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NOTA A LA SEGUNDA EDICION

Este ano 2017 se cumple el 25 aniversario de la publicacion
de la primera edicion del libro Las Marzas. Rituales de identi-
dad y sociabilidad masculinas del antropologo cantabro Anto-
nio Montesino Gonzalez (1951-2015). Son muchas las personas
que me han expresado, por diversos medios, su deseo de adqui-
rir un ejemplar de esta obra: investigadores sociales, marceros,
rondas, asociaciones, folcloristas y amigos que se sienten cerca-
nos a una tradicion festiva como las marzas, que se mantiene
viva en muchos puntos de Cantabria.

Con esta segunda edicion, queremos recuperar este texto, hoy
va un clasico, por su gran valor, donde Montesino va mas alla de
la mera descripcion del festejo, realizando un profundo analisis
antropologico, que lo ha convertido en referente imprescindible
para el estudio del ritual marcero, tanto dentro como fuera de
nuestra region.

Hemos respetado integramente el texto original del autor que
no ha sido modificado en ningin caso, por considerar que sigue
estando vigente en nuestros dias y que, la tarea de aportar nue-
vos enfoques, le hubiera correspondido a él y no pudo ser. En el
archivo familiar conservamos los numerosos apuntes que fue re-
cogiendo a lo largo de los anos, para ampliar este estudio y que,
en su dia, se aportaran a los fondos de su fundacion.

Nos gustaria agradecer a Daniel Santos, responsable de la
Concejalia de Cultura del Ayuntamiento de Reinosa, el apoyo re-
cibido. Ha supuesto para nosotros un importante impulso a la
hora de seguir trabajando en la linea de recuperacion de textos
antropologicos que pongan en valor las tradiciones y patrimonio
cultural de Cantabria, como es el caso de las marzas, profunda-
mente arraigadas en Reinosa y el Valle de Campoo.

El trabajo de reedicion, no hubiera sido posible sin la colabo-
racion de todo el equipo de La Ortiga, especialmente encarnado
en la paciencia y el compromiso de David Gomez Herrero, Alma
Camacho Tamés y Maria Pérez Incera, imprescindibles para que
este libro viera la luz a tiempo. Quiero agradecer a las impren-



tas Génesis Composwlon y Calima, la excelente labor de ma-
quetacion e impresion y todas las facilidades que nos han brin-
dado. Gracias también a Juanjo Crespo por sus palabras de ca-
rino en este prologo a la segunda edicion.

Finalmente, consideramos que el objetivo de la reedicion de
esta obra, estaria ampliamente cumplido si, después de 25 anos,
ayudara a las nuevas generaciones de jovenes a conocer y valo-
rar, bajo una perspectiva de cultura critica, uno de los rituales
mas importantes del ciclo festivo de invierno en Cantabria como
son Las Marzas.

Maria Montesino de la Iglesia

Presidenta de la Asociacion Cultural La Ortiga
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PROLOGCO A LA PRESENTE EDICION
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Desde siempre, Antonio Montesino, minucioso antropologo,
nos recuerda, en sus numerosos escritos, que nadie tiene derecho
a olvidar el ineludible compromiso contraido con la época que
le ha tocado vivir (1951-2015) y de ello da fe el hecho de que,
siendo impulsor de la plataforma cultural La Ortiga, publicara
la mayoria de sus incontables trabajos de investigacion, a lo
largo de aproximadamente un cuarto de siglo, lo que nos lleva a
afirmar que su afecto por Cantabria ha sido una historia de
amor fecunda y bien cimentada. De ahi que, si escarbamos un
poco en sus cuantiosas publicaciones, no tardaran en asomar
procesiones, romerias, mascaradas, hogueras y las rondas de pi-
cayos campurrianas, cantando “enhorabuenas” a las mozas ca-
saderas, o llamando a las puertas del vecindario al grito de:
Jdan marzas?

Antonio se adentra en las costumbres de nuestra tierra con un
marcado tono de confianza personal y doméstica. En alguna
ocasion le oi decir que los cantabros éramos un pueblo dema-
siado pequeno para engrandecerlo solo porque nuestro afecto
por él nos lo pidiera: “Al pueblo tenemos que conocerlo de pri-
mera mano; no por referencia, ni por imaginacion, ni por lectu-
ras”. De ahi que este libro constituya, a mi juicio, una singular
mirada a las marzas, una tradicion localista que, tras un largo
paron, ha recobrado el apogeo de los tiempos de nuestro escri-
tor, José Maria Pereda.

El suyo fue por, Cantabria, un vivir desviviéndose por inves-
tigar y difundir todo aquello que pudiera engrandecer a su
guapa region chica. Su dominio lingiistico, con independencia
de los temas a tratar, es cuidadoso y profuso. Su atalaya de di-
fusion literaria fue —y seguira siendo— La Ortiga, del que ahora
se ocupa su hija, la joven sociologa Maria Montesino. que cuenta
con la inestimable colaboracion de su madre, Toni de la Iglesia,
asi como de un excelente equipo de profesionales.

Antonio Montesino, al igual que yo, estudiamos en el Instituto
Marqués de Santillana de Torrelavega. Nunca fuimos lo que se
dice amigos intimos, pero siempre hubo entre nosotros una rela-
cion cordial de afecto, simpatia, colaboracion y respeto mutuo.
No coincidimos en el mismo aula sencillamente porque Antonio,
creo recordar, hizo el bachiller superior por la rama de ciencias,
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mientras que yo me decanté por la de letras. No obstante, aun
asi, la aficion de ambos por la literatura y la musica regional
volveria a juntarnos, a lo largo de nuestra vida, en muchas oca-
siones.

La primera vez que intimamos, si no recuerdo mal, fue con
ocasion del estreno de mi primera obra de teatro, “Qué pena ese
mal ajeno que tanto bien nos hace”, escrita mientras estudiaba
el bachiller superior, con el inico proposito de recaudar fondos
suficientes para poder costearnos el viaje de fin de estudios que,
tras nueve representaciones, hartamos a Palma de Mallorca. Se
trataba de una tragicomedia en la que Antonio interpretaba, de
forma histrionica y admirablemente, el papel de un profesor
emeérito pasado de rosca. Mas tarde, con motivo de la celebra-
cion de “La fiesta de la poesia, que organizaba la revista Dobra,
volvimos a vernos, varios afos, en compania de gente encanta-
dora como Maria Esther Garcia, Gloria Ruiz o mi querido primo
Julio Sanz Saiz, en torno a una paella y recitando versos, de
nuestra autoria, impregnados de amargura y rebeldia, en el “Bar
Julio”, a finales de los anos sesenta.

Montesino —atn a riesgo de parecer reiterativo— fue un incan-
sable estudioso de la antropologia social que estudia las carac-
teristicas educativas, las conductas y estructuracion de los vin-
culos sociales. Pero también fue escritor, poeta, disenador, edi-
tor y un excelente conversador que nos inicio en el conocimiento
de nuestras fiestas mas representativas: los carnavales rurales de
invierno; la vijanera; las cencerradas; los actos festivos de reli-
giosidad popular; las costumbres pasiegas mas recurrentes y
también, como no, los cantos petitorios de marzas. Precisamente
de eso y de marzas, trata este libro suyo que, en una segunda
edicion, traemos hoy a colacion y os invitamos a leer.

Juan José Crespo
Presidente de la Asociacion Ronda Marcera
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El libro al que preceden estas paginas es el resultado de un
trabajo serio, ttil y ademas riguroso. Su autor, el antropélogo D.
Antonio Montesino Gonzalez, gran conocedor de los rituales
y practicas festivas de nuestra region, ofrece una vision pro-
funda y exhaustiva del fenémeno marcero, que sobrepasa lo
simplemente descriptivo. A través de un analisis preciso y bien
documentado, Montesino no s6lo muestra las caracteristicas
morfologicas del ritual marcero y los aspectos funcionales del
mismo en las sociedades tradicionales. También, en estos mo-
mentos de agonia de viejas sociabilidades y celebraciones festi-
vas populares, nos suministra elementos claves para la reorga-
nizacion imaginativa de nuevas modalidades de solidaridad en
las actuales sociedades urbanas.

En una sociedad democratica, los responsables politicos de los
Ayuntamientos tenemos la obhgauon de fomentar una politica

cultural que sea capaz de administrar y distribuir bienes cultura-
les a la mayoria y dotar a ésta de los medios necesarios para que
sus colectivos desarrollen y expresen sus capacidades creadoras.

Estudios como éste nos animan a restaurar y apoyar aquellas
manifestaciones de la cultura popular tradicional, que atn pue-
den facilitarnos, por su vitalidad y capacidad de adaptacion, los
elementos claves para la creacion de nuevas formas de organi-
zacion y alegria colectivas, dotadas de un sentido uudadano y
participativo, que Iespondan las necesidades del presente. Sin,
por ello, tener que abandonar su entroncque historico con los vie-
jos rituales basicos de la vida comunitaria.

Como alcaldes que somos de dos nicleos urbano-industriales,
donde atn se conservan las marzas, y que en su dia contaron
con destacadas figuras del costumbrismo regional (Demetrio
Duque y Merino y Hermilio Alcalde del Rio, son dos buenos
ejemplos de ello) que escribieron sobre la tradicion marcera, nos
congratula patrocinar la edicion de este libro e insistir en el
apoyo a quienes se entregan con rigor a labores de investigacion
y de difusion de nuestras formas u]tura]es. (Jontﬂbuyendo7 de
esta manera, a extender la comprension del pasado historico en-
tre la ciudadania y a estimular su amor por la cultura propia,
sin caer en faciles chauvinismos.

Estamos convencidos de que esta obra, por su hechura y plan-
teamientos, va a ser una herramienta imprescindible de trabajo
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y de conocimiento, al servicio de todos aquellos que pretendan
adentrarse en la historia de las clases populares, para entender
los diversos mecanismos de la construccion de sus sociabilidades
e identidades grupales y colectivas.

