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Las fiestas vehiculan expresiones formalmente religiosas, desde las populares e instituciona-
les hasta la religacion profana y la sacralizacion ritual de la politica. Aun sometidas a los cambios,
los procesos de secularizacion y de glocalizacion, siempre expresan identidades colectivas. Con la
revitalizacion de las fiestas se potencian sus formas mas profanas, la decadencia de las litirgicas
y el protagonismo de grupos laicos para el ritual festivo.

Palabras Clave: Religiosidad festiva. Revitalizacion. Glocalizacion. Secularizacion. Religion
civil. Romerias. Grupos para el ritual. Identidades colectivas.

Jaiek forma aldetik erlijioari dagozkion adierazpenak bideratzen dituzte, herrikoi eta instituzio-
nalak direnetatik erlijio profanora eta politikaren sakralizazio erritualera. Sekularizazio eta glokali-
zazio prozesuek dakartzaten aldaketen eraginpean badaude ere, beti talde identitatea adierazten
dute. Jaiak indarberritzen direnean horien forma profanoenak indartu ohi dira, liturgikoak gain
behera doaz eta laikoek protagonismo handiagoa hartzen dute jai errituan.

Giltza-Hitzak: Jai erlijiozkotasuna. Indarberritzea. Glokalizazioa. Sekularizazioa. Erlijio zibila.
Erromeriak. Erriturako taldeak. Talde identitateak.

Les fétes véhiculent des expressions formellement religieuses, depuis celles qui sont popu-
laires et institutionnelles jusqu’a la religation profane et la sacralisation rituelle de la politique.
Bien que soumis aux changements, les processus de sécularisation et de glocalisation expriment
toujours des identités collectives. Avec la revitalisation des fétes, on favorise leurs formes les plus
profanes, la décadence des liturgies et le protagonisme de groupes laics pour le rituel festif.

Mots Clés: Religiosité festive. Revitalisation. Glocalisation. Sécularisation. Religion civile.
Pélerinages. Groupes pour le rituel. Identités collectives.
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INTRODUCCION

Las fiestas populares estan indisolublemente asociadas a la religién, y
su dimension religiosa aun es primordial por muy postergada que pueda
estar ésta en la modernidad tardia. Salvo contadas excepciones?, las fiestas
—patronales por antonomasia— de toda ciudad, pueblo o aldea estan dedica-
das a su advocacién tutelar o patronal, epifania de su identidad?2.
Constituyen la conmemoracion de una efeméride religiosa, una celebracion
litdrgica que —introduciendo una ruptura en el tiempo profano y productivo—
permite la irrupcion de lo sagrado en la vida cotidiana; instaurando un efime-
ro lapso temporal ludico, propicio para el recreo y la diversién3. Porque:

“Los ritos representativos y los entretenimientos colectivos estan hasta tal
punto préximos entre si que se pasa sin solucién de continuidad de un género al
otro [...] De hecho, las fronteras entre estos dos tipos de ceremonias son tan
imprecisas que hay algunos casos en que resulta imposible establecer con preci-
sién a cual de los géneros pertenecen” (Durkheim, 1982: 354).

Con implicacién, ademas, de una gama de identidades colectivas, actuali-
zadas y reproducidas festivamente, que comprenden desde las grupales
[familia, grupos para el ritual], y comunitarias: desde el ambito local [calle,
barrio, pueblo] hasta las de comunidades imaginadas como la clase social, el
grupo étnico o la nacién. Constituyendo un culto sociolatrico, de exaltacién de
identidades endogrupales, sacralizado mediante la celebracion —ritual y ludi-
ca— que ya supo percibir Durkheim. Parafraseando al cual podemos utilizar la
expresion de “formas festivas de la vida religiosa”, expresion mas adecuada
que —por ejemplo— la de dimensiones religiosas del hecho festivo4.

Y es que los rituales festivos agrarios y urbanos®, tanto fiestas patrona-
les como romerias, celebraciones primaverales o invernales, vehiculan una

1. Como las festividades civicas nacionales, o municipales p. e. el Dia de Olarizu (Vitoria-
Gasteiz). Y algunas semanas de festejos estivales —de origen taurino— como las de Bilbao,
Donostia -S. S.— y Baiona, que han eclipsado por su duracién y programa a las respectivas fiestas
patronales (Homobono, 1982: 98, 109-114; 2004 a). En cuanto al Carnaval, pese a su paraferna-
lia iconoclasta, andrquica y paganizante, J. Caro Baroja (1979) desvel6 su caracter de oponente de
la cuaresma, y que adquiere su sentido integral en el ciclo anual del calendario cristiano.

2. Siempre en el orbe catélico y ortodoxo de la cristiandad, porque la desritualizacion inhe-
rente a la ética protestante impuso una ruptura en su ambito geografico.

3. Incluso en el Magreb musulman, donde las festividades campestres (moussems) formal-
mente religiosas, en honor de unos santones (marabouts) garantes de la salud y del ciclo agra-
rio, se asocian con aspectos Iudicos, amorosos, sociables y econémicos, de modo analogo a
nuestras romerias (Reysoo, 1991).

4. Y en sintonia con las de soci6logos que estudian la religion en las sociedades ibéricas: Formas
modernas de religion (Diaz-Salazar, Giner y Velasco, 1994); Para comprender las nuevas formas de vida
religiosa (Mardones, 1994); Formas de vida religiosa nas sociedades contemporaneas (Teixeira, 2001) o
“Formas complejas de vida religiosa” (Pz. Vilarino, 2004).

5. E incluso las celebraciones de las cofradias de pescadores alli donde esta actividad
extractiva y sus transformados ocupan a buena parte de la poblacién activa (Homobono, 1986-
87, 1992-93, 1997 y 2002).
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amplia gama de experiencias o practicas religiosas; desde las instituciona-
les o litdrgicas (eucaristia, procesion, oracion); pasando por la tipologia for-
mal de la religiosidad popular (promesas y exvotos, sanacién, contacto con
imagenes); para desembocar en rituales publicos (liturgia civica) y otros pro-
pios de las religiones politicas (étnicas y/o nacionales). Y todos ellos estre-
chamente vinculados, porque:

“[...] la misma idea de una ceremonia religiosa de alguna importancia des-
pierta naturalmente la idea de fiesta. Inversamente, toda fiesta, aun cuando sea
originariamente puramente laica, tiene ciertas caracteristicas propias de la cere-
monia religiosa, pues en todos los casos, da lugar a que los individuos se aproxi-
men entre si, se pongan en movimiento las masas y asi se produzca un estado
de efervescencia colectiva, a veces incluso de delirio, que no deja de tener
parentesco con el estado religioso” (Durkheim, 1982: 356).

Como todo hecho social, el festivo esta sometido a los imperativos del
cambio social y, al propio tiempo, resulta indéxico de las mutaciones socio-
culturales. Quizas con mas nitidez que otros, puesto que la fiesta es un
hecho social total: una verdadera sintesis o puesta en escena de los valo-
res, creencias, representaciones y condiciones de una sociedad, sea ésta de
ambito local, regional o nacional. Y en esta era de la globalizacién y de su
dialéctica con las respuestas locales, el sindrome festivo ha segregado sus-
titutos funcionales de la religacion con lo sobrenatural, propia de una defini-
cién restrictiva de lo sagrado, mediante una transferencia de sacralidad
hacia el refuerzo de los vinculos sociales y de las identidades colectivas.

El apoyo empirico de esta exposicion se basa en una amplia casuistica
de expresiones festivas —particularmente romerias— estudiadas en el ambito
territorial de Euskal Herria, por mi mismo o por otros investigadores; en un
contexto comparativo con analogas formas, funciones y procesos de la reli-
giosidad festiva en otras formaciones sociales. Datos etnograficos que he
estimado procedente insertar mediante notas que concreten, pero que no
interrumpan el discurso.

1. AVATARES FESTIVOS: DE LOS FUNERALES A LA REVITALIZACION

No voy a insistir aqui en conceptos de fiesta ya expuestos en ocasiones
precedentes (Homobono, 1990 y 2004a). Sino tan sélo recordar su caracter
ciclico que, mediante expresiones simbdélico-rituales, trasciende la vida coti-
diana y contribuye a significar el tiempo y a delimitar el espacio; establecien-
do una relacién dialéctica entre lo sagrado y lo profano, la ceremonia y lo
Iddico, la celebracion y la cotidianeidad, las pautas de institucionalizacion y
de espontaneidad, la liturgia y la inversion, la trasgresion y el orden, la
estructura y la communitas, las dimensiones de lo publico y de lo individual.
Y, como explicité recientemente (2004a: 34)

“A través de la fiesta, un agregado social entra en contacto con las fuentes
dltimas de su identidad y reconstruye la experiencia de comunidad imaginada,
mediante la actuacién de grupos especificos como agentes del ritual festivo.
Evidenciando y celebrando identidades y manifestando religaciones, contribuye a
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la toma de conciencia y/o a la creacion de identidad colectiva. La fiesta, que capi-
taliza la tradicién y la memoria social para construir un mundo de sentido esta
dotada, por la eficacia de la accién ritual, de ese poder configurador de la reali-
dad, y no por simbélica deja de tener efectos sociales, econémicos y politicos.
Potencial que no ha perdido en las sociedades multiculturales y globalizadas de la
modernidad tardia, ya que vehicula la expresion de identidades heterdclitas”.

