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Resumen: Este articulo estudia los intentos de reforma tridentina del calendario en
Espaiia durante los siglos XVI y XVII: reduccién del nimero de fiestas, introduccién de
nuevos santos, errradicacién de las supersticiones, etc. Al mismo tiempo trata de expli-
car las razones de la pervivencia del calendario: la tradicién y la costumbre, la estrecha
relacion entre santoral, afio litdrgico y afio agricola, y, por iltimo, la importancia de los
factores estéticos.
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Abstract: This article studies the attemps of the Catholic Reform of Calendar in
Spain during XVIth and XVIIth centuries: decreasing of festivals, new saints, removal
of superstitions, etc. At the same time, it tries to explain the reasons of the survival of
calendar: tradition and custom, relationship among santoral, liturgical year, agrarian
year, and, at last, the importance of aesthetic agents.
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“Generalmente, el viejo se arrancaba por el Santoral, el
tiempo o el campo, o los tres en uno: -En llegando San Andrés,
invierno es- decia. O si no: -Por San Clemente alza la tierra y
tapa la simiente. O si no: -Si llueve en Santa Bibiana, llueve
cuarenta dias y una semana [...] De este modo aprendié el Nini
a relacionar el tiempo con el calendario, el campo con el Santo-
ral y a predecir los dias de sol, la llegada de las golondrinas y
las heladas tardias”. (Miguel DELIBES, Las ratas, Madrid, Des-
tinolibro, 19797, p.27)

1. ; Por qué estudiar el ritual?; Por qué estudiar el calendario?

Es a los antropélogos a los que debemos, en gran medida, que los
historiadores nos ocupemos hoy de analizar el ritual en el pasado. En
un muy interesante libro, el profesor Diaz Cruz hacia una repaso del
archipiélago de rituales que ha desarrollado la teoria antropolégica, y
llega a hablar de un “paradigma Aleph del ritual”: es decir el ritual
puede ser contemplado “como un punto de la cultura que contiene
todos los puntos culturales™. De esta forma los antropélogos han con-
vertido al ritual en un dispositivo privilegiado para producir conoci-
mientos sobre el otro”. Asi el evolucionismo social de Taylor y Frazer
-y sus sucesores los neointelectualistas-, los ha considerado como
instrumentos itiles para interpretar las teorfas del funcionamiento del
mundo en una comunidad; la “intuicién genial” de William Ro-
bertson-Smith, que vio en el ritual la representacién simbélica de una
sociedad, sirvié a Durkheim para definirlos “como pantallas donde la
sociedad se proyecta transparentemente”, gracias a las cuales “podrian
descodificarse las cosmovisiones, los valores, las normas, sus simbo-
los”; el “situational analysis” de Max Gluckman, permitia usar el ri-
tual para completar el estudio de las estructuras sociales; el raciona-
lismo de Leach y su giro lingiiistico, le llevaria a concebirlos como
lenguaje, como “sucesos comunicativos”, como un cddigo que hay
que saber comprender’. Este giro contribuiria notablemente al desa-
rrollo de la antropologia simbdlica de V. Tumer, M. Douglass y
Clifford Geertz, que desembocaria posteriormente en el interpretati-

' Rodrigo DIAZ CRUZ, Archipiélago de rituales. Teorias antropoldgicas
del ritual, Barcelona, Anthropos, Universidad Auténoma Metropolitana,
1998,

? Recogemos aquf un resumen brevisimo de sus principales orientaciones,
a partir de la magnifica sintesis interpretativa de Diaz Cruz.
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vismo posmoderno’, que tanto estd influyendo de los historiadores
sociales’. En efecto, y atn con el peligro de caer en el sincretismo
heterodoxo de los profanos, los antropdlogos nos han abierto los ojos
al estudio de los rituales como intermediarios en la comprensién de
las estructuras sociales y sus cambios a lo largo del tiempo, desde una
perspectiva diferente.

Pero ;jpor qué el tiempo? ;por qué el afio ritual? Volvamos de
nuevo a depender de la misericordia de los antrop6logos. En la inter-
pretacién de Diaz Cruz a las aportaciones de Leach sobre el ritual se
ofrece una magnifica justificacién de nuestros objetivos in extenso:

“El curso del tiempo es hecho por el hombre. Entre las diversas
funciones que desempeiian las festividades, una de las més importan-
tes es ordenar el tiempo. El intervalo que existe entre dos fiestas suce-
sivas del mismo tipo es un ‘periodo’, habitualmetne un periodo nom-
brado, existente. Por ejemplo ‘semana’, ‘afio’. Sin las fiestas estos
periodos o estos intervalos de tiempo con su principio y fin no existi-
rian y desapareceria el orden de la vida social. Hablamos de medir el
tiempo como si fuera un objeto concreto que espera ser medido. De
hecho, creamos el tiempo al crear intervalos en la vida social. Antes
de eso no hay tiempo que pueda ser medido. Lo verdaderemente im-
portante no es que tengamos el concepto de ‘tiempo’, sino el orden
que le impongamos. Con otras palabras, el concepto de ‘tiempo’ tiene
sentido s6lo si estd compuesto por intervalos, y éstos se crean en la
medida en que la vida social los tiene. Si queremos apreciar de forma
precisa la funcién de las festividades para ordenar el tiempo, debemos
considerar el sistema ritual como un todo, y no cada fiesta indivi-
dualmente. Esto es, cada ritual no es mds que una parte del sistema

* Sobre las diferentes escuelas y métodos antropol6gicos son muy tiles
las aportaciones de Eloy GOMEZ PELLON “La evolucién del concepto de
etnografia” en A. AGUIRRE BAZTAN, Etnografia. Metodologia cualitativa
en la investigacion sociocultural, Barcelona: Boixareu, 1995, 21-48. y de
Aurora GONZALEZ ECHEVARRIA, “Etnografia y método cientifico” en
Ibid., pp. 49-63.

* Jacques HEERS, Carnavales y fiestas de locos, Madrid: Peninsula, 1988.
Esta influencia de la Antropologia puede verse, sin ir méis lejos en trabajos
clasicos para la Historia Social como el de Peter BURKE, La cultura popular
en la Edad Moderna, Madrid, Alianza, 1990; o de Jacques Heers. Como llega
a afirmar Julio AROSTEGUI, «ninguna nueva historiograffa parece dejar de
reconocer la influencia del postmodernismo antropoldgico». La investigacion
histérica: teoria y método, Barcelona, Critica, 1995, p.142.
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que empieza y termina en repeticién, del mismo modo en que cada
intervalo de tiempo es una seccién de otro intervalo de tiempo maés
amplio, que, también, empieza y termina en repeticiéon.” [...] Si mi
lectura ha sido correcta, para Leach, del mismo modo que lo fue para
Durkheim, al menos la categoria del entendimiento ‘tiempo’ se ha tor-
nado visible y se ha hecho palpable, en resumen, se ha creado inteligi-
blemente por virtud de ese espacio de densidad social y simbdlica que
son los rituales; mds ain, éstos ordenan temporalmente la experiencia
a través de segmentos repetitivos (...) Los rituales no nombraron el
tiempo, pero si sus intervalos, y gracias a ellos el tiempo tiene un or-
den, (s)rden sin el cual ‘desparecerfa el orden dentro de la vida so-
cial””.

Los rituales sirven por tanto para establecer un determinado orden
social. Ahora bien, corremos el peligro de caer en dos errores a la hora
de estudiar los rituales y sus manifestaciones. Uno es el de la sincro-
nia, que es, en parte, el punto de vista etnoldgico o folklérico, “diso-
ciando sus elementos, pero sin respetar realmente su evolucién cro-
nolégica e incluso refiriéndose continuamente en ciertos casos a los
juegos actuales, practicados aiin en nuestros dias, para evocar los de la
Edad Media. Un método que privilegia la observacién de la actualidad
tiene evidentemente poco en cuenta el contexto politico y social, in-
cluso lo ignora, afsla el hecho de civilizacién de su entorno y descuida
las improntas que cada época deja forzosamente sobre todas las expre-
siones de vida colectiva™.

Otro es el punto de vista de aquellos que se limitan a la mera bis-
queda de los origenes. Es, como sostiene el propio Heers y Julio Caro
los repite hasta la saciedad, el punto de vista de aquellos que lo inter-
pretan de forma excesivamente simple, analizando determinada fiesta,
determinado traje, determinada mascara, como si fuera algo inmuta-
ble, como si los protagonistas de las fiestas de mayas del siglo XVIII
estuvieran pensando en los ritos ancestrales de los romanos: cuando,

5 I % . % & 7
“al contrario, vive su tiempo, su sociedad, su religién”.

*R. DIAZ CRUZ, op. cit., pp.299-300. Vid. también pp. 302-303.

¢ Jacques HEERS, op. cit., p.25; Julio CARO BAROJA, El estio festivo
(fiestas populares del verano), Madrid: Taurus, 1984, pp.13ss.

” También en J. CARO BAROIJA, E! Carnaval (Andlisis histérico-cultu-
ral), Madrid: Taurus, 1965, p.20. Opinién que recientemente sostenia David



El Ao Ritual en la Espaiia de los siglos XVI y XVII 41

Es por tanto en el andlisis del cambio de las formas, de los ritmos,
de los contenidos de los rituales, en donde podemos hallar una deter-
minada perspectiva del devenir histérico. Podemos utilizarlo como
fuente interpretativa, como una mas, no como el Aleph que ha podido
suponer para los antropdlogos. No es la nuestra, por tanto, una per-
versa contribucién al desmigajamiento de la Historia, sino que forma
parte de un ejercicio de historia global centrado en el estudio de la
“era confesional”.

En este sentido, demasiados autores- sigue Heers- en la tradicién
del siglo XIX, han olvidado con excesiva facilidad el cardcter reli-
gioso de buena parte delas fiestas “medievales” cuando, se trata de
celebraciones estrechamente ligadas a un calendario cristiano’. Sélo
cuando asistimos al actual lento proceso de secularizacion se debilita
en parte la identidad de la ocasién festiva con la fiesta religiosa. Hasta
entonces la fiesta, como forma de expresion ritual tenfa un nicleo
fundamentalmente sagrado’.