Que esto sea asi es nuestro mayor deseo.

D. José Gutiérrez Portilla D. Daniel Mediavilla de las Heras
Alcalde del Exemo. Alcalde del Exemo.
Ayuntamiento de Torrelavega Ayuntamiento de Reinosa
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El prologo es un género que se resiste a desaparecer. La idea
mas comtinmente aceptada es que se pide un prologo a una per-
sona que de alguna manera avala y presenta al autor del libro
que se supone poco conocido, y de esta manera introducirlo en
el mundillo intelectual. En esta ocasion voy a contribuir al man-
tenimiento de la libresca tradicion, aunque no concurran las cir-
cunstancias esperadas, por cuanto el autor del libro no necesita
presentacion en Cantabria; en todo caso tendria que serlo el au-
tor del prologo que, aunque de ascendencia lebaniega, nada ha
escrito sobre la region. Antonio Montesino es sobradamente co-
nocido, tanto por su labor cientifica y sus publicaciones como
por su trayectoria publica. Quizas el proposito de Montesino sea
la presentacion del libro ante la “academia” y, aunque tampoco
me reconozco méritos para hacerlo, he decidido afrontarlo en
razon de la amistad que nos une. Contribuyo de esta forma a
dar a conocer a un antropélogo que, por no formar parte del es-
tamento académico y no frecuentar los circuitos de la profesion,
probablemente no sea reconocido como debiera fuera de Canta-
bria, y ello a pesar de que Antonio Montesino lleva trabajando
muchos anos desde la Antropologia Social y Cultural y perte-
nezca al mundo universitario en el mas genuino sentido del tér-
mino, por cuanto utiliza el pensamiento racional y cientifico y
los métodos de la Antropologia en el acercamiento a la realidad
sociocultural de Cantabria, region en la que vive y trabaja.

En esta nueva obra que ahora sale a la luz, el autor nos da
una leccion de bien hacer intelectual, combinando en la investi-
gacion el trabajo de campo con el bibliografico, y todo ello en el
marco de la teoria antropologica que Montesino domina con sol-
tura. El resultado es una elaborada sintesis historico-cultural de
la sociedad cantabra que nos permite conocer el contexto de las
Marzas -fiesta exclusiva de varones solteros- en su dimension es-
pacio-temporal para, posteriormente, pasar a elaborar la etno-
grafia de la fiesta que facilita al autor el analisis antropologico
de esta forma de comportamiento festivo institucionalizado que
constituyen las Marzas de Cantabria. La obra es una muestra de
las posibilidades que ofrece el estudio antropoldgico de las fies-
tas para el conocimiento de la sociedad. El tratamiento al que
han sido sometidos los datos etnograficos por el autor, demues-
tra su capacidad para hacer hablar a la realidad actual, al
tiempo que acude al pasado mas reciente, y todo ello con la me-
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todologia cientifica adecuada, huyendo de actitudes romanticas
anorantes y de falsos catastrofismos que vaticinan la inminente
desaparicion de la cultura tradicional para situarse en la cultura
como realidad cambiante y en transformacion. El lector no en-
contrara en el texto actitudes planideras, sino serios intentos de
explicacion del cambio sociocultural y de sus causas, busqueda
de las razones de la supervivencia de determinados complejos
culturales y de las nuevas funciones que cumplen en la sociedad.
Estamos ante un libro que analiza el presente ahondando en el
pasado para mejor explicarlo.

La obra de Antonio Montesino, Las Marzas. Rituales de
identidad y sociabilidad masculinas, constituye una impor-
tante contribucion al conocimiento de la organizacion social, de
la Antropologia del Género, de los rituales y del mundo simbo-
lico de la cultura cantabra, al mismo tiempo que supone una
aportacion que no podra dejarse de tener en cuenta en el campo
de la Antropologia Social espanola.

Salvador Rodriguez Becerra™
Universidad de Sevilla

* Ensefia Antropologia de la Religion en la Universidad de Sevilla, de la que es profesor titular.
Dirigio el Departamento de Antropologia y Folklore del Instituto de Cultura Andaluza. Actualmente
dirige la revista El Folk-lore andaluz, editada por la Fundacion Machado. Ha publicado varios li-
bros sobre temas de religion, fiestas y contacto cultural, entre los que cabe citar: Exvotos de Anda-
lucia. Milagros y promesas en la religiosidad popular, 1960; Antropologia Cultural de Andalu-
cta, 1984; Las fiestas de Andalucia, 1985. Es asimismo, autor de numerosos articulos y uno de los
coordinadores de La Religiosidad Popular, 3 vols., 1939.
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El presente trabajo, producto de una investigacion antropo-
logica llevada a cabo entre los anos 1987-1989, tiene como ob-
jeto especifico la descripcion exhaustiva y el analisis del signi-
ficado sociocultural de un fenémeno festivo muy enraizado en
Cantabria, bajo la denominacion de cantar de las marzas. Se
trata de una costumbre cuya antigiiedad en la region es dificil
establecer historicamente, si bien, como ha senalado J. Caro
Baroja, esta emparentada con aquella otra que practicaban los
jovenes romanos al comienzo del ano, en las Kalendae Mar-
tiae; momento en el que cantaban las martiae con la finalidad
de anunciar la llegada del primer mes dedicado a un dios de la
agricultura.

Hasta hace cuatro décadas, pedir, andar o cantar las marzas,
era una practica generalizada en el ambito de las comunidades
cantabras (rurales y urbanas), en las que ain se conservaban
ciertos estilos tradicionales de vida.

Contrariamente a la idea, difundida desde algunos circulos de
eruditos regionales, de que las marzas son exclusivamente can-
tabras, he de precisar, desde ahora mismo, que éstas también se
han cantado (con igual nombre) en determinadas areas de otras
regiones y provincias espanolas, como Asturias, Burgos, Palen-
cia, Segovia, Leon y Vizcaya.

En el resto del pais (con diferentes designaciones y en distin-
tas fechas del ano), existen tradiciones populares semejantes,
también protagonizadas por grupos de varones solteros que, en
los aspectos basicos, desarrollan idénticas acciones festivas y
cuya funcion social es analoga a la cumplida por las marzas en
Cantabria.

Esta monografia, que he titulado Las Marzas: Rituales de
Identidad y Sociabilidad Masculinas. Una mirada antropo-
logica sobre las rondas invernales de Cantabria, forma parte
de una investigacion mas amplia, efectuada en los tltimos diez
anos, acerca de las diversas manifestaciones de la cultura popu-
lar festiva de Cantabria; algunos de cuyos resultados he ido
dando a conocer a través de varias pubhca(‘lones conferencias,
cursos, seminarios y congresos.

La inclusion en el titulo de los conceptos de identidad, socia-
bilidad y masculinidad, responde al papel decisivo que éstos
han jugado a lo largo del analisis antropologico, permitiéndome
descubrir y esclarecer el significado profundo que tienen las
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marzas, en tanto ceremonia que son de sociabilidad masculina
y como rituales, que también son, de masculinidad. Con ello,
pretendo sacar a los ritos marceros del arraigado estereotipo
folklorico en el que se encuentran encorsetados, bajo el auspi-
cio mixtificador de quienes inicamente han tomado en consi-
deracion su dimension musical, reduciendo un hecho de tanta
riqueza y complejidad cultural, a la simple expresion folklori-
zante de un canto petitorio que, en un alarde de imaginacion
incontenida, se ha llegado a calificar, chauvinistamente, de “vi-
llancico montanés”

El entorno temporal preciso de las practicas socio-rituales
aqui estudiadas, es el constituido por dos importantes fechas li-
minales del calendario festivo regional: los dias finales de di-
ciembre y los primeros de enero; el ultimo dia de febrero y los
iniciales de marzo. Todos ellos, momentos decisivos dentro de la
estacion invernal. Tiempo, por otra parte, vinculado, en las cul-
turas rurales tradicionales, al ciclo de trabajos masculinos; per-
fectamente articulado y elaborado a imagen de una trayectoria
vital (la de Jesucristo), que identifica al hombre con las tareas
ganaderas, en oposicion al ciclo de los trabajos femeninos, pro-
pio de la primavera y el estio, mas disperso que el anterior y en
el que se pone de manifiesto la relacion de la figura de la mujer

con el agua, la vegetacion y la imagen sagrada de la Virgen.

Durante esta fase del ano, siguiendo los canones establecidos
por la tradicion, se produce la formacion de numerosos grupos
de mozos que andan las calles de las aldeas y de las ciudades,
protagonizando en exclusiva, entre otras acciones festivas (re-
yertas, actos comensalisticos, bailes, etc.), el canto de coplas pe-
titorias, que en Cantabria, dentro de una rica variedad tipolo-
gica, reciben principalmente las denominaciones de “pedir la
vieja”, “pedir la posa”, “pedir los aguinaldos”, “cantar los re-
ves” y “pedir las marzas”

El estudio de todas estas expresiones ceremoniales de caracter
masculino, que se desarrollan dentro de un periodo homogéneo
perteneciente al invierno, si se aborda, como aqui se hace con
las marzas. desde la perspectiva del analisis de los rituales en su
dimension de estructuras intermedias, en las que es necesario to-
mar como referentes todos los acontecimientos similares, que
constituyen regularidades formales (lo que no supone que sean
necesariamente iguales) y enmarcarlos dentro de un tiempo y un
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espacio concretos; nos permitira observar la existencia de una
imbricacion cultural, y de un denominador comun entre las ron-
das petitorias y las mascaradas invernales, como la Vl]anera yel
antruido, con las que conlparton como vya he tenido ocasion de
senalar en su momento,' sustanciales semejanzas morfologicas y
estructurales y, a mi juicio, igual significacion social.