A partir de estas premisas no resulta extrano que el estudio de las fiestas
esté presente en las ciencias sociales desde sus origenes, a menudo a través
del de la religion, y que la indagacion de la dimension sociocultural de los ritua-
les haya sido un constante tema de interés. Pero si la sociologia, desde sus ori-
genes, se compromete con el estudio de las sociedades modernas y complejas,
la antropologia social se dedica primeramente al estudio de sociedades y cultu-
ras tradicionales o “primitivas” del tercer mundo, y solo progresivamente al del
campesinado de las sociedades desarrolladas y por fin al de los sectores indus-
triales y urbanos de éstas, aunque la disciplina —como denunciara UIf Hannerz—
no dejara de estar lastrada por una cierta obsesion de anticuario. Pero si la
sociologia acentua el énfasis de los fendmenos macrosociales y de las socieda-
des globales, considerando periférico el estudio de las sociedades locales, la
antropologia hace de los estudios de los estudios micro —comunidades rurales—
y de los particularismos étnico-culturales su quehacer prioritario. El resultado
de estas diferentes miradas es que, mientras los sociélogos han intentado
explicar y definir globalmente la fiesta, los antrop6logos han estudiado las fies-
tas y su casuistica en un tiempo y en un lugar concretos.

Por ende, las fiestas y celebraciones se asocian con lo sagrado, con la
religion y con los rituales propios de las sociedades tradicionales; referentes
cuestionados por los procesos de secularizaciéon y de modernizacion. Las
ciencias sociales, y particularmente la sociologia, son muy criticas con las
conductas rituales y tradicionales de la cultura popular, que se asocian con
la rigidez y la estereotipia, opuestas al cambio y a la racionalizacion. Hace
unas décadas postularon, incluso, que la fiesta se disolveria en las nieblas
del progreso bajo el impacto de la modernidad (Hernandez, 2001), por lo
que el estudio de las fiestas resulta ajeno a su discurso hegemonico.

A partir de estas premisas, y ademas de clasicos pretéritos (Durkheim,
Hertz) o contemporaneos (E. Shils, J. Duvignaud) no es de extranar la esca-
sa némina de soci6logos en activo para quienes el estudio de fiestas y ritua-
les se incardina entre sus principales lineas de investigacion®; tanto a nivel
internacional” como en el ambito estatal, o mas bien en sus periferias

6. No es mi propésito efectuar aqui un balance de sus aportaciones, tarea de la que me
ocupo en otro contexto (Homobono, 2004 a).

7. En ltalia cabe destacar a G. L. Bravo (1984), con el estudio de la fiesta campesina en
las sociedades complejas y de la pendularidad entre las formaciones sociales rural y urbana. P.
Sanchis realiz6 su tesis doctoral sobre las romerias portuguesas, publicada primero en portu-
gués (1983) y mucho después (1997) en francés; aunque su quehacer curricular le llevé a
incardinarse en la antropologia brasilefia. En Portugal, A. F. da Costa ha estudiado el papel de
los rituales festivos y de la sociabilidad vecinal en la construccion identitaria de las “socieda-
des de barrio” de la metrépoli lisboeta, a partir del caso de Alfama (Homobono, 2003).
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valenciana8 y vasca®. Caracteristica comun a estos sociélogos seria su parale-
lo interés por la sociabilidad y el asociacionismo, otro punto mas de intersec-
cion con algunos antropélogos. Tampoco resulta casual que las aportaciones
mas significativas de aquéllos al estudio de las fiestas se hayan producido
desde ambitos académicos o asociativos en los que estos socidlogos compar-
ten departamento (Universitat de Valéncia) y/o quehaceres colectivos (ISCTE
[Lisboa], Eusko lkaskuntza) con antropdlogos sociales, y a partir de ramas
como las sociologias de la cultura y de las sociedades locales.

En todo el primer mundo, las décadas de los cincuenta a los setenta
suponen un proceso de destradicionalizacion y de emigraciéon hacia las gran-
des ciudades en busca de oportunidades vitales, sin excesiva nostalgia por
la comunidad rural que se ha dejado atras. Las fiestas populares se asocian
al folclore y a la nostalgia de la sociedad tradicional que agoniza, perdiendo
prestigio los roles vinculados a ellas, en beneficio de otros asociados a prac-
ticas recreativas y seculares de referentes urbano y moderno. El proceso de
globalizacién en la esfera cultural ha conllevado una creciente desterritoriali-
zacion, entendiendo como tal el debilitamiento de los vinculos con la cultura
local, en aras de la penetracion de influencias culturales exéticas y lejanas
(Tomlinson, 2001: 134).

Pero, como constat6 J. Boissevain en su introduccién a Revitalizing
European Rituals (1992), desde finales de los setenta por toda Europa —y
especialmente en el ambito mediterraneo— se produce una extraordinaria
revitalizacién de rituales y celebraciones publicas en plena modernidad tar-
dia, que se concreta en la recuperacion de agonizantes o extintas fiestas tra-
dicionales, en la invencion de otras y en el protagonismo de nuevos grupos
para el ritual festivo. Revitalizacién que comporta recuperacién, invencion y
adaptacién de las practicas festivas; y que implica la disminucion de los
aspectos formalmente religioso-liturgicos, en contraste con el paralelo incre-
mento de los aspectos ludicoslO festivos, compensatorio del repliegue
doméstico e individual inherente al estilo de vida de las sociedades préspe-
ras. Pero este incremento de elementos Iudicos en las fiestas es mas com-
plejo, e imputable también a otros factores, como el creciente protagonismo
de agentes laicos, la democratizacion de la organizacion festiva y la paralela
pérdida de poder del clero, administrador de unos rituales liturgicos que legi-

8. Ya en Espana, y desde la Universitat de Valéncia, A. Arifio (1988, 1992, 1993 y 1996),
G.-M. Hernandez (1996, 2002) y X. Costa (2003 han estudiado las fallas y el sistema festivo de
la ciudad de Valencia, de su entorno periurbano y del conjunto de la Comunidad Valenciana; a
aquel le corresponde, ademads, una interesante contribucién al andlisis conceptual de fiesta y
ritual, y a los tres del papel de la tradicion en la modernidad tardia. Sin olvidarnos de E. Gil
Calvo y su caracterizacion del “estado de fiesta” (1991).

9. En Euskal Herria, me cabe sostener una linea de investigacion de los rituales festivos y
las identidades locales, al igual que el antropdlogo J. Martinez Montoya (Universidad de
Deusto), en un contexto académico en el que prima el estudio de las identidades étnica, linguis-
tica, nacional y/o de género.

10. Tales como los bailes, la animacion musical, los disfraces, el teatro de calle o los fes-
tejos en general; ademas de los actos comensalisticos, portadores de sociabilidad y convivial.
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timaban su autoridad; y también a la presencia de turistas y neorrurales de
origen urbano, mas propicios a ocasiones de sociabilidad que posibiliten su
insercion local. Actos ludicos, cuya improvisacion e igualitarismo se asocia
con la negacién del ritual, pero que se ritualizan a medida que se someten a
la planificacién, el orden y la autoridad (Boissevain, 1999: 57-62).

En Espana se suman la demandas identitarias subsiguiente a la transi-
cion politica, y también la de aquellos emigrados al ambito urbano y sus des-
cendientes; mas una amplia gama de agregados sociales que en éste
buscan afirmar su identidad —local 0 segmentaria— cuestionada por el proce-
so de globalizacién. Lo que conlleva un relevo de los significados festivos,
menos religiosos y mas secularizados, Ilddicos e identitarios, menos intralo-
cales y mas supralocales, comarcales e incluso regionales (El Rocio) o
nacionales; y también el auge que experimentan determinados rituales festi-
vos, fundamentalmente aquellos en los que domina el protagonismo laico y
actlian como expresion de identidades de los agentes, con la sustitucién de
cofradias y hermandades por asociaciones o comisiones festivas, o por la
resignificacion de aquéllas como agregados de convivial vecinal.

Contra todo prondstico, lejos de decaer en la era de la globalizacion, las
fiestas y rituales experimentan, en el ambito mediterraneo y occidental, un
fenémeno de revitalizacion y redefinicion, constatado desde hace décadas
por investigadores como J. Boissevain o J. Pitt-Rivers.

“[...] ni la secularizacién, ni la industrializacion, ni la racionalizacion de la
produccion, ni la movilidad ni los mass media, ni las multiples alternativas de
diversion ni entretenimiento, ni las reformas litdrgicas del Vaticano Il [...], han
acabado en las sociedades occidentales con los rituales festivos. En la década
de los 80 y los 90. El fenémeno a subrayar es mas bien el contrario: su prolifera-
cién, su resurgimiento, su revitalizacién” (Velasco, Cruces, Dz. Rada, 1996: 148).

Por su estrecha conexion con las identidades colectivas, las fiestas conti-
ndan vehiculando la expresion y toma de conciencia de las formas locales y
comunitarias de identidad —o su desideratum- pero también son capaces de
expresar una nueva gama de identidades heteréclitas, y de intervenir en las
estrategias simbdlicas de la glocalizacion, reconstruyendo identidades deses-
tructuradas. Porque la globalizacion supone la irrupcion de formas culturales
y religiosas desterritorializadas, es decir que ya no son fruto de una interac-
cion cara a cara, sino de interacciones no presenciales, que implican cambios
globales y adaptaciones locales a estas influencias globalizantes; que tam-
bién afectan a las expresiones mas populares de la religiosidad festivall.