Por ello la era confesional aparece aqui como el objeto, el periodo
de estudio. Y la “confesionalizacién supondria, ni mds ni menos —
como ha defendido Heinz Schilling- un paradigma cuya meta es el
andlisis global de la sociedad y de los cambios sufridos en ella durante
las Reformas religiosas””. Entre otros objetivos y caracteristicas, la

CRESSY cuando considera evidente que en el siglo XVI “most people obser-
ved Christmas as the feast of the birth of the saviour Jesus without knowing
or caring that it might formerly have celebrated the birth of Mithra or the
Anglo-Saxon Yule. The piety and devotion of late-medieval saints’days was
patently Christian, even if it derived from pre-Christian theology”. Bonfires
and Bells. National Memory and the Protestant Calendar in Elizabethan and
Stuart England, Berkeley-Los Angeles, University of California Press, 1989,
p-3.
® Jacques HEERS, op. cit., p.255
* Isidoro MORENO, “Niveles de significacién de los iconos religiosos y
rituales de reproduccion de la identidad en Andalucia” en VV.AA,, La fiesta,
la ceremonia, el rito, Granada: Casa de Velazquez, Universidad de Granada,
1990, p.91

" Vid. por ejemplo: Heinz SCHILLING, “Confessional Europe” en Tho-
mas A. BRADY (et al.), Handbook of European History 1400-1600. Late
Middle Ages, Renaissance and Reformation. II. Visions, Programs and Out-
comes, Leiden, E.J. Brill, 1995, 641-681; o bien los trabajos recogidos en su
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“confesionalizacién” pretendia rehacer la sociedad desde sus raices, lo
que suponia todo un nuevo sistema moral, de comportamiento, de
pensamiento, de mentalidad. La “confesionalizacién” se convertiria
asi, siempre segin Schilling, en instrumento de reforma social,
amparado y apoyado por el Estado Moderno, con el objetivo de dar a
los fieles unas pautas suficientemente claras para su Salvacién''. En
esta linea la pregunta es ;se puede comprender, de alguna manera, a
través de las transformaciones del afio ritual, los intentos de Reforma
religiosa, y por ende, social, cultural, que se dan en toda Europa entre
los siglos XVI y XVII? En cierto sentido, asi es, como tendremos
ocasién de comprobar més adelante'.

2. Trento en las diocesis espaiiolas y la reforma del calendario

Asi como la Reforma en Inglaterra o Alemania ha dado lugar a un
muy interesante elenco de trabajos en torno a las trasformaciones
culturales que incentivaron las diversas medidas de las nuevas autori-
dades anglicanas y protestantes”, en Espafia la aplicacién de las di-

libro Religion, Political Culture and the Emergence of Early Modern Society.
Essays in German and Dutch History, Leiden, E.J. Brill, 1992. Especial-
mente el titulado “Confessionalization in the Empire: Religious and Societal
Change in Germany between 1555 and 1620", pp.205-245.

"' Es muy dtil el “review article” de Joel F. HARRINGTON — Helmut Wal-
ser SMITH, “Confessionalization, Community, and State Building in Ger-
many, 1555-1870” en The Journal of Modern History, 69, 1997, 77-101.

" David Cressy lo valora de esta manera: “The calendar was a lesson in
history and a reminder of duties, both secular and sacred. It was a conve-
nience and a constraint, linking the lowliest subject and the highest powers,
and provinding a framework for the flowering of a national political culture”
D. CRESSY, op. cit., p 1.

" Vid. por citar algunos ejemplos, los articulos del profesor Robert W.
SCRIBNER, recogidos en su libro Popular Culture and Popular Movements
in Reformation Germany, Londres, The Hambledon Press, 1987; Susan C.
KARANT-NUNN, The Reformation of Ritual: An Interpretation of Early
Modern Germany, Nueva York, Routledge, 1997; Keith THOMAS, Religion
and the Decline of Magic, Londres, Weidenfeld and Nicolson, 1971; David
CRESSY, op. cit.; Ronald HUTTON, The Rise and Fall of Merry England.
The ritual year 1400-1700, Oxford, Oxford University Press, 1994 y Stations
of the Sun: a history of the ritual year in Britain, Oxford, Oxford University
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rectrices de la Reforma cat6lica apenas si han sido tenidas en cuenta,
al menos a la hora de valorar su repercusion en las cosmovisiones de
los hombres y mujeres de los siglos XVI y XVII". Sobre todo cuando
sabemos el especial interés del Concilio por penetrar en las comuni-
dades locales como base fundamental para la renovacién’. Es por ello
que resulta particularmente interesante el andlisis en torno a las inno-
vaciones en el santoral cat6lico, en el calendario y en la celebracién
de las fllﬁestas, pues puede reflejar, de alguna manera, las corrientes de
cambio .

Press, 1996; o bien la reciente y excelente sintesis de Edward MUIR, Ritual
in Early Modern Europe, Nueva York, Cambridge University Press, 1997.

' Sobre los problemas politicos de su recepcién en Espafia, hace un inte-
resante resumen Ignasi FERNANDEZ TERRICABRAS, “Primeros momentos
de la Contrarreforma en la Monarquia Hispédnica. Recepcidn y aplicacién del
concilio de Trento por Felipe II (1564-65”, en JL. PEREIRA - J. M.
GONZALEZ BELTRAN (eds.), V Reunién Cientifica. Asociacién Espaiiola de
Historia Moderna. 1. Felipe Il y su tiempo, Cadiz, Universidad de Cidiz,
1999, pp.455-461, en donde se recoge la bibliografia cldsica. Sobre la aplica-
cién préctica es de obligada cita el trabajo de José GONI GAZTAMBIDE, Los
navarros en el Concilio de Trento Pamplona, Imprenta Diocesana, 1947; o
los més recientes de William A. CHRISTIAN, Religiosidad local en la Es-
paiia de Felipe II, Madrid, Nerea, 1991, y Sara T. NALLE, God in La Man-
cha. Religious Reform and the People of Cuenca, 1500-1650, Baltimore,
The Johns Hopkins University Press, 1992. Algunas apreciaciones al res-
pecto pueden encontrarse en el interesante articulo José Antonio MATEOS
ROYO, “All the town is a stage: civic ceremonies and religious festivities in
Spain during the golden age” en Urban History, 26, 2, 1999, 165-189

" “La piedad local sigui6 siendo en todo tiempo la m4s impenetrable ba-
rrera para la infiltracién de las nuevas ideas, y tanto antes como después de
Trento los pensadores cat6licos estaban de acuerdo en que para que el cam-
bio fuese duradero debia quedar inscrito entre las comunidades locales, en las
que la piedad y la préctica de generaciones debfa ser modificada con el fin de
establecer la verdadera religion” H. KAMEN, Cambio cultural en el Siglo de
Oro. Catalufia y Castilla, siglos XVI y XVII, Madrid, Siglo XXI, 1998, p.121.

' Como afirma Burke “In any case, saints are well worth the attention of
historians because they are cultural indicators. Like other heroes, they reflect
the values of the culture which sees them in a heroic light. As Western cul-
ture has changed over time, so have the kinds of people reverenced as saints:
martyrs, ascetics, bishops, and so on. To complicate the story, the way in
which saints are created has itself changed over the long term. It has always
been the outcome of some sort of interaction between clergy and laity, centre



44 Cayetano Ferndndez —Jesis M* Usundriz

El Concilio de Trento se mostré muy claro a la hora de sefialar el
papel del santoral en la vida cristiana: “la invocacién de los santos,
honor de las reliquias, y uso legitimo de las imégenes” era algo
“bueno y 1itil”, siendo condenables las propuestas protestantes que
rechazaban estas manifestaciones de piedad’. Ademds, declaraba la
necesidad de tener y conservar imagenes, a las que dar honor y vene-
racién. Pero, precisaba, “no porque se crea que hay en ellas divinidad,
o virtud alguna por la que merezcan el culto, o que se les deba pedir
alguna cosa, o que se haya de poner la confianza en las imégenes,
como hacian en otros tiempos los gentiles, que colocaban su espe-
ranza en los idolos; sino porque el honor que se da a las imédgenes, se
refiere a los originales representados en ellas; de suerte, que adoremos
a Cristo por medio de las imagenes que besamos, y en cuya presencia
nos descubrimos y arrodillamos; y veneremos a los santos, cuya se-
mejanza tienen”. Las imdgenes, las pinturas servian para instruir al
pueblo, recérdandoles los beneficios recibidos de Cristo, y el ejemplo
de la vida de los santos.

Por otra parte, el decreto tridentino instaba a las autoridades ecle-
sidsticas a eliminar “imégenes algunas de falsos dogmas”, a instruir al
pueblo para eliminar “toda supersticién en la invocacién de los santos,
en la veneracion de las reliquias”, a evitar los excesos de tal manera
que los fieles “no abusen tampoco los hombres de las fiestas de los
santos, ni de la visita de las reliquias, para tener convitonas, ni em-
briagueces: como si el lujo y lascivia fuese el culto con que deban
celebrar los dias de fiesta en honor de los santos”. Habia que evitar, se
reclamaba a los obispos, todos los elementos deshonestos y profanos
de las imagenes. Es mas, a los obispos en exclusiva les correspondia
la aprobacién o no “de poner, ni procurar se ponga ninguna imagen
desusada y nueva en lugar ninguno, ni iglesia, aunque sea de cualquier
modo exenta, a no tener la aprobacién del Obispo. Tampoco se han de

and periphery, learned culture and popular culture...”. P. BURKE, “How to
Be a Counter-Reformation Saint” en Kaspar VON GREYERZ, Religion and
Society in Early Modern Europe 1500-1800, Londres, Geoge Allen &
Unwin, 1984, p.45.

" Sobre la controversia historiografica que llegé a darse es muy intere-
sante el trabajo J.L. ORELLA UNZUE, Respuestas Catdlicas a las Centurias
de Magdeburgo (1559-1588), Madrid, Fundacién Universitaria Espaiiola,
1976.
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admitir nuevos milagros, ni adoptar nuevas reliquias, a no reconocer-
las y aprobarlas el mismo Obispo. Y este luego que se certifique en
algiin punto perteneciente a ellas, consulte algunos tedlogos y otras
personas piadosas, y haga lo que juzgare convenir a la verdad y pie-
dad. En caso de deberse extirpar algin abuso, que sea dudoso o de
dificil resolucién, o absolutamente ocurra alguna grave dificultad so-
bre estas materias, aguarde el Obispo antes de resolver la controversia,
la sentencia del Metropolitano y de los Obispos comprovinciales en
concilio provincial; de suerte no obstante que no se decrete ninguna
cosa nueva o no usada en la Iglesia hasta el presente, sin consultar al
Romano Pontifice”.

De alguna manera, Trento no hacia sino cumplir con su proceso de
modernizacién”, de racionalizacién de la vida religiosa en el mundo
catélico. Ahora bien, ;cudles fueron sus efectos en las diécesis? En
este sentido podemos marcar tres grandes lineas de actuacién en las
provincias eclesidsticas espafiolas que podian afectar directa o indi-
rectamente al calendario: por un lado, la reduccién del nimero de
fiestas de precepto, al mismo tiempo que se instaba al respeto y es-
tricto cumplimiento de las mismas. Por otro, la introduccién de nue-
vos cultos que impulsaran las nuevas formas de espiritualidad defen-
didas por Trento. Finalmente, la eliminacién progresiva de los
elementos supersticiosos y paganos que abundaban en los ritos popu-
lares.

