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Introduccion

A principios de los afios 90’s Da Orden (1991) sefial6o que el campo de los estudios migratorios de
la Argentina contaba con muy pocos trabajos que tomaran a la fiesta como objeto legitimo en el cual
indagar distintos procesos sociales. Nueve afios después, Garavaglia (2000) hizo un sefialamiento
similar sobre el campo historiografico de la Argentina al indicar que si bien «mucho se ha escrito
sobre las fiestas [este objeto de estudio] no ha preocupado, salvo escasas excepciones, a nuestros
historiadores» (Ibidem:76). Partiendo del diagnostico presentado por estos autores, este articulo se
propone revisar una serie de trabajos publicados en ambos campos académicos durante los tltimos
veinticinco afnos que se dedicaron a analizar diversos procesos sociales en contextos festivos.

Teniendo en claro que el objetivo principal del articulo es brindar un panorama general sobre la
proliferacion actual de dichos antecedentes, se destina la primera seccion del texto para presentar
una hipdtesis de lectura respecto a cual habria sido el fundamento tedrico para que, inicialmente, la
fiesta fuera escasamente valorada como objeto de estudio y décadas después se le otorgue plena
legitimidad académica. En la segunda y tercera parte del articulo presentaremos los trabajos
provenientes del campo de los estudios migratorios y el campo historiografico que tomaron a la
fiesta como objeto y/o contexto de estudio en el cual indagar diversos procesos sociales. Finalmente,
el articulo se cierra con algunas reflexiones destinadas a hilar el recorrido anteriormente propuesto.

1. La Fiesta: una herencia ritual

S1 bien, actualmente, el mundo académico entiende a la fiesta como una de las dimensiones de la
realidad social que participan activamente en su construccion y reproduccion, los afios 90°s



encontraron al campo de los estudios migratorios de la Argentina con escasas investigaciones que
tomaran a la fiesta como objeto legitimo, en el cual abordar el estudio de distintas tematicas sociales

(Da Orden, 1991)!. Esta situacion hizo que las grandes preguntas que articularon dicho campo
académico —como la insercidn de los migrantes a la sociedad argentina, por ejemplo— se
abordaran a partir de temas como el parentesco, el asociacionismo, el vinculo con el mercado
laboral, la distribucion espacial, su participacion politica, etc. Asi, y de manera
«sorprendentemente» (Halpern, 2006: 245), se «pasaron por alto» (Giorgis, 2004:115) un conjunto
«de aspectos tal vez mas difusos y dificiles de aprehender como las fiestas» (Da Orden, 1991: 379).

Al preguntarse sobre los motivos que habrian producido aquella escasez, un conjunto de autoras
argentinas (Da Orden, 1991; Giorgis, 2004; Lacarrieu, 2013) senalaron que hasta hace algunas
décadas la fiesta estuvo mayoritariamente ligada a un supuesto ambito irreflexivo de la realidad
social, en el cual se expresaria, inicamente, un conjunto de practicas ludicas, desproblematizadas,
pintorescas, anecdoticas, carentes de sentido, ociosas e irrelevantes de la vida en sociedad, que irian
perdiendo surol ante el avance de la razon tecnocratica. St recordamos las palabras de Schultz
(1993: 14) respecto a que mediante la fiesta el hombre se acerca a su «dimension animal,
entregdndose a lo irracional»; o la caracterizacion de Pieper (2006: 29) en torno a que la fiesta es
aquella dimension ludica de la vida donde la contemplacion se mezcla con «el derroche absurdo y
excesivo que supera toda racionalidad»; o la afirmacion de Caillois (1963: 97) respecto a que las
fiestas «favorecen eminentemente el nacimiento y el contagio de una exaltacion que se agota en gritos
y gestos, que incita a abandonarse sin trabas a los impulsos mas irreflexivosy, dificilmente podamos
estar en desacuerdo con el sefalamiento de aquellas autoras argentinas.

En ese sentido Martin (1997) afirmé que el formidable proceso de racionalizacion, iniciado desde
mediados del siglo XIX, transformo en valiosos tnicamente a los ambitos de la vida social que
estuvieran ligados a la técnica y la economia. Esta situacion derivo en la constitucion de un modelo
de éxito —centrado en el individuo racional— que situd al mito, la fantasia y la fiesta en las
antipodas de la productividad y relevancia social. Asi, al separar y oponer lo entretenido a lo
productivo; lo comico a lo profundo; el artista al espectador; lo material y sensible a lo espiritual y
logico; la racionalidad moderna sefalo a la fiesta como un absurdo irracional que encarnaba la
sublimacion del ocio improductivo (Martin, 1997: 9-10).

Ahora bien, la pregunta —que los trabajos de Giorgis, Lacarrieu, Da Orden y Martin no buscaron
responder— sobre cudles fueron los elementos tedricos a partir de los cuales se sostuvo inicialmente
el vinculo entre fiesta e irracionalidad, en este texto nos parece central. Asimismo, teniendo en
cuenta que durante los Ultimos veinticinco afios el campo de los estudios migratorios de la Argentina
ha producido un conjunto de investigaciones que superaron aquella vacancia relativa —discutiendo
los fundamentos conceptuales que unian a la fiesta con lo irracional— nos interesa pensar cuales
fueron los recursos tedricos que permitieron superar dicho vinculo, legitimando a la fiesta como
objeto de estudio académico.