El objeto principal del analisis aqui presentado, es demostrar
que las marzas, al igual que las mencionadas mascaradas inver-
nales, constituyen una parte relevante de “folklore masculino”
(en ninguin momento debe equipararse la cultura masculina con
toda la cultura), que posee un peculiar lenguaje simbolico, poli-
sémico, engarzado al sistema econémico y socio-cultural del que
forma parte y del que a la vez es expresion.

lgualmente, pretendo mostrar como a través de ellas, “los
grupos portadores del ritual” (el segmento social de la mocedad
varonil) y el conjunto de las comunidades que periddicamente
las organizan, producen y reproducen, de un modo recurrente,
las categorizaciones compartidas sobre la masculinidad (mane-
ras de ser social y sexualmente de los hombres, en oposicion a
las maneras de ser de las mujeres). A la vez que desarrollan sus
estrategias (diferenciales y diferenciadoras), de jerarquizacion
social, do sociabilidad e identidad sexual, grupal, comunitaria o
supracomunitaria y ponen de manlhestov las caracteristicas ba-
sicas del medio geografico, la organizacion del espacio que ha-
bitan, el sistema productivo que practican, asi como el universo
mental de las gentes que conforman la trama comunitaria.

Por consiguiente, la unidad de analisis del estudio ha sido la
comunidad (y sus correspondientes subgrupos de mozos) y no el
individuo aislado. Ya que la comunidad es el marco necesario de
organizacion social, en el que se articulan la supervivencia de las
personas, las modalidades institucionales de convivencia y el
desenvolvimiento de la vida cotidiana de las gentes.

Desde el punto de vista metodologico, esta investigacion es
el resultado de una concepcion interdisciplinar en la que his-
toria 'y antropolowla social se han complementado. a la hora
de abordar la sintesis entre el pasado y el presente; entre los
cambios ecologico-culturales y las persistencias tradicionales.

I Véase MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 2. Carnavales Rurales.
Santander, 1984: 1d., “Una aproximacion al estudio socioantropoldgico de las mascaradas inverna-
les en Cantabria”, en [V Seminario del Carnaval. Cadiz, 1990, pags. 145-197.
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Es decir, entre diacronia y sincronia, o, si se prefiere, entre
historia y estructura.

Por esta razon, las técnicas utilizadas también han sido diver-
sas. He recurrido al manejo de fuentes etnohistoricas con la fi-
nalidad de conocer las caracteristicas de las practicas marceras
de antano. También he desarrollado un imprescindible trabajo
de campo, centrado en la técnica antropologica de la observa-
cion participante, que me ha permitido la recogida de datos y de
testimonios orales, obtenidos mediante entrevistas directas, de
caracter formal e informal, realizadas tanto a individuos, como
a unidades domésticas, grupos vecinales, instituciones sociales y
“grupos portadores del ritual”.

Todo ello, me ha facilitado un mejor conocimiento del festejo
y del papel desempenado por los sujetos y colectivos protago-
nistas-espectadores del mismo, asi como de los valores y signifi-
cados que éstos atribuyen a sus acciones festivas.

El libro se halla estructurado en cuatro capitulos interdepen-
dientes. El primero de ellos lo he dedicado a establecer los ras-
gos esenciales del contexto histérico-geografico de Cantabria,
como marco de referencia general. En esta parte he puesto es-
pecial énfasis en el proceso historico de desarticulacion de la so-
ciedad tradicional, por cuanto supone, igualmente, una paula-
tina liquidacion de la cultura popular tradicional; mostrando ast
su caracter de realidad dinamica y cambiante.

En el segundo capitulo, desarrollo los aspectos socioculturales
basicos que, por su relacion con el fenomeno estudiado, nos van a
facilitar la claves culturales, cuyo entendimiento exige que se to-
men en consideracion los miltiple factores e%n"ucmralos que actuan
como soporte tltimo de las tramas simbolico-ideacionales de esta
peculiar ceremonia. Y también los efectos producidos por el cam-
bio social que han experimentado y que aun se hallan inmersas las
comunidades con sistemas de vida tradicionales, sujetas a una con-
tinua redefinicion de sus rasgos morfologicos y funcionales.

El tercer capitulo. bajo la denominacion de textos etnografi-
cos, recoge y sistematiza aquellos aspectos mas relevantes del ri-
tual, que hacen posible la reconstruccion de las acciones propias
de las marzas. Para ello (como homenaje explicito a todos los
que con anterioridad se han ocupado de su estudio y han con-
tribuido, desde posiciones metodologicos diversas y con resulta-
dos desiguales, al conocimiento del fenémeno marcero), he si-
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multaneado, alli donde ha sido posible, los datos aportados por
otros autores, con los obtenidos por mi. Claro esta, siempre, des-
pués de haberlos confrontado con las numerosisimas informa-
ciones que he recogido durante el intenso trabajo de campo.

De este modo, he ido estableciendo el tiempo y el espacio ri-
tuales de las marzas, su ordenacion tipologica, la descripcion ex-
haustiva de las acciones festivas que en ellas tienen lugar, las
persistencias y los cambios experimentados en la tr adl(’lonal Ccos-
tumbre. Al final del capitulo he creado un cuadernillo, igual-
mente de caracter etnografico, en el que recojo una seleccwn
de cantos petitorios que, atendiendo a sus variables tipologi-
cas, pueden aportar al lector una visiéon mas completa y diversi-
ficada de los cantares marceros.

En el cuarto capitulo, titulado la mirada antropologica,
partiendo de los datos etnograficos existentes y de los rasgos es-
tructurales basicos de las comunidades en las que se piden las
marzas, he desarrollado un analisis teorico de la fiesta (tal y
como corresponde a la antropologia). con la finalidad de ofrecer
al lector una interpretacion cientifica del significado multiple y
plural del fen6meno marcero.

A lo largo de los subcapitulos de esta parte final, he ido di-
seccionando los diferentes mecanismos identitarios, comensa-
listicos y de sociabilidad masculina, que tienen lugar en la tra-
dicion marcera, asi como el papel que éstos cumplen respecto
a “los grupos portadores del ritual” y a los restantes segmen-
tos sociales. Asimismo, he incluido un estudio sobre la presen-
cia de los muertos en la memoria colectiva, puesta de mani-
fiesto, mediante el recuerdo explicito de éstos, en diferentes fa-
ses del ritual.

También he dedicado algunas reflexiones a la relacion dia-
léctica entre cambio y persistencias; concibiendo aquél (con
Nisbet), como “una sucesion de diferencias en el tiempo en una
identidad persistente”. Ello evita, por un lado, percibir la cul-
tura popular tradicional como una realidad fosilizada; y, por
otro, permite entender la existencia de las supervivencias o
persistencias, como un proceso de transvaloracion de formas
culturales antiguas que, aun habiendo perdido sus usos origi-
narios, mantienen todavia, tras una adaptacion funcional, una
utilidad persistente, al servicio de las nuevas necesidades psi-
cosociales, convivenciales e identitarias de los grupos y las co-
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munidades-sociedades que conservan, redescubren y reutilizan
estas manifestaciones rituales.

En resumen, se puede decir que el objeto altimo de esta in-
vestigacion ha sido poner de manifiesto las funciones y signifi-
cados (explicitos y latentes) del ritual marcero. Eso si, haciendo
un especial hincapié, entre otros aspectos primordiales, en uno
que considero vertebral y determinante del fenomeno estudiado,
como es el caracter androcéntrico que poseen este tipo de mani-
festaciones populares.

Tras el minucioso analisis efectuado en esta investigacion so-
bre las marzas, partiendo de una mirada antropologica desarro-
llada en el plano de lo microsocial, entiendo que éstas, al igual
que los restantes ritos invernales anteriormente citados y algu-
nos otros, propios de distintos momentos del ciclo anual.? cons-
tituyen la manifestacion diversificada de unas practicas institu-
cionales, a través de las cuales las Sociedades de Mozos (muy
activas en la vida colectiva), recrean, pablica y periddicamente,
la identidad varonil de sus agregados; reproducen sus roles de
dominacion masculina; se cohesionan internamente como grupo
de edad y abastecen sus filas de nuevos miembros, mediante los
ritos de paso de los chavales o mozalbetes a mozos.

Al tiempo, que se ponen de manifiesto la subordinacion real
y simbolica de las mujeres y el estatus subalterno que éstas
ocupan en el contexto de una sociedad civil en la que los valo-
res, las normas y los modelos son a priori masculinos. Todo lo
cual, nos da cuenta de la capilaridad del sistema de domina-
cion patrlarcal articulado (y detectado) en todos y cada uno
de los mas mintasculos actos ceremoniales del (’ompl(‘]o ritual.
Lo que, en definitiva, viene a reflejar, en el ambito de la fiesta,

2 Pedir las natas y la lumbre; cantar la polla, las dianas, echar los vivas, los responsos o bombas;

capturar y echar la gata; organizar veladas en torno a los cantares del rabel, ir de ronda o a canto-
nes, promover rondas de mozos y determinado tipo de cencerradas; realizar las pujas, la subasta del
mayoral y de los roscos festivos, la cena de los derechos, las parrandas comensalisticas, las fiestas de
quintos, las danzas masculinas de mozos; cobrar los derechos de enzarce y la patente. robar el judas,
correr los carros y otros ttiles de trabajo: colocar grandes campanos y arquillos engalanados en el ga-
nado vacuno, enramadas amorosas y de escarnio por San Juan; portar simbolos procesionales e ima-
genes sagradas, correr vaquillas v toros ensogados. durante las fiestas patronales: plantar las mayas,
mayos vy oberas (en los casos en que el dominio festivo de estos arboles corre a cargo del subgrupo de
los jévenes solteros); jugar a los bolos, al tejo v a la cachurra; rivalizar en el tiro de cuerda, los bate-
les v las traineras; correr los gansos; competir en la siega de Judero, por San Lorenzo y participar en
alardes, aluches o peleas rituales.
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la desigual distribucion del poder existente en la vida cotidiana
entres los sexos y los demas grupos de estatus, asi como los
multiples sometimientos, sujeciones y obligaciones que funcio-
nan y tienen lugar, entre los sujetos interactuantes, dentro del
cuerpo social.

