses y
conflictos» *. Mediante el ritual popular se sintetiza la dialéctica entre los opuestos:
por una parte la renovacién simbélica de los limites de lo propio, de la separacién y de
la diferencia, al propio tiempo que se tiende a trascender aquéllos, a fraternizar con
otras unidades similares. La identidad como diferencia expresada vincula indisoluble-
mente a cada pueblo con los pueblos vecinos/oponentes.

4, El referente territorial: los rituales de limites

Esta perspectiva de la identidad local partiendo de la oposicién entre comunida-
des locales remite a la dimensidn territorial de tal relacién dialéctica. La importancia
del factor territorial se explica en funcidn de su estrecha interconexién con la historia,
con la dimensién temporal en la que el propio ritual se incardina. El territorio es una
proyeccién simbdlica de las estructuras social y cultural de las comunidades humanas.

61. VELASCO, H.M.: «Signos y sentidos...», art. cit., pp. 35 y ss.

62. Ejemplos que refrendan esta aseveracién son los rituales festivos catalanes estudiados por
Andrés BARRERA: La dialéctica de la identidad en Cataluiia. Un estudio de antropologia social. Centro de
Investigaciones Sociolégicas. Madrid, 1985, pp. 199-213.

63. Mauss, M.: «Fragmentos de un plan de sociologia general descriptiva», en Sociedad y Ciencias
Sociales (Obras I11). Barra% Editores. Barcelona, 1972, pp. 197 y 198.

64. LisON TOLOSANA, C.: «Aspectos del ethos y pathos de la comunidad rural. I», en Antropologia
social: reflexiones incidentales. Centro de Investigaciones Sociolégicas-Siglo XXI. Madrid, 1986, p. 22.
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La identidad colectiva de una comunidad remite necesariamente al soporte espacial de
la misma, ya que la comunidad local es una forma de agrupacién social que organiza,
de acuerdo con modalidades histéricamente determinadas, un conjunto de familias
que ocupan un espacio. La organizacion de la convivencia estd en estrecha relacién
con la del espacio ocupado. Un espacio integrado tanto por tierras de apropiacién
individual como por las de propiedad colectiva o indivisa. Los usos del suelo son
regulados por un derecho consuetudinario que prescribe un calendario de trabajos,
los cultivos, la vida pastoril, la explotacion ?orestal, la irrigacién. De su administra-
cién, que goza de amplia autonomia, se encargan mandatarios sometidos al control
directo de la comunidad ®. Con frecuencia, los actos administrativos y sacrales
vinculados a la regulacién de tales aspectos se ritualiza mediante ceremonias festivas
celebradas de forma recurrente.

La fiesta subraya el sentido de comunidad definida territorialmente, cuyos
miembros se integran en la fraternidad devocional de su advocacién patronal, de
integracion que prevalece sobre las condiciones de la estructura social. En cada nivel
territorial —semicomunal, comunal, supracomunal- la fiesta expresa algin tiempo de
conciencia, de 1dentidad colectiva .

La comunidad local celebra su unidad festejando al simbolo que la representa, la
advocacion patronal que actiia como nexo comun, catalizador de expresiones identi-
tarias. Esta integracién simbolica se expresa publicamente con ocasién de la festividad
anual, ya que el referente religioso de la Festividad, la advocacién patronal, es al
propio tiempo el simbolo emblematico de la colectividad local. Como Ea evidenciado
José Antonio Jauregui, explicitando una intuicién durkheimiana, tal signo emblemati-
co o totem «es objeto de un culto ferviente de parte de los miembros de un grupo
étnico, no por sus propiedades intrinsecas, no por sus méritos o cualidades persona-
les, sino simplemente por encarnar simbdlicamente al grupo étnico que lo venera» ¢,
Este signo emblemitica, prosigue Jauregui, preside las ceremonias y ritos puablicos y,
ademads de servir de elemento de autoi entiﬁcacién de un grupo social o tribu, sirve
para diferenciarlo de otros, asi como para preservar taf conciencia a través del
transcurso del tiempo. Ademds de un objeto o persona, puede desempenar estas
funciones una advocacién Eatronal, dimensién ésta asumibFe incluso por los miem-
bros agnosticos del grupo *.

Los rituales festivos estructurados en torno a este referente simbélico reprodu-
cen la identidad colectiva de la comunidad concernida. Esta produccién de un
nosotros especifico acta incluso en un contexto de secularizacién, puesto que el
potencial p{)urisémico de la fiesta desborda su aspecto sacral, y la participaciéon en las
manifestaciones festivas expresa, ante todo, la adhesién a una determinada identidad
colectiva ©.