En este marco nuestra hipdtesis de lectura refiere a que ambas situaciones —asociacion inicial entre
fiesta e irracionalidad y su posterior desvinculacion— se encuentran, paraddjicamente, en el uso
teorico que las investigaciones sobre el fenomeno festivo hicieron de un tema clasico de la
antropologia: el ritual. La utilizacion de la categoria antropologica de ritual en los estudios de la



fiesta es tan frecuente que es habitual encontrar en ellos un uso indistinto —y, por lo tanto, no
problematizado— entre «lo ritual» y «lo festivo» (Sevilla y Portal, 2005). A continuacion,
presentamos sintéticamente los fundamentos tedricos que, estando detras de dichas teorias del ritual,
influyeron de manera directa tanto en la construccion del vinculo inicial entre fiesta e irracionalidad
COMoO €n su posterior superacion.

1.1. Ritual, irracionalidad y estructura social

Dando un marco a las investigaciones sobre magia y religion en las sociedades tradicionales, la
antropologia victoriana y sus sucesores neotylorianos del siglo XX vieron en el estudio de las
practicas rituales un modo de analizar las supuestas limitaciones y fantasias del, asi llamado,
«irracional pensamiento primitivo» (Diaz,1998). Tanto para Tylor como para Frazer

[...] los rituales son pensamientos actuados, creencias volcadas en acciones. No cualquier clase de
creencia: les interesaron aquellas creencias primitivas no fundadas en razones objetivas y falsas por
anadidura, pero que tienen el propdsito, segin ellos, de explicar, controlar y predecir el mundo.
(Diaz, 1998: 26).

Influida por los descubrimientos de las ciencias naturales de mediados del siglo XIX, la naciente
antropologia busco sustentar su legitimidad académica en la formulacion de leyes generales que
permitieran describir el desarrollo evolutivo de 1a historia humana y, de ser posible, su sentido
(Guber, 2009). Asi, para el estudio de las sociedades primitivas la antropologia adopté un modelo
explicativo de tipo evolucionista que, segun ella, permitia establecer la existencia de un desarrollo
historico que avanzaba por estadios generalizables a toda la especie humana. Como bien sefialo
Pritchard (1962), para construir leyes cientificas y probar la existencia del progreso humano, los
antropologos victorianos configuraron una hipotética escala del desarrollo social donde en uno de
los extremos de la cronologia historica ubicaban a las sociedades denominadas primitivas y en el
otro a las civilizadas. Con el pasaje de las formas sociales primitivas a las modernas los
antropdlogos victorianos pretendieron demostrar la existencia de un progreso evolutivo en la
racionalidad humana, donde las practicas sefialadas como irracionales irian perdiendo sus antiguas
funciones sociales. Entre ellas, el ritual.

Mostrando que dicho pensamiento no se encontraba circunscripto a las filas de la antropologia
victoriana (2001) sefialo que los grandes pensadores del modernismo —entre los que retine a
Herbert Spencer, Max Weber o Edward Shils— opinaban que el comportamiento ritual era
incompatible con los valores modernos (racionalidad, individualismo, progreso), y por lo tanto su
numero iria disminuyendo a medida que la sociedad europea avanzara hacia la modernidad.

En el mismo gesto que empoderaba de plena racionalidad al observador neutral y despojaba de toda

reflexividad al sujeto ritual?, el etnocentrismo de estas miradas pretendia comprobar la evolucion de
la racionalidad humana afirmando la supuesta ausencia de rituales en la sociedad moderna: hijas del
avance de la razon, las sociedades industriales irian progresivamente eliminado de si el error del
pensamiento salvaje, y con ¢l, al ritual.



Durante el siglo XX un conjunto de cientistas sociales provenientes de distintas corrientes tedricas
buscaron alejarse de los postulados centrales de estas miradas. Sus renovadas claves de lectura
permitieron romper el vinculo inicial que unia al ritual con lo irracional, y preguntarse por la
relacion que el mismo establece con la estructura social. En este camino, por ejemplo, Malinowski
(1922) dio cuenta del sentido plenamente racional que existia en la produccion e intercambio ritual
del Kula, y Geertz (1957) explico el sistema de apuestas que rodeaba a las rifias de gallos balinesas
como una busqueda plenamente racional de prestigio social. Por su parte, mientras Durkheim (1912)
habia logrado describir la capacidad que los rituales totémicos tenian para cohesionar e integrar a
los individuos —cumpliendo una funcién central en la reproduccion del orden social—, los trabajos
de Van Gennep (1908) y Turner (1967 y 1969) vieron en la instancia liminar del ritual la posibilidad
de indagar el cambio, el transito entre instancias de socializacion y el cuestionamiento al orden
social.

Varios autores (Velasco, 1986; Arifio, 1996; Jaume, 2000; Muir, 2001; De Giorgi, 2014) han
sefialado que una vez roto el vinculo entre ritual e irracionalidad, la pregunta por la relacion que el
ritual establece con la estructura social permiti6 organizar las teorias dedicadas a su estudio en dos
grandes tradiciones: mientras una de ellas vio en el ritual un mecanismo a través del cual la
estructura social se ordena, repone jerarquicamente y cohesiona; la otra postuld que el ritual es una
practica social a traveés de la cual los actores cuestionan, revierten o disuelven momentaneamente la
estructura social. Mientras una corriente teorica entendid que el ritual cumple su funcién cuando
logra reafirmar el orden —por contribuir al reforzamiento de los lazos sociales, contener las
amenazas potenciales del caos, reafirmar jerarquias de poder o estratificaciones clasistas—, la otra
corriente entendio que su funcion estaba ligada a una regeneracion de la vida social mediante el

cuestionamiento o subversion momentanea de dicho orden —por suponer el transito de un status

social a otro, suspender las jerarquias sociales, expresar conflictos de clase, étnicos, etc.—.>

1.2. La fiesta en clave ritual

Esta forma dicotomica a traveés de la cual se abordo la relacion entre ritual y estructura social tuvo
una influencia directa en el modo de estudiar el fenomeno festivo: mientras algunos autores vieron en
las fiestas del poder un mecanismo que reproduce el orden social y sus desigualdades internas; los
autores que abordaron el estudio de las fiestas populares pusieron mayor énfasis en mostrar como
ellas habilitan un espacio donde los actores cuestionan los fundamentos de dicha reproduccion.

