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El autor estudia el papel central de la montafia en los procesos de re-identificacion social y cultural de las pobla-
ciones urbano-rurales de fin de siglo en Euskalherria. Propone, para ello, un método analitico que propugna la inter-re-
lacion entre espacio (montafa), ritos (fiestas) y grupo humano (sociedad rural). En la interaccion entre estos tres ele-
mentos, aparece una gramatica que vehicula la conciencia colectiva y que orienta las practicas sociales hacia un te-
rritorio que se constituye en focalizador de identidades y de diferencias grupales.

Palabras Clave: Montana. Espacio. Ritos. Sociedad. Fiestas. Romerias. ldentidad cultural. Cambio social.

Euskalherriko Herrien gizarte eta kultur beridentificatizio prozesuetan mendiak mendearen azken urteotan izan
duen garrantzia aztertzen du idazleak. Espazioaren -mendia-, ritoen -jaiak- eta gizaki taldeen -gizarte rurala- arteko el-
kar loturak proposatzen dituen metodo analitiko bat erabilizen du. Lotura honen emaitza zera da, talde kontzientzia eta
gizarte bisitza talde nortasuna eta bereitasuna finkatzen duen gramatika bat da.

Giltz-Hitzak: Mendia. Espazioa. Erritoak. Gizartea. Jaiak. Erromeriak. Kultural identitatea. Gizarte aldaketa.

L'auteur étudie le role central de la montagne dans le processus d'identification sociale et culturelle des popula-
tions urbano-rurales de la fin du siécle a Euskalherria. Pour cela, il propose une méthode analytique qui relie I'espace
(montagne), les rites (fétes) et le groupe humain (société rurale). Dans ['interaction réciproque de ces trois éléments il
apparait une grammaire qui véhicule la conscience collective, orientant ainsi les pratiques sociales vers un territorire
focalisateur d'identités et de diffenciciation sociale.

Mots Clés: Montagne. Espace. Rites. Société. Fétes. Pélerinages. Identité culturelle. Changement social.
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1. EL APORTE DE LA MONTANA A LOS ESTUDIOS DE ANTROPOLOGIA SOCIAL

Las poblaciones de montafia de nuestro territorio nos han ofrecido una serie de temas
de estudio que han dado lugar a ricos andlisis y a aportes significativos para la comprension
de los fendmenos culturales y para el desarrollo de las ciencias sociales.

Entre ellos, uno de los méas importantes es el del pastoreo. Las condiciones ecoldgicas
(los pastos de montafia junto a las praderas del fondo de los valles) explican el que las so-
ciedades del pasado tengan que dedicarse a la agricultura, por necesidad, pero, que sean
pastoriles por vocacion. Esta doble orientacion esté a la base de toda su organizacién social.

Este pastoreo tenia un doble ritmo (verano/invierno) que permitia a los rebafios disponer de
pastos durante todo el afio. La transhumancia (estival o invernal) hacia las altas cumbres o a ha-
cia los valles del interior posibilitaban la vida pastoril en ambas laderas de las montafias. Junto a
ellas, mercados, ferias, comunicaciones, venta de productos, acuerdos y ritos, completaban un
mundo de relaciones que como dice W. Douglass (1978), al hablar de la frontera hispano-fran-
cesa en el Pais Vasco, se caracterizaba mas por su permeabilidad que por su impermeabilidad.

De hébitat semidisperso, en una geografia caracterizada por el bocage atlantico o conti-
nental, la economia que les sostenfa ha sido muy diversificada, con produccion orientada al
consumo humano (y no a la alimentacién animal como sera el caso més tarde) y generadora
de una cultura de “subsistencia”, de mercado reducido y de profunda interaccién entre habi-
tat, animales y naturaleza.

El sistema de propiedad comunal de los terrenos de montafia y las formas de regirla
(parzonerias, facerias, alcances, mancomunidades, etc.) es otro de los aspectos que han
ocupado gran parte de la atencién de los estudiosos. Comunidades de montes entre pue-
blos, entre regiones, entre territorios histéricos y entre estados, nos hablan de un sistema de
apropriacion colectiva sin limites precisos, con derechos mutuos de compascuidad periédi-
camente regulada, ritualizada y socializada.

La organizacion social de estas poblaciones que compaginaban los frutos de la monta-
fia (pastoreo, roturos, lefia, carbén, helechos) con los de las cuencas bajas (agricultura) esta-
ba basada en dos elementos definidores de su estructura, la casa (caserio, oustal, masia, si
abarcamos el conjunto pirenaico) y el valle.

Entre estas dos unidades de organizacién social, la vecindad (juntas, asociacionismo, ri-
tualizacion y religion) se constituye en garante de la doble indivisién que afecta a las dos pri-
meras unidades, es decir, la indivision de la casa y la indivision de los comunales.

La casa, en cuanto institucion, esté formada por una linea patrimonial (el grupo domésti-
o), unas tierras de labor, unos derechos sobre el monte, sobre la Iglesia y una habitacion
permanente y estable. Todo ello, espacio habitable y organizador de la geografia, la produc-
cion y la cultura de la montafia, da la identidad a los que la habitan. Siguiendo a Pina-Cabral,
hay en esta unidad minima de organizacién social, “tres grandes fuerzas de integracion, pero
no de igual valor: a) la unidad de parentesco, especialmente el principio de filiacién bilateral
simbolizado por la sangre', b) la unidad de habitacion, especialmente el principio de apro-

1. En el drea pirenaica, y en el caso vasco mas en concreto, esta bilateralidad, propia de los sistemas de sucesion y
de trasmision de bienes europeos (ver Jack Goody, 1988) deja paso a la trasmision troncal, es decir, a lo que podriamos
llamar la “linea patrimonial” de la casa, trasmitida bilateralmente pero formando siempre una sola linea de descendencia,
un grupo doméstico que se perpetua sobre el territorio. No se forman parentelas o grupos de primos que dividen y juntan
constantemente la propriedad sino una linea patrimonial de sucesién y herencia Unicas (ver Georges Augustins, 1989).
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priacién comun del espacio simbolizado por la casay c) la unidad de subsistencia, especial-
mente el principio de la existencia de un fondo de consumo, simbolizado por el fuego, el ho-
garo el pan” (1989 :338-9).

El valle estaria constituido por una unidad geografica, pero sobre todo social. La ges-
tion comunitaria de los comunales le da personalidad social. Un ejemplo clasico es el valle
del Baztan (Idoate, 1977), pero hay otros muchos. Todos los municipios y concejos del valle
de las Amescoas, en Nafarroa son co-gozantes, por igual en la sierra de Las Limitaciones.
El valle de Aramaio, en cuanto tal, es cogozante en terrenos de Otxandiano, Legutio, Aret-
xabaleta, etc. Es el valle la unidad que representa los derechos de los vecinos en los mon-
tes, de uso comun con otros valles. En Iparralde la situacion es similar 2. Los biltzar de valle
son, en Ultima instancia, los que regulan los derechos de los vecinos de las aldeas que los
componen.

Los aportes de las montafias de Europa Occidental al estudio antropoldgico de las so-
ciedades humanas han sido de una gran riqueza desde el punto de vista ecoldgico (adapta-
cion al medio), a nivel de habitat, de produccion (complementaridad entre el trabajo agricola
—laboreak-y los usos de la montafia -madera, pastoreo, carbon, helechos y caza-y a nivel
social, en la vida doméstica (familia troncal), en la vecindad (territorialdad), en la religién (so-
cio-cosmolégica) y en la mitologia (teldrica).