En cuanto a Ia limitacién del nimero de fiestas, el tema no era, en
modo alguno, nuevo”. Como nos recuerda Christian, ya Alfonso de

** Sobre la modernizacién “absoluta” y la modernizacién “relativa” de la
Iglesia a partir del Concilio de Trento, son muy interesantes las reflexiones
de Wolfgang REINHARD, “Il concilio di Trento e la modernizzazione della
Chiesa. Introduzione” en P. PRODI — Wolfgang REINHARD, Il concilio di
Trento e il moderno, Bolonia, Societe editrice il Mulino, 1996, 27-53

¥ “En el afio 1413, Nicolds de Clamanges, maestro de Prfs, publicaba su
obra De novis festivitatibus non instituendis: Pedro d’Ailly propone en el
concilio de Constanza (1414-1418) la disminucién de las fiestas de precepto
que a menudo causan desérdenes e inmoralidad; durante el debate conciliar
sobre este tema, salen a relucir también los dafios econénomicos sufridos por
los pobres jornaleros a causa del nimero excesivo de fiestas. Después del
concilio, Juan Gerson (1363-1429) vuelve sobre el tema, recordando los
vicios cultivados con ocasi6én de tantas fiestas y el dafio originado a los po-
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Valdés habia mostrado sus cuitas por las repercusiones del excesivo
nimero de fiestas para la economia de los pobres. Otros escritor de la
talla de Juan de Avila lleg6 a proponer que las limitaciones de no tra-
bajar en esos dias de fiesta, se limitara a la hora de la misa, de tal
forma que después las personas pudieran trabajar sin menoscabo™.

En Catalufia los reformadores estimaron necesaria una reduccién
del mimero de fiestas, como lo apunté el concilio provincial de Tarra-
gona de 1565”. En Palencia (1545) o en Burgos (1575), la preocupa-
cién de los sinodos diocesanos se hizo manifiesta”. Esta reduccién se
venia anunciando en la diécesis de Pamplona desde hacia tiempo. El
poder recibido por el vicario general para el sinodo de 1523 le autori-
zaba, entre otras cosas a “reformar los breviarios cuanto al rezar de las
horas e quitar e mudar fiestas”. Asi, el sinodo de 1524 se mostrd
“alarmado ante el creciente nimero de fiestas introducidas por devo-
cién o por voto”. Por esta razén aprobé un Modus recitandi horas
secundum ritum insignis ecclesie cathedralis Pampilonensis in gene-
rali synodo diligenter ordinatus, que establecia que en cada’ semana
no se pudieran celebrar mas que dos fiestas a eleccién del pueblo. En
las demés fiestas, si las hubiere, el pueblo podria trabajar como en un
dia ferial cualquiera, despiies de oir misa o de hacer la oracién de la
mafiana. Las razones expresadas por el sinodo para justificar la reduc-
cién se basaban en que, con el pretexto de tantas fiestas, se guardaba
mal su celebracién, los pobres no se podian sustentar y algunas fiestas
se celebraban mds por supersiticién que por obligacién o devocién™™.

bres; propone su limitacién a las fiestas de los apéstoles y a algunas otras
pocas que sean importantes.” X. BASURKO — J. A. GOENAGA, “La vida
litdrgico-sacramental de la Iglesia en su evolucién histérica” en D. BOROBIO
(dir.), La celebracion en la Iglesia. I. Liturgia y sacramentologia fundamen-
tal, Salamanca, Sigueme, 1987, p.136

* W. CHRISTIAN, op. cit., p.209

' H. KAMEN, op. cit., p.162

* Vid. el texto en W. CHRISTIAN, op. cit., p.210.

* J. GONI GAZTAMBIDE, Historia de los Obispos de Pamplona. III. Si-
glo XVI, Pamplona, Eunsa, Gobierno de Navarra, 1985, pp.147-148.

* J. GONI GAZTAMBIDE, Historia de los Obispos...III, p.156. Este es
también el sentido de los cambios de algunas fiestasen el sinodo de 1531: asi
se limitan como fiestas exclusivas de Pamplona, San Agustin, San Saturnino
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Es mads, contaron con el beneplacito y el apoyo de las autoridades
civiles. En el reino de Navarra, por una real cédula de 1537, se esta-
blecieron penas de hastas veinte dias de carcel, diez libras de multa y
un mes de destierro contra aquellos que no cumplieran con la prohibi-
cién absoluta de celebrar las “mecetas” o fiestas patronales. Medidas
que se volvieron a recordar en los cuadernos de leyes emanados de las
Cortes de 1556, 1580, 1583, 1586 y 1604”.

Pero, ;la reduccién del mimero de fiestas en el calendario, se debia
en exclusiva a una preocupacién por la economia de los pobres? La
pregunta que se hizo en su dia William Christian era respondida con
un no rotundo. Una de las razones —y no la menos importante- para la
disminucién de su nimero-especialmente las fiestas votivas- era que
parecia que éstas eran celebradas con mayor impetu que las que Roma
y las propias didcesis querian convertir en celebraciones comunes a
toda la catolicidad”. Pero los resultados no fueron los deseados ya que
si bien desaparecieron determinadas celebraciones del santoral, apare-
cieron otras, al mismo tiempo que en las principales localidades se

y San Nicolds, asi como el permiso de trabajar en al menos catorce fiestas.
Ibid., pp.234-235.

® V. VAZQUEZ DE PRADA — J. M. USUNARIZ, Las Cortes de Navarra
desde su incorporacion a la Corona de Castilla: tres siglos de actividad
legislativa. I, Pamplona, Eunsa, 1993.

* «Se dirfa, pues, que la auténtica razén que impulsaba a los obispos a
suavizar los votos de las comunidades —de forma obligatoria, a veces- era que
las gentes daban preferencia a sus fiestas votivas sobre las preceptuadas por
las di6cesis y por Roma. Siguiendo la pauta de las constituciones de Badajoz
de 1501, los obispos de Segovia (1529) y Calahorra (1539) (repetidas en
Segovia en 1586 y en Cuenca en 1626) alegan como razén para conmutar
tales votos la propia tenacidad de los aldeanos en observarlos. El problema
fundamental es el mismo: demasiadas fiesta durante la cosecha. Pero, ade-
mads, se apunta que ‘las fiestas que manda guardar la madre santa Yglesia no
son festejadas ni guardadas como se deuian, y son obligadas a guardatlas los
fieles, y que tienen més respecto y por mayores festiuidades a las que ellos
han escogido’. En el texto conquense de 1626, tras reiterar prohibiciones y
mitigaciones de votos que se remontan a 1531, se expresa la siguiente queja:
‘lo contenido en esta constitucién a muchos dias que estd ordenando y man-
dado assi mesmo por constitucién synodal, y no a bastado, y todavia se guar-
dan las dichas fiestas de voto, deuocién y costumbre...”. W. CHRISTIAN, op.
cit.
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multiplicaban los votos hacia determinados santos. Henry Kamen,
apunta, por ejemplo, que si tras la celebracién del concilio provincial
de Tarragona en 1565, la proporcién de fiestas era de una cada tres, en
1684 habia aumentado en un tercio, de tal manera que se habia pasado
a una proporcién de un dfa de fiesta por cada dos”.

En Navarra con motivo de la canonizacién de San Francisco Javier
(1622) y su nombramiento como patrono del reino, el obispo solicité a
la Diputacién en 1624 para que le confirmase el dia de la fiesta del
santo “si bien se holgaria que la Diputacién compartiese su opinién en
lo de no obligar a guardar las nuevas fiestas bajo pecado mortal. ‘Pues
por amor a los pobres bastaria se guardase en lo exterior y que dentro
de su casa a puertas cerradas puedan ganar de comer los pobres™”. La
Diputacién no le hizo caso, y la consideré una fiesta de precepto. En
Pamplona, por ejemplo, a comienzos del XVII, la ciudad habia con-
traido diez votos con diferentes santos. Con motivo de la peste de
1599 la ciudad hizo voto a San Sebastidn (20 de enero), San Fermin (7
de julio) y San Roque (16 de agosto), y también el de las Cinco Lla-
gas; tenia voto con San Jorge desde el afio 1326; con los santos Abdén
y Senén (30 de julio) con San Gregorio y con la Santa Cruz de Mayo
se fij6 el 30 de mayo de 1601; el voto a San Martin se acordé el 10 de
noviembre de 1567; pero también lo tenia con San Nicasio (14 de
diciembre)”; con San Saturnino fue contraido el 26 de noviembre de
1611. Las disposiciones de las Cortes de Navarra intentando limitar
los dias de las fiestas patronales, ante las continuas infracciones, fue-
ron totalmente derogadas en 1684. Las fiestas, por tanto, lejos de dis-
minuir aumentaron a veces con la connivencia, a veces ante la contra-
riedad, de las autoridades eclesiasticas.

Por otro lado estaba el respeto de las fiestas, es decir, el cumplir el
requisito de no realizar labores los dias de precepto. En la Pamplona

* H. KAMEN, op. cit., p-162.

* José GONI GAZTAMBIDE, Historia de los Obispos de Pamplona. V.
Siglo XVII, Pamplona, Eunsa — Gobierno de Navarra, 1987, p.319.

* MARTINENA RUIZ, Juan José, “El ritual civico-religioso del munici-
pio: Pamplona” en MARTIN DUQUE, A. (dir.), Signos de identidad histérica
para Navarra. II, Pamplona, CAN, 1996, 105-120; M. NUNEZ DE CEPEDA,

Los votos seculares de la ciudad de Pamplona, Pamplona, Editorial Aram-
buru, 1942, p.39
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del XVI, el Regimiento fue estricto a la hora de imponer multas contra
todos aquellos que no hubieran guardado determinados dias festivos™.
Algo, que, al parecer no era inusual. El citado Modus recitandi horas
de 1525 se referfa al mal cumplimiento de las fiestas; y el obispo Pe-
dro I;?checo establecié multas en el Sinodo de 1544 contra los infrac-
tores™ .

Es decir, no s6lo aumentaron las celebraciones sino que se procurd
que las fiestas religiosas se respetaran al méximo, con todo lo que ello
acarreaba al calendario laboral, pero sobre todo por lo que significaba
de respeto, de orden, de percepciones diferentes entre el tiempo pro-
fano y el tiempo religioso”.

‘A todo esto hay que afiadir, como apuntdbamos, un segundo tema:
el notable incremento del santoral a partir de 1588”. Gracias a P.

*'S. LASAOSA, E! "regimiento” municipal de Pamplona en el siglo XVI,
Pamplona, Institucién Principe de Viana, 1979, p.278

* José GONI GAZTAMBIDE, Los navarros...p.155. Sobre las disposicio-
nes en Catalufia, vid. H. KAMEN, op. cit., pp.185ss.

* Para H. Kamen estos problemas se debian a las dificultades a la hora de
“establecer una divisién entre el tiempo profano y el religioso, pero no im-
plicé en absoluto que la poblacién estuviese de acuerdo en trabajar todo el
tiempo o que la Iglesia se opusiese al trabajo. (...) Sin duda, una parte del
problema en el siglo XVI fue la incapacidad o resistencia de los trabajadores
para crear una neta divisién entre ambos, con el resultado criticado, por los
comentaristas de todas parte, de que introducia el ocio en el trabajo y el tra-
bajo en el ocio, segiin pautas comunes a todas las sociedades preindustria-
les”, H KAMEN, op. cit., p.186.