11. Asi, por ejemplo y como analiza R. de la Torre, las adaptaciones de la religiosidad popu-
lar local en Guadalajara (México) y su regién a las influencias se traducen en novedosas apari-
ciones de virgenes en los no lugares canénicos de la modernidad tardia, o en la apropiaciéon de
la peregrinacion a Zapopan por parte de un grupo de danzantes que hibridan el mexicanismo y
la new age (cfr. Covarrubias y Mora, 2002). Cabe anadir, en un contexto mas cercano a noso-
tros, la conversion de la estacion de ferrocarril de Atocha (Madrid) en santuario memorial de las
victimas del atentado terrorista del 11 de marzo de 2004.
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A medida que se debilitan las tradiciones y se desencanta el mundo en la
modernidad tardia, como han explicitado Giddens (1997: 1-5), Castells
(1998: 33) o Hall (2003: 76), se produce una bulsqueda de sentido median-
te la revitalizacion de identidades defensivas de referente local, entablando-
se una interaccién entre lo global y lo local. La globalizacion cultural es
ambivalente, e implica la articulacién dialéctica entre dualidades basicas
que no se excluyen, sino que se complementan: homogeneizacion/ diferen-
ciacion, universalismo/particularismo, centralizacion/descentralizacion, glo-
balizacion/localizacion. Porque:

“[...] la globalizacion ha implicado la reconstruccion, y en cierto sentido la
produccion, de hogar, comunidad y localidad. En esa direccién, lo local no es
visto, al menos desde un punto de vista analitico o interpretativo, como contra-
punto de lo global. De hecho, lo local puede ser considerado, con algunas reser-
vas, como un aspecto de la globalizacion” (Robertson, 2000: 221).

Otros autores, y a nivel de experiencia cotidiana, definen las fiestas
como parte del oponente dialéctico local, reafirmando identidades locales y
particularistas de pertenencia, y desplegando tacticas de resistencia frente
a la invasién de valores y referentes globales y de respuesta a los riesgos
inherentes; sin que ello suponga, anclarse en localismos, rendir culto al
pasado ni renunciar a la modernidad, porque el escenario local se inscribe
en un contexto mas amplio (Moreno, 2002: 168).

2. PROCESO DE SECULARIZACION Y RELIGIOSIDAD FESTIVA

Paralelamente a su modernizacion estructural, se ha producido en la
sociedad vasca en particularl2 y espafola en general un profundo proceso
de secularizacién, de desencantamiento del mundo y de representacién mas
cientifico-técnica que sagrada del mundo, de crisis de la religion como legiti-
madora de la realidad social y de autonomia de la esfera secular; con la con-
siguiente reduccion de lo religioso al ambito privado, la pérdida de
plausibilidad de creencias y valores religiosos, y la menor tasa de frecuenta-
cion de practicas litirgicas —como la misa dominical- y rituales religiosos de
todo tipo: desde los personales del ciclo de vida, particularmente el matri-
monio, hasta los colectivos del ciclo festivo anual.

Proceso que afecta al conjunto de la poblacién, pero que incide mas sig-
nificativamente en los grandes nucleos urbanos, asi como en ambientes pro-
gresistas e intelectuales. La poblacién se desacraliza y se aleja de una
dependencia firme del dosel sagrado de la religion, recomponiendo cada
individuo su particular construccion de sentido con los fragmentos resul-
tantes de la explosion de aquélla. La secularizaciéon ha erosionado no sélo
la base de los dogmas y creencias religiosas, de la adhesion a la organi-

12. Cfr. Pérez Agote (1990) y Sédez de la Fuente (2001).
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zacion y jerarquia eclesiales y a los actos liturgicos; sino que también
la plausibilidad de las practicas votivas y propiciatorias de la religiosidad
populari3,

Pero no parecen muy adecuadas las interpretaciones de la seculariza-
cion como decadencia e incluso extincion de las practicas religiosas. Aquella
profecia racionalista de la modernidad, que predijo la pérdida de centralidad
de la religion, su decadencia y privatizacion, ante el arrollador proceso secu-
larizador, a impulsos de la hegemonia de la raz6n instrumental y del progre-
so cientificol4, no concuerda con el escenario actual, donde se produce una
revitalizacion y reaparicion en la esfera publica de ciertas tradiciones religio-
sas (Casanova, 1994 y 2000). Como supo prever Durkheim, la religion no
desaparece sino que se transforma, porque la “sociedad necesita “conser-
var y reafirmar, a intervalos regulares, los sentimientos e ideas colectivos”
que le confieren “unidad y personalidad” (1982: 397-398). Estas formas
festivas de la vida religiosa se metamorfosean vy, lejos de desaparecer, se
revitalizan (Cantén, 2004: 340).

Son las formas religiosas mas tradicionales, clausuradas e instituciona-
les las que acusan en mayor medida el impacto de la secularizacion, con la
consiguiente merma de los cuerpos que las administran y representan, y la
drastica reduccién del nimero de sacerdotes y religiosos!5. Pero no solo
emergen nuevas formas religiosas que sustituyan a otras obsoletas, sino
que algunas de las mas tradicionales despliegan una neta capacidad de rea-
daptacion y supervivencia, como es el caso del revival de las principales
rutas de peregrinacion1é (Pz. Vilarino, 2004: 138 y 150).

La inmediata consecuencia —para el fendmeno que nos ocupa— ha sido,
por una parte el declive de los aspectos religiosos de los rituales festivos,
tanto populares como eclesiales, sobre todo en ambitos territoriales otrora

13. Algo, esto ultimo que no consiguieron las ideologias fuertes de izquierda y las culturas
politicas obreras entre 1890 y 1937, pese a puntuales estallidos de iconoclastia en la zona
minerofabril de Bizkaia y a la desritualizacién eclesial y sacramental de la misma al término de
este periodo (Homobono, 1994: 143-152).

14. A partir de la concepcion de Max Weber del proceso de secularizacion como paulatino
desencantamiento del mundo, de la progresiva mundializacién de la humanidad, de la separa-
cion de las esferas religiosa y civil y pérdida de significado trascendental de las cosas, se
entendié que en la sociedad capitalista lo religioso seria inexorablemente expulsado de la
sociedad civil y reducido a la esfera de la vida privada.

15. Resulta especialmente significativo el caso de Navarra, tradicional reserva espiritual
que exportaba misioneros —sacerdotes o religiosos/as— a todo el orbe catélico. Mi trabajo de
campo a lo largo del trienio 2003/05 revela un panorama sustantivamente alterado. Los sacer-
dotes del clero diocesano, en nimero decreciente y de edad media avanzada, no bastan para
atender las parroquias rurales, ni tan siquiera con el auxilio de miembros de comunidades reli-
giosas o de sacerdotes polacos y ruandeses. A partir de una reciente encuesta que ha revelado
la escasa filiacion religiosa de los jovenes navarros, el tema recurrente de las homilias festivas
ha sido el de la descristianizacién de la sociedad navarra.

16. Santiago de Compostela, Lourdes, Roma, Jerusalén o La Meca.
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muy clericales, como es el caso de Euskal Herria. En otros por el contrario,
como en Andalucia, las asociaciones pararreligiosas (hermandades y cofra-
diasl7?) y los rituales religiosos populares (romerias, semana santa) han
experimentado un fuerte incremento, en un contexto de compatibilidad
entre viejas y nuevas formas de sacralidad, aunque prevaleciendo las expre-
siones de identidad colectiva —local, comarcal o étnica— sobre las tradicional-
mente religiosas; y siempre los festejos ludicos sobre los genéricamente
religiosos y/o rituales, en cualquiera de sus formas: litldrgica, popular e
incluso civica.

Y también una progresiva acomodacién a los ritmos y estilos de vida
urbanos, puesto que incluso las fiestas rurales se trasladan desde su festi-
vidad litdrgica hasta el fin de semana inmediato o al periodo estival de vaca-
ciones. Lo que posibilita ese movimiento de pendularidad o itinerancia entre
formaciones sociales rurales y complejas® (Bravo, 1988), y la participacion
de los emigrantes a menudo como agentes activos, recreando ademas efi-
meramente la imagen de una comunidad demediada, de hecho, en su vida
cotidiana. Las desterritorializacion fisica de los emigrados no implica su
desarraigo en términos simbdlicos y culturales, y estos participan activamen-
te en las fiestas, en el entramado asociativo e incluso en las obligaciones
comunales mediante periédicas visitas1® —de fin de semana y/o0 vacaciona-
les— a su poblacién de origen (Boissevain, 1999: 58; Velasco, 2000: 109-
115). No en vano el tiempo festivo es el de maxima exaltacion
autoidentitaria, cuando una sociedad local recrea la ilusién de comunidad, y
los emigrados recuperan asi sus vinculos con el microuniverso sociocultural
de origen20,

Las fiestas patronales de pueblos rurales y romerias de pequeno ambi-
to, una vez perdida su potencial lidico en detrimento de toda una constela-
cion de esparcimientos cotidianos en la ciudad mas cercana o de las

17. Tampoco es ajeno a este fendmeno el ambito de Euskal Herria, con varios ejemplos
significativos como serian las cofradias de San Roke (Laudio/Llodio), de Santa Teodosia o de
San Vitor de Gauna (Alava), o de San Gregorio de Sorlada (Navarra). En el primer caso la cofra-
dia, fue objeto de enconadas tensiones y controversias en las que intervino la sociedad local en
su conjunto, precisamente por ser indéxica de la identidad local; en los demas, se trata de hijos
del pueblo residentes en las ciudades vascas, que mediante esta adscripcion y su participacion
en los consiguientes rituales, mantienen vivos sus vinculos con la comarca de origen. Para la
cofradia de San Gregorio, véase R. Jimeno (2004).

18. Incluso en el transcurso de la misma jornada, o durante el fin de semana, para quie-
nes habitan en un tipo de ambito y residen en otro. Aqui se encuadran segundos residentes,
neorrurales, turistas, estudiantes y trabajadores. Y también esa multitud de jévenes que itine-
ran por las fiestas de la costa vizcaina o guipuzcoana a lo largo del tiempo estival.

19. Como esos jovenes, estudiantes o trabajadores en Pau, Burdeos o Paris, que regresan
cada fin de semana —durante meses— a su pueblo para ensayar las maskaradak, que después
representaran por toda Zuberoa desde enero o febrero hasta abril o mayo.