Los santuarios, sus advocaciones, cofradias y festividades acttian como simbolo
cultural para cada uno de los diferentes circulos concéntricos de identidad colectiva
compartidos por los miembros de una comunidad o de varias. William Christian ha
estudiado la adecuacién entre patronazgo sobrenatural y niveles identitarios en el alto
valle del Nansa (Cantabria), constatando la estrecha asociacién existente entre las
jurisdicciones socio-geogrificas y los territorios de gracia de los santuarios, aunque la
delimitacién de ambos tipos de dmbitos no sea estrictamente coincidente. Las ad-
vocaciones patronales de determinados santuarios «parecen ajustarse muy bien a

65. Cfr. LEFEBVRE, H.: «La comunidad rural y sus problemas histérico-sociolégicos», en De lo
rural a lo urbano. Peninsula. Barcelona, 1973, p. 31. Este mismo autor sintetiza su planteamiento, a partir
del anilisis de un caso concreto en: La Vallée de Campan. Etude de sociologie rurale. P.U.F., 1963, p. 89.

66. Véase PITT-RIVERS, ]., art. at., pp. 20-30.

67. JAUREGUIL, J.A.: Las reglas del juego. Las tribus. Espasa-Calpe. Madrid, 1979, pp. 176 y ss.

68. Ibidem, pp. 239-240. Este autor cita a San Fermin como paradigma totémico navarro.

69. Cfr. MorenO, I.: «Religiosité populaire andalouse et catholicisme», en Social Compass,
XXXII1/4, 1986, pp. 446-447.
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ciertos niveles de identidad; en definitiva parece que se utilizardn como simbolos de
esa identidad» ”°

Por ende, la cofradia del santuario o ermita constituye una expresién sacralizada
de integracién simbélica de la comunidad, latente en la vida cotidiana de ésta, que
culmina y se reafirma con ocasién de la celebracién de la festividad anual. Esta
funcién posibilita la adscripcion a la cofradla de indiferentes e incluso agndsticos
desde el punto de vista estrictamente religioso ”'. La cofradia organiza la festividad de
su santuario en su integridad, o al menos los actos nucleares de la misma, tanto los de
potencial simbolizador (procesmn actos litdrgicos) como la comida de los cofrades,
que vehicula la expresion de sociabilidad inherente a todo acto comensalistico.
Mediante la participacién en la cofradia y en los rituales festivos de ésta, los miembros
de la comunidad expresan esa voluntad de integracién simbdlica, y muchos hijos del
pueblo emigrados encuentran asi la ocasién de reactualizar sus vinculos con la
communitas de origen. Cuando el santuario y su cofradia son de caricter supralocal,
el vinculo se establece a un nivel estructural mas inclusivo.

La comunidad local, en cuanto unidad espacial, tiene sus limites territoriales que
la separan de otros concejos, pueblos o municipios. Las comunidades locales compi-
ten por los recursos espacialmente limitados de un mismo valle o comarca, y la
apropiacién de un territorio privativo se ajusta no sélo a los limites naturales sino a
los determinados por relaciones de fuerza entre comunidades vecinas ’

De analoga forma a como el referente simbdélico sacral —santuario, imagen— o la
propia fiesta delimitan simbélicamente la identidad local, también sirven para demar-
car el territorio y fijar de esta forma los limites de su espacio local. La comunidad
local asegura la defensa y consolidacién de los confines de su espacio mediante la
definicion ritual de éstos. El lugar de hallazgo o aparicién de un simbolo sagrado y la
posterior construccién de un santuario instauran un hito del territorio apropiado por
una comunidad, la que pretende asegurarse una apropiacion también exclusiva del
simbolo. La festividad anual o romeria constituye un ritual de limites en cuanto
actualizacién del mito original. El desplazamiento del vecindario de una comunidad,
reafirma la pertenencia a ésta del espacio ritual del santuario, corrobora su derecho a
un patronazgo preferente o exclusivo, escenificando ademis la corporat1v1dad social
del pueblo en tanto que conjunto arménico y estructurado ”