2. UN APORTE INTER-DISCIPLINARIO

Diversas ciencias se han acercado a la comprension de las montafias del Pais Vasco. La
geografia humana, con nombres como Urabayen 3, Lefebvre (1933), Sermet (1973), Garcia
Fernandez (1975), Urzainki (1990), enriquece el conocimiento de un medio rico en practicas
y usos tradicionales. Desde la sociologia rural, la administracion y el derecho, los estudios
sobre los usos y la propiedad no son menos interesantes (Ver Trueba, —1870-, Thalamas La-
bandibar, -1935-, y Garayo, -1992-).

Desde la etnografia, los aportes de la Escuela Vasca de Etnografia nos han hecho cono-
cer con detalle la vida rural y las costumbres de las poblaciones de montafia, pero se han li-
mitado a descripciones repetitivas y fraccionadas de la realidad social. Como nos recuerda
Pitt-Rivers, “ya que lo que es esencial es la significacion, nos hemos dado cuenta de que una
misma regla, una misma costumbre, las mismas palabras no tienen forzosamente el mismo
significado para todo el mundo.... El mismo objeto, por ejemplo, un yugo de bueyes cambia
totalmente de significado cuando abandona la granja para convertirse en objeto de adorno
de un restaurante turistico. Después de ser testimonio de una cierta actividad agricola, se
convierte en signo de la recuperacion de una identidad rural por las clases urbanas en vaca-
ciones, el simbolo de la destruccion de la sociedad campesina...hay que recordar el viejo
axioma de los antropologos, olvidado a menudo, “jamas lo social sin lo cultural, y viceversa”,
pues la dialéctica entre sociedad y cultura es esencial para el anélisis de cada una. Son dos
aspectos diferentes de la misma totalidad de la que hablamos. La desgracia del folklore a la
antigua, venia del hecho de que los folkloristas trataban su material como objetos en si, sin

2. Ver Dassance, M.L. (1927), Gémez-Ibafiez, D.A. (1975).

3. Sobre el aporte de este autor, ver Ruiz de Urrestarazu , E. (1995)
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referencia al contexto, como las piezas de un museo antiguo. Su sola belleza bastaba para
hacerlas interesantes. Ellas no eran la prueba del hecho social de Marcel Mauss, ni el testi-
monio de nada. Era lo cultural sin social” (1989 : 207).

Trabajos mas recientes, que compaginan los aportes de la sociologia rural, de la antro-
pologia social y de la geograffa humana pretenden romper esta esterilidad epistemolégica en
la que la aplicacion pertinaz de los métodos de la etnologia clasica ha dejado a los estudios
sobre la cultura de los pueblos de montafia.

3. EL PROCESO RECIENTE DE LAS POBLACIONES DE MONTANA EN EUSKALHERRIA

Los territorios histéricos de Euskal-Herria han experimentado cambios muy profundos en
este siglo y mas especificamente en la segunda mitad. Algunos trabajos han intentado pre-
sentar sus aspectos més relevantes (Douglass —1972-, Greenwood -1978-). Sociélogos y
geografos, han sido, sin embargo, los que mas han contribuido a esta tarea.

Yo pienso que la antropologia social tiene una tarea que cumplir en este sentido, es de-
cir, tiene que intentar abordar lo que la sociologia ha detectado como modernizacién econé-
mica, urbanizacion rural e imbricacion reciproca entre campo y ciudad. Sin embargo, no es
facil. Se trata de un periodo caracterizado por el “vacio cultural”, por el abandono de costum-
bres y por la secularizacion de la vida social, luego, por el abandono de ritos tradicionales, vy,
en el caso de la montafia, por el abandono de practicas y costumbres seculares.

La antropologia se siente mejor en el estudio de los periodos estables, integradores,
holisticos, reveladores de mentalidades y creencias durables y capaces de reproducirse y
perpetuarse.

Por otro lado, la antropologia encuentra su fundamento en la diversidad y en la identidad
de grupos que, al relacionarse, se autoafirman en la delimitacion y en la construccién simbo-
lica de mugas, de marcadores y de limites identificadores. La uniformidad y el individualismo
que la modernizacion aporta no es un terreno de campo apropiado para una ciencia que ve
que los elementos que la justifican, se de-estructuran, dejan de religar y dejan de ser porta-
dores de significacion.

La antropologia social se ha refugiado en las ciudades, en las relaciones de género y en
los procesos cognitivos y simbolicos. El “locus” de la relacion no parece ser ya mas un espa-
cio localizado, heredado, compartido desde siglos y renovado ciclicamente.

Las adscripciones sociales y grupales parecen pasar mas por aspectos que tienen
que ver con los gustos, aficiones y deseos voluntarios que con instancias coercitivas (terri-
torio o parentesco) que circunscriben al individuo en familias, vecindades o espacios con-
tringentes 4.

4. Pitt-Rivers dird en este sentido: “El poner en cuestion como bases de la solidaridad social los criterios de la te-
rritorialidad y del parentesco, abre la ventana sobre la posibilidad de volver a las fuentes y de iniciar un nuevo rumbo
tedrico. Muy a menudo, la comunidad no se funda ya més sobre la comunidad local ni sobre el parentesco sino sobre
la autoseleccion por actitudes y conocimientos comunes o la coincidencia de gustos o de intereses fortuitos” (1989 :
208). El trabajo que presento es una contestacion de esta idea de Pitt-Rivers. En el Pais Vasco, las adscripciones terri-
toriales siguen construyendo la comunidad.
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Esta “ilusidén” ® ha durado bien poco. Los grupos humanos de este fin de siglo han inicia-
do, en nuestro territorio, un proceso de recuperacion y de reconstruccion de mitos y de for-
mas de relacion social que anhelan los aspectos integradores del pasado y que valoran los
espacios y tiempos comunitarios, liminares 6, propios a la vida de montarfia de antario. Los ri-
tos vuelven, el espacio se reocupa social y simbdlicamente y la antropologia encontraria de
nuevo un lugar privilegiado como ciencia capaz de dar razén de fenémenos que escapan a
la l6gica tecno-econdmica y racionalista.

En esta nueva oferta que la sociedad nos hace, los antropélogos podemos partir de al-
gunas constataciones, formular una serie de modelos y analisis y avanzar con los métodos
de una ciencia, vieja de un siglo solamente, heredera de pensamientos y tradiciones diferen-
tes pero agarrada tenazmente a dar razén de la diversidad y de la otroidad no sélo de socie-
dades “otras”, sino de nuestra propia sociedad y de nosotros mismos.

El problema de toda ciencia es llegar a clarificar su epistemologia, es decir, su teoria del
conocimiento. En la manera en que lo hace, se abre un camino entre las demas ciencias. En-
tre nosotros, en Euskal-Herria, la tarea esta por hacer. S6lo podemos logralo si avanzamos
métodos y esquemas de analisis que, aunque diversos, los podamos compartir y discutir.

En el caso que nos ocupa (el estudio de las poblaciones de montafia), creo que ha habi-
do unos desplazamientos sociales y simbdlicos que inciden en los postulados analiticos y
metodoldgicos.

4. LOS DESPLAZAMIENTOS SOCIALES. IMPLICACIONES ANALITICAS
Y METODOLOGICAS

a) La relacion campo-ciudad

La poblacion de nuestro territorio es, hasta los afios 50 de este siglo, mayoritariamente
rural. Vive del cultivo de la tierra, de la explotacion de la montafia y de unas relaciones co-
merciales muy restringidas (nivel local y regional). Habia que producir la mayor parte de lo
necesario cerca de casa. Lo de afuera era inexistente 0 muy caro.