20. En muchos pueblos extremefos incluso se ha instituido la especifica “fiesta del emi-
grante”, de caracter informal y lddico, por oposicién a la mas ritualizada fiesta patronal
(Mellado, 2004).
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grandes fiestas del entorno2! ven contraerse su participacién a capas de
edad avanzada, por encima de los 55 anos. Pero aun asi preservan su
potencial identitario local, y una intensa sociabilidad que revitaliza vinculos
de vecindad.

Hasta la propia nocion de efervescencia colectiva, reservada por
Durkheim para el ambito de los rituales sagrados y ausente a su juicio en el
corrobori profano se pliega al sino de los tiempos; a esa transferencia de
sacralidad desde lo trascendente hasta lo inmanente que caracteriza a los
rituales de la modernidad tardia22.

Las identidades sociales se cargan de trascendencia intrasocial. Incluso
cabe hablar de religion civil y/o politica, para referirse a la transferencia de
sacralidad hacia determinados cultos civicos, tradicionalmente conceptuali-
zados como profanos23, con sus propias fechas, iconos, liturgias y monu-
mentos. Concepto definido sumariamente por S. Giner como:

“... el proceso de sacralizacion de ciertos rasgos de la vida comunitaria a
través de rituales publicos, liturgias civicas o politicas y piedades populares
encaminadas a conferir y a reforzar la identidad y el orden en una colectividad
socialmente heterogénea, atribuyéndole trascendencia mediante la dotacion de
carga numinosa a sus simbolos mundanos o sobrenaturales asi como de carga
épica a su historia” (1994: 133).

Para Durkheim existen fenédmenos religiosos populares vinculados a los
cultos agrarios, e integrados en el patrimonio folklérico mas que en las
expresiones institucionalmente religiosas (1982: 32). Pero ambas formas de
religiébn se ven abocadas a la metamorfosis por la progresiva secularizacion
de la sociedad; que se dota de instrumentos de funcién analoga, como el
ritual civico, porque las funciones desempenadas por la religion no pueden

21. La Aste Nagusia (Semana Grande) de Bilbao, convertida en fiesta popular y participativa
a partir de la transicion politica (1978) opera como festividad por excelencia para el conjunto de
la comarca metropolitana e incluso para toda Bizkaia. Su abrumadora prevalencia se ha traduci-
do en dificil trance para las fiestas menores de su nicho territorial: fatal desenlace para las fies-
tas de calle y/o de barrio de la propia Villa, y decadencia de muchas fiestas locales de su
entorno espacial y temporal (Homobono, 1982: 110).

22. Lo que ha permitido aplicar aquella modalidad de vinculo social a una nueva modalidad
de fiesta, ni estrictamente popular ni calendérica, la techno, constructo hibrido cuyo procedi-
miento ritual —-temporal y espacialmente festivo— posibilita estados de frenesi y de trance colec-
tivos mediante la mdsica, el baile y la droga; en definitiva, una experiencia colectiva de lo
sagrado (Hampartzoumian, 2004).

23. Concepto con precedentes en Rousseau y en el propio Durkheim, pero que fue aplica-
do por R. Bellah (1967) a las expresiones simbdlicas y rituales vinculadas a intereses politicos
y patriéticos, y por Hobsbawn a una invencion selectiva de la tradicion (Beriain, 1996: 34 y ss.).
Aunque autores como Gil Calvo (1994: 176) dotan de mayor amplitud al concepto, hasta dar
cabida a toda la superestructura espiritual de las sociedades modernas: desde las ideologias
hasta las practicas narcisistas —salud y moda— pasando por actividades ludicas como el juego,
el arte o el sexo. Para aceptar estas mutaciones de la religiosidad es necesario desmontar el
mito moderno de la secularizacion (Estruch, 1994: 266-280).
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ser suplantadas por la racionalidad cientifica. De acuerdo con su certero
analisis, los rituales de las sociedades de solidaridad mecénica son basica-
mente religiosos; y los rituales secularizados o civiles —como el ciclo cere-
monial de la Revolucion Francesa— son propios del espacio social de las
sociedades de la modernidad, de la solidaridad organica. En ambos tipos de
sociedades las representaciones colectivas y los valores compartidos enve-
jecen y mueren, por lo que es preciso reavivarlos periédicamente. La efer-
vescencia social suscitada por las ciclicas asambleas festivas renueva el
orden social, asegurando su continuidad, reavivando la conciencia colectiva y
reforzando los vinculos del grupo concernido.

Esta categoria de religion civil comprende expresiones civicas de las fies-
tas populares, los rituales publicos en general y otros vinculados a la sacrali-
zacion del ambito politico; muchas de aquéllas participan de connotaciones
a la vez religiosas y civiles, ya que las actuaciones rituales del poder civil
suelen producirse en el transcurso de una festividad formalmente religiosa.
En un contexto de secularizacién, la religion civil sacraliza la sociabilidad
inherente a la vida social y nacional, une y vincula voluntades, soslayando
diferencias segmentarias (Irazuzta, 2001: 154; Beriain, 1996: 37).

Por lo que se refiere a Euskal Herria es preciso hacer mencién a la reli-
gion politica del nacionalismo jeltzale, en cuya gestacion histérica los simbo-
los (ikurrina), las inauguraciones festivas de batzokis y otros actos politicos,
los rituales festivos en general (atuendo, danza, canto) y determinadas fies-
tas en particular (San Ignacio, Santa Agueda, mas la tardia celebracion del
Aberri Eguna coincidente con el domingo de Pascua?24), las jiras a santuarios,
a la tumba del Maestro e incluso a Lourdes, ocupan un locus preferente
(Elorza, 1995: 36; Homobono, 1994: 160-161 y 1999: 97-101); ademas de
otros componentes estructurales como el mito, la comunién y la fe (Mees,
2001: 249),

Pese a estos elementos, sumados a los ingredientes tradicionalistas y
antiseculares del nacionalismo vasco de preguerra, que denotan proximidad
funcional con la idea de religién politica, algunos analistas entienden que el
salto cualitativo no se produce sino con la muy posterior irrupciéon del movi-
miento abertzale; para éste la nacion, comunidad étnica imaginada y ajena a
la historicidad, adquiere una sacralidad que la hace digna de morir y también
de matar por ella (Mees, 2001: 252), manifestada en una violencia politica
gue adopta elementos rituales, de comunicacion y magico-simbélicos inspira-
dos en la cultura tradicional vasca (Zulaika, 1990 [1988]). Sus rituales de
paso, ceremonias y conmemoraciones estructuran un verdadero calendario
liturgico, cuyos hitos simbdlico-rituales serian los funerales de militantes cai-
dos, abertzales y/o etarras, mas su evocacion anual en el Gudari ESuna y en
otras efemérides locales. También las conmemoraciones directamente politi-

24. Que solapaba la resurreccion de Cristo con la revelacién de la doctrina nacionalista
experimentada por otro Maestro, Sabino Arana en 1882 y su conmemoracion litdrgica, cuyo
mensaje seria asumida en clave fideista por sus seguidores (Mees, 2001: 248).
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cas: Aberri Eguna, batallas de Orreaga/Roncesvalles y de Amaiur, etc.; y
otras celebraciones, compartidas con un entorno socialmente mas amplio,
que conllevan la sacralizacion de la lengua y del territorio vascos por medio
de rituales festivos ad hoc (Korrika, etc). O la evocacién de la ausencia de
los presos en todo tipo de fiestas populares, que transmuta en clave contes-
taria la tradicional evocacion festiva de otros ausentes de la
comunidad/comunioén local: los difuntos (J. Martinez, 2004: 358-359).

Componente martirial, apelacién a la memoria colectiva e invencién de la
tradicion condensadas en torno a referentes emblematicos, que confieren
sacralidad a esta nueva religion politica, haciendo de ella una verdadera
“religion de sustitucion” (Sdez de la Fuente (2002). Siempre para transmu-
tar habitos étnicos en actos liturgicos susceptibles de generar afirmacion
politica; porque, tanto en el caso vasco como en otros:

“Es muy evidente la importancia dada por el nacionalismo a las ceremonias
conmemorativas de los grandes lideres o a los muertos en combate, los glorio-
sos caidos que sacrificaron sus vidas en aras de la patria. En esos momentos,
podemos entender la nacién como una comunidad sagrada de ciudadanos, carac-
terizacion que concuerda con la interpretacion del nacionalismo como sustituto
de la religiéon” (Smith, 2004: 52).

Esta exaltacion del sacrificio en aras de la nacién y su destino, su con-
memoracion y culto ritual /monumental, serian uno de los fundamentos
sagrados de todo nacionalismo25 (Smith, 2004: 171-172).

Secularizacion y transferencia de sacralidad en suma, incipiente en unos
casos, profunda en otros, manifiesta o latente, que subyace en rituales festi-
vos de las tipologias mas tradicionales, como es el caso de algunas romeri-
as de Navarra26. La de San Urbano de Gaskue (Odieta), a la que yo dedicara
un estudio monografico (1989) en una época de incipientes transformacio-
nes, constituye un caso paradigmatico de la evolucion de los rituales festi-
vos, al que haré referencia mas adelante.

25. Junto con el territorio sagrado, la memoria histérica compartida y la idea de nacién
como pueblo elegido. Resulta, a este respecto, esclarecedor el anélisis de I. Menéndez (1999)
para el caso argentino, y su dramatizacion con ocasién de la Guerra de las Malvinas y sus
secuelas.