Fresno del Rio, otono 1991
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E1. CONTEXTO
HISTORICO-GEOGRAFICO






1

El medio fisico

ANTABRIA es una region perteneciente a la Espaia
Atlantica,' situada en la parte centro-oriental de la
Cornisa Cantabrica, con una extension de 5.288 Km?
. Limita al N. con el Mar Cantabrico; al E. con Viz-
caya; al SE. y S. con Burgos; al S. con Palencia; al SO. con
Leon y al O. con Asturias.

Orograficamente. es un territorio muy accidentado con nu-
merosos sistemas montanosos; siendo el principal la Cordillera
Cantabrica, auténtica columna vertebral de la region, extendida
paralelamente al mar. De ella parten en perpendicular la casi to-
talidad de las estribaciones que, de Sur a Norte, forman los va-
lles y las cuencas hidrograficas que confieren a Cantabria su pe-
culiar imagen fisica.

En consonancia con una orografia compleja, posee una red hi-
drografica no menos compleja, caracterizada por el curso corto
y rapido de sus rios (con la excepcion del Ebro que discurre de
Oeste a Sureste y desagua en el Mediterraneo), orientados, en el
sentido Sur-Norte, desde la Cordillera Cantabrica al mar. Entre
los principales de la vertiente cantabrica destacan, de Oeste a
Este: el Deva, Nansa, Saja-Besaya, Pas-Pisuena, Miera y Ason-
Gandara.

Las marismas ocupan mas de 4.000 Has. de superficie, for-
mando importantes ecosistemas, en la actualidad seriamente da-
nados. El litoral mide 174 Km., a lo largo de los cuales se su-
ceden numerosas playas, puertos naturales y acantilados, con
una profunda plataforma continental de gran interés econémico.
Desde el punto de vista geologico, Cantabria esta emplazada en
una amplia cuenca sedimentaria marina, formada durante la
Era Paleozoica, que abarca el actual espacio astur-leonés. Se
compone, a grandes rasgos, de extensas formaciones calizas en

! Véanse CARO BAROJA, J., Los pueblos del Norte de la Peninsula Ibérica (Analisis Historico-
Cudtural). Madrid,1943; GARCIA FERNANDEZ, 1., Organizacién del espacio y- economia rural en
la Espaia Atldntica. Madrid, 1975, pags. 1-30; TERAN, M. y otros, Geografia Regional de Espaiia.
Barcelona, 1987, pags. 11-15.
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las que se encuentran mineralizaciones de cinc y plomo, muy
importantes dentro de la mineria regional y nacional. El resto de
la comunidad esta conformada por materiales mesozoicos, sobre
los que se han desarrollado numerosas praderias y bosques de
gran feracidad vegetativa.

Cantabria, al formar parte de la Montana Atlantica, presenta
un elima tipicamente atlantico, es decir, templado y humedo. El
mar actiia como amortiguador térmico, facilitando a la atmos-
fera las cantidades de humedad necesarias que al condensarse
originan masas nubosas, cuyo posterior estancamiento contra la
cordillera causa lluvias persistentes de diversa intensidad. Los
dos grandes bloques climaticos predominantes son las “situa-
ciones de mal tiempo” (borrascas atlanticas, temporales del
Norte, tormentas, etc.) y las “situaciones de buen tiempo” (an-
ticiclones y flujos estables del Sur).

La region cantabra se encuentra incluida en el circulo de ve-
getacion Eurosiberiano, caracterizado por la presencia de bos-
ques frondosos de especies caducifolias, en los ltimos siglos
muy esquilmados. El tipo de suelo y la climatologia han propi-
ciado la existencia de extensas superficies pratenses. La fauna,
dotada de especies muy diversificadas, se distribuye entre los
distintos biotopos de la region, en los que destaca la franja lito-
ral por sus ecosistemas de aguas salobres (marismas y estua-
rios), muy ricos en comunidades animales microscopicas, basi-
cas dentro de la cadena alimentaria de la plataforma litoral. Los
animales vertebrados autdctonos mas importantes faunistica-
mente, se asientan en los niveles medios y altos de los rios y en
las cumbres de las cuencas hidrograficas.?

2 Sobre el medio fisico cantabro, véanse AMALIO MAESTRE, M., Descripcion fisica y geologica
de la provincia de Santander. Madrid, 1864; GUINEA, E., Geografia Botdnica de Santander. San-
tander, 1953; LORIENTE ESCALLADA, E., Fegetacion y flora de las playas y dunas de la provin-
cta de Santander. Santander, 1974; MORENO MORAL, G., “Notas preliminares para una climato-
logia de Cantabria”, en Anuario del Instituto de Estudios Agropecuarios,4 (1979-1980). pags. 53-
79; GARCIA CODRON, J. C. v REQUES VELASCO., P., Atlas del habitat rural en Cantabria. San-
tander, 1985; VV. AA., Guia de la Naturaleza de Cantabria, Santander, 1986; VV. AA.. Ll bosque
en Cantabria, Santander, 1990,
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2

La Cantabria del Antiguo Régimen

La sociedad tradicional cantabra del Antiguo Régimen,” con
una demografia aprisionada en la incapacidad de superar los es-
trechos margenes de un crecimiento lento, se encontraba polari-
zada en dos ambitos economicos y socio-territoriales claramente
diferenciados: el que correspondia a las villas urbanas de la
costa, conformado por unas sociedades de pescadores-agriculto-
res, artesanos, profesionales liberales y comerciantes; y el perte-
neciente el mundo rural, caracterizado por la preponderancia de
un campesinado pobre, de jornaleros y renteros, que vivian en
condiciones precarias, condenados al padecnnlento de constan-
tes crisis de subsistencia y sangrias migratorias temporales o

* Para la elaboracion de la sintesis sobre los rasgos bésicos de la Cantabria del Antiguo Régimen
v de algunos aspectos historico-geograficos de la desarticulacion de la sociedad tradicional, he recu-
rrido a los siguientes estudios historiograficos: PALACIO ATARD, V., El comercio de Castilla y el
puerto de Santander en el siglo XVIII. Notas para su estudio. Madrid, 1960; LEBOUILL, J., “El pro-
pl(‘tano ilustrado o pamarua en la obra de Pereda”, en La Cuestion agraria en la Espana COII/(’”I[)O*
rdnea. Madrid, 1976, pégs. 311-328; MARTINEZ V ARA, T. Introduulon histérica” a J. M., Estado
de las fabricas, comercio, industria y agricultura en las Montaiias de Santander (s. XVIII). Santander,
1979, pags. 17-178; Id., Santander de villa a ciudad. (Un siglo de esplendor y crisis). Santander, 1983;
CASADO SOTO, J. L., La Provincia de Cantabria. Notas sob/'e su constitucion y ordenanzas.(1727-
1833). Santander, 1979; Id., BUSTAMANTE, R., Las Juntas de Puente San Miguel y el origen de la
Provincia de Cantabria. Santander, 1981; ORTEGA VALCARCEL, I., “Los procesos de articulacion
espacial en dreas rurales: La Liébana (Cantabria)”, en VIl Coloquio de gedgrafos esparnoles. Barce-
lona, 1983, pags. 3065-372; Id., “Cantabria los procesos de construccion de un espacio regional”, en
Ciudad y Territorio, 62 (1984), pags. 3-7; 1d., Cantabria 15856-1956. Formacion y desarrollo de una
economia moderna. Santander, 1980; 1d., La Cantabria rural: sobre “La Montana”. Santander,
1987; CORBERA MILLAN, M., “La transformacion de los espacios forestales en Cantabria. Facto-
res y Agentes. El Valle de T()IdIlZ() en VI Coloquio de gedgrafos esparioles. Barcelona, 1983, pags.
433- 4-}0) Id.. “El campesino y su evolucion en Cantabria: funcionamiento y cambios en las relacio-
nes sociales de produccién durante el Antiguo Régimen”, en Los espacios rurales cantabricos y su
evolucion. Santander, 1990, pags. 231-247; MADOZ P., Diccionario geografico-estadistico-
historico. Santander. (Ed Facsimil. con introduccion de J. Ortega Valcarcel). Santander, 1984; GO-
MEZ PORTILLA, P., “La formacion del corredor industrial del Besaya. Relacion e incidencia con el
modelo territorial”; URENA FRANCES, J. M.* y GOMEZ PORTILLA, P., “Procesos de estructura-
cion territorial en torno a la bahia de Santander”. Ambos, en Ciudad y Territorio 62 (1984), pags.
55-64 y 9-22; MARURI VILLANUEVA, R., “Organizacion de un espacio agrario preindustrial de la
costa de Santander: el concejo de Pechon en 17527, en Anales del Instituto de Estudios Agropecua-
rios, V1. (1983-1984), pigs 249-276; BAHAMONDE ANTON, M. y MENEZZ0 SISNIEGA, A., La
economia rural de Meruelo en el siglo XVII. Santander, 1934; CAMPOS CANTERA. J. y LANZA
GARCIA, R., . Paisaje rural y estructuras agrartas en un concejo lebaniego, siglo XVII1. Santander,
1985; (ODROI\ J. C.y REQUES VELASCO, P., Atlas del habitat lu/a/ ,op. cit.: VV.AAL, Mer-
cado y desarrollo econdmico en la Espana contempordnea. Madrid, 1986; D()\II\I(;UEZ MARTIN,
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permanentes. El campesinado cantabro estaba encuadrado en
una economia agraria, cuyas caracteristicas estructurales eran:
el uso de técnicas y medios tecnologicos rudimentarios; la exis-
tencia de pequenas explotaciones; el elevado grado de concen-
tracion de la propiedad de la tierra y sus altos precios; una dis-
tribucion injusta del producto social; unos impuestos abusivos;
y la generacion de pequenos excedentes que se comercializaban
en los mercados y ferias locales.