La ciudad con la que se relaciona (pequefios centros urbanos regionales o capital de
provincia) es un nucleo de poblacién mediano, de servicios o de gremios artesanales. Cam-
po y ciudad constituyen dos mundos diferenciados que se necesitan mutuamente pero que
se respetan. Las diferentes maneras de vivir, de relacionar el binomio “trabajo/descanso”, de
concebir los fenémenos naturales y ecolégicos y las distintas formas de organizarse, educar-
se y establecer contacto con los otros va a permitir que se hable de dos culturas, una rural y
otra urbana, la primera natural y productora de alimentos, la segunda cultivada y productora
de bienes de servicios. Es una época en la que lo rural es rural, profundo, agricola, y o urba-
no, urbano, servicios, progreso, cultura.

5. No la del totemismo, de la que nos habla Lévi-Strauss, sino la de la pérdida de la conciencia comunitaria y de
los lazos territoriales y parentales.

6. Victor Turner los llama “liminoides” (1978). Este autor extiende el concepto de liminaridad (aportado por Van
Gennep y utilizado por éste en el andlisis del proceso ritual), a los demés campos de la cultura y especialmente a
aquellos momentos de cambio cultural, momentos en los que los modos de pensamiento y de comportamientos estan
sujetos a critica y a revision y dan lugar a nuevas formas socio-culturales y simbolicas.
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Aungue se vean vaquerias y granjas en las entradas de las ciudades, no son sino los li-
mites, los espacios liminares entre un mundo y otro.

Los cambios experimentados en los afios 60 y 70 en nuestro territorio van a cambiar
esta imagen. La ciudad deja de ser gremial y se industrializa. Una urbanizacion répida y
de grandes proporciones convierte a su ndcleo medieval en un pequefio barrio y a las ex-
tensiones del s. XIX en sede del comercio y de los servicios. La poblacién se concentra en
grandes barrios residenciales que, junto con los industriales, la rodean. Estos van a acoger
a gran parte de la poblaciéon del medio rural. Este, como consecuencia de la moderniza-
cién agricola y la explotacion especializada del monte, va a verse despojado de su funcion
tradicional. La ciudad demanda mano de obra y alimentos baratos. Los segundones, es
decir, los tios y tias que ayudan en las tareas de la casa, los artesanos que logran instalar-
se en el valle evitando asf la emigracion, los pequefios comerciantes que recorren los ca-
minos de montafia, los pastores que deambulan entre los riscos con sus ovejas y los car-
boneros que pasan el verano bajo las sombrias hayas, van a cambiar su habitat rural por el
efervescente ritmo de las maquinas y por el bullicio ciudadano. La ciudad se convierte en
un mito de progreso, de “oportunidades” y de posibilidad de escapar a la ignorancia, la
pobreza y la infravaloracion social. Educacién para los hijos, apartamentos para la vejez,
puestos de trabajo para los hermanos, la ciudad absorbe los proyectos, las ilusiones y los
mitos de progreso de sociedades acostumbradas a vivir pobremente solucionando los pro-
blemas demograficos con la emigracién, el celibato o la clerecia, y a nivel econémico con
las posibilidades productivas de la montafia.

Esta capacidad de absorber la poblacion joven de caserios y pueblos de Euskal-Herria
pasa de la montafia a la ciudad. Aquella se vacia de practicas, usos y representaciones sim-
bdlicas. De espacio a explotar al servicio de la casa pasa a ser espacio ludico a recorrer. De
lo prometeico se pasa a lo dionisiaco. Esta es una caracteristica muy importante a tener en
cuenta a la hora de comprender las practicas socio-espaciales de hoy en dia. Si las préacticas
econémicas y sociales cambian, las religiosas también. La relacion del grupo a la sacralidad
de la tierra y de su esquema organizativo va a transformarse. Lo veremos mas adelante.

La montafia va a dejar de ser elemento integrado al caserio y al medio rural para respon-
der a las exigencias econémicas (pinos) y sociales de poblaciones urbanas que han sido
trasvasadas del campo a la ciudad pero que nunca han dejado de ser rurales, locales, mon-
tafesas. Parques naturales, actividades cinegéticas y micoldgicas, recorridos y senderos,
peregrinaciones y txokos, son aspectos que van a emerger con fuerza como nuevos usos so-
ciales del espacio, reveladores de nuevos mitos y de nuevas significaciones.

Tenemos en Euskal-Herria una poblacion que vive a mitad camino entre el campo y la
ciudad. Una poblacion que se orientd hacia la ciudad en busqueda de nuevas oportunida-
des y que, actualmente, se vuelve al medio rural en busca de ecologia, aire puro e identidad.

b) Relacién grupo social-espacio

Es en esta nueva légica de relacion entre grupo humano y espacio en dénde yo propon-
go incidir de manera significativa en el anélisis antropolégico.

Las pautas de comportamiento, los usos y actividades que el grupo humano que habita
en nuestro territorio establece con el espacio no son los mismos que los que ejercia en déca-
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das pasadas. Las repercusiones sociales y simbdlicas son también diferentes. Una antropo-
logia de montafia deberia dar razdn de estos cambios y de la manera en que 10s mismos
montafieses viven la relacion espacial, social y ritual al territorio.

Lo que esta pasando es que un paradigma de relacion espacio-temporal estd sustitu-
yendo a otro y se estd implementando en el territorio de forma progresiva.

Las sociedades tradicionales estan muy cohesionadas. Hay contradicciones internas
que las debilitan, pero siempre se recomponen. Es el grupo el que debe sobrevivir, no los in-
tereses personales. En estos momentos hay una nueva légica que penetra. La ciudad que,
en un momento dado absorbi¢ la poblacion rural, hoy, invade sus espacios, lo hace con 16gi-
cas no productivas y aparece una nueva fisonomia y un nuevo paisaje. Este fenémeno no se
da con igual fuerza en todas partes. Hay comunidades rurales que conservan adn vivo su
sistema organizativo. En ellas se puede hablar de “persistencia ritual y vecinal”. Otras zonas,
en cambio, ven degradarse de forma sustancial su tejido social tradicional, e incluso su habi-
tat. Son, pura y simplemente, abandonadas. Otras, en fin, las periurbanas, se convierten en
espacios en los que el continuum campo-ciudad se hace evidente, al menos a nivel gedgrafi-
co. A nivel simbdlico, las cosas cambian. Esto hace que los espacios rurales actuales sean
diferentes unos de otros, que la relacién valle/montafia haya cambiado y que el medio rural
se haya diversificado 7.

¢) Valle/Montaha

Esta Ultima relacion es la que mencionaré seguidamente. Las poblaciones de los valles
han sido en la Euskalherria rural pequefios nucleos de poblacién que han concentrado los
servicios pero no la poblacion. Esta se ha dispersado por las anteiglesias o aldeas que si-
guiendo el curso de riachuelos o arroyos se han incrustado en los pasos de las montafas.
Estos pequefios nucleos de poblacion han sido centros de vida social y cultural hasta un pa-
sado reciente. En ellos se ha mantenido el euskera, el saber hacer, el conocimiento detallado
del monte 8, etc. La calle (kalea) ha sido apenas un lugar de paso, de comercio (no el tnico)
y de servicios. Era una anteiglesia mas que, sin embargo, con el paso del tiempo, por su ubi-
cacion y por los cambios que hacen que la poblacion baje al valle y con ella la vida social y
cultural, se ha fortalecido y ha logrado integrar la sociabilidad rural, antes vivida y practicada
a nivel de auzoak. Antes, la vida de las gentes pasaba por las montafias. Los estrechos des-
filaderos que siguen los cursos de los rios y que unen a valles vecinos eran impracticables
en el pasado. Los caminos, las ermitas y el transporte, asi como la produccion y las necesi-
dades de la casa tenian un nombre propio : la montafia. Las poblaciones que han habitado
las colinas vascas (los montes bajos —~de 300 a 700 mts.—) han tenido una relacién productiva
y social privilegiada con las alturas medias (1.000 mts.) y menos intensa tanto con la gran al-

7. En el pasado, la estructura organizacional y simbdlica de cada pueblo era muy similar por eso se habla de ho-
mogeneidad cultural cuando se analiza la cultura rural, pero cada pueblo era diferente. Cada pueblo es una cultura,
una unidad produccion, de organizacion, de ritualizacion y de relacion con lo sagrado. Un andlisis antropoldgico fino y
detallado nos revela los aspectos creadores de identidad, los marcadores diferenciales de la localidad. Por eso, todo
intento de descontextualizar una costumbre, la vacia de significado.