Si todo ritual festivo actualiza o explicita el sentimiento de pertenencia a la
comunidad, los desplazamientos hasta ermitas o santuarios situados dentro del propio
término, o en la zona liminal del mismo, tienen un componente manifiesto de
apropiacion simbdlica. De acuerdo con la sugestiva hipétesis de Carmelo Lisén
Tolosana, las festividades de las ermitas situadas fuera def nicleo habitado, en lugar
agreste, «son muchas veces repositorios de una tradicién o leyenda de origen o limites
de la comunidad... La historia local y la identificacidn indigenas estan con frecuencia
condensadas en y simbolizadas por la ermita... Y dificilmente puede ser de otra
manera si esos rituales colectivos han de validar y consagrar derechos, limites,
posesiones, tiempos, espacios y principios abstractos con resonancia local» . La
ritualizacién del partlcuf;rlsmo local promueve el sentido de comunidad, no s6lo en

70. CHRISTIAN, W.A.: Religiosidad popular. Estudio antropolégico en un valle espanol. Tecnos.
Madrid, 1979, pp. 125-126.

71.  Acerca de estos extremos, véase el estudio de Isidoro MORENO: Cofradias y hermandades
andaluzas. Estructura, simbolismo e identidad. Biblioteca de la Cultura Andaluza. Sevilla, 1985, p. 33.

72. Véase el estudio que, para una comunidad local concreta, realiza Pierre BIDART: Le ponvoir
politique a Baigorri, village basque. Editions Ipar. Bayonne, 1977, pp. 39 y ss.

73. Cfr. VeELasco, H.M.: «Las leyendas y hallazgos y de apariciones de imagenes. Un replantea-
miento de la religiosidad popular como religiosidad local», en VV.AA.: La religiosidad popular. I1. Vida
y muerte.: la imaginacién religiosa. Anthropos-Fundacién Machado. Barcelona, 1989, pp. 402-405.

74. LisON TorosaNa, C.: «Aragén festivo (La fiesta como estragegia 51mb011ca)» en Antropologia
social y hermenéutica. Fondo de Cultura Econémica. Madrid, 1983, p. 59.
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cuanto expresion solidaria interna, sino también como oposicion a unidades similares
externas.

La fuerte solidaridad interna de la comunidad, su integracidn, tiene como com-
plemento la diferenciacién frente al mundo exterior y, en concreto, con respecto a
otras comunidades vecinas. Los conflictos entre habitantes de aldeas vecinas se
desarrollan de acuerdo a coordenadas es?aao temporales precisas: los limites territo-
riales de dos comunidades y sus fiestas

Por otra parte, la cualificacién del espacio en cuanto territorio consiste en una
serie de delimitaciones que reflejan la dialéctica de la propia vida social, porque en
definitiva lo territorial no es otra cosa que una perspectiva de esa estructura més
amplia. El significado del territorio responde no sélo a su estructuracién en unidades,
sino. también a oposiciones, a las diferencias y tensiones con otras unidades territoria-
les 7

El limite, la frontera de trazado definido e incluso en ocasiones geométrico, tiene
una concrecién mds neta que los limites sociosimbélicamente definidos por las
comunidades locales en su dialéctica identificacion-diferenciacién, mis imprecisa-
mente espacializable. El espacio apropiado por cada comunidad se acota, se amojona,
delimitacién sancionada administrativa y juridicamente. El limite traza una linea
divisoria entre el interior y el exterior que no siempre es un reflejo especular de la mas
volitiva proyeccién sobre el espacio %el nosotros/ellos intercomunitario . Talcott
Parsons ya detecté esta fijacién de los limites jurisdiccionales de una comumdad, en
contraste con la problemitica espacializacién de la estructura comunitaria . No
obstante, incluso las propias pricticas ceremoniales en principio admlmstratlvas y
por lo tanto sin legitimacién sacral, de reconocimientos o recorridos de mojones, etc.
producen/reproducen la conciencia de comunidad, en concurrencia con la delimita-
cién a través de su construccién social.

Las fiestas que gravitan hacia los limites locales, o que incluso los trascienden,
son verdaderos rituales de limites. Forman parte de una estrategia simbélica para
delimitar el territorio, fijar los confines del espacio local y manifestar el poder de
disposicidon de una comunidad sobre su entorno territorial. Constituyen una rituali-
zacion del particularismo local, de los antagonismos y oposiciones a unidades simila-
res externas. Pero también de superacién de diferencias y de 1dentidad de intereses
entre ellas, a un nivel estructural superior 7. A este nivel se trata de enfatizar no sélo
lo que diferencia y separa a diferentes comunidades locales, sino todo aquéllo que las
une e imbrica como integrantes de un mismo ambito, valle, nicho ecolégico o entidad
administrativa supralocal. Porque, a pesar de este esfuerzo colectivo por demarcar y
ritualizar los limites de cada comunidad local, la interrelacién entre las colindantes es

75. Este sindrome no se trata, como pudiera creerse, de un particularismo de nuestro dmbito
estatal, analizado pormenorizadamente por Carmelo Lisén y otros investigadores, sino que ha sido
detectado en contextos culturales tan disimiles como pueda ser el polaco. Véase el trabajo de DoBRO-
woLsKI, K.: «La cultura campesina tradicional» en Teodor SHANIN et alt.: Campesinos y sociedades
campesinas. Fondo de Cultura Econémica. México, 1979, pp. 264-265.