El espacio social agrario, en el que tenian lugar un conjunto
pluriforme de practicas economico-sociales y simbolico-ideacio-
nales, se estructuraba en un continuum territorial jerarquizado,
en el cual todavia hoy se pueden distinguir varios niveles espa-
ciales: el primero, conformado por el conjunto de edificaciones
humanas, estabulaciones animales, edificios anejos y pequenos
huertos dedicados a la siembra de hortalizas y frutales; el se-
gundo, constituido por el espacio del terrazgo, pobre y escaso,
funcionalmente diferenciado (huertos, tierras de cultivo, prade-
rias, etc.), con las mieses y erias sembradas de cereales, en al-
ternancia con las legumbres; el tercero, formado por los prados,
cotos y pastos privados; y, por tltimo, un cuarto nivel. intraco-
munitario, espacio colectivo por excelencia que corresponde al
monte, en su doble vertiente de bosque y lugar de pastos, de
donde histéricamente han provenido buena parte de los recur-
sos mas importantes de la vida rural tradicional (fertilizantes,

R.. Actividades comerciales y transformaciones agrarias en Cantabria, 1750-1550. Santander, 1987:
Id.; “Los libros de tazmias en Cantabria: diezmos, fraude y producecion agr()})e(zuar'ia"ﬂ) en Anales del
Instituto de Estudios Agropecuarios, X1 (1989), pags. 28-49; RUIZ GUTIERREZ, M. y otros, “La
agricultura en Cantabria durante el siglo XVIII”, en M. A. Sanchez Gomez (Coord.). Historia Gene-
ral de Cantabria. Siglos XVIIT y- XIX, VI:1. Santander, 1987, pags. 35-81; SANCHEZ GOMEZ, M. A.,
“La agricultura en Cantabria durante el siglo XIX". en Historia General de Cantabria. Siglos XVIII
v XIX, VI:1, Santander, 1987, pags. 81-139; LANZA GARCIA. R., “La poblacion”, en Historia Ge-
neral de Cantabria. Siglos XVIII y XIX, VI:1 Santander, 1987, pags. 7-33; Id., Poblacion y familia
campesina en el Antiguo Régimen. Liébana, siglos XVI-XIX, Santander, 1988; HOYO APARICIO, A..
“Transportes y comunicaciones en el siglo XIX”, en Historia General de Cantabria. Siglos XVIIT y XIX.
VI:1. Santander, 1987, pags. 221-237; 1d., Ferrocarriles y Banca (La crisis de la década de 1860 en
Santander). Santander, 1988; MANTECON MOVELLAN, T. A. v SARDINAS SANCHEZ, R., “Ajo
a mediados del siglo XVIII, la organizacién del espacio en un concejo costero de Cantabria”, en Ana-
les del Instituto de Estudios Agropecuarios, X (1987-1988), pags. 25-69; CUEVA, J. DE LA y SAN-
TOVENA SETIEN, A., “Presion fiscal y medidas agrarias en el Valle de Toranzo a mediados del si-
glo XVIII", en Anales del Instituto de Estudios Agropecuarios, XI (1989), pags. 51-75; MAISO GON-
ZALEZ, J., La dificil modernizacién de Cantabria en el siglo XVII: D. Juan F. de Isla y Alvear. San-
tander, 1990; LE PLAY, K., (). Sierra, Ed.). Campesinos y Pescadores del norte de Espana. Madrid,
1990; VV. AA., Ll bosque en Cantabria...,op. cit.; VN. AA., Estructuras agrarias y mercado de la tie-
rra en el valle de Toranzo, 1817-1567. (Mecanografiado), Santander, sf.
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lena para la energia calorica, materias primas para la construc-
cion de edificios, aperos de labranza y enseres domésticos, etc.).
La articulacion de estos espacios ha dado lugar a los barrios, las
aldeas y el Concejo; elemento, este tltimo, clave en la organiza-
cion social rural cantabra hasta no hace muchos anos. De la
agrupacion de Concejos habrian de surgir esas nuevas instancias
de rango supracomunitario, denominadas valles y cuya presen-
cia en la Espana septentrional, es bien patente desde el Pirineo
hasta Galicia.?

3

Los cambios en la sociedad tradicional

La desarticulacion de la sociedad tradicional cantabra, llevada
a cabo desigualmente y en sucesivas fases de todo un proceso his-
torico, se empezo a hacer evidente a partir de mediados de siglo
XVIIL, cuando el Estado de la Ilustracion decidio dar salida a los
productos castellanos a través del puerto de Santander. La aper-
tura del camino Reinosa-Santander (1753), supuso para Canta-
bria su inclusion en el marco de las relaciones economicas inter-
nacionales. La fundacion del Obispado (1754); la liberalizacion
del comercio colonial; la creacion de la Provincia de Cantabria
(1778), la del Consulado del Mar (1785); y, posteriormente, ya
en el siglo XIX, la construccion de una red de carreteras y ferro-
carriles, iban a dotar a Santander de una importante estructura
comercial, comunicacional e institucional, cuyo influjo fue deci-
sivo, si bien desigual, en el relanzamiento economico de la region.

A mediados del siglo XIX, empiezan a esbozarse los rasgos
basicos que definen la Cantabria actual, sintetizados en unos
cambios economicos, sociales y politicos, consecuencia de su in-
corporacion en la sociedad de Nuevo Régimen, asentada en el
ambito de una economia abierta. Fue este proceso de desarticu-
lacion de la llamada sociedad tradicional del Antiguo Régimen

+ Acerca de la organizacion social del espacio en Cantabria, véase ORTEGA VALCARCEL, J..,
La Cantabria rural..., op. cit.
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y su posterior articulacion en una sociedad capitalista, cada
vez mas terciarizada, el que ha conformado la Cantabria de
nuestros dias.

La quiebra del Antiguo Régimen supuso una importante expan-
sion demografica en la region (con mas evidencia en el siglo XIX),
a causa de su mayor integracion en una economia de mercado.

Es precisamente a lo largo de esos anos cuando se van a con-
figurar los rasgos esenciales de un mapa poblacional, en el que
la franja litoral y el eje de la cuenca del Besaya, concentran la
mayoria de la poblacion regional (en la actualidad soportan el
70% del total de los habitantes, 534.690 en 1990), como con-
secuencia de su desarrollo urbano, mercantil y, en el presente si-
glo, industrial. Estas areas urbano-industriales iban a romper la
homogeneidad demografica de una region que, a principios del
siglo XX, seguia siendo una sociedad rural y que, en los tltimos
ocho decenios, ha sufrido en muchas zonas rurales una conside-
rable regresion poblacional por la emigracion de sus habitantes
mas jovenes. La Cantabria de nuestros dias, se encuentra divi-
dida en dos grandes areas: una, demograficamente regresiva; y
otra, progresiva, coincidiendo con las zonas de maximo des-
arrollo urbanistico, industrial y turistico.

Sin embargo, no fue el comercio, concentrado practicamente
en torno al Puerto de Santander, el tinico factor a tener en
cuenta a la hora de explicar la desarticulacion economica, social,
espacial y cultural de la vieja sociedad tradicional urbano-rural.
También hay que prestar atencion a la mineria, muy presente en
la economia regional desde mediados XIX, y al constante. si
bien localizado, proceso de industrializacion, desarrollado desde
finales del siglo XIX y buena parte del XX. La actividad minera
representd, desde sus inicios, un ttil instrumento de incorpora-
cion de mano de obra campesina a la disciplina del trabajo in-
dustrial asalariado, dejando sentadas las bases para que el com-
plejo industrial, que habria de sobrevenir, acelerase y profundi-
zase la integracion definitiva de la sociedad cantabra en el
marco de la economia capitalista, cada vez mas afianzada en
torno a lo que se ha dado en llamar, en la historiografia regio-
nal, la T dominante del sistema de comunicaciones.

El papel jugado por las industrias lacteas y las fabricas de ce-
lulosa, en este doble proceso de desarticulacion e insercion de la
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sociedad rural, fue decisivo al romper la dinamica economica
tradicional, mediante la absorcion de grandes cantidades de
mano de obra procedente del campo, la produccion de mercan-
cias a gran escala y su introduccion en los circuitos de los inter-
cambios mercantiles. Las primeras, los hicieron a través de la
especializacion ganadera en la produccion lactea, fomentado el
abandono del policultivo ganadero tradicional, lo que supuso el
aumento de la cabana bovina y la ampliacion de la superficie
dedicada a pastos y a praderas artificiales, con la consiguiente
subordinacion del terrazgo a la explotacion ganadera, mediante
la produccion de plantas forrajeras. Las segundas, creando, con
la ayuda del Estado, unos bosques destinados a la produccion de
especies de rapido crecimiento (eucalipto y pino), para ser utili-
zadas como materia prima en sus procesos fabriles.

Este modelo de desarrollo impulsé un cambio que introdujo
modificaciones sustanciales en la morfologia del espacio rural
regional y en el sistema productivo del campesinado, pero no en
el de la propiedad, que ha mantenido el minifundismo en la ex-
plotacion agraria y favorecido la aparicion del “obrero mixto” o
trabajador a tiempo parcial, que alterna su trabajo en la unidad
ganadera con el trabajo asalariado en la industria, la mineria y
el sector servicios.”