8. Cuando los pastores recorrian las montafias, cada lugar de pastoreo era conocido y nombrado. Esta diversi-
dad se ha perdido porque no hay précticas sociales que la nombren, ni existe la relacion del territorio a un grupo so-
cial que lo explota de forma localizada y permanente.
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tura como con el fondo de los valles. Esta zona de humanizacion privilegiada nos ha dado ri-
cos restos etnograficos y arqueoldgicos.

En los afios 50 y 60 (en algunos casos, el proceso empieza antes) por el contrario, los
pequerios poblados a media altura pierden una gran parte de sus instituciones culturales y
sociales (escuelas molinos, relaciones de vecindad, etc.) en beneficio del centro de los va-
lles. Las relaciones matrimoniales dejan de regirse por la endogamia local, y los fenémenos
festivos y ludicos siguen la misma légica.

Este cambio es importante. Sin embargo, los espacios privilegiados del pasado no van a
perderse del todo. A nivel de celebraciones y de representacion social, las nuevas poblacio-
nes rurales van a reencontrarse con el rol privilegiado que la casa o el pueblo representaba
en el pasado, con el sentido comunitario de la vecindad y con la montafia como lugar privile-
giado de reidentificacion cultural. Este es el auténtico triunfo de los espacios de montafia
frente a una sociedad que, al modernizarse, les ha despojado de sus funciones productivas.

d) La nueva sacralidad

Si la relacion que los grupos humanos mantienen con el territorio ha cambiado sustan-
cialmente, no menos lo ha hecho la concepcion de lo sagrado y de lo religador.

Podriamos distinguir tres estadios en esta relacion :

- El primero se caracteriza por una religacion telurico-doméstica entre sociedad y sacra-
lidad. La montafia es objeto de sacralidad y de teofanias celestes y terrestres 9. La mitologia
vasca 10, los dragones que pueblan el centro de la tierra (Aralar) y el hogar, y las divinidades
que tienen su vida en las grutas de las montafias (Mari) son elementos primordiales de esta
religion telurica.

- Con la aparicion del cristianismo y la caida de los “jentilak”, una religion agricola se ins-
taura en las montafias. Acompana el ciclo productivo, regula los tiempos solares y lunares y
los espacios y ritmos sociales (ritos de paso). Es lo que podriamos llamar una religion socio-
cosmoldgica ™.

Este paradigma simbdlico que sucede al telurico-doméstico se convierte en regulador y
cohesionador de las précticas vecinales y de las mentalidades de poblaciones rurales que
durante siglos han ocupado nuestro territorio. Santos, bendiciones, conjuros y fiestas asegu-
ran la reproduccion ciclica del ritmo campesino.

- En la actualidad, otra forma de sacralizar la relaciéon social habria venido a sustituir la
religion popular del medio rural. Nuevas realidades adquieren una sacralidad que antes no
tenian. Otras, que acaparaban la practica ritual como mediadora entre lo profano y lo sagra-
do, pierden vigor.

9. La montafia, por su altura, es el lugar privilegiado de contacto entre estos dos mundos. Es simbolo de lo sa-
grado, reproduciendo asf la ambigtiedad de este : por un lado, es origen de vida, lugar de purificacion y regeneracion,
y por otro, simboliza el peligro, lo salvaje, el abismo.

10. Un estudio comparativo de la mitologia vasca, muy clarificador, en el que los aspectos sociales y mitolégicos
se relacionan lo encontramos en la obra de Hartsuaga, J.I. (1987).

11. Ver Josetxu Martinez (1995).
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Habria habido un desplazamiento de lo teldrico-doméstico a lo socio-cosmoldgico, y de
este Ultimo a lo socio-identitario. Desde una perspectiva antropoldgica, estas nuevas formas
de sacralidad, de religacion social y las nuevas funciones que cumplen, asi como su rol me-
diador entre grupo humano, normatividad social y medio natural constituyen un campo privi-
legiado de analisis.

En los momentos de crisis y de paso de un paradigma a otro, el vacio de practicas y re-
presentaciones es notorio. Es interesante, en este sentido, constatar la actual proliferacion de
ritos y de fiestas que contrasta con la tendencia anti-ritual de décadas pasadas y que preten-
den recomponer el equilibrio (demogréfico, normativo, arquitecténico, ecoldgico, etc.) entre
poblacion vy territorio, entre sociedad y sacralidad, equilibrio roto por varias décadas de pro-
ductivismo ecomonicista. La economia habria roto las bases sociales de reproduccion de la
vida rural. Las précticas actuales de ocupacién del espacio de montafa (ludicas, rituales,
conviviales, no depredadoras) intentarian rehacer la armonfa resquebrajada. Las nuevas ge-
neraciones serfan méas ecoldgicas, en busqueda de légicas holisticas e identitarias. Su no
dependencia econémica del territorio de montafia y la distincion neta entre residencia y tra-
bajo hacen que los espacios productores del pasado adquieran connotaciones diferentes.

5. EL MARCO TEORICO

Todo andlisis de la realidad supone unas hipétesis y un método de acercamiento a los
hechos sociales. En antropologia hay dos enfoques, el emic y el etic. Hoy en dia, ambos mé-
todos se combinan. En muchos trabajos los vemos aplicados conjuntamnete.

El método de comprensién de la realidad implica, ademas, opciones y preferencias que
responden a situaciones socio-culturales concretas.

Estas imponen temas, perspectivas de trabajo y propuestas de andlisis que ninguna
ciencia puede soslayar. Menos aun la angropologia. La llustracion, el pensamiento kantiano,
la reaccion romantica, el proceso colonizador, la descolonizacion, el desarrollo de la linguisti-
ca generativa y estructural o la crisis de los metalenguajes son tendencias sociales y analiti-
cas que han orientado fuertemente su reflexion.

En este sentido, una antropologia de la montafia de finales del s. XX deberia tener en
cuenta dos aspectos importantes :

a) El desarrollo de la antropologia simbolica en Europa

Tiene que ver con procesos de localizacion, de identificacion grupal y de précticas es-
paciales y rituales (fiestas, convivialidad, peregrinacones, caza, etc.) que se constituyen en
marcadores de identidad, en rasgos diferenciadores del yo grupal frente al otro, en creado-
res de pertencia y de diferencialidad.

Nuestras sociedades han vivido un largo e intenso proceso de industrializacién y moder-
nizacion que ha producido, en las Ultimas décadas (de los 70 en adelante) una reaccién
plasmada en los movimientos y pensamientos ecoldgicos, integradores, respetuosos con lo
pequefo, lo concreto, lo comunitario y lo grupal.