26. Como, por ejemplo, en la romeria que los pueblos del valle pirenaico de Aezkoa cele-
bran cada 1° de mayo a la Colegiata de Orreaga / Roncesvalles. En la comitiva procesional todo
evoca los aspectos mas tradicionales y pietistas: los alcaldes con traje tipico, la bandera del
valle y los estandartes de las cofradias, los entunicados cruceros portando cada uno su cruz de
madera, y la megafonia mediante la que un sacerdote dirige rezos, canticos y homilia. Pero un
observador atento puede percatarse de los comentarios irénicos y/o despectivos de los jovenes
cruceros cuando el cura habla de la vida eterna, se refiere a los oficios religiosos de la festivi-
dad, o a temas de iglesia en general. La tradicion preserva aspectos formales muy poco acor-
des con la fe religiosa, pese a la parafernalia signica y a los actos liturgicos del romeraje.
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3. TIPOLOGIA DE LA RELIGIOSIDAD FESTIVA

Una vez planteados los procesos de cambio que afectan a las formas festi-
vas de la religiosidad, se hace preciso detenernos en cada una de ellas para
evaluar el impacto correspondiente del binomio secularizacion/revitalizacion.

3.1. Cosmologica

La religiosidad cosmolégica, propia del calendario festivo del ambito rural,
tenia una funcionalidad instrumental o econémica, como garante de la fertili-
dad de la tierra y del ciclo productivo agrario, mediante el conjuro de los ries-
g0S que amenazan los campos a través de ritos de impetracion y de
proteccion a las fuerzas celestes??. Tal es el sentido de actos litdrgicos, con el
sacerdote como mediador y oficiante necesario, como: las rogativas para obte-
ner la lluvia y las letanias, los conjuros de pedriscos y tormentas y el taiido de
campanas, las bendiciones de campos y las procesiones con las imagenes
tutelares, el agua de San Gregorio contra las plagas del campo. O de otros de
tipo mas netamente magico-simbdlico como la ereccion de mayos 0 maiatzak,
la utilizacién de ramos bendecidos, de cirios de Semana Santa o de cenizas
de la hoguera de San Juan para proteger casas y campos contra tormentas,
rayos y pedreas, etc. En zonas ganaderas la bendicién de los animales domés-
ticos; y de las embarcaciones en el ambito pesquero, para protegerlas de las
tempestades y propiciar buenas costeras (Jimeno Jurio, 1976, 1988, 1990;
Mtnez. Montoya, 1996: 67-89; Arregi, 1999: 214-227 y 291-325; Jimeno
Aranguren, 2005). Estas practicas, inscritas en las romerias primaverales, eran
de caracter propiciatorio; mientras que el calendario estival de romerias28 y
fiestas patronales tenia un significado complementario de accién de gracias.
Muchas romerias tienen su origen en votos concejiles 0 municipales efectua-
dos en momentos de calamidades colectivas, agrarias o epidemiolégicas.

La generalizacion del paradigma cientifico, y la consecuente representa-
cibn mas racional que providencialista de los fenémenos atmosféricos y cli-
maticos, la difusion de informacion metereolégica y de nuevas tecnologias
agrarias, y —sobre todo— de la cultura prototipicamente urbana en el ambito
rural, han restado plausibilidad a estos rituales, cuya realizacién en algun
ndcleo de poblacién ya resulta puntual o anecdética2®. La desaparicion del

27. Funcién cosmoldgica, y cognitiva, de la religion “primitiva” ya sefalada por Durkheim
(1912).

28. Resulta frecuente, en un territorio de vocacion agraria como es el de Alava, que las
romerias se repitan al inicio de la primavera y al final del verano; al igual que la ereccién y derri-
bo de los mayos.

29. Casi todas ellas estan presentes en el santuario y romeria general de San Gregorio de
Sorlada, pero aun alli prevalecen los aspectos sociales de la festividad, en torno a la comensali-
dad de romeros y de cofrades. A titulo de tradicion perdura en Bergara (Gipuzkoa) la letania proce-
sional previa a la romeria de San Marcial; asi como también las rogativas de algunos pueblos
(Manaria, Abadino, Arratia) al santuario de los Santos Antonios de Urkiola (Bizkaia); o la de lzurza a
Ntra. Sra. de Erdotza, reanudada a partir de 1979. Las celebradas a varios cientos de otras ermi-
tas y santuarios vascos desaparecieron a partir de las décadas de los cincuenta y/o sesenta.
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cultivo de cereales en la zona holohimeda del pais, y el desplazamiento de
los baserritarrak a los nucleos industriales, coadyuvé a este proceso. La
impronta tradicional de aquéllos preserva como mero rasgo folklérico local
otros ritos de proteccion de las cosechas, como la ereccion de los arboles
mayos en la Montana Alavesa o0 su recuperacion en la vecina Sakana y en
otras comarcas navarras, aunque el clero postconciliar se desvinculé de
estas expresiones de religion folk30. Y lo propio puede afirmarse de los ritos
solsticiales de fertilidad, en torno a la hoguera y sus cenizas, al agua y al
rocio, o a la virtualidad atribuida a vegetales varios para proteger los campos
individuales y la comunidad local en su conjunto.

Estas expresiones rituales de regulacion del orden cdésmico pertenecen
a un tiempo pretérito, y perdida esa funcion estructurante de la vida vecinal,
lo religioso se ve subordinado a los aspectos ludico-festivos (Homobono,
1991: 111; 1994 b: 148). Perdida ya la funcionalidad conjuradora y salutife-
ra de los fuegos, plantas y aguas solsticiales (Arregi, 1999: 370-382), las
hogueras se reducen a expresar las diversas segmentaciones de la estructu-
ra socioespacial —casa, barrio, pueblo-y a reavivar la sociabilidad de los gru-
pos vinculados a estos ambitos31.

3.2. Salutifera

Otra forma de religiosidad popular asociada a los rituales festivos es de
caracter individual y salutifero, especialmente practicada con ocasion de
romerias a ermitas y santuarios. Estudiada en el conjunto de Espana
(Marino, 1987), en Andalucia (Rodriguez Becerra32; Gémez Garcia, 1991), en
Euskal Herria (Homobono, 1989, 1999 y 2004; Arregi, 1999: 325-371), y en
diversas autonomias. Se trata de diversas formas de relaciones con lo
sobrenatural, vinculadas con la curacion magico-religiosa: las promesas voti-
vas, los exvotos, ofrendas —pecuniarias, velas, oraciones— y testimonios de
accion de gracias33. En muchas romerias es frecuente el contacto con lo

30. En San Vicente Arana fui sido testigo, a mediados de los ochenta, de la reticencia de
un joven y racionalista sacerdote a bendecir el mayo, transigiendo por las presiones del vecinda-
rio y el caracter tradicional del acto. O de la actitud de un labrador que, cuando ya cada vecino
disponia ya de su propio tractor, conservaba su pareja de bueyes mas alla de todo utilitarismo
para bajar cada ano el mayo desde los comunales de la Parzoneria de lturrieta hasta su pueblo.

31. Asi, por ejemplo, la quema de brujas en efigie la noche de San Juan es un constructo
festivo de reciente invencién, que transmuta ancestrales temores en ludica afirmacién de la
identidad local. No exento de la dialéctica confrontacion nosotros/vosotros entre estas socieda-
des locales, tradicionalmente confrontadas en sus expresiones festivas (Homobono, 1990,
1997 y 2000). Cuando Mundaka comenzé a quemar una bruja, Bermeo respondié incinerando
catorce, aunque suprimiendo después esta “evocacion de practicas inquisitoriales”.

32. Este define la religion como “una relacion entre los hombres que buscan proteccion y
satisfacciéon para sus necesidades y los seres y fuerzas sobrenaturales”; mediante las repre-
sentaciones iconogréficas de los seres sagrados (santos, Maria) en determinados tiempos y
lugares (romerias y santuarios) (2000: 162).

33. Acudir descalzo o de rodillas, circunvalar ritualmente el santuario, etc.
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sagrado y su potencial profilactico: besando reliquias o tocando imagenes,
mediante panuelos, cintas o cordoncillos. Esta religiosidad popular no persi-
gue fines trascendentes, como la salvacién eterna, sino propésitos pragmati-
cos y terrenales —resolucion de problemas de salud y bienestar—, de escaso
contenido litdrgico y sacramental, con énfasis en los aspectos propiciatorios
para obtener la ayuda de potencias sobrenaturales (Rodriguez-Shadow y
Shadow, 2000: 19-21); estableciendo el creyente una relacién de reciproci-
dad con el santo venerado, y vinculando acciones y donativos a la obtencion
de contraprestaciones.

Pese a su formalizacién eclesiastica podemos incluir en este capitulo el
estipendio para la celebracién de misas por vivos y difuntos, por intenciones
personales y/o familiares34, dado el caracter votivo y propiciatorio de esta
practica; asi como la misa del dia de repeticion, por los difuntos del vecinda-
rio. Sufragar una o mas misas, para ser celebradas a lo largo del ano en la
parroquia, constituye hoy la principal manifestacion de religiosidad popular; y
la dnica que permanece estable, resistiendo la erosion que sufren las res-
tantes, quizas por su caracter litdrgico, acorde con la ortodoxia institucional
de la Iglesia. Y también a los novenarios familiares y las peregrinaciones
puntuales de pueblos a los principales santuarios (Arregi, 1999: 210-212,
230-232, 243, 250 y 281-283; Homobono, 1999: 95-96).