* El trabajo de Sara T. Nalle al respecto es revelador: ““While much of
the focus of the Counter-Reformation was on the suppression of heterodoxy,
enormous effort was also directed toward creating new cults that would carry
foward the emerging Tridentine ethic. Particularly favored were cults that
explicitly defended points of doctrine legitimating the religious regime that
the Protestants hoped to overthrow. The Protestants cast doubt on the validity
of the sacraments of penance and the Eucharist as the center of Christian
faith. In addition, they denied the authority of priests, held images to be ido-
latrous, and attacked the cult of the saints as superstition. Each of these
attacts on Catholic belief was countered not only in the famous decrees of the
Council of Trent but also through the promotion of Tridentine cults for the
people. Late-sixteenth-century Spain witnessed the creation of countless new
holy days, pieces of art-work, and religious brotherhoods dedicated to cele-
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Burke, conocemos los nuevos criterios que fueron adoptados por la
Reforma Catélica en torno a la canonizacién de nuevos santos™. Tras
la admisién en los altares de San Antonino de Florencia (1523) siguie-
ron setenta y cinco afios sin canonizaciones. A partir de 1588 —afio de
la creacién de la Sagrada Congregacién de Ritos y Ceremonias, en-
cargada de estudiar las propuestas- fueron seis las realizadas en el
siglo XVI. Tras las disposiciones de Urbano VIII en 1610 — sélo el
Papa tendria autoridad para canonizar, nadie podia serlo hasta 50 afios
después de su muerte- fueron 24 en el XVII y 29 en el XVIII, los que
subieron a los altares-. En total de los 55 canonizados santos entre
1588 y 1767, 43 lo fueron entre 1662 y 1767. La mayor parte de ellos
se caracterizaban por haber fundado una orden religiosa, por su acti-
vidad misionera, por ser buen obispo o por su dimensién mistica. Pero
sobre todo, por su contemporaneidad, por ser ejemplo de las nuevas
directrices, del nuevo camino, respaldado por la tradicién, que habia
emprendido la Iglesia®.

Aparece por tanto, un nuevo e importante repertorio de santos, al
mismo tiempo que se impulsan otros™. Entre las grandes figuras espa-

brating cults of the Eucharist, souls in purgatory, the Holy Family, and the
saints in heaven”. Sara T. NALLE, “A Saint for All Seasons. The Cult of San
Julidn” en A.J. CRUZ — M.E. PERRY (eds.), Culture and Control in Counter-
Reformation Spain, Minneapolis, University of Minnesota Press, 1992, p.25

*P. BURKE, “How to be...”

% «__.uno de los caracteres especificos de la hagiografia barroca seré la
bisqueda de la contemporaneidad en sentido amplio, conformdndose un
santoral que estard formado basicamente por figuras bajo medievales y con-
temporéneas. Es la culminacién de un largo perfodo iniciado en el siglo XV,
en e que paulatinamente van quedando relegados los pasionarios y legenda-
rios antiguos, es decir, lo que habia sido el modelo hagiogrifico desde el
siglo IV”. SANCHEZ LORA, José Luis, Mujeres, conventos y formas de la
religiosidad barroca, Madrid, Fundacién Universitaria Espafiola, 1988,
p-399. Se convierte asf el santoral y la hagiografia en nuevos y fuertes argu-
mentos contra los protestantes, ““; Qué mejor defensa de la santidad y aposto-
licidad de la Iglesia romana que una masiva floracion de santos catélicos
contempordneos, practicantes de los principios tridentinos, hacedores de
portentos o sefiales de Dios, con los que Dios prueba su beneplacito a dicha
Iglesia?” Ibid., p.378.

* Para Espafia es necesario citar los trabajos de Martin GELABERTO
VILAGRAN, «Culto de los santos y sociedad en la Catalufia del Antiguo



El Afio Ritual en la Espaiia de los siglos XVI y XVII 51

fiolas para el primer tercio del XVII que habian subido a los altares
estaban San Raimundo de Peiiafort (1600), San Isidro Labrador
(1622), San Ignacio de Loyola (1622), San Francisco de Javier (1622),
Santa Teresa de Jesds (1622), Santa Isabel de Portugal (1625), San
Pedro Nolasco (1628). A su vez fueron beatificadods Juan de Sahagiin
(1601), Luis Beltran (1608), Tomas de Villanueva (1618), Pascual
Bail6n, (1618), Francisco deBorja (1624) y Juan de Dios (1630)”. El
objetivo seglin Christian era claro, la bisqueda de santos universales
que fueran sustituyendo, de alguna manera, el elenco interminable de
santos locales y de determinadas formas de devocién™.

Pero ;cémo influyd en el calendario tradicional la desaparicién de
algunas fiestas, o la incorporacién de otras nuevas? Todo esto puede
comprobarse si llevamos a cabo un repaso de todas aquellas festivida-
des reconocidas como de precepto en las didcesis espaiiolas del Norte
de Espafia. De esta manera, si hacermos un recorrido por parte de las

constituciones sinodales que se aprobaron, los datos son muy intere-
santes.

El estudio del santoral lo hemos realizado basandonos en las festi-
vidades de precepto marcadas por las constituciones sinodales de dife-
rentes diécesis cuya cronologia comprende desde 1478 hasta 1695”.

Régimen 8s. XVI-XVII)» en Historia Social, 13, 1992, 3-20; Mdaximo
GARCIA FERNANDEZ, «Férmulas de sacralizacién 'popular’. El santoral en
boca y ante los ojos de toda la comunidad castellana durante el Antiguo Ré-

gimen» en Investigaciones Histéricas. Epoca moderna y contempordnea, 12,
1992, 43-70

3. L. SANCHEZ LORA, op. cit., p.388

* Como resume Kamen, “La revisién del calendario de santos represent
no solo una tendencia hacia un calendario universal estdndar para la Iglesia
catélica, sino también, lo que es bastante obvio, la introduccién de santos
universales (y por tanto extranjeros) en la liturgia local”. H. KAMEN, op. cit,
p-126.

* La tabla comparada de la evoluci6n de las fiestas de precepto, se fun-
damenta en el estudio de 27 Constituciones Sinodales, pertenecientes a 21
didcesis del Norte de Espafia. Dicha tabla se basa en las fiestas que son indi-
cadas por las Constituciones como de precepto para todo el obispado, es
decir, no hemos considerado aquellas que sélo se celebraban en una ciudad, o
aquellas que tenfan lugar en ciudades y villas donde hubiera monasterio o
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Estas las hemos dividido en tres periodos: antes de Trento, 1478-
1537*; entre la celebracién de Trento y finales del siglo XVI, 1543-
1595"; y el siglo XVII, 1606-1691“. El objeto de esta divisién es

capilla de una determinada orden, etc. Para cada periodo hemos seleccionado
nueve constituciones sinodales.

“ Fuentes 1478-1537: Antonio GARCIiA Y GARCIA (dir), Sinodicon His-
panum, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1994: Vol VI (Segovia,
1478, 484-488; Avila, 1481, 60-61); Vol IV (Salamanca, 1497, 356-357);
Vol VII: Palencia, 1500, 470-471; Burgos, 1503-1511, 47-48; Vol III: Le6n,
1526, 328-331; I, Tuy, 1526, 393; Vol I: Mondofio, 1534, p.70; Pamplona,
1499: INSAUSTI, Sebastian, “Promulgacién de las Constituciones sinodales
de 1499 en la parroquia de Azpeitia” en Scriptorium Victoriense, X, 1963,
276-291.

“' Fuentes 1543-1591: Antonio GARCIA Y GARCIA (dir), op. cit. Vol I,
Orense, 1543-1544, 242-246; Vol 111, Oviedo, 1553, 501-503; Astorga, 1553,
73-75; Synodus Dertosana, sub sanctissimo domino nostro Gregorio XIII.
Pont. Max. ..., Valencia, ex officina Petri a Huete, 1575, pp. 344-348; Cons-
tituciones synodales del obispado de Zamora: hechas y ordenadas por Iuan
Ruyz de Aguero Obispo de la dicha ciudad... En la Synodo que celebro... en
el mes de Deziembre del Afio 1584, Salamanca, Iuan y Andres Reanau Im-
pressores, 1589, pp. 44-54; Constituciones Synodales del Obispadode Sego-
via, Barcelona, Hubert Gotart, 1587, pp. 41-47; Constituciones synodales del
Obispado de Pamplona, Pamplona, Thomas Porralis, 1591, pp. 47-50; Cons-
titutiones synodales Vicenses collectae, auctae, & in ordinem redactae, Bar-
celona, Ex Typographia Hieronymi Margarit, 1628, 6-9; Constituciones si-
nodales del Obispado de Astorga, Salamanca, Francisco de Téxar, 1799,
156-159.

“ Fuentes 1606-1691: Ignacio PEREZ DE HEREDIA Y VALLE, (comp.),
Dos Sinodos segorbinos de la primera mitad del s. XVII, Roma, Instituto
Espaiiol de Historia Eclesiastica, 1985, 110, 164-166; Constituciones syno-
dales (Solsona), Barcelona, Ex Typographia Antonii Lacavalleria, 1671, 25-
27; Constituciones Synodales del obispado de Leén, Alcald, Maria Ferndn-
dez, 1651, 105-109; Constitutiones synodales Dioeces. Barcinonen. in unum
collectae, renovatae et auctae sub... Fr. Illdephonso a Sotomayor, Barcelona,
Typographia Pauli Riera, 1860, 98-100; Constituciones sinodales del obis-
pado de Lugo, Santiago, Ignacio Aguayo, 1803, 116-120; Constituciones
sinodales del Obispado de Barbastro: mandadas publicar por Don Iiigo
Royo... Obispo de Barbastro... en el sinodo que celebro en su Palacio Epis-
copal en los dias quinze, y diez y seis de Mayo, del Afio de 1674, Zaragoza,
Por los herederos de Pedro Lanaja, y Lamarca..., 1674, 74-79; Constitutiones
Synodales Diocesis Gerunden., Gerona, Sumptibus Hieronymi, 1691, 40-41,
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estudiar la evolucién y posibles modificaciones en el santoral antes y
después de Trento.

Tabla comparada de la evolucion de las fiestas de precepto

1478-1698
Fiestas de precepto 1478-153711543-1595|1606-1691
En. |1, Circuncision 9 8 9
6, Epifania 9 9 9
25, Conversion de San Pablo 2
20, San Sebastidn y San Fabian 4 5 1
22, San Vicente 2
23, Ildephonsi, Archiepiscopi 1 1
Fb. |2, Purificacién 9 9 9
3, San Blas 1 2
12, Eulalia Virgen
22, Catedra de San Pedro Antioquia 3
25, San Matias 9 9 9
Mz. |1, Angel de la Guarda 1
12, San Gregorio Papa 1
19 San José " 1 9
23, San Benito 1
25, Anunciacién de Nuestra Sefiora 9 9 9
30, San Joaquin 1
La fiesta de las reliquias que estdn en 1
esta santa iglesia
San Isidro, obispo y confesor 1 1
Ab. |2, San Francisco de Paula 1
13, San Ermenegildo 1
16, Santo Toribio 2
23, San Jorge 1 4
25, San Marcos 9 9 1
29, San Pedro Martir 1
San Clodio y Lupercio y Vitericio 1
Ambro"sio, Episc. Et Confes. 1
My. |1, San Felipe y Sang. 9 9 9
3, Invencién de la Cruz 6 7 9

470; Constituciones synodales antiguas y modernas del obispado de Calaho-
rra 'y La Calzada, Madrid, Antonio Gonzélez de Reyes, 1700; Constituciones
sinodales del obispado de Tuid (1627), Santiago, Ignacio Aguayo i Alde-
munde, 1761, 132-135.