A pesar de que algunos han caracterizado la modernidad social europea como “pérdida
de sentido”, como “imperio de lo efimero”, 0 como “reino del individualismo”, la antropologia
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de “la vuelta a casa” de finales de este siglo estaria trabajando en base a un postulado que
algunos llaman “operacién de re-encantamiento del mundo”. Ciertos socidlogos han sefiala-
do que algunos temas y términos de la antropologia (comunidad, participacion, identidad co-
lectiva) estan muy presentes en el discurso cotidiano sobre la sociabilidad, el deporte, el arte
y su difucién popular. “La etnologia que aborda estos terrenos se veria cogida en la trampa
del éxito de su disciplina : reconoceria simplemente en la palabra de sus interlocutores cier-
tas de sus categorias descriptivas elevadas al rango de valores” (Fabre, D., 1989 : 68).

Es decir, de lo que se trata es de enganchar con un tratamiento simbdlico de la realidad
social. Esta tarea es fundamental si se quiere hacer antropologia social. Es un enfoque que
privilegia ciertos objetos, espacios, tiempos y acciones humanas, portadoras de sentido para
la comunidad que las practica. Esto no quiere decir que solo estos hechos sean simbdlicos.
La sociedad y la cultura son realidades simbdlicas en si mismas, pero hay, sin embargo, cier-
tos objetos y hechos especialmente emblematicos, analégicos, focalizadores de significacio-
nes multiples. Estos emblemas adquieren una especial significacion para las ciencias socia-
les ya que se constituyen en reveladores del pensamiento social y acaban por ser orientado-
res y modeladores del comportamiento. Se convierten en “simbolos” de la vida comunitaria.

En el fondo de muchas practicas simbdlicas europeas, esta la cuestion de la alteridad.
Los grupos humanos, a través de rituales, indicadores culturales por excelencia de las identi-
ficaciones territoriales, los sistemas de signos y la simbologia que denotan, se convierten pa-
ra el grupo en espacios comunitarios, protadores de identidad grupal. La montafia ofrece,
€como veremos, un campo privilegiado de andlisis de esta simbologia.

b) La montafia y la re-estructuracion social y cultural

Los espacios de montafia se estan convirtiendo en lugar de recuperacion de socieda-
des y de culturas en crisis. Las montafias siguen siendo explotadas econémicamente, pero la
l6gica individual, de rentabilidad, controlada por las exigencias de la técnica ha sustituido a
préacticas domésticas y vecinales. Los parques naturales serian el Ultimo estadio de la despo-
sesion oficial de espacios controlados por las comunidades locales.

A nivel social, muchas de los antiguas juntas de mancomunidades habrian dejado, tam-
bién de tener sentido. El proceso de parkenaturalizacion de los espacios de montafia com-
partidos suplanta a gestiones tradicionales que, al no funcionar, habrian dejado un vacio nor-
mativo y regulativo que la gestién de parques viene a llenar con otras légicas.

Los gestores tradicionales del territorio serian uno méas, y no el més importante, de los
gestores de los nuevos espacios protegidos.

;Qué les queda a poblaciones enteras que que ven como el espacio comunitario de re-
gulacion y explotacion de territorios de montaria se les ha escapado?

Recurren a la montafia como espacio de re-identificacién social y cultural. Lo hacen a
través de ritos, espacios y tiempos heredados del pasado.

La montafa “nourriciere” del grupo doméstico, al servicio econémico de la casa, pasa a
ser “nourriciere” de identidad. Este es el gran cambio. Es un hecho portador de profundas
significaciones a la hora de comprender las légicas culturales de los grupos humanos del
medio rural de la montafia de nuestros dias. Se trata de la recuperacion ritual de un espacio
cuya gestion comunitaria y cuya practica econdmica se les escapa. Es un intento de recom-
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poner lo comunitario en un territorio que ha dejado de ser comun, pero que sigue represen-
tando una gestion y un modo de vida comunitarios. Al mismo tiempo, se recupera la identi-
dad cultural que el abandono de la montafia habia puesto en peligro.

6. EL METODO

Mi método consiste en poner de relieve la relacion entre sociedad, espacio y ritualidad.
Esta relacion es identitaria y por lo tanto simbdlica. A nivel concreto, esto significa el estudio
detallado de ciertos ritos, su relacion con la estructura social y la dimension espacial y tem-
poral en que se desarrollan.

- Por un lado, tendriamos que estudiar de forma detallada los ritos mas significativos de
la comunidad objeto de nuestro estudio (historia, estructura interna, elementos més importan-
tes 12). Es decir, habria que tener en cuenta la secuencia ritual al interior del tiempo de la co-
munidad en orden a captar la performatividad que genera (aspecto instrumental). No hay
que olvidar que todo rito es portador de un mito, de unas creencias que se expresan y de
unos codigos de conducta que se trasmiten. En él aparecen unos simbolos en los que la co-
munidad se refleja a si misma y mediante los cuales se mobiliza. Son los elementos dominan-
tes (danzas, estandartes, objetos rituales —key symbols— que transforman los individuos en
identidades (la realidad es construida simbolicamente). Hay, asi mismo, una serie de inclu-
siones/exclusiones que integran y jerarquizan a los miembros de la comunidad sea por profe-
siones (los agricultores por S. Isidro), por vecindades (cofradias de calles en ciudades me-
dievales) o por pueblos (montafia alavesa). Tenemos, en fin, los referentes religiosos (purifi-
cadores) y celebrativos (pan, vino, carne, bacalao) que envian a la actividad econémica y a
las representaciones cosmoldgicas del colectivo ritual.

- Si el rito cohesiona y celebra la pertenencia, el espacio identifica. Lo hace a través de
limitaciones territoriales, expresadas en una serie de practicas socio-espaciales a tener en
cuenta. Los rituales de limites son los mas expresivos en este sentido, pero hay otros. Las
procesiones, los recorridos, las bendiciones, las romerias marcan los espacios de vida de
una comunidad (habitat, tierras de labor y montaria). A veces hay ritos liminares 13, de paso
entre espacios diferentes, normas de regulacion del espacio de la comunidad, espacio diver-
sificado y portador de significaciones multiples. A esta l6gica tradicional le esta apareciendo
un competidor importante : los nuevos usos ludicos del espacio, los recorridos de montafia,
los rituales de caza. Seguirlos e integrarlos a una dindmina analitica global nos aporta una
gran riqueza simbdlica y un conocimiento clarificador de las representaciones y de las con-
cepciones sociales de los que se acercan a la montafia y las practican.

12. Es importante precisar bien de qué tipo de ritos hablamos. Como recuerda Turner, al estudiar las peregrina-
ciones, no es lo mismo que se trate de santuarios-arquetipo de una derteminada religién o de santuarios sincréticos.
Del mismo modo, tampoco da igual que se trate de lugares de culto medievales en la ldgica de relacion entre territorio,
religion y campesinado que de santuarios marianos que surgen como respuesta al pensamiento modernista (1978 : 1-
39). En nuestro territorio muchos de ellos, los méas significativos para comprender los procesos actuales de re-ientifica-
cién social, son los del tipo medieval, en los que lo social, lo cosmolégico, lo magico, lo religioso y lo simbdlico estan
fuertemente imbricados.