Luego de que Rousseau (1967) afirmara que las fiestas crean y reproducen regularmente el conjunto
de lazos de placer, felicidad y compromiso ciudadano que mantienen unida a una comunidad; sera el
pensamiento durkheimiano el que ejerza una influencia notable sobre los autores que ligaron fiesta y
orden social. Trasladando este nexo entre fiesta, poder y ciudadania hacia el rol del Estado, Cohn
(1983), Vovelle (1985), Cohn and Dirks (1988<, Ozouf (1988 y 1989), Heers (1988) y Chartier
(1995) indagaron el papel que desempefian las fiestas patrias en la representacion y comunicacion de
una determinada imagen del orden social. La relevancia académica de estas fiestas esta dada porque
permiten comprender como la Nacion se representa y legitima a si misma mediante la escenificacion
de un mito de origen que, entre otras cosas, confirma jerarquias sociales, modos de exclusion y



proyectos politicos de un grupo particular.

Frente a ellos, e influidos por el pensamiento de Turner y Van Gennep, los autores enfocados en las
fiestas populares hicieron énfasis en las dimensiones que permiten romper/cuestionar/subvertir las
distancias sociales y sus posiciones jerarquicas (Cox, 1983; Bajtin, 1987; DaMatta, 2002; Cruells,
2006) habilitando un espacio/tiempo por fuera de la condicion social ordinaria (Caillois, 1963;
Vernes, 1978; Cardini, 1984) en el cual los actores liberan los impulsos, emociones y energias
reprimidas por la normatividad cotidiana (Freud, 1972; Duvignaud, 1989 y 1997; Maisonneuve,
2005).

Para ir acercandonos geografica y temporalmente a nosotros, no quisiéramos dejar de indicar la
enorme influencia que esta segunda perspectiva tedrica ha tenido en algunas investigaciones
realizadas en la Argentina. En la ya citada investigacion de Martin sobre el carnaval portefio leemos
que esta festividad

[...] propone en la mascarada la confusion de los lugares sociales. Humanos disfrazados de
animales, hombres transformados en mujeres, sirvientas vestidas como princesas. El carnaval
suspende las reglas de comprension del mundo alterando 1a 16gica burguesa. De alli su caracter
subversivo. (Martin, 1997:10).

Por su parte, en los trabajos compilados por Scribano se afirma que la «fiesta puede caracterizare
por, al menos, tres rasgos: es un corte tiempo-espacio en la vida vivida, es una alteracion temporal
del orden y es una inversion “contingente” de las jerarquias» (2012:31). Asimismo, enfocado en las
fiestas marianas organizadas por migrantes paraguayos en la ciudad de Rosario, el trabajo de
Granero (2016: 101) adopta la perspectiva tedrica de Van Gennep para distinguir en ellas la
consecucion de fases pre-liminares, liminares y pos-liminares. Bajo este marco conceptual la autora
afirma que la fase intermedia transforma el espacio barrial en un escenario ritual donde las
relaciones asimétricas entre migrantes y nativos se vuelven simétricas: asi, los migrantes se
representarian, demandarian y experimentarian en el «ritual la inversion de las relaciones
efectivamente dadas e inscriptas en el marco societario». Finalmente cabe hacer mencion al trabajo
de Mallimacci (2016:12), para quien la Fiesta de la Virgen de Urkupifia «subvierte el orden de la
visibilidad» urbana en la ciudad de Ushuaia, haciendo que los inmigrantes bolivianos se hagan
presentes en un espacio publico acostumbrado a ver turistas y fueguinos nativos.

Al utilizar aquellas teorias que se preguntaron por la relacion entre ritual y estructura social, los
estudios de la fiesta se vieron tensionados por la resolucion dicotomica con que dicho vinculo habia
sido presentado: mientras un conjunto de investigadores centrados en las fiestas del poder vieron en
ellas la reposicion del orden social y sus jerarquias, los investigadores enfocados en las fiestas
populares encontraron en ellas un momento donde el ordenamiento social, y sus estructuras, son
momentaneamente subvertidas. Y si bien este ordenamiento logro sintetizar la discusion teorica,
entendemos que al construirse de manera dicotomica ha empobrecido su abordaje empirico. En esta
linea el gran historiador de la fiesta en Francia, Vovelle ha sefialado que poner de un lado a «la fiesta
como liturgia institucionalizada, reglamentada, que se apoya en la ficcion unanimista de la comunion
sin fallas de una comunidad» y, del lado opuesto, a la fiesta como «estructura que brota de la
inversion y la contestacion» (Movelle, 1985: 197) ha limitado su estudio. Sin ir tan lejos, entre
nosotros Bisso (2013) afirm6 que la rigidez en «mostrar a estas expresiones [festivas] precisamente




en las antipodas, segiun su condicion de “reproductoras” o “cuestionadoras” del orden social [...]
puede dar lugar a cuestionamientos» porque, justamente, dicha «dicotomia [...] tiende a limitar mas
que a expandir las posibilidades de analisis».