# Gréfico elaborado a partir de los datos contenidos en la voz “Romerias”
de la Gran Enciclopedia de Navarra, Pamplona, Caja de Ahorros de Navarra,
1990.



54 Cayetano Ferndndez —Jesiis M® Usundriz

6, San Johan ante Portam latinam
8, Aparicién San Miguel

11, San Ildefonso 1
30, San Fernando, Rey de Espaiia
Jn. |11, San Bernabé 9 7
13, San Antonio de Padua 1
21, Raimundo, obispo
24, Natividad de San Juan 9 9
25, San Eloy

29, San Pedro y Pablo

J1 2, La Visitacién de Nuestra Sefiora
11, San Benito

16, Triunfo S.C. N. Tolosa

22, Santa Maria Magdalena

25, Santiago

26, Santa Ana

S. Marinae, V.

Santa Eufemia

Ag. |1, Vincula San Pedro

4, Santo Domingo

6, Transf. N. Siir

10, San Lorenzo

15, Asuncién de Nuestra Sefiora
24, San Bartolomé

28, San Agustin

29, Degollacién de San Juan

31, Los Santos Mirtires Emeterio y 1
Celedén

Sp. |8, Natividad de Nuestra Sefiora
14, Exaltacién de la Santa Cruz
16, Santa Eufemia

21, San Mateo 8
23, Tecla Virgen

29, San Miguel

30, San Jer6nimo

Antonino

Oct. |4, San Floran

4, San Francisco

5, San Froilan patron del obispado
18, San Lucas 7 9
26, Lucianus, & Marcianus mar. Col. In
toto officalatu

28, S.Simén Judas 9 9
29, Narcisuss Episcopus & Martyr
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29, Marciel 1
Dedicatio Ecclesiae Mind. 1
San Fructuoso
Nv. |1, Todos Santos 9 9 9
2, Animas

11, San Martin

25, Santa Caterina

30, San Andrés

Santa Vitoria

San Facundo y San Primitivo
Dc. |6, San Nicolas

8, Concepcién de Nuestra Sefiora
13, Santa Lucia

18, Nuestra Sefiora de 1a O

21, Santo Tomé

25, Natividad

26, San Esteban

27, San Juan

28, Santos Inocentes.

31, San Silvestre

Translatio S. Iacobi Apostoli
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Es de destacar la aparicién o aumento significativo de festividades
como las de San José", Santa Ana y San Silvestre, con poca o ninguna
significacién hasta el siglo XVII. En cambio otras, como San Marcos,
San Bernabé, Maria Magdalena, la Transfiguracion de Nuestro Sefior,
San Lucas y Nuestra Sefiora de la O, pierden representacién. Es decir,
podemos hablar de un claro “dinamismo” del santoral a lo largo del

tiempo y no sélo de la reduccién del nimero de dias festivos sefiala-
dos.

Pero resulta curioso también que ninguna de las nuevas personali-
dades del santoral aparezca en el nuevo calendario. Salvando el deta-
lle de que San Francisco Javier serfa nombrado patrén del reino de
Navarra, en 1624 —y que no tenemos constituciones sinodales para la
diécesis de Pamplona en el siglo XVII-, el resto no parece haber for-
mado parte importante de los calendarios diocesanos®”. En este sen-

“ Vid. el nimero monografico dedicado por la revista Estudios josefinos,
1987, a la “Presencia de San José en el siglo XVII”

“ Sobre la extensién de la devocién a San Francisco de Javier es muy in-
teresante el trabajo de R. FERNANDEZ GRACIA, “Iconografia moderna de
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tido, parece que el calendario no quiso o no pudo ser modificado por
las autoridades eclesidsticas, salvo en algunos casos que podemos
considerar minimos®.

Cambios en las fiestas diocesanas 1478-1698"

|m1478-1534 W 1543-1595 0 1627-1698 |

23Ab.. 5. Jorge oo
261, Santa Ana
EAg., Transt, N. S |

25 Ab., San Marcos
18 0c.. SanLucas |

20En. 5.5y 5. Fab, |
19Mz., SanJosé
3IMy., Invenc. Cruz |l
11 Jn., San Bernabe
22JI..5. M. Magd.
14 Sp., Exalt. S. Cruz.
4 Oc., San Franciscc
11Nyv., San Martir
25 Nv., Sta. Caterina
18Dc.N. SHadela D [E—
28 Dc., Santos [noct. | E——
31De.. San silvestre

la proteccién de un tnico santo titular, que a partir de 1622, serd San Isidro
Labrador”. ROIG TORRENTO, M* Assumpta, “Coexistencia de las primeras
advocaciones a santos locales con la nueva devocién a San Isidro Labrador
(XVII-XVIID)”, en Boletin del Museo e Instituto “Camén Aznar”, XXXIII,
1988, p.81. Segin esta autora, la prentendida uniformidad, que impulsa la
desaparicion del stna local “no concuce a una ruptura espiritual con las raices
socioculutrales de la poblaci6n, al menos en los niicleos rurales.” p.82 Asi
adapta iconografias de devociones tradicionales como San Galderic, San
Medri o San Magi. Sobre San Isidro en Cataluiia, también H. KAMEN, op.
cit. pp.125-126. Algo que no ocurrird en otras di6cesis, como puede compro-
barse a través de los citados calendarios.

“ El cuadro recoge los principales cambios que se observan en las fiestas
establecidas como de precepto en las didcesis estudiadas.
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Pero habfa un tercer objetivo que Trento deseaba cumplir. Como
afirma Kamen, al contrario de lo que habia venido haciendo la Iglesia
medieval —la admisién de determinados rituales tradicionales con el
objetivo de mantener el orden en las fiestas locales-, el clero de la
Reforma catélica “pensé que era posible purgar el papel despropor-
cionado jugado todavia por los ritos antiguos””. De esta forma
Trento si puso especial énfasis en terminar con determinadas tradicio-
nes, consideradas supersticiosas, o bien contrarias al orden social o a
la moral. No es cuestién de entrar a detallar los ataques a las supersti-
ciones”, a fiestas como las del obispillo™, al carnaval, a la eleccién de
reyes y reinas de mayo’, a las veladas nocturnas®, a la prolongacién
en el tiempo de las romerfas™. Es mds, si bien pudieron llegar a desa-
parecer algunas festividades para toda la di6cesis, la Iglesia consciente
de las devociones populares, las declar6 como fiestas de guardar
donde hubiere costumbre o devocién™. Y asf podrfamos continuar con
un largo etcétera. No obstante, y a pesar de las criticas, la mayor parte

“ H. KAMEN, op. cit., p.163.

“ Una relaci6n de los trabajos sobre la supersticién en Espafia en Jesis M*
USUNARIZ GARAYOA, “Los estudios sobre religiosidad popular en la Es-
pafia Moderna en los iltimos veinticinco afios” en Zainak, 18, 1999, p.25,
n.40

* H. KAMEN, op. cit., 164-167.

' W. A. CHRISTIAN, op. cit., p.200.

2 W. A. CHRISTIAN, op. cit., pp. 200-201

% Por ejemplo sabemos de la desaparicién de romerfas y rogativas en Na-
varra como consecuencia de las sinodales de Pamplona de 1590. También
testimonios en W. CHRISTIAN, op. cit., p.201.

* Segovia, 1478, pp.487. “Qualquiera que guardare, sy quisiere, el dia de
sant Martin o visitare su yglesia le otorgamos quarenta dias de perdon”...
“Qualquiera que guardare, sy quisiere, el dia de santa Catalina o visitare su
yglesia le otorgamos quarenta dias de perdon”; Salamanca, 1497, pp. 357
“Las fiestas que por devocion e no de premia se pueden guardar son las si-
guientes: San Alfonso, San Anton, y San Sebastian. E por estas fiestas otor-
gamos, por este estatuto, quarenta dias de perdon a quien las guarde”; Lugo,
1669, pp. 118 “Porque allende de las Fiestas de la Iglesia manda guardar de
precepto en esta Ciudad, en algunas villas, y Lugares de nuestro Obispado se
guardan otras por voto, y devocién: es nuestra voluntad, y queremos que
quanto a guardarlas, o no, y la manera de guardarlas, se quede a la voluntad,
y devocion de cada uno; y concedemos cuarenta dias de Indulgencia a los
que en ellas oyeren Misa.
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de estas tradiciones continuaron formando parte del calendario en la
mayor parte de los pueblos de Espaiia™.

La actitud que puede adoptarse ante estos resultados puede ser va-
ria. Desde la postura de Henry Kamen que considera que fue un fra-
caso total la aplicacién de las medidas tridentinas, que le hacen pre-
guntarse incluso sobre la cristianidad de la sociedad catalana del
XVII*, pasando por William Christian” o Pegerto Saavedra® que aun
reconociendo ciertos éxitos de la aplicacién de la Reforma Catdlica,
los consideran muy limitados; hasta la tesis de Sara T. Nalle, que
avala las profundas transformaciones en la sociedad conquense del
XVII por la aplicacién de los decretos de Trento”. En lo que se refiere
al calendario constatamos que desaparecieron de los programas dioce-
sanos algunas de las festividades de sus santos, pero no se logr6 redu-
cir el nimero; se introdujerons nuevos elementos en el santoral, pero
no aparecen como piezas significativas del afio ritual, es mads, ni si-
quiera son mencionadas como fiestas de precepto en buena parte de
las didcesis estudiadas. Se procuré erradicar las creencias superticio-
sas —algunas de las cuales se ha mantenido hasta la actualidad-, los
comportamientos inmorales que podian darse en torno a determinadas
fechas y ceremonias; pero las fiestas locales, con santos tan populares
como San Blas o Santa Agueda, siguieron celebrandose; incluso el
Carnaval, siempre criticado por sus excesos, se mantuvo vigente du-

* Vid. J. M. USUNARIZ, “Los estudios...”

* H. KAMEN, op. cit., p.402ss.