13. El “levantamiento del mayo” de S. Vicente-Arana (Montafia Alavesa) se desarrolla en un espacio liminar para
el pueblo. En las antiguas eras, lugar en el que se desgranaba el trigo para convertirse en pan, en la salida hacia el
monte, el mayo es un rito y espacio liminar por excelencia, entre lo sagrado y lo profano, entre el hdbitat humano y el
productivo, entre el valle y la montafia (J.Martinez, 1996:85-89).
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- La sociedad, en fin, de tipo fundamentalmente agrario hasta hace unas décadas, empie-
za a diversificarse. Tine aun una relacién productiva con la tierra (huerta, pinos, vacas, gana-
do) pero, en un gran porcentaje, no vive exclusivamente de ella; ni siquiera proviene de ella el
medio esencial de su subsistencia. Sus ritmos no son los de la vida tradicional. Sus espacios
cuotidianos, sus trabajos y su futuro no estan en el monte sino en la ciudad. Es una poblacién
gue ha roto sus ataduras, su ligazon con los ritmos y espacios tradicionales. Se o ha impuesto
una economia que ha condenado las practicas de cultivo tradicionales de la montafia.

Es significativo constatar, sin embargo, y éste es un aporte fundamental de la antropolo-
gia social, que, a la hora de identificarse social y culturalmente, lo hace intentando recuperar
ritualmente los espacios y légicas tradicionales, especialmente a través del espacio de mon-
tafia. Vamos a verlo con un ejemplo concreto, la fiesta de S. Cristobal en Aramaio.

7. LA FIESTA DE S. CRISTOBAL EN ARAMAIO (ARABA)

De lengua y cultura euskaldun, con nueve anteiglesias esparcidas por las colinas del va-
lle, de habitat semidisperso y una poblacién de 1.300 habitantes, el grupo humano tradicio-
nal del valle de Aramaio vivia de la explotacioén agropecuaria y de los recursos de la monta-
fia. El desarrollo industrial de Mondragon (Arrasate) le ofrece, a partir de los afios 50 de este
siglo, la posibilidad de vivir en el caserio y trabajar en la ciudad. En la actualidad, una gran
mayorfa de sus habitantes sigue este esquema (residencia en el campo/trabajo en la ciudad)
y mantiene, a tiempo parcial, una explotacion del caserio. Con todo, esta ya no estd ligada a
los pastos y demés usos tradiconales de la montafia. Los que viven en el valle siguen en
contacto con el mundo socio-cultural del pasado. Sin embargo, su ritmo de vida es diferente,
sus espacios distintos. La sociabilidad también ha cambiado. La industrializacion es la que
hace vivir a la gente. Ha dispersado sus gentes, ha vaciado los barrios y ha fortalecido el
centro del valle, la calle, en detrimento del auzo y la montania.

Frente a la ruptura de la cohesion tradicional, la sociedad actual, a través de una sociabili-
dad intensa ha elaborado un proceso de re-identificacion socio-cultural que se da a tres niveles :

- A través de una recuperacion del territorio de montafia. Tras la pérdida de centralidad
del caserio y la invasion de la montafia por los pinos, todo un mundo de préacticas comunita-
rias, de derechos de pastos, de caminos, fiestas, recorridos, ocupaciones rituales, es amena-
zado de extincion. Las fiestas de verano recuperan estos espacios en la légica de inversion
simbdlico-ritual para reanudar con el pasado y construir una nueva comunidad.

- A través de la reinversion vecinal de la calle (kalea). Esta reinversién se da a través de
las sociedades gastronomicas. La vieja oposicion entre baserri y kale es bien conocida en
Euskalherria desde Moguel, J. A. (1981). Mas adelante ha dado lugar a definiciones e inter-
pretaciones sociolégicas (Arpal, J. —1985- Bidart, P. -1989-). En Aramaio aparece en la dia-
léctica entre lo doméstico y lo publico. Las sociedades gastronémicas son una reapropria-
cion del espacio mas influenciado por la modernizacion (y por la modernidad : relaciones in-
dividuales), es decir, una reapropriacion de la calle, en la légica del caserio y de las relacio-
nes de vecindad. Convertir el valle en un gran auzo. Ese es el reto.

- Mediante las précticas sociales que renuevan el holismo de la sociedad tradicional,
préacticas evidenciadas en la lengua, la comensalidad, la circularidad de las relaciones, la ro-
tacion en los servicios y la residencia (vecindad) como principio de derechos y de deberes.
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Vamos a servirnos de un ejemplo de montafia para ilustar el planteamiento que venimos
haciendo. Nos fijaremos en la fiesta de S. Cristobal. Los espacios reguladores de la vida tra-
dicional (el caserio, la vecindad y la montafia) se hacen presentes en la fiesta.

Frente al proceso de desaparicion de la cultura tradicional, frente a la dispersion social,
las fiestas juegan un papel relevannte, integrador e identificador. El tiempo de fiesta permite
escapar del tiempo individual y volver al tiempo y al espacio de la comunidad, de la tradi-
cion. En la fiesta, los que comparten un mismo territorio (en un proceso de pérdida de las
practicas sociales y espaciales de solidaridad del pasado) refuerzan su identidad local y so-
cial. No sélo son las fiestas las que cumplen esta tarea en el valle. Las sociedades gastroné-
micas "y la caza juegan un papel similar, pero en las fiestas hay un simbolismo méas denso
en el que aperecen sus funciones integradoras.

a) Utilizacion ritual y religiosa de la montafia

Situado en la cresta de la division de aguas del valle (la linea divisoria de las aguas que
van al mediterraneo y al atlantico pasa por este lugar), la ermita de San Cristobal se encuen-
tra en el cruce de caminos entre Olaeta, el resto de las anteiglesias de Aramaio y Vitoria-Gas-
teiz. Un camino de montaria ' conduce a la ermita de Santi Krutz y al Orixol. La vieja cabafia
para el ganado, las hayas y la capilla nos hablan de un antiguo lugar de paso (la capilla esta
dedicada a San Cristobal, patron de los viajeros), de caza de palomas y de peregrinacion.

Hacia el nor-este, se encuentran casi todos los barrios del valle y al sur-oeste, hay un
enorme pinar, signo de la explotacion forestal dominante en el Pais Vasco. El terreno en el
que se encuentran la capilla, la explanada y las hayas es comunal (los “mugarri” del munici-
pio decorados con la flor de lis, simbolo del valle, son visibles).

A la sombra de las hayas, plantadas en 1935, después de haber cortado las antiguas
para hacer carbon, se ubica el espacio en el que se desarolla la fiesta. Es un lugar que reune
todas las caracteristicas de la montafia del pasado: arboles tradicionales, cabafa del gana-
do, lugar de paso, propiedad comunal, ausencia de pinos v, en fin, la capilla '6. Es un espa-
cio del pasado, en la l6gica “casa-vecindad-montafa (baserri-auzotasun-basoa).

14. Ver, en este sentido Josetxu Martinez (1995a).

15. Es un camino que en el pasado servia para llegar hasta Bizkaia, atravesando Larrazabal, Etxaguen e Ispisti-
ko-Arriaga.