El proceso de industrializacion no ha dejado sentir sus influ-
jos unicamente en las comunidades rurales, sino que ha su-
puesto también un impacto modificador de la estructura terri-
torial de Cantabria; donde, junto a las areas rurales especializa-
das en la produccion lactea y, altimamente, cada vez mas in-
mersas en el espacio del ocio, nos encontramos con asentamien-
tos urbano-industriales, situados preferentemente en el ambito
de la bahia de Santander y en el denominado corredor del Be-
saya, un importante eje de implantacion industrial que abarca
desde Torrelavega a Reinosa.

® Inicialmente el proceso de articulacion del modo de produccion capitalista con la explotacion
agraria familiar, produjo un efecto de trasvase al mercado de trabajo capitalista de una considerable
cantidad de mano de obra campesina. Véase LIPIETZ, A., Le capital et son espace. Paris, 1983.
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1.AS CLAVES CULTURALES






1

Aspectos basicos de la Antropologia Social
de Cantabria

ANTABRIA es vista y mostrada como una unidad re-
gional homogénea y compacta. Pero si hacemos una
observacion meticulosa de los agregados territoriales,
sociales e institucionales que historicamente la han
conformado; entonces, podremos apreciar la rica multiplicidad
intra-regional existente y las diversas identidades que la seg-
mentan y la definen.

La region se halla, como ha puesto de manifiesto A. M.* Ri-
vas,! fragmentada en varias zonas o subareas con unos estilos de
vida propios y unas peculiaridades culturales especificas, deri-
vadas de las variables ecologicas, productivas, poblacionales,
etc., que la estructuran Yy la caracterizan.

Desde una perspectiva antropologica, en el interior de Cantabria
se pueden establecer cuatro modelos diferentes de poblamientos: el
disperso, que abarca la franja litoral, a excepcion de los nicleos ur-
banos de las villas costeras, compuesto, en su mayoria, por habi-
tantes que simultanean el trabajo en la industria con el del campo
(“obreros mixtos”); el ultradisperso, propio de las zonas altas, en
las que se ha venido practicando la ganaderia trashumante, sobre-
manera en la pasiegueria; el concentrado polinuclear, al SO. de la
region, con una ganaderia extensiva; y el concentrado nuclear, al S.,
donde la agricultura de secano y la cria de ganado para carne, han
sido los recursos economicos basicos de sus habitantes.

Atendiendo a los rasgos estructurales de los grupos domésti-
cos (en las dos dltimas décadas se vienen produciendo impor-
tantes cambios en las unidades residenciales y en los roles se-
xuales de sus miembros, que tienden a una mayor uniformiza-

! Para la realizacién de esta breve sintesis inicial, sobre los aspectos basicos de la antropologia
social de Cantabria, he recurrido, principalmente, a los estudios de RIVAS RIVAS, A. M.*, “Los mar-
cos territoriales y sociales de identificacion regional en el mundo rural cantabrico”, en L. V. Gareia

Merino y otros (Comps.). Los espacios rurales cantdbricos y su evolucion. Santander, 1990, pags
213-230; 1d., Antropologia Social de Cantabria. Santander, 1991; 1d., “Representaciones colectivas
y maneras de ser cantabro”, en Antropologia de los Pueblos del Norte de Espana. Madrid, 1991,
pags. 63-32.
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cion de los modelos familisticos), en Cantabria encontramos
agrupaciones familiares que responden a la siguiente tipologia:
la familia extensa (en la franja litoral), con la hija pequena ca-
sada en casa y un sistema de herencia basado en la “mejora” a
la ultimogénita; la familia extensa (al SO.), donde es el hijo ma-
yor (asado el que permanece en casa y la herencia se transmite
indivisa al primogeénito; la familia nuclear (en el resto de la re-
gion), con herencia bilateral repartida a partes iguales.

A. M." Rivas, al interrelacionar diferentes variables como son
la modalidad familiar, el poblamiento, la organizacion social e
institucional y la actividad econémica, ha encontrado una serie
de corr espondenclas asimétricas. De manera que, a menor con-
centracion poblacional y a mayor pluriactividad, como sucede
en el litoral, es el grupo doméstico el que actia como referente
de autoidentidad social. Por el contrario, cuanto mas concen-
trada esta la poblacion, menor es la importancia de la unidad
familiar como mecanismo autoidentitario y mayor el papel de
otros sistemas de identificacion, generalmente grupales y comu-
nitarios: el pueblo-Concejo, la Sociedad Ganadera, la Sociedad
de Mozos o las Cofradias,? hoy practimente inexistentes, a pesar
de su implantacion hlstorl( , en algunos casos excepuondles
hasta mediados del presente 51g10.

2

La comunidad, sus grupos e instituciones

El término comunidad responde a un concepto muy poliva-
lente y, quiza por ello, controvertido dentro de las ciencias socia-
les, ya que no existe un comun acuerdo sobre el sentido y los li-
mites de su aplicacion. Sin embargo. en este trabajo, voy a recu-
rrir con frecuencia a él, lo que me exige definir ampliamente sus
rasgos caracteristicos. Creo que dicho concepto resulta de gran
utilidad en este caso concreto, porque se ajusta con bastante pre-
cision tipologica a los sistemas socio-territoriales, que constitu-

2 Sobre las cofradias religiosas en la Cantabria del Antiguo Régimen, véase MANTECON MOVELLAN,
T. A.. Contrarreforma y Religiosidad Popular en Cantabria. Las cofradias religiosas. Santander, 1990.
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ven las sociedades rurales tradicionales de Cantabria; al igual
que ofrece las pautas basicas para el entendimiento de los grupos
y segmentos urbanos, en el interior de cuyos marcos se han ve-
nido desarrollando los rituales marceros, objeto del estudio.

Los seres humanos viven en comunidad. En ella (la familia,
los grupos amicales y vecinales, las instituciones, etc.), realizan
sus primeras experiencias socio-vitales; la interiorizacion de las
normas, los valores y las pautas de comportamiento social; sien-
ten la acogida protectora de los grupos de pertenencia, las ten-
siones y hostilidades intergrupales y el peso del control social.
En definitiva, se trata de un elemento crucial en el desenvolvi-
miento de los diferentes ciclos (vital, familiar, laboral y social)
de los individuos y de sus procesos de identificacion.

Una comunidad, cuya definicion se ha visto dominada por la di-
cotomia establecida por E. Ténnies, entre Gemeinschaft (comu-
nidad) y Gessellschaft (asociacion),” es un agregado de personas,
funcionalmente relacionado que, en un tiempo determinado, ha-
bitan en un mismo territorio geografico, comparten una cultura
comun, se articulan en una estructura social y poseen una con-
ciencia compartida de su identidad diferencial como grupo.

La anterior definicion pone de relieve la relacion que se da en-
tre la cohesion social y el area geografica, aspecto basico en el
que radica la importancia del concepto comunidad, tal y como
aqui se emplea. No obstante, considero que es imprescindible
precisar sus contenidos, y para ello, se hace necesario enumerar
sus rasgos definitorios mas sustanciales, con la previa adverten-
cia de que éstos no siempre se manifiestan plenamente, ni tan si-
quiera de forma integrada:*

3 Sobre los conceptos comunidad (Gemeinschaft) y asociacion (Gesellschaft), véase TONNIES,
1%, Comunidad y asociacion. El comunismo y el socialismo como formas de vida social. Barcelona, 1979.

Durkheim, que profundizo en el estudio del transito de la sociedad tradicional a la moderna, si-
guiendo a Ténnies y a Simmel, empleé la expresion “solidaridad mecanica” para referirse a los vin-
culos propios de la comunidad y “solidaridad organica”, para referirse a la asociacion. Véase DUR-
KHEIM, E., La division del trabajo social. Madrid, 1978. Posteriormente Sorokin utilizaria la pala-
bra “ideacional” para referirse a la primera y “sensada”, para denominar a la segunda. Véase SO-
ROKIN,.P.S., Social and cultural dynamics, IV (1962), pags. 775-777.

* Para elaborar esta sintesis sobre los rasgos definitorios de la realidad a la que hace referencia el
concepto comunidad. he partido de los criterios establecidos por los autores citados en la nota anterior
y también por: FRIEDMAN, G., Villes et Campagnes. Civilisation Urbaine et Civilisation Rurale en
France. Paris, 1953; REIFIELD. R.. Peasant Society and Culture. Chicago, 1956; SUMNER, W. G.,
Folkways: A Studly of the Sociological Importance of Usages, Manners, Customs, Mores and Morals.
New York, 1959; SMITH, L. T, Sociologia de la vida rural. México, 1960; PALERM, A., Introduccion
a la Emologia. México, 1967; MAC IVER, R. M. y PAGE. CH. H., Sociologia. Madrid, 1969.
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— Pequenas dimensiones y baja densidad de poblacion.

— Fuerte perimetrizac ion de las relaciones sociales en torno al
territorio propio, lo cual genera un acentuado etnocentrismo
geografico, que actia, entre sus miembros, como soporte del
sentimiento de pertenencia al grupo.

— Relaciones sociales directas y personales, con predominio de
las interacciones primarias, a base de estrechos contactos
entre las personas y de un gran conocimiento de las cone-
xiones familiares y de la dinamica de los grupos.

— Tecnologia simple y baja productividad.

_ Estructura social j jerarquizada, con una estratificacion social
sedicente; poca distancia social y una gran interdependen-
cia entre los miembros; cierta division “exual del trabajo y
una minima divisién social del mismo.

— Tendencia a la homogeneidad social interna, caracterizada
por la mezcla de las areas habitacionales y de trabajo. la es-
casez de servicios, de equipamiento social y cultural y la
falta de espemahzacmn

— Papel preponderante de la familia y el parentesco.

— Conductas regidas mas por la tradicion y los valores sagra-
dos que por la ley.