76. Cfr. Garcia, J.L.: Antropologia del territorio. Taller de Ediciones. Madrid, 1976, pp. 65-94.

77. Asi lo pone de manifiesto ORIOL, M.: «Plus on cherche a réferer le territoire i la seulp histoire
culturelle, 3 la relation symbolique et pratique que des hommes ont progressivement constituée avec les
écosystemes qu ils exploitent, plus on s ec}oxgne d’une stricte inclusion des groupes dans des cadres
géometriques fermés» («Identité produite, identité instituée, identité exprimée: confusions des théories
de P'idenuté nationale et culturelle», en Cabiers Internationanx de Sociologie, Vol. LXVI, 1979, p. 25.

78.  Segun este autor: «los limites fisicos y la autoridad jurisdiccional que se orienta hacia ellos no
son simples reflejos de los factores fisicos o exigencias que influyen en la conducta, sino puntos de
articulacién entre estas exigencias fisicas y los aspectos no fisicos del sistema social. El significado
socio-cultural de una frontera fisica nunca es expresable en términos geogrificos en cuanto tales (Talcott
PARSONS: Estructura y proceso en las sociedades modernas. Instituto de Estudios Politicos. Madrid, 1966,
pp. 316-317.

79. Remito a la consulta de la bibliografia precitada en la nota 2.
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ineludible. A la par que la singularidad y la diferencia, también se ritualizan de forma
recurrente los desideritum de unidn, solidaridad y confraternacién intercomunita-
r10s.

Estas fiestas se desarrollan en los limites del territorio local e incluso en el
interior del apropiado por una comunidad vecina, bien en el propio nicleo de ésta o
en su periferia. Se trata iasxcamente de las romerias, rogativas, letanias o procesiones a
ermitas y santuarios. Pero también de ceremonias civicas como las que regulan usos
de territorios mancomunados, revisiones de mojones o, simplemente, festividades
patronales de comunidades locales que ocupan sectores intersticiales entre juris-
dicciones municipales en tanto que dmbitos administrativos un tanto artificiosos. En
cuanto a las fiestas de ermitas y santuarios de dmbito supralocal, permiten a las
comunidades locales trascender sus propios limites para relacxonarse con otras de su
entorno, en una dialéctica no exenta de perfiles conflictuales *

El ritual festivo evidencia su caricter netamente ecologlco—espacial, asi como su
notoria funcionalidad en la definicién y dinamizacidn de las identidades colectivas a
cualquier nivel estructural. Un grupo social, una comunidad, puede sustentar una
definicion de su identidad contrapuesta con fa de otro, con la que al propio tiempo
comparte un nivel identitario superior. En cuanto actor social, participa en una serie
de circulos concéntricos, expresando en cada uno de ellos un sentimiento de perte-
nencia, una identidad colectlva, por lo que puede sustentar identidades colectivas
diferentes e incluso contradictorias entre s, y unos mismos rasgos simbélicos posibi-
litan diversas estrategias referenciales ¥

Los rituales festivos interlocales son focos y ocasiones de interaccién para los
integrantes de comunidades locales diferentes. Oportunidad para que se manifiesten
ritualmente los conflictos, tensiones y rivalidades que enfrentan a unos con otros,
pero también agentes eficaces para su superacién mediante férmulas de transaccién.

80. En su estudio sobre el culto a Saint Besse, Robert Hertz evidencié la funcién que la fiesta
desempefia como expresién de estos diferentes niveles y estrategias de las identidades colectivas. A pesar
de la viva rivalidad existente entre los romeros procedentes de las dos vertientes de los Alpes Grées (Val
Soana y Val de Cogne), de los tumultos y peleas entre ambos durante la festividad, el mantenimiento de
una ceremonia comun actia como afirmacién de la identidad colectiva de los montaneses, en oposicién
con las gentes de la llanura (HERTzZ, R.: «Saint Besse, étude d’un culte alpestre», art. cit., pp. 110-160).

81. Cfr. PEREZ-AGOTE, A.: La reproduccién..., op. cit. pp. 42 y 43.
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