Todas estas practicas se derivan, en Ultima instancia, del voto o prome-
sa efectuado cuando peligra la salud o la vida del propio interesado o de
los suyos; con tal motivo, aquél o alguien del entorno familiar efectda la
promesa de acudir en peregrinacion a un determinado santuario, preferente
pero no necesariamente el dia de su festividad, para rogar por su curacién
0 dar gracias por su integridad ya restaurada y en grupo. Lo habitual es que
las formulen y cumplan las mujeres, como representantes del resto de la
familia (Rz. Becerra, 2000: 163-164; Sanchis, 1977: 61). El cumplimiento
de la promesa se materializa, principalmente, a través de dos tipos de prac-
ticas: las que implican el contacto directo con la imagen y/o reliquia, que
santifica al romero (Marifo, 1987: 169, 190); o bien las ofrendas, exvo-
tos3%, oraciones, sufragio de misas y participacion en la liturgia. Este tipo
de practicas, cada vez mas minoritarias y en rapido declive desde hace cua-

34. Ain numerosas en determinados santuarios: Santos Antonios de Urkiola, San Juan de
Gaztelugatxe y Santa Agueda de Kastrexana (Bizkaia), San Urbano de Gaskue (Navarra), etc.
Cuando se ofrendan por los difuntos, en euskera se denominan mandak o bandak.

35. Los exvotos son objetos que, a modo de ofrendas votivas, se efectian a un santo titu-
lar como expresion publica y prueba material de agradecimiento por un favor recibido, cuya
donacion habia sido prometida previamente y expuestas en un lugar del santuario correspon-
diente, como alguna estancia al efecto o colgados de sus paredes. Algunos atestiguan la rela-
cién existente entre significante y significado: muletas, bastones y aparatos ortopédicos;
reproducciones de piernas, manos y brazos en madera, cera o plata; cabello femenino, que
implicaba un gran sacrificio para la oferente; ropas, habitos, lazos, alfileres y escapularios rela-
cionados con el periodo de dolencia padecida. Otros son iconograficos: fotografias o cuadros
que reproducen plasticamente el suceso —accidente o situacion de peligro— por el que el exvoto
fue ofrecido, placas con inscripciones, etc. También maquetas de barcos y hasta de aviones,
salvavidas, sables y otros (Homobono, 1999: 93-94; Arregi, 1999: 232-233, 246 y 283).
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renta anos36, huyen de las multitudinarias repeticiones dominicales de las
romerias para refugiarse en la jornada mas intimista de la festividad liturgi-
ca. Ha perdurado la practica mas estandardizada y universal de la ofrenda
de velas o cirios encendidos37, sustituidos a veces por modernos lampara-
rios eléctricos accionados mediante la introduccién de monedas.

Los exvotos, que fueron frecuentes antano en Euskal Herria, practica-
mente han desaparecido de sus santuarios38. El celo institucional de los
curas vascos, desechando como supercherias o elementos de mal gusto
estas expresiones de fe popular, condené a la hoguera unos y dond otros a
instituciones hospitalarias durante las restauraciones efectuadas entre
1955 y 197539, Esta situacion contrasta vivamente con la admisién de exvo-
tos y su exposicion en santuarios de diversas autonomias espanolas4°.

36. Como lo ponen de manifiesto mi propio trabajo de campo y publicaciones (Homobono,
1988, 1989, 1999 y 2004), asi como los mas recientes inventarios etnograficos de las ermitas
de Bizkaia (Arregi, 1999) y Gipuzkoa (Agirre y Lizarralde, 2000). Salvo en romerias de comarcas
periféricas de Bizkaia y Gipuzkoa, con frecuencia emplazadas en la cumbre de montanas.
Valgan a titulo de ejemplos varios casos constatados por mi observacion directa: Santa Eufemia
de Urregarai: ofrenda de rollos de cera —metzarrak- o velas para curar el garrikomifie (dolor de
cintura); la Magdalena de Arantzadi (Berriatua) y al agua de su Sarnapotzu, para enfermedades
de la piel; Santa Agueda de Kastrexana (Barakaldo) y su circunvolucién ritual con la imagen de
alabastro contra “males de pechos” y migranas, San Cristébal de Oitz, y la aplicacion de aceite
de la lampara para afecciones auditivas. Inmersién propiciatoria del embarazo —berau— en la
pila de la ermita rupestre de Sandailli (San Elias) en Araotz (Onati), oracion y presentacion del
nifio en Ntra. Sra. de Olatz (Azpeitia)... Mas los polivalentes ritos del monte Ernio (Gipuzkoa). O
de San Pelayo de Valdorba (Navarra), donde los romeros tocan la imagen del santo tutelar a tra-
vés de algln objeto interpuesto, pafuelo o boina.

37. Comun a todo el orbe catélico, pero no por ello menos indéxica del pietismo popular.
Durante la romeria de Santa Teodosia (Montafia Alavesa) he presenciado la ofrenda de hasta
84 velas en su ermita, con una concurrencia en torno a las 1.400 personas. En algunas ermi-
tas de Gipuzkoa aun es frecuente este tipo de ofrenda: Ntra. Sra. de Arrate (Eibar), San Martin
de Tours (Azkoitia), Ntra. Sra. de Liernia (Mutiloa), etc (Agirre y Lizarralde, 2000: 79, 167-168 y
281). Asi como también en otras de Bizkaia: San Juan de Gaztelugatxe (Bermeo), Santos
Antonios de Urkiola, Santa Marina (Sopelana —Urdulitz), La Magdalena de Urallaga (Galdames -
La Arboleda), Santa Eufemia de Urregarai (Aulestia), etc.

38. El de Ntra. Sra. de la Antigua, en Orduna, conserva los de tipo mas artistico en una
capilla del camarin bajo, en la que se exponen pinturas naifs, fotografias, maquetas de barcos,
algun miembro en cera (Arregi, 1999: 232 y 246); mas una maqueta de avién, donada por una
familia —Salas Larrazabal- vinculada a las fuerzas aéreas franquistas, cadenas de cautivos,
estandartes y corona que he visto durante mi visita del 9-V-2004. En el de Santa Agueda de
Kastrexana, donde estuvo representada una profusa parafernalia de los mismos, tan solo se
conserva el cuadro representando a un bergantin (Homobono, 1999: 94). Y en muchas ermitas
de Bizkaia y Gipuzkoa uUnicamente quedan las maquetas de embarcaciones, que penden del
techo de las mismas. Aunque en el santuario de Urkiola se siguen ofrendando algunos exvotos,
éstos son depositados junto al altar y retirados al cabo de dos semanas (Arregi, 1999: 283).

39. 1959 en Santa Agueda de Kastrexana y 1972 en el Santuario de Urkiola.

40. Como, por ejemplo, en las salas de los milagros de santuarios andaluces como los de
Ntra. Sra. de la Cabeza (Anddyjar), la Consolacién (Utrera), los Remedios (Olvera), o San Benito
(Castilblanco).
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Un caso, singular por su referente sacral pero no por la secuencia del
proceso apuntado, son las importantes romerias septembrinas al monte
Ernio (Gipuzkoa). Sin santuario ni advocacién tutelar, el potencial sagrado
remite a la propia montana, erizada de cruces votivas dedicadas por los
romeros de los pueblos su amplio ambito. Ernio ha sido objeto de una poli-
mérfica —y polisémica— gama de expresiones de religiosidad taumaturgica4l,
sin actos litdrgicos ni intervencién de clérigos, y cuyo leve barniz de ortodo-
xia procede de la mediacién simbdlica de la cruz (Homobono, 2004 b).

3.3. Litargica

Otra expresion de religiosidad, presente tanto en romerias como en fies-
tas patronales, consiste en oir misa, comulgar, asistir a una procesion42 y
participar en actos litlrgicos en general. Aquel acto siempre ha sido el
nuclear entre los religiosos, ya que la mayoria de los participantes en las
fiestas no efectuaba practicas de contacto directo con lo sagrado. Asi como
la adquisicion de estampas, escapularios o medallas y, en ciertos casos, la
bendicion de estos objetos por el celebrante.

Estos datos resultan indéxicos de una creciente institucionalizacién del
romeraje, reorientado por el clero hacia su insercién en los formalizados
canones de una vida parroquial institucionalizada: misa, sermén, comunio-
nes, veneracion y beso de reliquias, etc. De esta forma se integrarian las
intenciones del romeraje terapéutico y tutelar, encuadrando este tipo de
experiencias en la religion institucional o eclesiastica (Dupront, 1976: 361).
Se refuerzan intencionalmente aquellas expresiones colectivas de religiosi-
dad que requieren la mediacion del oficiante y del ceremonial, paralelamente
al declive del contacto individual y directo con lo sagrado43.

De todas formas, y pese al énfasis eclesiastico, la suerte de este tipo
de actos liturgicos discurre pareja al arrollador impacto de la secularizacion.
Pese a resultar significativos en muchas fiestas urbanas, el ndmero de parti-

41. Propiedades lustrales de la fuente de Iturriotz contra la sarna, aros de hierro contra el
reuma y la artrosis, rollos de cera votivos contra dolores de garganta o de cabeza, via crucis o
calvarios; y cintas que, en contacto con una de las cruces, se llevaban prendidas de regreso
como talismanes para el reuma.

42. La comitiva procesional, presidida por las cruces parroquiales, integrada por las feligre-
sias encabezadas por sus respectivos curas, con las autoridades locales ocupando un lugar
preeminente, visualiza la jerarquizacién de la comunidad local. Las procesiones romeras del
mundo rural son imagenes del orden social de un vecindario, y de la forma en la que éste con-
templa su propia estratificacion (Christian, 1978: 93). Como muchas de las que he observado
durante mi trabajo de campo en Navarra y en Alava: valles de Erro, Artze y Aezkoa a
Roncesvalles/Orreaga, de Arakil e Itza a Oskia, de Gulina e Imotz a la Trinidad de Erga, de
Azuelo y Cabredo a San Simeén, de Ultzama a Belate, o de Arrastaria a La Antigua (Orduha); e
incluso de las mas urbanas: Tafalla a Uxue o de Los Arcos a San Gregorio de Sorlada.