*" “Los esfuerzos para impugnar la raigambre cristiana de creencias tales
como la especializacién de los santos y la particular dispensacion de la gracia
en lugares sagrados fueron infructuosos en Espaiia. Su triunfo hubiera su-
puesto una clara amenaza a la religiosidad local. Pero se introdujeron bas-
tantes reformas encaminadas a depurar las costumbres religiosas locales,
garantizar que estuvieran bajo el control del ordinario de la di6cesis, y elimi-
nar cuanto pudiera hallarse en conflicto con las normas emanadas de Roma”
W. CHRISTIAN, op. cit., p-198

* “Si bien los campesinos [gallegos] no se mantuvieron indemnes a los
efectos de la catequesis de Trento, la doctrina, la predicacién y los mandatos
oficiales fueron muy desigualmente asimilados y notaron incluso acomodos”.
Pegerto SAAVEDRA, La vida cotidiana en la Galicia el Antiguo Régimen,
Barcelona, Critica, 1994, p.355.

* Sara T. NALLE, God in La Mancha..., pp. 206-210.
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rante toda la Edad Moderna. Pero, para nosotros, y en lo que se refiere
al afio ritual, la sensacién iltima es que Trento, a diferencia de las
pretensiones protestantes y puritanas-fracasadas también en buena
parte-, no se mostré partidario de una reforma radical del calendario.
La introduccién de las nuevas devociones, de las nuevas formas de
espiritualidad, no podia realizarse a través de una reforma del calenda-
rio, demasiado arraigado, demasiado asumido por las gentes, compar-
tido de alguna manera por las elites y por el pueblo. ;Qué se hizo? Por
un lado, potenciar la celebracién de algunas fechas especialmente
significativas para los argumentos de Trento. Tenemos el ejemplo del
Corpus Christi o el significativo impulso de la devocién mariana®. O
bien el apoyo incondicional al papel intercesor de los santos, prodi-
gando los votos, las procesiones, las romerias, los sermones las misio-
nes. Y se utilizaron también otros instrumentos como la estampa de-
vocional, un vehiculo privilegiado para la propagacién de las virtudes
de los nuevos santos, aunque su labor apenas si ha sido tenida en
cuenta®, las imagenes, los libros de devocién y asi un largo etcétera.
Si el Concilio y las didcesis no mostraron un especial interés por cam-
biar radicalmente el calendario fue por que no lo necesitaba, entre
otras cosas porque el afio, tal y como estaba estructurado —con las
minimas reformas a las que hemos aludido- respondia perfectamente a
la cosmovisidn de los fieles.

3.;Por qué la pervivencia del calendario?

En efecto, a pesar de las correcciones en el calendario, a pesar de
los pequefios o de los grandes cambios, éste se mantuvo, en lineas
generales, en toda la Europa Occidental. Para comprender estos ciclos,
vigentes desde la Alta Edad Media hasta nuestros dias, hay que hablar
de varios factores: por un lado la influencia romana y judia; por otro

® “Un efecto de la piedad tridentina fue que provocé un notable aumento
de la devocion a la Virgen Marfa, que surgi6 por todas partes como patrona €
intercesora universal, y su nombre fue invocado como protectora de todo lo
que requriese proteccion (...). El crecimiento de su culto fue quiza uno de los
mas impresionantes logros de la Contrarreforma en Catalufia”, H. KAMEN,
op. cit., p.136. ‘
i ' Vid. el interesante trabajo de Ricardo FERNANDEZ GRACIA, “La es-

tampa devocional en Navarra” en MARTIN DUQUE, A. (dir.), op. cit. p.185.
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su relacion con el mundo agricola; por ultimo de factores estéticos y
pasionales.

En primer lugar es necesario referirse, al menos brevemente, a la
fijacién de los ciclos desde el &mbito romano y desde el mundo judio,
para comprender el ciclo festivo occidental. El calendario romano, y
después el juliano, hasta la reforma gregoriana de 1582% era solar,
mientras que el judio era lunar, centrado en torno a tres grandes fies-
tas: Pascua, en primavera, Pentecostés, al final de ésta, y la fiesta del
Tabernaculo en otofio todas con un fundamento agrario. Como afirma
el profesor Gémez Pellén, con este ascendente, se comprende que el
almanaque cristiano haya quedado parcelado, correspondiéndole en
los primeros meses del afio una distribucién lunar, mientras que en la
segunda mitad es claramente solar”. Serfa entre los siglos I-VII
cuando se llevé a cabo, segiin Caro Baroja, este ajuste de las piezas,
de combinacién entre calendario solar y lunar, vélido para toda la
Cristiandad. Un ajuste que significaba, de hecho, un acomodo, de
acuerdo con unos principios de sincretismo, mis o menos populares,
mdés o menos organizados o vigilados por la Iglesia. Es decir una “or-
denacién de valores”, con lo que “...cabria hablar de la existencia de
unas estructuras culturales mds largas en su duracién que la vida de un
hombre, al modo como lo hacen determinados historiadores y algunos
etnélogos”®.

Junto a esta tradicién, como factor de permanencia del calendario,
y si prestamos una cierta atencién, veremos como en él, como expresa
Goémez Pellén, existe la primacia absoluta de unas fiestas sobre otras,
en una jerarquizacién que parece tener una explicacién climética y
vegetativa. En efecto, 1a mayor parte de los complejos rituales festivos

% Sobre la reforma gregoriana del calendario Arcadi GARCIA, “La re-
forma gregorirana del calendari” en Anuari de I’Agrupacioé Borrianenca de
Cultura, 1992, 5-15; José OJEDA NIETO, “La reforma gregoriana del calen-
dario. Algo mds que una anecdota histérica” en Studia Zamorensia, 1990, 11-
30.

* Eloy GOMEZ PELLON, “Notas para el estudio etnohistérico del com-
plejo festivo asturiano” en ALVAREZ SANTALO, Carlos et al. (coords), La
religiosidad popular. 1ll. Hermandades, romerias y santuarios, Barcelona:
Anthropos, 1989, p.159

* Julio CARO BAROIJA, El Carnaval...,p.281
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que conocemos, incluso porque han llegado a nosotros se arremolinan
en las proximidades de los solsticios -San Juan, mascaradas inverna-
les- equinoccio -Pascua Florida-; o en las de 6ptima meteorologia -
ciclo estival de la Madre de Dios, del Carmen a la Natividad (8-IX)-
que en ultima instancia implica a la recoleccién. Es decir, “se trataba
de un tiempo ciclico donde los meses se sucedian para retornar de
nuevo, a la inversa de la constatacién que se hace en nuestra civiliza-
cién de la irrepetibilidad de los dias. Es la filosofia del tiempo ciclico
frente al lineal, de quien sabe que es una parte infima del Universo
frente a quien pensaba que con sus manos podria dominar la tierra que
vefan sus 0jos™.

De esta forma existe una estrecha relacion entre afio agrario y afio
litdrgico que explica, indudablemente la permanencia del calendario
en una sociedad eminentemente agricola. En un principio, los labrado-
res, los hombres y mujeres del campo sélo distinguieron dos grandes
periodos. Existia, por un lado, un tiempo de gran laboriosidad, el ve-
rano, y un tiempo semiactivo, el invierno. No es extrafio por tanto que
en vascuence —como nos recuerda el antrop6logo José M* Satristegui-
se distinguieran dos grandes demarcaciones estacionales, la de verano
(uda) y la de invierno (negu). A partir de ahi, por diferentes influen-
cias culturales, fueron apareciendo ciclos independizindose estaciones
intermedias como la primavera (uda-berri) y el otofio (uda-azken)®.
mias complejos, a los que la Iglesia se adapt6”. Asi para Caro Baroja™

* E. GOMEZ PELLON, op.cit., pp.158-159

 José Marfa SATRUSTEGUI, Solsticio de invierno (Fiestas populares,
Olentzero, Tradiciones de Navidad), Pamplona: Gréficas Lizarra, 1988, p.38.
Este hecho también lo recuerda J. M. JIMENO JURIO, Calendario festivo,
invierno, Pamplona: Gobierno de Navarra, 1988, p.7

% Un claro ejemplo de ello serfa la celebracién anual por parte de la Igle-
sia de las “témporas”, en principio tres, correspondientes a las estaciones de
otofio, invierno y verano, a las que pronto afiadi6 la de primavera. Segin
Abad Ibdfiez “las témporas eran dias en los que se ayunaba y se celebraba la
Sagrada Eucaristia en los miércoles y viernes de la semana correspondiente;
concluia con una vigilia el sdbado, al final de la cual tenian lugar la celebra-
ci6n eucaristica. Eran, pues, dias de accion de graicas y peticién de ayuda”. J.
A. ABAD IBANEZ, - M GARRIDO BONANO, Iniciacién a la liturgia d ela
Iglesia, Madrid, Palabra, 19972ed, p.666. Por su parte, segin Righetti, y
resumiendo a Morin, las témporas eran “una adaptacion cristiana de las so-
lemnidades paganas, conocidas en Roma con el nombre de feriae messis,
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el afio eclesidstico, estaba constituido por el “afio litirgico”, es decir,
el que tenfa como modelo la vida de Cristo, y el "afio del santoral”de
tal manera que “el santoral ha servido a los hombres de muchas gene-
raciones, en Europa, como punto de referencia esencial para organizar
su vida™®. Dentro de dicho santoral destacaban las dedicadas a la Vir-
gen, santos asociados a la vida de Cristo como los apéstoles, y otros
como los martires, confesores santas, etc. Unos santos que, como se-
fiala Jimeno Jurfo, no fueron elegidos como intercesores por los agri-
cultores porque en su vida hubieran destacado como protectores de
determinados cultivos, sino que se aprovechd la celebracién de ciertos
santos en dichas fechas™. Esta estrecha relacién entre afio litirgico y
afio agrario ha quedado perfectamente plasmada en el trabajo reali-
zado por Frangois Lebrun basindose en las relaciones entre ciertas
actividades agrarias y el santoral en la villa de Angers’'. Un ejercicio

feriae vendemiales y feriae sementivae, las cuales eran celebradas, respecti-
vamente, en el verano (junio-agosto), después de la recoleccién del trigo; en
septiembre, después de la recoleccién del vino, y en diciembre, en la época
de la siembra. No tenfan, sin embargo, un dia fijo. pero los pontificales las
determinaban cada afio con precedencia. Ahora bien: observa Morin, las
témporas no s6lo en origen se nos presentan como una institucién puramente
local, romana, sino ademads con un marcado caricter de solemnidades rurales,
una especie de fiestas de las estaciones para atraer sobre los frutos de la tierra
las bendiciones de Dios, y para darle gracias por la nueva cosecha”. Las de
marzo se introdujeron mds tarde, témporas de primavera, para completar el
ciclo anual del ayuno estacional”. Mario RIGHETTI, Historia de la Liturgia.
I, Madrid, BAC, 1955, p.671.

* Julio CARO BAROJA, El estio festivo..., pp. 9-10. “El afio eclesidstico
es, asi, ante todo, una especie de constante manifestacién de Cristo, que se
expresa en el ciclo temporal, de los domingos, Pascua, octava de pascua,
Semana Santa, Pentecostés y su octava, la Asuncién y la Fiesta de la Cruz.
También el dia de Navidad y las fiestas que quedan entre los dos ciclos cita-
dos, cuales los de la Epifania, la Trinidad, Corpus, y algunas més modernas”

% Julio CARO BAROIA, Las formas complejas de la vida religiosa (siglos
XVI y XVII). Madrid: Sarpe, 1985, p. 353.