Llegados a este punto algunos investigadores del fendmeno festivo nos preguntamos con qué recursos
analiticos salir de aquella dicotomia sin resignar la posibilidad de responder empiricamente la
pregunta tedrica por la relacion entre fiesta y estructura social. Como no podia ser de otra manera —
es nuestra hipotesis de lectura, claro— los aportes que Geertz (1957), Bourdieu (2001) y otros

autores? hicieron al estudio del ritual permitieron superar las limitaciones y sintetizar los aportes de

Durkheim, Turner y Van Gennep mencionados al inicio del articulo. Son ellos quienes de manera mas
clara han logrado responder empiricamente —desde tradiciones tedricas muy distintas— la pregunta
teorica sobre cOmo en un mismo ritual, actores con plena capacidad reflexiva conjugan simultanea y

conflictivamente practicas tendientes a la reproduccion y al cambio de la estructura social.

Partiendo de una critica radical al funcionalismo durkheimiano, Geertz (1957) logré explicar el
cambio social, la variacion historica y la disputa simbolica sin necesidad de ver en el ritual javanés
un elemento que subvierta la estructura social. Desde dicha critica tedrica mostré empiricamente
como la participacion reflexiva de agentes diversos y con recursos culturales desiguales, el cambio
profundo del contexto historico, las disputas de poder local, la urbanizacion de areas rurales y una
variacion en la conformacion simbolica eran cambios en la trama cultural que podian ser leidos en
los rituales javaneses. En pocas palabras Geertz se nego a ver en el ritual una practica estatica,
integradora y meramente reproductivista sin necesidad de afirmar que el mismo subvertia la
estructura social.

Por el camino inverso Bourdieu (2001) elaboro una critica a la postura de Turner y Van Gennep sin
necesidad de caer en los males del funcionalismo durkheimiano. Para Bourdieu el ritual no constituye
una instancia de paso, sino que su funcion es marcar el limite, instituirlo: definir claramente quién
puede y quién no; quién posee y quién no. Al analizar la linea que gobierna el paso de un estado a
otro (en el modelo de Turner y Van Gennep) Bourdieu indagé la constitucion de poder que el limite
instaura. Lo importante aqui no sera el paso de un estado a otro sino la linea que reinstala la
separacion entre dos grupos preexistentes. Linea que no implica la suspension de las jerarquias
sociales —un quiebre momentaneo del orden social—, sino que se vuelve el mecanismo que permite
instituirlas: el rito ya no serd de paso sino de legitimacion, consagracion o institucion. Buscando dar
cuenta de la dinamica social este autor considero que el limite instaurado ritualmente no solo es
provisorio, sino que esta sujeto a disputa: es la disputa por el capital existente en cada campo quien
lleva a los actores interesados en €l a realizar estrategias de conservacion o herejia para dirimir el
lugar y la funcién del limite2. Asi, la posibilidad ritual de instituir un limite social esta siempre
supeditada a la obtencion o conservacion del capital que rija la dindmica del campo.

Alojandose en la tensidn entre estructura y agencia para comprender la dinamica social, estos autores
son quienes (a nuestro entender) mejor abordaron el estudio empirico del ritual manteniendo la
pregunta por su relacion con la estructura social sin caer en ninguno de los polos dicotdmicos. Son
ellos quienes lograron explicar --en un mismo ritual-- la dindmica de actores reflexivos que conjugan
de manera simultdnea y conflictiva diversas practicas tendientes a la reproduccion y al cambio de la
estructura social.



La potencialidad inherente de esta mirada tedrica ha llevado a que algunos investigadores la
adoptaramos como marco para el estudio empirico de distintas fiestas. Asi, por ejemplo, al abordar
las précticas a través de las cuales las sociedades reinterpretan y recrean sus formas de existencia,
Silla (2011:214) sefial6 la importancia de analizar las dimensiones del conflicto y la armonia social,
presentes de manera simultdnea en el fendmeno festivo. Asimismo, leemos en la introduccion de una
compilacion de trabajos reunidos bajo el titulo de E/ origen de las fiestas patrias, que:

[...] estas fiestas y ceremonias constituyen la hegemonia de la monarquia en América, consagran sus
instituciones, cimientan lugares de memoria, legitiman sus autoridades, reafirman identidades
corporativas de la ciudad y reanudan las interdependencias de los cuerpos [...] pero
indefectiblemente dejan lugar a la contra-hegemonia en un particular didlogo entre sectores
dominantes y subalternos. En efecto, toda fiesta del poder encierra la posibilidad de contestacion no
solo por los sectores subalternos sino también por conflictos intra-elites. (Ortemberg, 2013: 19,
cursivas del autor).

Sin poder extender el andlisis en su merecida profundidad, queriamos mostrar en esta primera parte
del articulo la enorme influencia que ha tenido el estudio del ritual en el abordaje del fenomeno
festivo. Del mismo modo queriamos mostrar que el vinculo entre fiesta e irracionalidad (y su
superacion), asi como la polarizacidn dicotdmica entre reproduccion/subversion de la estructura
social (y su superacion), dependieron en gran medida del uso que los investigadores del fendmeno
festivo hemos hecho de estas teorias del ritual.

Dedicaremos lo que resta del articulo a presentar un conjunto de investigaciones del campo de
estudios migratorios y el campo historiografico de la Argentina. Estos trabajos dan cuenta de la
atraccion/legitimacion académica que actualmente posee el fendmeno festivo. Recopilacion de
investigaciones que sera siempre parcial y provisorio, en tanto ambos campos se encuentran en
constante evolucion.

2. La fiesta como objeto y contexto de investigacion en el campo de
los estudios migratorios de la Argentina

Como indicabamos anteriormente, durante los ultimos veinticinco afios, el campo de los estudios
migratorios de la Argentina ha ido revirtiendo progresivamente la escasez de investigaciones que
toman a la fiesta como objeto y/o contexto de sus interrogaciones. Una situacion caracteristica de este
desarrollo es que la enorme mayoria de las investigaciones han tomado como referente empirico a
inmigrantes latinoamericanos (y sus descendientes); particularmente bolivianos y peruanos.