16. Arpal ha sefialado el rol integrador de las capillas de montafia (basoelizak) asi como su rol de espacio reli-
gioso: la pequefia ermita es el simbolo de la comunidad” (1979 : 114); “la tendencia actual a restaurar las pequefias
ermitas mediante el trabajo comunitario auyuda a fijar la memoria, acciéon muy sugestiva en un momento en que la ur-
banizacién-insdustrializacion destruye la comunidad” (117). Se podria decir que el cserio y la capilla son, en esta so-
ciedad, expresiones diferentes, ambas territoriales, de la identidad social del grupo. La reconstruccién de la capilla de
S. Adrian, también en Aramaio, es un buen ejemplo de este aporte de Arpal. Situada en las montafias de Ganboralde y
Durakogain, fué reconstruida en 1977. Al lado de una fuente, su lugar de emplazamiento es comunal, como una isla
rodeada de inmensos pinares que la rodean. Antiguo lugar de encuentro de gentes venidas de Araba y del vecino va-
lle de Leniz (Gatzaga), hoy es motivo de una peregrinacién organizada porla anteiglesia de Azkoaga. Segun Elejalde,
‘el pueblo de Azkoaga decidié demoler la antigua ermita y construir la actual. Todos los vecinos colaboraron en su
edificacion. Fué inaugurado en Agosto de 1977 y se decidié celebrar la fiesta ese mismo mes, aprovechando las va-
caciones de verano. Se fij¢ el Ultimo sébado del mes como dia de fiesta” (1986 : 24). Aparecen aqui algunos elemen-
tos a destacar : la reconstruccion de la ermita, el trabajo de los vecinos, la recuperacion de un lugar de recorrido y de
culto comunes. Estos elmentos se repiten en muchos casos : la baso-eliza es simbolo de la comunidad. En tanto en
cuanto exista la vecindad, la capilla de montafia, simbolo de apropriaciones y mentalidades comunes, seguird viva.
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El 10 de Julio se acercan vecinos del valle y habitantes de Mondragon, Vitoria-Gasteiz,
originarios del valle o con relaciones de parentesco en él.

“En el pasado, subiamos a lomos de asno los garbanzos "7, la berza (comida de fiesta)
y el pollo para hacer la sopa (saldie). Habia que prepararse para pasar la jornada ente-
ra fuera de casa”.

Al subir a la fiesta de S. Cristobal, la primera preocupacion de la gente era haber sega-
do el trigo. Recogido y puesto en morenas (metiek), quedaba asi resguardado de una pe-
drea (harrixe) imprevista. Los vecinos podian subir a festejar al santo. La romeria se hacia
pues en medio del periodo de la cosecha. En nuestros dias se hace durante el tiempo de va-
caciones de verano. El contexto agricola ha desaparecido.

b) Los momentos de la fiesta

a) El tiempo ritual

La fiesta comienza con un acto religioso, la misa en la capilla del Santo. El afio de mi es-
tancia en el valle (trabajo de campo) el oficiante hizo mencién al pedrisco que habia arrasa-
do unos dias antes la cosecha de frutos. Patatas, tomates, kiwis, flores, todo habia sido des-
truido. La busqueda de proteccion frente a los desatres naturales es un aspecto importante
de las préacticas religiosas. Afectaban seriamente a las exigencias de subsistencia del grupo
humano. Los conjuros, las bendiciones, las rogativas, las procesiones, etc., forman parte de
la vida tradicional del medio rural. En Aramaio, tampoco faltaban '8. Segun Elejalde, la actual
situacion de la capilla de Santi Krutz se debe a este motivo :

“Segun la tradicion, la capilla de Santi Krutz de Azkoaga no respondia a lo que se espera-
ba de ella. Las tempestades arrasaban sonstantemente las cosechas. Observando que
las pedreas mas dariinas venian del nor-este,, los vecinos decidieron erigir una nueva ca-
pilla de Santi Krutz en la cresta de las montafias de Orixol, a mas de mil metros de altitud.
La capilla fué construida a finales del siglo XVII. Es aun utilizada” (Elejalde, J.M. 1986 : 70).

En la predicacion, el sacerdote utiliza los consejos de S. Pablo, en su carta a los Roma-
nos para fortalecer la armonia, evitar la ruptura de los lazos de solidaridad o restringirlos a la
préctica doméstica o parental 9.

17. Las comidas de este tipo de romerfas no estaban tan ritualizadas pero sf las de las cofradias. En 1917, el
menU de la cofradia de los etxekojaun de Aramaio, Ibabeko Andra Mari, consistia en garbanzos, tocino y carne coci-
da, buey adobado, frutas, café y licores. En otros lugares, los estatutos de las cofradias establecian quienes debian
asistir a las comidas. Para evitar abusos, se establecia una rigurosa regulacién. La igualdad de los cofrades era un va-
lor a respetar reflejado en précticas muy significativas : seguin me han contado, en la cofradia de Ullibarri-Gamboa, el
cocinero metia el cucharén al puchero, cogia la tajada y antes de sacarla, sin que nadie la viera, preguntaba quién la
querfa. El afortunado no podia quejarse, fuera grande o pequefa. Este principio de igualdad era basico. Otro aspecto
importante a resefiar es la presencia de tres alimentos comunes a gran parte de las celebraciones vecinales europeas
(el pan, el vinoy la carne).

18. Ver J. Martinez (1995)

19. Esta es una de las ensefianzas fundamentales de la religion cristiana. En Occidente, su aplicacion ha contri-
buido de forma sustancial a configurar el espiritu del capitalismo (Weber, M. 1982) y del individualismo europeo (Du-
mont, 1983).
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Al final de la celebracién, la gente se acerca para besar la reliquia del santo mientras el
mayordomo hace la colecta. Después de la misa, y mientras tienen lugar las danzas, las per-
sonas mayores se acercan para ungir a los nifios (en los oidos, en la boca y en los ojos) con
aceite consagrado 2.

b) El tiempo de celebracion

Después de las danzas, se participa en un pequefo aperitivo ofrecido por las “etxeko-
andre” y de un vino ofrecido por los “etxekojaun” en un bar montado para la fiesta. A la hora
de comer, cada uno busca un lugar, mientras que los vecinos de Ullibarri, el barrio que pre-
para la fiesta y se encaga del cuidado de la ermita, se instalan en la mesa y comen lo prepa-
rado la vispera en la sociedad gastronémica del barrio.

¢) El espacio de fiesta. Separacion ritual de espacios compartidos

La diversion es otro de los aspectos esenciales de la fiesta. Si el rito ordena, consagra y
sacraliza el orden socio-temporal de la comunidad, si la comida vecinal refuerza la comunién
entre vecinos, el momento de fiesta es el tiempo popular de diversion.

El baile y el juego de bolos son las dos manifestaciones ludicas mas relevantes de esta
romeria 2'. La manera de organizar la fiesta nos habla de la forma de ser y de organizarse
del grupo que la celebra. En concreto, hay un aspecto a destacar, la separacion ritual entre
los sexos y la diferente manera de expresarse socialmente lo masculino y lo femenino. El jue-
go de bolos es una actividad masculina mientras que el baile es femenino.

En los limites del espacio festivo, se organiza el juego de bolos. Todo el mundo puede
participar. Los hombres, en fila, esperan su turno admirando la destreza de los otros y espe-
ranzandose ante la mala suerte de los demés. Cada jugador ha pagado el derecho a partici-
par. A cambio se le ha dado una carta de la baraja. En el momento de jugar, hay que dar la
carta al jugador que ha derribado el mayor nimero de bolos. El que conserva hasta el final el
monton de cartas, es el ganador.

Los bolos son un juego de habilidad y de destreza personal, como el mus o el tute en las
cartas, juegos de hombres. En los bolos, el trazado no es uniforme. Hay que picar una pe-
quefia tabla al comienzo del recorrido (ola jo bida) pero el resto del camino que la bola ha de
recorrer no es uniforme. Esta lleno de trampas que desvian el tiro. Es un juego de fuerza y de
competicion, es un juego masculino. Ser méas habil, astucioso, son los valores que denota. El
esfuerzo individual y la competicion ritual son aspectos que aparecen en casi todos los jue-
gos que ejercitan los vecinos del valle.

En contraste con este espacio exterior, al limite del espacio comunitario, encontramos el
espacio femenino e infantil. Es el espacio central. Es un terreno circular, rodeado de arboles,
en donde se baila, en parejas o en circulo, invitando a todos los asistentes a participar. La in-

20. Las précticas magicas, miméticas, participativas, no solo no estan ausentes del catolicismo popular europeo
sino que constituyen uno de los aspectos fundamentales de su comprensién (Guignebet, 1957 y Schmitt, J.C. 1976).