43, Asi sucede, por ejemplo, en las romerfas de San Urbano de Gaskue y de Santa Agueda
de Kastrexana (Homobono, 1989: 474-475 y 1999: 95).
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cipantes es irrelevante comparado con el grueso de la poblacion local, e
incluso con los de actos ludicos y emblematicos44; y lo propio sucede en las
romerias multitudinarias45. Tanto en estas fiestas urbanas como en romeri-
as y fiestas locales del ambito rural concitan la concurrencia de un publico
especifico, mayoritariamente femenino y de edad madura o avanzada. Los
jovenes se reservan para los actos ludicos, a los que la programacion festi-
va destina otros momentos y escenarios.

3.4. Religacion profana

Porque si las manifestaciones de religiosidad festiva regulaban el ritmo
ciclico de la sociedad rural, en la modernidad tardia su gramatica simbdlica
pierde operatividad; y la religiosidad en su conjunto ha quedado relegada a un
papel subordinado, en beneficio de los aspectos Iudicos, sociables y de las
funciones expresivas de identidades colectivas. Peregrinacion y romeria se
asocian, desde sus origenes, con fiesta popular y feria, constituyendo una
fiesta total (Dupront, 1987: 408-409; Gémez Garcia, 1991). Lo novedoso es
que han ganado un mayor protagonismo la comensalidad, la sociabilidad, la
conversacion y el reencuentro anual de gentes que activan diferentes niveles
de interaccion microsocial: familiar, amical o vecinal (Homobono, 1989: 477-
480). En cambio, el baile romero ha perdido su funcién de interaccion social y
persiste, a nivel participativo —no coreografico— y en su modalidad de musica
y danza tradicionales, como rasgo distintivo de identidad local y/o étnica%é.
Juegos y competiciones siguen omnipresentes en los escenarios romeros, en
forma de concursos gastronémicos, campeonatos de mus, carreras pedes-
tres, exhibiciones de herri kirolak o participacion en los mismos, etc.

Las romerias, que eran fiestas sociales destinadas a garantizar sacral-
mente la reproduccién de lo natural, hoy estan orientadas a reproducir lo
social, la conciencia de identidad local, de pertenencia a un territorio
mediante la renovacion ciclica de la sociabilidad y de la comunicacion entre
los oriundos que emigraron a la ciudad y quienes permanecen en el medio
rural (Mtnez. Montoya, 1996: 150-155).

La nueva sacralidad esta supeditada a la reproduccion de vinculos inno-
vadores y al reencantamiento del mundo social mediante el naturismo. Las
romerias son rituales topograficos en busca de la naturaleza, acto performa-

44. Por ejemplo, la Procesion de San Fermin versus el Chupinazo (Pamplona), o la
Procesion de los Faroles v. la Bajada de Celeddn (Vitoria-Gasteiz).

45, La ya citada de Santa Agueda y la de San Prudencio (Vitoria-Gasteiz).

46. Como en las ya citadas, més la giza dantza de la de San Pedro de Urdiain y el dantzaki
de las de San Quirico y San Adrian (Etxarri-Aranatz) [Navarra]; el aurresku del Barte de Larrea /
Hermua o las entradillas de Arrastaria en La Antigua de Ordufa (Alava). Asi como el baile “al
suelto” de las de Ernio, Sta. Cruz de Aitzorrotz (Eskoriatza) y otra veintena de romerias a ermi-
tas y/0 montes de Gipuzkoa (Fdez. de Larrinoa, 2003). En Bizkaia, tan solo en un pufado de
romerias de montana, como las de Santa Eufemia de Urregarai o San Cristobal de Oitz, el baile
“al agarrado” conserva una funcion de interaccion social.
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tivo de ésta en cuanto locus de sacralidad en contraposicién al espacio
urbano y cotidiano de las relaciones sociales, implicando la efervescencia
colectiva un cierto grado de reencantamiento. Al fin y a la postre, como expli-
citara Durkheim y matizaran los Turner (1978) las efervescentes expresiones
festivas no se limitan a reproducir la estructura social, la vida cotidiana con
sus diferencias sociales y jerarquicas, sino que representan la antiestructu-
ra, una efimera dramatizaciéon de la communitas como desideratum utépico
-y potencialmente transformador— caracterizada por el companerismo, el bie-
nestar, la igualdad y la ausencia de jerarquias impuestas.

3.5. Religion civil

Las actividades recreativas, lddicas y estéticas de las fiestas se desvin-
culan de su matriz sacral, pero también se adscriben al ambito de lo reli-
gioso, en cuanto identificacién con creencias y expresion de pertenencia
a comunidades articuladas en torno a afinidades primordiales, a signifi-
caciones sociales profundas. Romerias y fiestas patronales actian como
rituales civiles, mediante los que los participantes reifican su adhesién a
identidades colectivas de ambito grupal, local, étnico y nacional; y su liturgia
oficia la construccion simbdlica de una comunidad imaginada Se ha operado
una transferencia de sacralidad desde la religiosidad tradicional, sus simbo-
los y sus rituales, hasta las expresiones de una religiéon secular capaz de
inscribir la fiesta en el universo de significado de la identidad local, étnica y
nacional.

A nivel local, la mayor parte de los rituales festivos de referente civil se
inscriben en una festividad de connotaciones religiosas. El lugar ocupado en
la procesion o en las ceremonias liturgicas denota la jerarquia de las diver-
sas autoridades locales presentes, con los consiguientes conflictos de pree-
minencias. Muchas romerias se realizan en funciéon de un voto perpetuo
realizado en su dia por la institucion municipal, que obliga a participar a un
representante de cada grupo doméstico local, por lo que el factor civil
desempena una funcion relevante en una fiesta formalmente religiosa. De
caracter marcadamente civil son, ademas, las visitas rituales de autoridades
municipales a enclaves o municipios vecinos, con animo explicito de ejercitar
actos jurisdiccionales, asi como las ceremonias de renovacion de tributos, y
las visitas de mojones de netos componentes festivos (Homobono, 1990).
Estos rituales municipales son publicos en el sentido en el que este concep-
to es utilizado por Grimes (1981: 34-38) para referirse a la ritualizacion y
simbolizacion de diferentes poderes locales: los relativos a la institucion
municipal (civilitas), los asociados a la cooperacidn informal de la comunidad
(civitas), y de los propios del area eclesiastica (eclesia).

Ademas, y como han afirmado Shadow y Rodriguez (1989: 175), toda
romeria o fiesta se inscribe en un sistema ritual que se extiende mucho mas
alla de los limites sociales circunscritos al ambito local para remitir a la
sociedad global, informandonos de las relaciones entre ambas. Y muchas
fiestas tradicionales se inscriben en la produccion discursiva instituyente del
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nacionalismo vasco47?, contribuyendo a la reproduccién de su imaginario
la peculiar temporalidad festiva, que actia como ritornello (Bidart, 2001:
49-50).

Algunas romerias vascas, asi como otros rituales vinculados a los res-
pectivos santuarios, estan estrecha e histéricamente vinculadas a la cons-
truccion de una religion civil nacionalista. Este es el caso de las de Santa
Agueda de Kastrexana (Barakaldo) ya desde las primeras décadas del siglo
XX, y donde las masivas romerias de postguerra asumen un caracter de cele-
bracion criptonacionalista, sustituyendo en esta funcion a las precedentes
jiras estivales de los batzokis de la comarca, reforzadas por los coros de
Santa Agueda y su ronda de vispera. Unas y otros suscitan identificacion
étnica, con la exhibicién de signos diacriticos de identidad vasquista: atuen-
do, musica y expresiones folcloricas, y txakoli; por contraposicion dialéctica,
durante varias décadas con la subcultura juvenil de masas de los jévenes
inmigrantes (Homobono, 1999). Para el conjunto de Bizkaia, la romeria de
Bizkargi desempend una funcién analoga, reemplazada después por los refe-
rentes simbdlicos propios del movimiento abertzale48. En cuanto a las rome-
rias al monte Ernio (Gipuzkoa), las tradicionales cintas que bajan prendidas
los romeros apenas se utilizan ya en los ritos de sanacion, ni tampoco como
distintivo local, sino que su combinacion tricolor representa la emblematica
ikurrina.

Pero el ejemplo paradigmatico de las derivas de la sacralidad festiva, por
reciente y polifacético quizas sea la ya mentada romeria general al santuario
de San Urbano de Gaskue (Odieta [Navarra]), estudiada por mi entre 1982 y
1989 y revisitada en el 2004. Desaparecida ya entonces la plausibilidad del
poder taumaturgico4® y, desde mucho antes, las rogativas de la vispera
romera (1963) y de San Isidro (1965), la figura del ermitafio y sus recorridos
por el ambito devocional asi como la de los “hermanos” en las localidades
de éste (1964), el parroco de Gaskue era el oficiante de la festividad. Hoy
atiende ambos templos un fraile capuchino de la comunidad de Pamplona.
Ausentes las practicas individuales de religiosidad popular —salvo la de

47. Discurso nacional hegemoénico en Vasconia, y particularmente en su sistema festivo.
Por lo que nos ocupamos del mismo y no de otros, como los de los nacionalismos espanol y
francés, o el de ese “navarrismo” vascoéfobo y reactivo, de hondo calado éste en parte de la
sociedad y, sobre todo, en el ambito institucional de Navarra (cfr. Zabaltza, 2005).

48. Los mas omnipresentes en todo tipo de fiestas populares vascas son la evocacién de
los presos del MLNV, su presencia simbdlica mediante fotografias, y su calidad de miembros
ausentes de la comunidad étnica; asi como la reivindicacién de conciliar fiestas con lucha politi-
ca ({Jaiak bai, borroka ere bail).

49. Dos jotas, escuchadas durante la romeria de 1987 (Homobono, 1989: 440), ilustran
—a modo de texto emic- esta deriva de la sacralidad romera, desde las formas salutiferas hacia
las de sociabilidad e identidades:

“Aunque no cure el reuma / el glorioso San Urbano / volveremos a juntarnos / todos el préximo
ano”.