Los trabajos de Laumonier (1990 y 1983); Grimson (1999); Giorgis (2004); Garcia Vazquez (2005);
Bompadre (2005); Vargas (2005); Serafino (2010); Serafino y Demarchi (2015); Hernandez (2010);
Gavazzo (2004, 2005, 2006 y 2013); Sassone y Baby-Collin (2012); Passarelli y Giménez (2015);




Mallimaci Barral (2016); Nava le Favi (2016); Pasarelli, Rodrigo, Romero y Giménez (inédito) se
centran en migrantes bolivianos. El trabajo de Vega (2011) analiza conjuntamente las practicas
festivas de migrantes bolivianos y peruanos; mientras estos tltimos se vuelven el referente empirico
que monopoliza los trabajos de Benza (2001 y 2005). Por su parte los trabajos de Halpern (2006),
Barelli (2011) y Granero (2016) se centran en festividades realizadas por migrantes paraguayos.

Otra de las caracteristicas de esta produccion es que la misma se ha centrado casi exclusivamente en
cuatro festividades religiosas: la Fiesta de Nuestra Sefiora de Copacabana (Laumonier, 1990;
Grimson, 1999; Garcia Vazquez, 2005; Vega, 2011; Gavazzo, 2013; Passarelli y Giménez, 2015;
Pasarelli y otros, inédito; Vargas, 2005), la Fiesta de la Virgen de Urkupifia (Giorgis, 2004;
Bompadree, 2005; Garcia Vazquez, 2005; Hernandez, 2010; Sassone y Baby-Collin, 2012; Passarelli
y otros, 2015; Mallimaci Barral, 2016; Nava le Favi, 2016), la Fiesta de la Virgen de Chaguaya
(Serafino, 2010; Serafino y Demarchi, 2015) y la Fiesta de Caacupé-i (Halpern, 2006, Barelli, 2011;
Granero, 2016). Unicamente los trabajos de Benza (2001 y 2005) se centran en festejos patrios.

Entre otros temas estas investigaciones vieron en el estudio de la practica festiva la posibilidad de
describir procesos sociales ligados a la construccion de identificaciones nacionales en contexto
migratorio; analizaron la red de relaciones que un grupo social activa (interna y externamente) con el
fin de construir prestigio, legitimidad y visibilidad social; dieron cuenta de los sentidos plurales, en
conflicto y plenamente racionales que los actores otorgan a una misma practica festiva y vieron en
ellas un espacio donde la dinamica entre reproduccidn y subversion de las distinciones sociales entre
migrantes y nativos es continuamente tensionada. Asimismo, estos trabajos analizaron la reposicion
ritual de distintos mitos de origen que permiten a los actores leerse como parte de una historia
compartida. Finalmente entendieron a la fiesta como un momento donde los migrantes reconstruyen un
conjunto de tradiciones culturales que, lejos de ser la conservacion de una esencia ancestral o un
pasado fundacional, son la puesta en escena de su vinculo con el contexto local.

Menos abundante es la bibliografia encontrada respecto a las practicas festivas donde participan
inmigrantes europeos (y sus descendientes). Aparte de los tres trabajos que sefial6 Da Orden (1991)
como unicos antecedentes publicados antes de 1990, durante los ultimos veinticinco afios se han
publicado los trabajos de Da Orden (1991 y 2003); Nufiez Seixas (2001); Irazuzta (2001), Ballina y
Ottenheimer (2006), Palermo (2007), Monkevicius (2009), Palleiro (2011), Freidenberg (2013) y el

de Bjerg y Cherjovsky (2014).

En cuanto a los contextos festivos y los referentes empiricos de estos trabajos, cabe mencionar que
Da Orden indag6 las romerias espafiolas realizadas en Mar del Plata durante el periodo 1897-1930;
Nufiez Seixas se enfoco en diversas fiestas realizadas por inmigrantes espafioles en Buenos Aires
durante el periodo 1890-1930; y el trabajo de Bjerg y Cherjovsky analiza las fiestas étnicas y
oficiales donde participaron migrantes daneses (en Buenos Aires) y judios (en Santa Fe) durante el
periodo 1920-1940. Por su parte la compilacidon de Palleiro refiere a distintos festejos realizados
por descendientes de irlandeses en honor a San Patricio; el trabajo de Palermo también se centra en
los descendientes de irlandeses, pero toma como contexto festivo las conmemoraciones realizadas a
mediados de los afios 2000 en homenaje al Padre Fahy y el Almirante Brown. Monkevicius se centrd
en las ceremonias conmemorativas realizadas actualmente por las instituciones lituanas de Capital
Federal, Gran Buenos Aires y Berisso. El trabajo de Irazuzta, por su parte, estd dedicado a analizar




las ediciones de 1994 y 1995 del Encuentro de las Colectividades en la ciudad de Rosario donde
participan varias colectividades étnicas; la investigacion de Freidenberg aborda la conmemoracion
del Centenario de Villa Clara (Entre Rios) durante 2001; y finalmente, el trabajo de Ballina y

Ottenheimer analiza el proceso de seleccion de bellezas étnicas desarrollado internamente por

distintas colectividades de Berisso® con el objetivo de elegir a la reinas que las representaron

durante las ediciones comprendidas entre 2003 y 2005 de La Fiesta Provincial del Inmigrante
(Berisso).

Como vemos, mientras la menor parte de esta produccion esta enfocada en festividades realizadas en
el pasado por los propios inmigrantes, la mayor parte de ella se dedicé a estudiar festividades
actuales donde participan mayoritariamente sus descendientes.