™ José M* JIMENO JURIO, Calendario Festivo Primavera. Pamplona:
Institucién Principe de Viana, 1990, pp. 6-7.

" Frangois LEBRUN, “Le Calendrier agro-liturgique dans la societe tradi-
tionnelle de la France de I’ouest (XVIIe-XIXe siecles)” en Frangois LEBRUN
— Normand SEGUIN (dirs.). Societes Villageoises et rapports villes-campag-
nes au Quebec et dans la France de 1’ouest, XVIle-XIXe. Actes du colloque
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que hemos intentado llevar a cabo para el caso del reino de Navarra,
como ejemplo de esta concordancia.

En Navarra, para las gentes del campo, la temporada se iniciaba —y
con ella el ciclo de otofio- entre finales de septiembre y primeros de
noviembre es decir, por San Miguel (29 de septiembre) y Todos los
Santos (1 de noviembre) o San Martin (11 de noviembre). Fechas que
venian a coincidir, con sus diferencias segin las zonas, con la vendi-
mia”; con la siembra del cereal  y con la recoleccién del maiz. El
otofio, también presentaba una importante actividad ganadera. Varias
son la fechas sefialadas de dicho periodo: San Miguel, el 29 de sep-
tiembre; Todos los Santos, San Martin, San Andrés, 1, 11 y 30 de
noviembre respectivamente. Por estas fechas es cuando, los vedados
boyerales -zonas de pasto que tenfan una utilizacién muy restringida y
que favorecia especialmente a los ganados denominados de “reja y
labor”, es decir, los animales utilizados para el trabajo del campo”,- se

Franco-Quebecois de Quebec (1985), Trois-Rivieres, Centre de Recherche
en Etudes Québécoises, Université de Québec, 1987, p.347. Y con €l Robert
MUCHEMBLED, que reproduce parte de los resultado de Lebrun en su libro,
Société et mentalités dans la France moderne, XVIe-XVlIlle siécle, Paris,
Armand Colin, 1990, 88-97. También lo aprecian, otros autores, como H.
KAMEN, op. cit., p.30, para Catalufia.

" Benito ERASO, Tratado de los vinos de Navarra. Imprenta Provincial,
Pamplona, 1870, pp. 5-7, 230. Vicente BIELZA DE ORY, Tierra Estella.
Estudio Geogrdfico. Pamplona: Aranzadi, 1972, pp. 6-7,242; Salvador
MENSUA FERNANDEZ, La Navarra Media Oriental. Estudio Geogrdfico,
Zaragoza:Institucién Principe de Viana, 1960, pp. 112; Ana ZABALZA, Al-
deas y campesinos en la Navarra Prepirenaica (1550-1817), Pamplona,
Departamento de Educacién y Cultura, Gobierno de Navarra, 1994, p. 125.

™ Ramén VIOLANT Y SIMORRA, El Pirineo espariol. Vida, usos, cos-
tumbres, creencias y tradiciones de una cultura milenaria que desaparece,
Madrid, Plus Ultra, 1949, p. 462

™ Alejandro ARIZCUN CELA, Economia y Sociedad en un valle pire-
naico, Baztdn 1600-1841, Pamplona, Gobierno de Navarra-Departamento de
Educaci6n y Cultura. 1988, p. 238

” En Navarra varios son los ejemplos que encontramos: Ana ZABALZA,
op. cit., pp. 120-121. Alfredo FLORISTAN IMIZCOZ, La Merindad de Estella
en la Edad Moderna, Pamplona, Diputacién Foral de Navarra, 1982, p. 216.
E. ZUDAIRE HUARTE, “Ordenanzas Baztanesas”. Cuadernos de Etnologia y
Etnografia de Navarra, 1980, pp.29 y 66. También D. E. VASSBERG, Tierra
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abrian a otro tipo de ganados. En otofio es cuando tiene lugar uno de
los momentos mds importantes de la trashumancia, en Navarra cono-
cida como la “sanmiguelada”. Momento en que los ganados que esta-
ban pastando en zonas altas, ponfan rumbo a tierras bajas como las
Bardenas”.

En diciembre, mes que comprende el final del otofio y principios
del invierno, se rompia el ritmo de trabajo. Y el calendario se adap-
taba perfectamente a este nuevo ciclo. En efecto, el nimero de dias
festivos obligatorios desde la llegada del Adviento, se multiplica”.
Sélo se realizaban algunas labores preparatorias del vifiedo™ o la re-
cogida de la oliva —entre diciembre y enero-" A finales de noviembre
y diciembre tenfa lugar la matanza del cerdo®. Tras la Navidad, y
dependiendo de los lugares, entre la Epifania y el miércoles de Ce-
niza, los pueblos celebran su Carnaval, un palimpsesto, como describe

y sociedad en Castilla, "poderosos™y campesinos enla Espafia del siglo XVI,
Barcelona, Critica, 1986, p. 48, muestra fechas similares.

’® A. FLORISTAN SAMANES, La Ribera Tudelana en Navarra, Zaragoza,
1951, p. 206. Dicho autor nos habla que por el 29 de septiembre el ganado
pirendico se dirige a las Bardenas hasta el 20 de junio. Del mismo modo,
Ramén VIOLANT Y SIMORRA, op. cit., pp.45, hace referencia a este movi-
miento y a la sanmiguelada: Este desplazamiento de pastores y rebafios se
efectia durante el mes de octubre, y en algunas comarcas hasta primeros de
noviembre.

" En noviembre, San Andrés, el dfa 30; en diciembre: San Nicolés el 6; la
concepcion de Nuestra Sefiora el 8; Santa Lucia el 13; Nuestra Sefiora de la
O el 18; La Natividad el 25 y tres dias siguientes, San Esteban, San Juan
apostol evangelista y los Santos inocentes. Con ello llegamos al Afio nuevo y
Fiesta de los reyes; el 17 San Antén; seguida el dia 20 por el dia de San Se-
bastidn. Otras fiestas de este periodo como la Candelaria el 2 de febrero, el 3
San Blas, el 5 Santa Agueda son, parte de las denominadas por fiestas de
proteccion, Antx6n AGUIRRE SORONDO, “Identidad y Fiestas” en Cuader-
nos de Etnologia y Etnografia de Navarra, n. 55, 1990, p.12.

™ S. MENSUA FERNANDEZ, op. cit., p.112; V. BIELZA DE ORY, op. cit.,
p. 242

” Cayetano FERNANDEZ ROMERO, “Estudio comparativo de los ciclos
de contratacion y salario del sector agricola y el sector de la construccion.
Navarra, 1791-1800". VI Jornadas de Historia Local. El Trabajo en Vasco-
nia. Eusko Ikaskuntza. San Sebastidn, Diciembre, 1999. (En prensa)

* A. ARIZKUN CELA, op. cit., p.237
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P. Burke, en el que se mezclan ritos agrarios de fertilidad, con los
excesos que compensan la abstinencia de la Cuaresma, y con la inver-
sién social”’. Es es este periodo carnavalesco cuando asitimos a la
celebracién de San Antén (17 de enero), con la bendicién de los ani-
males, de la Candelaria (2 de febrero), ocasién para bendecir las velas
que se utilizarfan después como repulsivo de las tormentas, de San
Blas (3 de febrero), dia para bendecir alimentos, Santa Agueda (5 de
febrero), protectora de las madres, de los lactantes y de los incendios.

Avanzado marzo y especialmente abril, el ritmo pausado y sose-
gado de la vida diaria laboral va acelerdndose nuevamente. En abril a
las tierras de vifia se les da una segunda pasada con el aladro”. Pas-
cua de Resurreccién era una liberacién, el fin de la larga Cuaresma.
Era el momento de la aceleracién del ritmo de vida, paralizado por el
largo ayuno y el recogimiento. Pero era también una época de temores
para una sociedad de campesinos. La concentracién de procesiones y
votos en este periodo es un claro indicio de su importancia critica
dentro del ciclo agricola: miedo a la sequia, pues las lluvias primave-
rales eran vitales para que el trigo granara, a las heladas tardias, a las
pedregadas que podian acabar en pocos minutos con el sudor de me-
ses, a las plagas de reminiscencias biblicas. Primavera era un tiempo
de celebracidn, de vida renovada, de esperanza; pero también de mie-
dos, de siplicas, de rogativas, de mirar al horizonte aguardando las
nubes aguadoras, temiendo las nieblas y el cielo negro de las tormen-
tas que destruyen, y a las que sélo las letanias a los santos, los conju-
ros y las invocaciones al Ser Supremo y sus intermediarios podian
alejar. Las romerfas y rogativas se multiplican®.

¥ Peter BURKE, “Carnival in the Old World and the New” en Revista de
Dialectologia y Tradiciones Populares, 11, 1, 1996, 7-17

V. BIELZA DE ORY, op. cit., p. 242

% Sobre las rogativas vid. el articulo de Antonio Luis CORTES PENA,
“Entre la religiosidad popular y la institucional. Las rogativas en la Espafia
moderna” en Hispania, LV/3, 1995, 1027-1042.
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Distribucion mensual de las romerias en Navarra

Las tareas de preparacion de la tierra en torno a primavera reque-
rian el mayor nimero de manos dentro del ciclo de la vid*. Por estas
fechas, también se limpian los sembrados de las malas hierbas”. En
algunos lugares, como en el valle de Baztén,se sembraba el maiz por
San Marcos, 25 de abril*. A partir de mayo se llevan a cabo algunas
labores sobre la vifia destinadas a mejorar la floracién®’. Es también el
momento, coincidiendo con la Cruz de Mayo (dia 3), para bendecir
los campos, para colocar cruces en las casas, en las bordas, en los

* J. M. LANA BERASAIN, “Trabajo y mercado en la viticultura navarra:
los vifiedos del Marqués de San Adridn en Monteagudo durante el siglo XIX”
en Noticiario de Historia Agraria, n. 10, 1995, pp 153. Pilar ERDOZAIN
AZPILICUETA, Propiedad, familia y Trabajo en la Navarra Contempordnea.
Gobierno de Navarra-Departamento de Educacién y Cultura. 1999, p. 412

V. BIELZA DE ORY, op. cit., p. 243

* A. ARIZKUN CELA, op. cit., p.22

¥ V. BIELZA DE ORY, op. cit., p.242
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campos, como medida de proteccién. También se observa actividad
ganadera. Como sefialamos anteriormente a principios de marzo y
abril se empiezan a vedar pastos para los ganados de reja. También en
marzo se forman los ganados de porcino para llevarlos a pastar a lo
montes, o bien la fiesta de San José se tiene como referencia para el
nacimiento de los corderos®. Una fecha muy destacada de este pe-
riodo es la de San Marcos, 25 de abril, en cuanto que era considerada
la fecha inicial del Estio (primavera), cuando se hablaba de la divisién
del afio en dos grandes estaciones, o bien el fin del arriendo de los
pastos del invierno.”, y el “comienzo del afio de los pastores™. La
actividad marca el inicio de dicho afio podemos considerar que es el
esquileo’’. A continuacién, y entre primeros de mayo y primeros de
julio, alrededor de la festividad de San Pedro, se produce el otro gran
momento de la trashumancia, el de la subida de los ganados de las
tierras bajas a los altos™.