— Fuerte ritualizacion simbélica de los elementos y fenémenos
naturales y una religiosidad popular utilitaria, de tipo cOs-
mico-vital, que supone una gran prohferacmn de virgenes y
santos patrones mtermed1ar105 (mas accesibles que la fi-
gura inalcanzable de Dios) y una multiplicacion de ceremo-
nias y ritos adecuados para cada tipo de necesidad.

— Homogeneidad de las actividades y mentalidades, reprodu-
cidas de generacion en generacion, con el consiguiente
efecto en los modelos internos de comportamiento, que
muestran una proclividad a perdurar inalterados.

— Alto grado de solidaridad social entre los grupos en los que
se integran las personas, con una importante conciencia de
similitud (intragrupo: in-group o “grupo nuestro”: we-
group), haciendo que la demanda de unidad social sobre los
individuos iguales sea total y la comunicacion con los otros
(extragrupo: out group o “grupo de ellos”: they-group),
escasa y conflictiva.

— Incomunicacion entre los grupos, lo que provoca una minima
movilidad social y una relativa endogamia, puesta de mani-
fiesto en numerosos ritos, mediante los cuales la comunidad
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expresa su voluntad de intervenir en las estrategias de no-
viazgo y matrimonio. De ahi, entre otras, las costumbres de fi-
jacion de la dote o el pago de patentes a los mozos del pueblo.
Distribucion de roles-estatus por el sistema adscriptivo, deri-
vado de factores sobre los que las personas carecen de control;
de manera que, la importancia de los individuos, su prestigio
y la posicion de éstos en la sociedad, les vienen asignados en
funcion de componentes biologicos (sexo y edad) o heredita-
rios (caracteristicas sociales y economicas de la familia a la
que se pertenece). Todo ello, genera entre los individuos un
fuerte sentimiento de representacion de unos determinados
papeles, que deben representar en los intercambios reciprocos
de la escena social a lo largo de su vida. Estrechamente aso-
ciado con aquél, aparece un sentimiento de dependencia, fi-
sica y psicologica, de la persona respecto a la comunidad
como condicion necesaria de su propia existencia.

Fuerte presion del medio social sobre los habitantes, debido
a la preponderancia de lo que, en la terminologia de Ries-
man, se conoce como el hombre dirigido por las tradiciones.
Predominio de la estabilidad sobre el cambio; de un tiempo
lento que, en modo alguno, significa la inexistencia de trans-
formaciones sociales.

Situacion periférica, debido a que las decisiones politicas
que afectan al campo se toman fuera del mismo. Ello se tra-
duce en diversos sentimientos sociales: la impotencia res-
pecto al centralismo politico-administrativo, el fatalismo po-
litico, el sentimiento de hostilidad y agravio comparativo
frente a la gran ciudad, la sensacion de indefension y la con-
viceion de ser explotados.

Formas de vida basadas en sistemas parajudiciales (heren-
cia, explotaciones, contratos, arriendos, etc.)

Pobreza de informacion y de comunicacion, a causa del bajo
nivel cultural.

Fragmentacion del pensamiento campesino, debido a la re-
peticion inercial de los gestos y los contenidos culturales,
como una vision global y confusa, con escasos mecanismos
de sintesis, el falseamlento de las percepciones, debido a la
aplicacion de mecanismos cognitivos fundamentalmente ba-
sados en la yuxtaposicion de series de aspectos fragmenta-
rios, mguwndo la ley de las asociaciones basadas en la pura
contlguldad.
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— Hipervalorizacion de la experiencia como fuente de conoci-
miento, hecho que conduce a un “sentimiento de autarquia”
de lo local, que bien puede explicar muchos de los recelos de
los campesinos ante las novedades, los forasteros y, en gene-
ral, ante todo lo que provenga de los afueras sociales.

— Una clara diferenciacion entre las pautas de conducta de
ambos sexos, que origina la existencia de una doble moral
sexual para los hombres y las mujeres.

Como es facilmente deducible de estos aspectos caracteristicos
y caracterizadores de la comunidad, ésta es un complejo entra-
mado de grupos e instituciones, asentados en un territorio cue los
define y al que definen a lo largo del peculiar proceso histérico
de su organizacion social. En Cantabria, la configuracion terri-
torial de sus comunidades se articula en base al continuum es-
pacial: casa-calle-barrio-plaza (centro)-terrazgo-monte-valle-
comarca-region.” La estructura social (conjunto de los principa-
les grupos e instituciones que integran la sociedad), se halla for-
mada por un mosaico de grupos interactivos, diferenciados con
arreglo a su sexo (varones/hembras); a la edad (ninos/jove-
nes/adultos/viejos), el estado civil (solteros/casados); la profesion
(agricultores ganaderos/artesanos/comerciantes. etc.): el estatus
economico (pobres/pequenos y medianos propietarios/ricos); y
por una serie de instituciones (conjunto de pautas de comporta-
miento, de caracter recurrente y estable, que tienen la finalidad
especifica de satisfacer las necesidades familiares, economicas,
politicas, religiosas, etc. de los grupos e individuos, unidos a
aquellas por el complejo rol-estatus), entre las que destacaré la
Familia, la Sociedad Ganadera, la de Mozos, las Cofradias, los
Comunales, el Concejo y las Mancomunidades.

En primer lugar me voy a detener en dos grupos primarios
(con intereses y direcciones comunes) cardinales dentro del or-
den social, por ser fuente del estatus adscrito: el sexo y la edad.

El sexo, junto a la edad (demarcadores jerarquicos, creadores
de rupturas sociales, de desigualdades y antagonismos), consti-
tuye el mas antiguo de los soportes de la categorizacion social. La
division blolomca de los humanos en varones y hembras. repre-
senta la (ldSlflLaCIOIl mas elemental que puede hallarse en cual-

5 Véase ORTEGA VALCARCEL, J., La Cantabria rurdl..., op. cil.
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quier comunidad. Sobre esta diferenciacion, relacionada con el
hecho de que las mujeres son las que paren y amamantan a la
prole, las sociedades han edificado una trama de papeles, valores
y simbolos; atribuidos, de modo diverso y generalmente asimé-
trico, a hombres y mujeres, que rigen sus Inodahdades vitales, los
derechos y deberes, su importancia social y el poder de los mis-
mos. Siendo (Como se podra comprobar en el capitulo IV, en el
apartado del androcentrismo), que al hombre le son reservados
los papeles de mayor valoracion social; mientras a la mujer., lo co-
rresponden los trabajos y tareas de menor consideracion social.

Por lo que se refiere a la estratificacion poblacional. segin el
criterio de la edad (cuyos registros también tienen una funda-
mentacion biologica) se ha de resaltar la importancia de los gru-
pos de edad, en cuanto que constituyen categorias muy precisas
que modelan las combinaciones sociales y en tanto que actiian
como mecanismos a través de los cuales se asegura la integra-
cion progresiva de los individuos en el sistema somal.

La comunidad, fraccionada en capas de edad, asigna e im-
pone obligatoriamente a sus miembros determinados roles-esta-
tus, de cuyas obligaciones y solidaridades resulta dificil escapar.
Para ello, toma como referencia las edades del individuo que, en
un sentido absoluto, estan comprendidas dentro del ciclo vital o
“tiempos fuertes” de la existencia personal. Sus fases principa-
les son: la infancia, la juventud (mocedad), la madura y la vejez
(dentro de un mismo grupo de edad también se imponen posi-
ciones diferenciadas. atendiendo a la estratificacion cronologica
existente en su interior).

La primera de las etapas se caracteriza por la fuerte depen-
dencia del sujeto respecto a los demas, en la satisfaccion de sus
necesidades y en el desarrollo de sus procesos de sociabilizacion
y socializacion. En la siguiente fase, donde los ritos de paso a la
mocedad son primordiales. el individuo aprende y consolida los
modelos de comportamiento establecidos por la colectividad a la
que pertenece, al tiempo que experimenta la maduracion sexual
y social, que le hacen acreedor de una serie de derechos y obli-
gaciones (noviazgo, rondas, organizacion de fiestas, participacion
en los compromisos familiares de ayudas mutuas, etc.). La ma-
durez es el momento en el que la persona alcanza la plena efica-
cia vital y adquiere la totalidad de las responsabilidades que le
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competen como miembro de la unidad familiar y del conjunto
social (establecimiento de vinculos matrimoniales, responsabili-
dades conyugales y de parentesco; acceso a la propiedad de la ex-
plotacion; representacion en la Sociedad Ganadera, la Cofradia,
el Concejo, etc.). Por dltimo, la vejez es el periodo que cierra el
ciclo existencial y que, de algin modo, supone un cierto retorno
a la “irresponsabilidad” liminal de la infancia; sobre todo, en
aquellos asuntos relacionados con los aspectos asistenciales.

3

La familia-casa como grupo-espacio
de identidades primarias

La familia, en sus distintas modalidades,” forma un sistema, es
decir, “un organismo total constituido por un conjunto de ele-
mentos que se relacionan entre ellos y con el medio™.® Representa
el nivel primario de identidad del individuo y posee una triple
significacion: 1) unidad social de parentesco, que agrupa varias
personas vinculadas entre si por lazos de filiacion, matrimonio y
consanguinidad;’2) unidad economica de produccion, a través
de la cual a cada miembro del grupo familistico, se le asigna una
funcién, en virtud de su edad, caracteristicas personales y sexo; !’
3) instrumento socializador encargado de la integracion progre-

® Sobre los grupos de sexo y edad. véase BALANDIER, G., Antropo-légicas. Barcelona, 1975,
pags. 17-115.

7 Aquellos lectores que deseen profundizar en el conocimiento general de las tipologias familis-
ticas y de heredad en Cantabria, pueden consultar el trabajo de RIVAS RIVAS, A. M., Antropolo-
gia..., op. cit., pags. 19-59 y 95-113.