Entre otros temas las investigaciones de Da Orden y Nufiez Seixas vieron en el estudio de la practica
festiva una via para comprender las estrategias que los agentes celebrantes llevaron a cabo con el
objetivo de vincularse a las esferas de poder local, construir legitimidad (al interior y exterior del
grupo étnico) y consolidar su posicion social en contexto migratorio. Frente a ellos el trabajo de
Bjerg y Cherjovsky analiza las tensiones entre identidades étnicas y nacionales que los inmigrantes
daneses y judios expresaron en contextos festivos. Asi, dichas fiestas les permiten a los autores
comprender como —en un periodo de fuertes tensiones entre las identificaciones €tnicas y la
construccion estatal de una matriz identitaria nacional— cada colectividad gestiono el ajuste de sus
diferencias al interior de la matriz cultural oficial.

Por su parte Ballina y Ottenheimer analizan el proceso de seleccion de bellezas étnicas desarrollado
por distintas colectividades de Berisso como una de las formas en las cuales se reproducen las
fronteras étnicas locales. Los textos compilados por Palleiro, el articulo de Palermo, la tesis doctoral
de Monkevicius y el libro de Freidenberg analizan la construccion de memorias €tnicas en contextos
conmemorativos como una de las formas en que los descendientes de inmigrantes europeos
responden a diversos problemas del presente. Finalmente, los trabajos de Freidenberg e Irazuzta se
centraron en rituales conmemorativos donde varias colectividades étnico-nacionales de origen
europeo reponen un mito sobre los origenes de la ciudad/nacion.

Volviendo un poco sobre estos trabajos cabe mencionar que la compilacion de Palleiro muestra como
las fiestas organizadas por descendientes de migrantes irlandeses, en la Argentina, se constituyeron
en lugares de memoria, logrando instaurar a dichos actores como legitimos herederos de una historia,
un pasado y una tradicion. En esta misma linea, el trabajo de Palermo analiza como a través de los
festejos conmemorativos de dos personajes historicos, los descendientes de inmigrantes irlandeses
recrean simbolicamente un pasado que les permite autolegitimarse en el presente. Al rescatar el rol
que el Padre Fahy y el Almirante Brown jugaron en la construccion religiosa y estatal de la Argentina
—Iligandolos con un conjunto de cualidades morales positivas— sus descendientes se posicionan en
el presente como legitimos herederos de un lugar destacado en la historia de la Argentina. Dichas
figuras son traidas al presente como padres fundadores de la comunidad y asi, —si el origen,
articulacion y organizacion de nuestra sociedad se deben al papel que estas figuras jugaron en el
pasado— sus descendientes disputan reconocimiento social en el presente. Por su parte Monkevicius
entenderd a los rituales conmemorativos como uno de los principales soportes a través de los cuales
la comunidad lituana vehiculiza el pasado (materializa y trasmite la memoria) para asegurar la



continuidad de una diversidad cultural y distinguirse al interior del relato homogéneo del crisol de
razas. En este sentido la autora estudia como a través las ceremonias conmemorativas la comunidad
lituana se vehiculiza elementos del pasado —construyendo y transmitiendo una memoria social—
para (des)marcarse y visibilizarse al interior de aquella construccién simbdlica. Asi, la evocaciony
reactualizacion del origen permitiria combatir la incertidumbre sobre la identidad lituana en el
presente, volviendo al ritual un poderoso proceso ordenador y unificador de las identificaciones
étnicas mediante la reconstruccion social de memorias.

En esta misma linea el trabajo de Freidenberg describe la participacion de las colectividades judia,
alemana y suizo-francesa en la conmemoracion del Centenario de Villa Clara como parte de una
estrategia de intervencion en el presente, cuyo objetivo central fue la construccion de legitimidad, en
un contexto de crisis social (2001). La autora afirma que la construccion de una memoria social y su
escenificacion dramatizada en el contexto conmemorativo estuvieron intimamente ligadas a legitimar
el lugar que dichos grupos étnicos tenian en la estructura social de la comunidad local. Dicho de otra
forma, la conmemoracion del Centenario de Villa Clara habilité un espacio en el cual estos grupos
étnicos dramatizaron un relato de origen de la comunidad que —al situarlos en el centro de su
genealogia historica— buscé legitimar su posicion social en un contexto de crisis (2001).
Finalmente, la investigacion de Irazuzta indaga la participacion de varias asociaciones €tnicas en una
misma festividad para mostrar como —al reponer anualmente el mito del crisol de razas y ligar la
historia de la ciudad con la historia de la nacion— los rituales permiten que las sociedades
contemporaneas actualicen un relato de origen y repongan los elementos simbdlicos que vinculan a
sus miembros.

Estos trabajos permiten ver, en la practica festiva, la construccion y el desarrollo de una simbologia
a través de las cuales se reproducen distintas identificaciones locales y nacionales y a la vez aportan
un conjunto de elementos significativos a la hora de comprender como, en la Argentina, las fiestas
étnicas se han vuelto un contexto donde la Nacidn se reproduce a si misma, dramatizando
simbolicamente sus mitos de origen y sus formas de inclusion. Pero también, claro...sus practicas de
exclusion.

Respecto a la bibliografia sobre practicas festivas en las cuales participan migrantes africanos (y sus
descendientes) hemos encontrado muy pocos trabajos. Sin embargo, este cruce aparece analizado de
manera central en uno de los trabajos de Maffia (2001) y, de manera lateral, lo encontramos en otro
trabajo de esta autora (Maffia, 2010) y en una tesina de grado (Funes y Quinteros, 2013).