“ Maravillas grandes hace / el glorioso San Urbano / que junta pobres y ricos / a comer del
mismo rancho”.
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besar la reliquia— y casi las confesiones, restan las misas aunque con una
concurrencia mermada. El acto sociable méas notorio era y es la comensali-
dad romera, que congrega en el espacio festivo a colectivos de pueblos del
entorno, integrados por residentes y por oriundos, mas alla de diferencias
ideoldgicas, lo que hace de San Urbano una fiesta poco politizada. Aunque
resulta llamativa la sustitucion de la simbologia religiosa por la propia de la
religion civil nacionalista: ikurrinas, bandera de Navarra y ensefna del Arrano
Beltza presiden el espacio festivo en el exterior del santuario, ademas de
una pancarta reivindicativa del uso del euskera.

Pero es en grandes romerias como las de San Marcial (Bergara
[Gipuzkoa]) o San Pedro de Alsasua / Altsasu (Navarra) donde la parafernalia
signica abertzale asume un neto protagonismo: pancartas con fotografias de
presos locales de ETA, reivindicando su excarcelacion o el fin de su disper-
sién, y otras exigiendo “que se vayan” los cuerpos policiales del Estado. Con
sendas danzas locales, aurresku (Bergara) y zortziko (Altsasu) que, habiendo
perdido su funcionalidad social, se han convertido en simbolo de identidad
local y étnica. Aunque el sentido mas acentuado de estas celebraciones
también sea el propiamente sociable: la comensalidad, que congrega a cien-
tos de grupos amicales y/o familiares, y que prevalece sobre cualquier
expresion de religion politica.

Muchas otras romerias vascas, aunque no tan explicitamente, suscitan
identificacion étnica, inscribiéndose entre las practicas rituales propias de la
religién civil nacionalista®0. Esta, a partir de rasgos de la cultura tradicional y
transferencia de sacralidad religiosa, define una nueva forma de trascenden-
cia capaz de supeditar celebraciones locales a la construccion simbélica de
la “comunidad imaginada” nacional como sintesis de naturaleza y de cultura,
de lo rural y lo urbano (Piette, 1993: 40-43; Eade y Sallnow, 1991: 3). Las
expresiones folkloricas se transmutan de habito étnico en orientacion ideol6-
gica, mediante una religion civil capaz de convertir cualquier ritual tradicional
en capital politico movilizable. ElI nacionalismo es una religion politica que
entiende la nacién como comunidon de ciudadanos, a partir de sus “propios
textos sagrados, liturgia, santos y rituales” (Smith, 2004: 172). Y la fiesta,
ritual religioso por excelencia, se hace instrumental porque apela a la “ilusion
de comunidad”, construye representaciones de “comunidad imaginada” y se
convierte en fuente de legitimacion de las mismas (Homobono, 1997: 97).

4. GRUPOS RELIGIOSOS PARA EL RITUAL FESTIVO

Un aspecto de particular interés es como ha afectado este proceso de
cambios a las dimensiones religioso-festivas de los grupos para el ritual, es
decir aquellos agregados, formales o informales, —asociaciones, grupos y

50. Como explica A. D. Smith, el nacionalismo “es mucho mas afin a una religién politica
que a una ideologia politica”; en cuanto comunidad moral, de creencias y practicas referidas a
cosas sagradas que constituyen una iglesia, segun, o los sustitutos funcionales de la misma
como seria la propia nacién (2004: 52).
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cuasi-grupos— vinculados al ritual (Moreno, 1989: 15); bien para organizarlo
y/0 para propiciar la participacion. Los rituales son estratégicos para el
endogrupo, porque garantizan su reproduccién y continuidad; y ademas, en
el caso de los festivos, son portadores de significaciones simbélicas que
conciernen a la identidad colectiva de la sociedad local en su conjunto.

En la modernidad tardia muchos de los grupos tradicionales para el
ritual festivo, tales como mocerias y quintas, han sido desplazados por nue-
vas expresiones mas adaptadas a la sociabilidad de las sociedades comple-
jas, a formas de agregacién que sustituyen las vinculos de vecindad y de
edad por los de afinidad, como las comisiones de fiestas, las comparsas o
penas y las asociaciones®l. Otras, como las cofradias religiosas, se han
adaptado al cambio priorizando su funcién sociable sobre su adjetivacion
religiosa formal. Estén, por ultimo las asociaciones culturales, fundamenta-
les en el ambito urbano y realidad emergente a partir de la transicion politica
en pequenos nucleos rurales52, aunque como formalizacién de una sociabili-
dad ajena a lo religioso no nos concierne examinarla aqui.

El referente religioso de la festividad, la advocacion patronal es, al propio
tiempo, un simbolo emblematico de la colectividad local. La cofradia de la
ermita o santuario constituye una expresion de la integracion simbdlica de la
comunidad vecinal, un signo de esa identidad que se reafirma con ocasion
de la celebracion de la festividad anual, verdadera exaltacion de la identidad
diferenciada del microuniverso local®3. Esta funcion profana posibilita la ads-

51. Especialmente las sociedades gastronémicas o txokos, de las que existen mas de
1.500 en Euskal Herria, constituyendo una formalizacién de las relaciones de amistad, una
extensién de la cuadrilla amical en el mundo urbano y una moderna codificaciéon de la vecindad
en los nucleos rurales (Homobono, 1986, 1991 y 1994 b). Estas sociedades protagonizan actos
emblematicos de fiestas locales, como las tamborradas de Donostia (San Sebastian) y Vitoria-
Gasteiz (San Prudencio) y otras, pero también actos festivos de diversa indole y —sobre todo- la
comensalidad festiva, sustantiva en muchas fiestas del ciclo otonal e importante en todas ellas
como expresion de sociabilidad (Homobono, 1986-87, 1988, 1989, 1993-94, 1997 y 2002).

52. Ejemplos significativos serian: en Alava las de Zalduondo, Pipaén (Usatxi), Kuartango (Kuar-
tangokoak), Artziniega (Artea), mas la del enclave del Condado de Trevifio (Uda-Trebifo); en Navarra la
de Azuelo (Santa Engracia); en Bizkaia las de Galdames (Gaztainaga), Sopuerta (Alén) y del enclave de
Villaverde de Trucios —hoy Valle de Villaverde— (Tejea); o bien las de San Tirso (Arnedillo) y Santa Eulalia
(Sta. Eulalia Somera), en la vecina comunidad auténoma de La Rioja. Todas ellas tratan de preservar
el patrimonio cultural y la identidad locales: dinamizando museos y restauraciones, editando publica-
ciones, gestionando equipamientos y actividades culturales; y ademas activando u organizando ritua-
les festivos tradicionales, y recuperando o inventando otros. Una caracteristica comun a todas estas
asociaciones seria que constituyen un punto de encuentro de los nativos, de los oriundos aventados
por la emigracion y de los nuevos residentes de origen urbano asentados en estos nucleos rurales; y
una expresion organizada de sus sentimientos de pertenencia a la comunidad local.

53. En algunas comarcas de Bizkaia (Arratia, Duranguesado, Mungia y Lea-Artibai) y de
Gipuzkoa (Deba) la cofradia —sustantivada por la advocacion del titular de su ermita— es una ins-
titucion local consuetudinaria que se confunde con el vecindario de la auzoa o barriada respecti-
va, puesto que todos los grupos domésticos de ésta estan adscritos a aquélla, administran las
tierras vinculadas a la ermita o los montes propios de la cofradia; encargandose alternativa-
mente del cuidado de la ermita y mancomunadamente de su mantenimiento, dada su condicion
de lugar fisico y simbdlico de encuentro, potenciado recurrentemente por el ritual festivo
(Homobono, 1988: 12, 1991 y 1994 b; Arregi, 1999: 177-205).
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cripcion a la cofradia de indiferentes e incluso agnésticos desde el punto de
vista religioso. La cofradia, grupo tradicional para el ritual festivo, organiza la
romeria del santuario o, al menos, los actos nucleares de la misma; a veces
los litdrgicos de mayor significacion, y siempre la comida de los cofrades,
que vehicula la expresion de sociabilidad inherente a todo acto comensalisti-
co. En amplias zonas vascofonas de Bizkaia y Gipuzkoa es tal la identifica-
cion entre vecindario, advocacion patronal y cofradia, que las fiestas locales
reciben el nombre de kofraixa o kofradie eguna®* (Homobono, 1988: 24).

Mediante la participacion en la cofradia y en los rituales festivos propios
de ésta, muchos emigrados expresan esa voluntad de integracion simbdlica
en la communitas de origen (Jimeno Aranguren, 2004). Una y otra vehiculan
ese potencial antiestructural de la fiesta, que opera la reintegracion simbdlica
compensatoria del extranamiento cotidiano y real. Cuando el santuario y su
cofradia son de caracter supralocal, el vinculo se establece a un nivel territo-
rial mas inclusivo®5. Con significativa frecuencia los animadores festivos,
cuando no la jerarquia formal de tales organizaciones, pertenecen a esta
categoria de oriundos o hijos del pueblo residentes en nicleos urbanos.

Mas allad de su adjetivacion religiosa, las cofradias son agentes del ritual
festivo, epifanias de la identidad local o supralocal, que refuerzan sus vinculos
intragrupales mediante la comensalidad de sus adherentes, y subrayan la iden-
tidad diferenciada del nosotros local y su reproduccién a través de los actos
festivos organizados para el resto de los romeros. Algunas han formalizado
estas funciones adecuando su estructura organizativa a la moderna definicion
de txoko o sociedad gastrondmica, y extrapolando el potencial vinculante de la
comensalidad ritual al refuerzo cotidiano de las relaciones de vecindadSé.
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