Dos fiestas en su origen distintas: el Corpus y la Noche de San
Juan, son anunciadoras del cambio de estacidn, y por otro lado San
Miguel indica su fin. Tanto la primera como la tltima fecha indican, a
su vez, el inicio o el final de contratos y plazos agricolas.” Las labores
de dicho periodo se inician a mediados de junio, con la primera es-
carda al maiz. Es en estas fechas —entre junio y agosto- cuando tenia

* A. ARIZKUN CELA, op. cit., p.237.

¥ Julio CARO BAROIJA, Etnografia Histérica de Navarra. II, Pamplona,
Caja de Ahorros de Navarra, 1971, p. 253.

* Julio CARO BAROJA, Las formas ..., p. 352

*’ R. VIOLANT Y SIMORRA, op. cit., pp. 419 Para dicho autor “Esquilar
el ganado lanar es el trabajo mds importante de la vida pastoril durante la
primavera. Dicha labor, en todo el Pirineo cataldn, comprendida la Ribagorza
y el valle de Gistain, se realiza desde primeros del mes de junio hasta los dias
de San Juan y San Pedro. En los valles occidentales pirendicos esquilan del 1
al 15 de mayo”.

” Ramén VIOLANT Y SIMORRA op. cit., pp. 421-422. “El desplaza-
miento de los rebafios, la faceta mds interesante de la vida veraniega, se veri-
fica entre los ultimos dias de mayo y los primeros de julio.

* Robert MUCHEMBLED, Societé et mentalités.... p. 96; J. CARO
BAROJA, Julio Etnografia Historica. II..., p. 253. Frangois LEBRUN, “Le
Calendrier...”, p. 349. También, encontramos utilizacién semejante para la
fecha del Corpus. S. MENSUA FERNANDEZ, op. cit., p. 153.
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lugar el momento cumbre de las labores cerealisticas: la siega™. Coin-
cidird ahora con la celebracién de las fiestas patronales, que al fin y al
cabo, como sostuvo Caro Baroja “estdn muy vinculadas con el hecho
de la cosecha y de la recoleccién”.

De esta forma, en Navarra eran los meses de agosto y septiembre
los que concentraban alrededor del 60% de las fiestas patronales: Ju-
nio tendrd como protagonistas a San Juan y a San Pedro, julio a San-
tiago, Agosto a la Asuncién —el dia mas celebrado del afio— y San
Bartolomé, seguidos muy de lejos por San Roque y San Lorenzo. Por
septiembre es de nuevo la Virgen, y la conmemoracién de su Nativi-
dad, la que mis festejos provoca, seguida por San Miguel, la Exalta-
cién de la Cruz y San Esteban. Por octubre, la virgen del Rosario, por
noviembre, San Martin.

Gréificamente, esta asociacion entre el afio litirgico y el agricola
podria quedar sintetizadas de la signiente manera:

* V. BIELZA DE ORY, op. cit., p. 243; A. FLORISTAN IMiZCOZ, op. cit,,
p.189. J. CARO BAROIJA, Los vascos, Madrid: Istmo, 1971, p. 146, Sefiala
que por cada cien metros de altura habfa cuatro dias de retraso en la cosecha
con respecto a la parte més baja inmediata.
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Fiestas fijas

Fiestas moviles

Actividades viticolas’

Actividades olivareras

29, San Miguel

4, San Francisco

18, San Lucas

28, S.Simén y Judas

Tiempo
ordinario

1, Todos Santos

2, Animas

11, San Martin

75, Sta. Catenina
30, San Andrés

Se abren vedados
boyerales a otros
ganados

Inicio vedado de
pastos del robledal
para cerdos

del cerdo

1, San Elol

Inicio Adviento

6, San Nicolas

8, Concp. N. Sra

13, Santa Lucia

18,N.SRade la O

21, Santo Tomé
25, Natividad

26, San Esteban

27, San Juan
28, Santos Inoct.

31, San silvestre

T.Ci

Fin Advi

6, Epifania

20,SSyS. Fab.

2, Purificacion

3, San Blas

5, Santa Agueda
25, Santo Matias

Semana Santa

Fin vedados de los
pastos del robledal
para el ganado
porcino

Recoger el maizen
Octubre

Slembra

Vendimia

Mz

19 San José

25, Anunc. N Sha

Pentecostés

23, S. Jorge
25, San Marcos

Ganados de cerdo
suben al monte

Se vedan pastos

Preparar la tierra

Podar

Y

sarmentar

escarda

Recoger la oliva

Primera labor
sobre la tierra

Yy

da labor a las

Siembra maiz por
San marcos

1, S. Felp.y Sang.

3, Invenc, Cruz

Jn.

11, San Bernabé

13, S. Antonio Pa

24, San Juan

25, San Eloi
29, . Pdry Pl

J

25, Santiago

3, La Viskc. N Sha
22.5. M. Magd. |

Esquilec

Subida de ganados
a los pastos altos

tieras

Segm@ Tabor a
las tierras

Mediados de junio
pirmera escarda al
maiz

Siega de cereales
Por San Fermin,

segunda escarda al
maiz

Tiempo
Ordinario

26, Santa Ana

4, Santo Domingo

6, Transt. N. Sir

10, San Lorenzo

15, Asunc. N. Sha

16, San Roque

24, S. Bartolomé

8, Natdad N. Sfia

14, Exal. S. Cruz.

21, San Mateo

Derrota de mieses

para ganado de reja

Siega de prados

Fin siega cereales

Trilla

Fin siega prados

Despunte,deshijue
lar, desforcinar

Edrar

Levantar la uva

Poda

Amorntonar tierra
sobre pie de olivo
para evitar

Preparar la tierra
para sembrar

evaporacién
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El calendario formaria parte, por tanto, del concepto de “economia
de lo sagrado” acuiiado por Scribner, para quien dicho concepto servia
para aportar un orden tanto a los individuos como tales(mediante una
adecuacién de la liturgia al ciclo de vida), como a los individuos en su
relacién con la naturaleza, al adoptar un calendario, que contribuiria a
un orden césmico.”.

Pero junto a la tradicién del calendario, o a la interrelacién con el
mundo agricola, no debemos olvidar otros factores de permanencia,
especialmente vinculados al respeto de la memoria colectiva y a los
valores de la comunidad. Como nos recuerdan Muchembled o Muir,
los ritmos establecidos y ordenandos a través de los rituales, respon-
dian a una ordenacién racional del tiempo, de tal forma todos los
miembros de la comunidad debian hacer las mismas cosas al mismo
tempo, pues gracias a ellos la comunidad salfa reforzada, la vida co-
lectiva quedaba regulada™. Una comunidad que posefa memoria co-

** R. W SCRIBNER, “Cosmic Order and Daily Life: Sacred and Secular in
Pre-Industrial German Society” en Kaspar VON GREYERZ op. cit., p.17. Y
precisa que sacrado y profano no tienen una radical diferencia en ese con-
cepto de “economia de lo sagrado™: “Rather, it assumes that the sacred is
always experienced from within the profane; it is always manifested as a
historical fact, within some historical situation. Such manifestations occur as
a state or condition conferred on things otherwise regarded as profane, re-
vealing themselves through rites, myths, sacred objects, holy persons, ani-
mals, or plants. Religion is the response made to such manifestations of the
sacred, which always depend on human response for their existence.” Ibid. El
concepto implica también poder entendido como control. Y tercero, evolu-
ciona con el tiempo: “Indeed, it is of the essence of the sacred that it is un-
conditioned by time, place and person, an so can reveal itself caprciously.
This can lead to quite dramatic changes in religion. For someone with a new
perception of the sacred, old manifestations can become obstacles to ex-
pressing the new mode of religious experience.” p.18

% “In traditional Europe, these rhythms were established, celebrated,
promulgated, and altered through rituais —the rituals of work and the rituals
of festivity. Those rituals related to the passage in that they included spring
fertility. The rational ordering of time expressed in calendrical individual
spontaneity. The implicit message was that everyone should be doing the
same thing at the same time, and if they did so, the community would be
stronger for it. Each individual had to ignore his or her private inclinations
and personal rhythms in response to the collective demand”, Edward MUIR,
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lectiva, que conocia muy bien su propio calendario, cuyas fechas esta-
ban implantadas en cada uno de sus vecinos, como un contrato
inmemorial que debian cumplir con sus intercesores. Un contrato que
podia modificarse, regularse, controloarse, pero que no se podia rom-
per, a riesgo de trastocar el orden de la vida y de la naturaleza”.

Interrelacién entre calendario, vida y naturaleza, que hace impres-
cindible tener en cuenta lo que Julio Caro denominé factores estéticos
y que son fundamentales para comprender la vigencia del calendario
en la Europa Occidental: “todas las formas de ritual que poseen un
valor estético minimo tienen grandes garantias de resistir los embates
del tiempo”. “He aqui un por que y un para qué™. Es “un orden pa-
sional repetido siglo tras siglo” asumido por la religién cristiana, la
“alegria familiar” de la Navidad, el desenfreno del Camaval, la tris-
teza obligada de la Semana Santa, el espiritu de la triste y otofial coin-
cidente con la fiesta de Difuntos, en contraste con las alegres fiestas
de primavera y verano. “El afio, con sus estaciones, con sus fases
marcadas por el sol y la luna, ha servido de modo fundamental para
fijar este orden, al que se somete el individuo dentro de la sociedad y
al que parecen someterse también los elementos. Muerte y vida, ale-
gria y tristeza, desolacién y esplendor, frio y calor, todo queda dentro
de este tiempo cargado de cualidades y de hechos concretos, que se
mide también por medio de vivencias™.

op. cit., p.56. Con su habitual brillantez Muchembled lo expresa asi: “...le
monde rural s’est doté d’une structure mentale sécurisante [...] Cette struc-
ture respose sur une conception cloissonnée de 1’espace et sur une vision
cyclique du temps. Le village représente, aux yeux de chacun des habitants,
una sorte de sphere de sécurité, définie dans 1’espace et dans la durée, au sein
de laquelle se meuvent des individus eux-mémes environnés du comprend
halo protecter de leurs solidarités et de leurs parentés. [...] A I'intérieur de
celle-ci, les grandes fétes ne permettent pas seulement de jalonner les temps.
Elles assument un role fondamental de régulation de la vie collective, en
évitant que les tensions internes inhérentes a tout groupement humain ne
brisent celui-ci en s’exprimant un jour” Robert MUCHEMBLED, Culture
Populaire et culture des élites dans la France Moderne (XVe- XVllle siecle).
Essai, Paris, Flammarion, 1978, p.79

* W. CHRISTIAN, op. cit., pp-211-212

* Julio CARO BAROIJA, El Carnaval..., pp. 283-387

* Julio CARO BAROIJA, El Carnaval..., p.20