Siendo varios los temas importantes que estos trabajos recorren, nos interesa rescatar del primer
trabajo citado (Maffia, 2001) su capacidad para visualizar los sentidos que los migrantes
caboverdeanos, y sus descendientes, otorgan a las festividades por ellos organizadas, el rol que éstas
tienen en el contexto migratorio y el modo en que las organizan y financian. Las fiestas, afirma la
autora, cumplen la funcion de recuperar y reforzar valores sociales entendidos grupalmente como
propios (solidaridad, humildad, conocimiento vinculados a la tierra, simpatia, etc.), asi como obtener
y reafirmar valores sociales producidos durante el proceso migratorio. En tal sentido los festejos
permitirian reforzar la condicidn de grupo y servir como un espacio donde los migrantes y sus
descendientes construyen relacionalmente un conjunto de identificaciones sociales.

Por su parte, el trabajo de Maffia (2010) y el de Funes y Quinteros (2013) analizan lateralmente el



vinculo que los migrantes caboverdeanos (y sus descendientes) nucleados institucionalmente en la
Asociacion Cultural y Deportiva de Ensenada poseen con la Fiesta Provincial del Inmigrante
(Berisso). Ambos trabajos —con grados totalmente disimiles en su profundidad analitica, descriptiva
y tedrica— afirman que a partir de los afios 90’s los eventos festivos se volvieron uno de los
contextos en los cuales las segundas y terceras generaciones de descendientes buscaron revertir el

proceso de invisibilizacion atravesado por sus ancestros’. Entrando muchas veces en tensién con sus
padres y abuelos, estos actores ven en los contextos festivos un espacio social en el cual reivindicar
su origen africano y una afiliacion diasporica, visibilizaindose como afrodescendientes.

3. La fiesta como contexto y objeto de investigacion en el campo
historiografico de la Argentina

El rol de la Revolucion Francesa en la produccion de representaciones sociales destinadas a
imprimir en la vision y el entendimiento de sus participantes el concepto de Nacion, fue quien volvio
a las fiestas un objeto de estudio privilegiado de la historiografia francesa, espanola y
estadounidense (Movelle, 1985; Ozouf, 1988 y 1989; Heers, 1988; Chartier, 1995). Influidos por esta
tradicion, un conjunto de investigadores, del campo historiografico argentino, se preguntaron por el
rol que tuvieron las fiestas conmemorativas en la produccion de representaciones sociales, ligadas a
la construccion de nuestra Nacion.

Tomando como corte el proceso independentista, Clementi (1984), Vogel (1991), Salvatore (1997),
Garavaglia (2000, 2002 y 2007), Bertoni (2007), Wilde (2011), Munilla Lacasa (2013) y Ortemberg
(2010 y 2013) indagaron distintas formas festivas a través de las cuales las elites gobernantes
buscaron inventar y representar un conjunto de tradiciones que identificaran la particularidad de una
Nacién (Argentina) que todavia no existia como tal. En este sentido sus trabajos se preguntaron
coOmo, a través de las fiestas, se buscd comunicar e imprimir en la vision de sus participantes un
ideario de Nacion que legitimara a ciertas instituciones y sectores sociales: si el pueblo era el nuevo
sujeto de la soberania en reemplazo del Rey, a ¢l debian trasmitirsele pedagogicamente los
fundamentos de la Nacidn via la representacion escénica del nuevo orden social, sus héroes,
tradiciones e hitos fundacionales. Alli, las fiestas patrias jugaron un rol central.

Para estos autores las fiestas fueron parte de los recursos simbolicos empleados institucionalmente
para que el pueblo interpretara lo que estaba viviendo y legitimara los nuevos ensayos politicos. En
tal sentido lograron mostrar el papel fundamental que jugaron las fiestas en la construccidon 'y
trasmision de lo que se entenderia por Nacion, como asi también en la produccion de identificaciones
nacionales y la representacion de una determinada imagen del poder y la sociedad. Asi, estos autores
vieron en el fendmeno festivo un camino para comprender como la Nacion se representaba y
legitimaba a si misma, al tiempo que confirmaba jerarquias, modos de exclusion y proyectos
politicos de un grupo social en particular.



Siguiendo lateralmente estas preguntas, el trabajo de Bisso (2013) se enfoc6 en pensar el vinculo que
ciertos gobiernos totalitarios y fraudulentos entablaron con los sectores populares a partir las fiestas
patrias y los carnavales. Por su parte el trabajo de Blazquez (2012) se dedico a analizar la
reposicion ritual de la simbologia nacional y la construccidn de identificaciones nacionales en
contexto escolar mediante el estudio de las fiestas patrias. Cabe mencionar ademas que, en visperas
de conmemorar los doscientos afios de sus independencias, en muchos paises de Latinoamérica se
han renovado las preguntas del campo historiografico sobre las formas de representar la Nacion a

partir de las fiestas®. Sin poder extendernos aqui en dicha produccion académica rescatamos los
trabajos locales de Grimson, Amati y Kodama (2007), Lacarrieu (2009 y 2013) y la tesis doctoral de
Amati (2011). Mientras Lacarrieu (2009 y 2013) se enfocd en los festejos del Bicentenario
realizados en Argentina poniendo el €nfasis en la dimension conmemorativa que asumi6 dicho evento
y las preguntas del presente que despertaria el uso contextual de la memoria, el trabajo de Grimson,
Amati y Kodama (2007) esta dedicado a comparar los sentidos sobre lo nacional que, a lo largo del
tiempo, expresaron un conjunto de eventos patrios en la Argentina y Brasil. En esta tltima linea la
tesis doctoral de Amati (2011) se enfoca en los festejos patrios del 25 de Mayo (realizados en
Buenos Aires entre los afios 2006 y 2010) para dar cuenta de los cambios y continuidades existentes
en los sentidos otorgados a lo nacional. Alli la autora analiza los modos en que los actores
participantes repusieron una tradicion patria y construyeron distintos imaginarios sobre su comunidad
de pertenencia.