21. En otras, como en Marixeka, en Andra Mari de Ibabe o en las herriko-jaiak, los espectaculos son més nume-
rosos (futbol, zezenak, juegos rurales, tiro al plato, etc.), pero en esta romeria, la diversion se limita a actividades sen-
cillas y populares.
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vitacion a no quedarse fuera, a entrar en el circulo, es evidente. Es una tarea femenina. Fren-
te a la fuerza, la habilidad y la competicion, caracteristicas que aparecen en el juego mascu-
lino, encontramos en el baile un mundo con cara femenina : elegancia, ritmo e integracion.

Esta separacion ritual entre hombres y mujeres a nivel espacial y social se repite en
otras expresiones colectivas (en la mesa, en la calle, en la iglesia, en la “soziedade”). A nivel
ritual (espacio religioso, danza, etc.) esta muy marcada. Expresa una distincion real entre ta-
reas y espacios a ocupar en la sociedad rural vasca 2. A nivel de espacio festivo, esta mis-
ma distincion se mantiene.

La oposicién entre los sexos (la creacion social del género, se diria hoy), no es la Unica
que se da al interior de esta sociedad. La existente entre etxekojaunak y mutilzaharrak, entre
adultos y nifios, entre vida de baserri y trabajo en la fabrica, entre vecinos del barrio y los
otros, son también importantes. En la fiesta, todas estas distinciones desaparecen. En cuanto
espacio liminar, lo estructural se diluye. En otras fiestas (sobre todo en las herriko-jaiak), los
personajes ausentes de la vida social (presos, fallecidos) o los menos importantes (mutilza-
harrak, nifios) tienen un lugar de privilegio. La fiesta es un momento de integracion social. Sin
embargo, la separacion ritual hombre/muijer, asi como la existente entre profano/sagrado, se
mantienen y se manifiestan fuertemente a nivel de rito, de celebracion y de diversion.

d) Egun betea: pasar el dia entero de fiesta

Para los vecinos del valle, ir de romerfa es dar su tiempo sin prisas. Es un dia de cele-
bracion. Hay que dar todo el dia a la fiesta. Se almuerza, se come y se merienda en la mon-
tafa. El ritmo agricola exige saber esperar, ser paciente. Este ritmo reaparece en las fiestas.

En el pasado, pastorear las ovejas “de sol a sol” %3, asi como el trabajo en la montaria
(cortar helechos, hacer carboén o acarrear lefia) significaba salir temprano por la mafiana y vol-
ver tarde al anochecer. Hoy en dia las cosas han cambiado. Se va al monte después de co-
mer, a echar una ojeada al rebafio para ver por donde anda y si hay que cambiarle de pastos,
se va a hacer las entresacas con el land-rover y se vuelve para el mediodia a casa. En las ro-
merfas, la gente no tiene prisa. Al atardecer, si refresca o hace mal tiempo, los vecinos que
han preparado la fiesta, vuelven a barrio y cenan juntos en la sociedad gastronémica.

Hacer la fiesta todo el dia es una caracteristica de la sociedad tradicional del valle (egun
bete). En las herriko-jaiak actuales, lo importante es pasar la noche de fiesta (gau-pasa). Las
comunicaciones, los coches y el ritmo de trabajo han modificado los tiempos de fiesta de las
gentes del valle. Antes era el ritmo solar y laboral los que imponian las condiciones y las nor-
mas de celebracion. Consagrar unos dias especiales con sus tiempos y espacios especifi-
cos de fiesta era indispensable para renovar la ciclicidad del trabajo agricola.

22. Del Valle (1983) y Urbeltz (1978) han mostrado la importancia de la utilizacién del espacio para comprender
el papel de la mujer en la sociedad tradicional vasca. Aunque se insiste en la dualidad entre privado/publico, entre in-
terior/exterior, yo prefiero hablar de complementaridad y de integracion. Urbeltz habla de bi-polaridad. Las fiestas del
valle de Aramaio nos ofrecen ricos aportes para una comprension del papel de los sexos en espacios compartidos pe-
ro comprendidos y simbolizados de forma diferente.

23. En los conflictos entre valles vecinos por el control de los pastos, la condicién mas indispensable para poder
ejercer el derecho de compascuidad era sacar los rebafios de casa por la mafiana, custodiarlos con vara de pastor
(no menor de 16 afios) y volver con ellos a casa por la noche (de sol a sol). Es una costumbre que se encuentra en to-
dos los Pirineos.
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Esta dimension de “dia entero” se repite en muchas manifestaciones conviviales. En las
salidas a la montafia de los mutilzaharrak, el dia comienza con el amarretako. Después de un
largo paseo en busca de las cabras a las que hay que marcar, se vuelve a la sociedad gas-
tronémica de la montafia para comer, jugar a las cartas y descansar. Al atardercer, la cele-
bracion continda en la sociedad de uno de los barrios del valle. La fiesta ocupa el dia entero.
La manifestacién de abundancia y de gratuidad presente en toda fiesta, debe ser vivida has-
ta el Ultimo momento.

c) La re-identifacion social en un espacio de montaiia

La fiesta de San Cristobal es una de las muchas que el valle de Aramio celebra en ve-
rano. Es una romerfa a la que acude gente de todo el valle, pero es la romeria de la antei-
glesia de Ullibarri. Como las demas, esta anteiglesia tiene su “herriko-jaia” y participa en
las romerias del valle (Marixeka y Andramari de Ibabe) y de la region (Urkiola y Arantzazu).
Tiene, asimismo, su fiesta-txiki, San Esteban, expresion de la relacion baserri-auzo-sacrali-
dad. Todos estos espacios son ritualizados y sacralizados. La romerfa de S. Cristobal es la
expresion religiosa de su relacion comunitaria a la montafia. En ella, los elementos privile-
giados en la vida social del pasado (baserri-auzo-basoe) se hacen presentes para renovar
la relacion cultural a un espacio, a unos ritmos y a unos usos del espacio de montafia y pa-
ra renovar al mismo tiempo la estructura y el funcionamiento de la sociedad. Yo he sosteni-
do en otro lugar (1992) que la estructura fundamental de la sociedad rural vasca es triparti-
ta: —a nivel doméstico (la unidad minina de organizacion social), —a nivel de barrio (relacio-
nes de vecindad) y, —a nivel de montafia (relaciones de valle). Esta es una forma de adap-
tacion que podemos encontrar en lo Pirineos y en otras partes de Europa. En el territorio
histérico vasco se da de forma jerarquizada a partir de la centralidad del caserio. El habitat
humano (habitacion permanente, terrenos de labor, huerta, iglesia, cementerio) no se en-
tiende, sin embargo, sin los terrenos de montafia.

Si gqueremos comprender el proceso que, en las Ultimas décadas, ha seguido la socie-
dad rural vasca, hay que mirar a la montafia. En ella encontramos los elementos fundamenta-
les del cambio socio-cultural. Si, en el momento actual, queremos commprender cémo las
sociedades de montafia del medio rural vasco intentan reconstruirse social y culturalmente,
tenemos que mirar, de nuevo, a la montafia. El estudio de las fiestas desde una perspectiva
identitaria nos aporta elementos muy clarificadores. Romerias como la de S. Cristobal nos
dan claves de comprensién de un proceso que se repite por todo Euskalherria. El abordar los
aspectos espaciales, sociales y rituales del fendmeno es indispensable para comprenderlo.
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