En sintesis, al indagar las formas institucionales de representar los origenes, fundamentos y
legitimidad de la Nacion a través de contextos festivos estos trabajos nos recuerdan que la
dramaturgia del poder no es ajena a su funcionamiento. Trabajos que, salvo el de Clementi (1984),
fueron publicados durante los Gltimos veinticinco afios.

Conclusiones

Sabiendo que posiblemente muchos trabajos hayan quedado fuera de este repaso, celebramos poder
cerrar el articulo sefialando que evidentemente el campo de los estudios migratorios y el campo
historiografico de la Argentina han revertido, durante los ultimos veinticinco afios, la escases de
investigaciones sobre el fendémeno festivo sefialada por Da Orden (1991) y Garavaglia (2000).

Entendemos que una cosa y la otra —Iléase, la escases de trabajos hasta inicios de los afios 90’s y su
posterior proliferaciéon— se debieron en buena medida al uso que los investigadores de ambos
campos hemos hecho de distintas teorias de ritual. Estas teorias —como mostramos en la primera
parte de articulo— fueron la matriz teorica desde la cual se abordd hegemonicamente el fendmeno
festivo. Haciendo incluso que «lo ritual» y «lo festivo» se confundan (Sevilla y Portal, 2005). Esta
situacion llevo a que —segln la hipdtesis de lectura sostenida a lo largo del articulo— durante
muchisimos afios la fiesta fuera ligada a lo irracional (tal y como lo habia sido, inicialmente, el
ritual). Una vez roto el vinculo entre ritual e irracionalidad, 1a pregunta sobre la relacion que el ritual
establece con la estructura social se traslado al estudio del fendmeno festivo. Asi, vimos como la
fiesta otorgd una via de acceso privilegiada para indagar tanto los procesos a través de los cuales la
estructura social se ordena, como aquellos a través de los cuales se la busca revertir. Las fiestas del
poder y las fiestas populares han sido objetos (y contextos) donde indagar aquellos procesos a
través de los cuales —nada mas ni nada menos— la sociedad se produce a si misma.




Notas

> 1. Esta escases de trabajos no era propiedad exclusiva del campo de los estudios migratorio de
Argentina, ya que en los mismos afios Freidenmberg y Kasinitz (1990: 109) sefialaron que al interior
de su par estadounidense las investigaciones sobre «festivales y celebraciones publicas [era] un area
de observacion relativamente reciente». De dicho campo cabe resaltar los antecedentes de Orsi

(1985), Bodnar (1992) y Schultz (1994).

= 2- En este punto es necesario mencionar que tanto para Frazer como para Tylor los sujetos rituales
no poseen la capacidad de diferenciar un objeto de su representacion: «Nadie desdefiard que existe
una conexion entre un objeto y la representacion de éste, pero nosotros los civilizados sabemos muy
bien que esta conexion es subjetiva, es decir, que esta en la mente del observador [...] mientras que
para los salvajes existe una relacion objetiva entre el objeto y su representacion y, por lo tanto, cree
que es posible afectar el objeto a través de su representacion, y esta influencia se realiza en las
ceremonias rituales» (citado en: Diaz 1998: 42).

=3 Si bien el esquematismo con el que presentamos la discusion es solo tipologico, entendemos que
el modo dicotdémico de abordar la relacion entre ritual y estructura social repone una herencia
problematica que atraviesa las ciencias sociales: su compulsion para construir epistemoldgica,
metodologica y tedricamente un objeto de estudio mediante pares conceptuales opuestos:
material/ideal, objetivo/subjetivo, colectivo/individual, estructura/agencia u orden/caos. Como
sefiala Corcuff (2013: 19), invitandonos a salir de ellos, estos pareid concepts nos llevan a ver el mundo de
manera dicotomica «al invitaros a elegir un frente (lo colectivo en contra de lo individual, o lo
subjetivo en contra de lo objetivo)».

=4 Me refiero especificamente a Kertzer (1988). Este autor plantea que las practicas rituales son
cruciales tanto para las elites gobernantes que busque reproducir el orden existente, como para los
actores que promuevan el cambio politico y social. Para Kertzer el ritual es un campo de
confrontacion y lucha donde su funcion esencial es la de crear una imagen (simbolica) y una
experiencia (practica) de solidaridad en ausencia de consenso.

=3 Para un recorrido més detallado por los conceptos de capital, campo e illusio, y las practicas de
conservacion y herejia, ver: Bourdieu (2000), Gutiérrez (1997) o Costa (1997).

= 6. Especificamente, las colectividades espafiola, alemana, builgara, ucraniana y lituana.

=7 Es el argumento de Maffia (2010) quien nos da los elementos historicos y tedricos para entender
la doble argumentacion que existe detrds de este proceso: si por un lado el migrante caboverdeano se
volvia invisible para el Estado argentino debido a que mayoritariamente ingresaban al pais con
pasaporte portugués (debido a que hasta mediados de los afios 70 Cabo Verde fue colonia
portuguesa); por otro lado estos migrantes llevaron a cabo distintas estrategias de blanqueamiento
como forma de volverse invisibles en un pais conformado por una matriz cultural que niega la
presencia de negros (alisarse el cabello mota, taparselos con liengos, dejar de hablar criol, etc).



=8 Cabe mencionar la compilacion realizada por Gonzélez Pérez, M. (2011) para el caso de
Colombia, Venezuela, Bolivia, México y Brasil; asi como la publicacion colectiva reunida en 7Temas
de Patrimonio Cultural N° 27 (2009) para el caso de Argentina.
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