& Véase BERTALANFFY, L. VON, Perspectivas en la teoria general de sistemas. Madrid, 1982,
pag. 146.

¢ “Los lazos que unen a las personas que pertenecen a un mismo grupo familiar son muy fuer-
tes emocionalmente y entre todos existe un alto grado de solidaridad, por lo que esa jerarquia actia
mas por conviccion que por represion. Los derechos y deberes de la familia tomada como unidad son
més importantes que los puramente individuales v, como contrapartida, cualquier interés, beneficio
o problema personal es considerado siempre como una cuestion que atane a toda la familia. Por ul-
timo las funciones de los individuos estan perfectamente definidas en virtud del sexo, primero, v de
la edad, después™. Véase SEGURA RODRIGUEZ, L., Percusién e identidacd. Aproximacion antropo-
logica a nueve comunidades del Bajo Aragén turolense. Zaragoza, 1987, pag. 65.

' Aunque estoy basicamente de acuerdo con A. M." Rivas, cuando atribuye a la estructura de
las familias campesinas cantabras una escasa division sexual del trabajo. debido a que la mujer y el
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siva de sus miembros en el conjunto social, mediante la transmi-
sion y reproduccion de valores, creencias, pautas de comporta-
miento y de orientacion social, que les sirven para interiorizar y
practicar unas determinadas maneras de ser varon/hembra, pa-
dre/madre, padres/hijos, mozo/casado, vecino/forastero, etc.
Asi como de la familia puede decirse que representa la unidad
social minima de produccion, consumo y también de poder,!!
capaz de satisfacer necesidades (a pequena escala, en rapida su-
cesion y a bajo coste) de tipo economico, social. sexual y afec-
tivo; de la casa,'” cabe afirmar que constituye el primer espacio
vital de sus habitantes," la unidad espacial menor dotada de un

hombre realizan un gran ntimero de tareas intercambiables (véase Antropologia..., op. cit., pags.
115 y ss.). Si quisiera remarcar el hecho de que esa division sexual del trabajo existe, y ha existido
histéricamente, en el mundo rural de Cantabria. Y lo que, a mi juicio, es mas significativo, se pro-
duce una distinta valoracién de la importancia social del trabajo masculino y femenino, principal-
mente en las denominadas “tareas propias de la casa”, de responsabilidad exclusiva de la mujer, no
consideradas socialmente como trabajo productivo (se las suele denominar tareas), pese a la impor-
tancia que tienen dentro del conjunto de la casa como sistemd economico. Sobre la division sexual
del trabajo agricola en Cantabria, veanse LLANO, M., “Esbozos. Lompdnerds del hombre”, en 1.
Aguilera ((Jomp ) Articulos en la Prensa Montaiiesa, 3. Santander, 1982, pags. 1276-1278; CHRIS-
11 AN, W. A., Religiosidad popular. Estudio armopo/ogtco de un valle cspanol Madrid, 1978, pags.
47-53; LOPEZ LINACE, J.. /1nhopolo<r1a de la ferocidad cotidiana: supervivencia y trabajo en una
comunidad cantabra. Mddlltl, 1978, pag. 172; PECHORROMAN DEL CURA, I “Sociedad rural” ,
M. A. Sanchez Gomez (Coord.) Historia General de Cantabria. Siglos XV y- XIX, V11/2. Santander,
1987. Pags. 25-30; LANZA GARCIA, R., Poblaciin y familia cumpesuza L op. cil., pags. 146-158;
MAISO G 0\17 ALEZ, J.. La dificil modemtzar/on, <oy op. cil., paG 380; L. F PLAY, F Campesinos y
Pescadores...op. cit., pigs. 81-82; DOMINGUEZ MARTIN, R., “Ciclo familiar, excedentes labora-
les y division sexual del trabajo”, en “Posfacio: sociedad rural y reproduccion de las economias fa-
miliares en el Norte de Espana”, en LE PLAY, F., op. cit., pévs 200-202.

' La casa es el principio de individuacién, de afirmacién personal frente a las otras casas, frente
alos demés”. Véanse LISON TOLOSANA, C., , Perfiles simbalico-morales de la cultura {rul/egu Ma-
drid, 1981, pag. 122; ARTAUS, A.y V T.\ITF,UH ., K., Los origenes de la opresion de la mujer: Sistema
capita/isfa) opresion de la mujer. Barcelona, 1978, pag. 130.

? Sobre la dimension material y func ional de la casa en Cantabria, donde no existe un tinico pro-
mnp() véanse (ﬂ\R( IA CODRON, J. C. v REQUES VELASCO, P., Atlas del habitat rural...,op. cit.,
pd'rs 192-194; 1d., “La arquitectura pnpuldl en Cantabria. lll)()]()“ld y situacion actual”, en Publi-
caciones del Instituto de ﬁlrlog/a/za} Folklore “Hoyos Sainz", XII (1984-1985-1980), pags. 55-110.
Para una mayor informacion sobre la arquitectura popular de Cantabria, consiltense |(’lb paginas 186-
235 del primer estudio citado; G 08SI0 y GOMEZ-ACEBO, M. de, La casona montasiesa. Madrid,
1923; TORRES BALBAS, L., “La vivienda pupulal en Espana en I Carreras Candi (Dir.) F olklore
v Costumbres de Espana, 111. Barcelona, 1933, pags. 269-302; HOYOS SANCHO, N. De, “La casa en
Campoo”, en Revista Fontibre, 41 (1960); CASADO SOTO, J. L., “Evolucion de la casa riistica mon-
tafiesa” en Publicaciones dcl IIZS‘/I/II/O de Etnografia y Folklore “H())os‘ Sainz"1V (1973), pags. 9-59;
COSSIO AGUIRRE, G. DE, “La casa popular en el valle de Campoo™, en Publicaciones del Instituto
de Ltnografia y Folklore ‘HO\ s Sainz", X (1979-1980) pags. 34-35; ORTEGA VALCARCEL, J., La
Cantabrm rural..., op. cit. pags. 40-44; RUIZ DE LA RIV. \, E., (aaa_} Aldea en Cantabria. Un estu-
dio sobre la (u‘(]uit(’(:[lu‘a del territorio en los Valles del Saja-Nansa. Santander, 1991.

1% La casa se encuentra “protegida” por diversos elementos que la mantienen como un territorio
de gracia bajo el influjo benéfico de fuerzas o seres sobrenaturales. De esta manera, a través de he-
rraduras, laureles benditos o determinadas plantas recogidas en momentos propicios del afio, se pre-
tende mantener la casa en su sentido mas amplio (incluidos animales y aperos). aislada de posibles
agresiones maléficas provenientes del exterior.
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caracter polisémico. Se trata de un concepto que “abarca los as-
pectos patrimoniales de la unidad residencial y las personas mis-
mas”,"* y que, por lo tanto, define, indistintamente, un soporte
estructural fisico que sirve de cobijo a la unidad doméstica
(casa-edificio); un sustrato economico que aglutina la vivienda
v dependencias anejas a ella, la ganaderia, el terrazgo y que po-
see un estatus socio-simbolico de cara a la comunidad;' deter-
minado por el namero de propiedades, la productividad, la
mano de obra, el grado de mecanizacion, las cabezas de ganado,
la autosuficiencia, etc.'® Y, por ultimo, un espacio doméstico
funcional," estructurado de acuerdo con su papel agro-ganadero
y compuesto por un ambito casal exterior (el corral o corralada,
el patio, el colgadizo o cobertizo, el pozo, el bebedero del ga-
nado, el picadero de la lena, el muladar o estercolero, el huerto
dedicado al policultivo), y por tres segmentos habitacionales'
que, de abajo hacia arriba,'” son: la planta baja, donde se en-
cuentran el zaguan o portal (algunas casas poseen un estragal
que puede aparecer cerrado o abierto al exterior), un gallinero,
el cubil, la bodega, la cuadra, la cocina, la hornera y una esca-

1t Véase ITURRA, R.. Antropologia economica de la Galicia Rural. Santiago de Compostela,
1988, pags. 102y ss.

15 “Tanto los individuos de fuera como los de dentro tratan a la explotacién familiar campesina
como el niicleo basico de identificacion social, la lealtad personal, y la cooperacion econdmica de sus
miembros”™. Véase SHANIN, T., Naturaleza y logica de la economia campesina. Barcelona, 1976,
pag. 17.

Sobre aspectos conceptuales, econémicos, sociologicos, ideologicos, etc., relativos al campesinado, vé-
anse CHAYANOV, A. V., La organizacion de la unidad econémica campesina. Buenos Aires, 1974; ES-
TEVA, C., “Componentes psicologico-cognitivos en una economia rural espanola”, en Lthnica, 14
(1978), pags. 53-145; WOLE, E. R., Los campesinos. Barcelona, 1982; PEREZ TOURINO, E., Agricul-
wra y Capitalismo. Andlisis de la pequenia produccion campesina. Madrid, 1983; SEVILLA GUZMAN,
E.. (Coord.), Sobre agricultores y campesinos. Estudios de sociologia rural de Espania. Madrid, 1984.

1 En la casa se produce una correspondencia entre la economia doméstica del hogar familiar y
empresa agricola, tal y como ha indicado Galeski. Véase GALESKL, B.., Sociologia del campesinado.
Barcelona, 1977.

17 Sobre los aspectos diferenciales, del espacio doméstico en Cantabria, véase RIVAS RIVAS, A.
M.*, Antropologia..., op. cit., pags. 61-93.

18 Practicamente hasta el siglo XIX las casas solian ser de una sola planta a dos aguas. Véanse
CASADO SOTO, J. L.. “Evolucion de la casa ristica montanesa” en op. cit., pags. 9-59, Santander,
1973; MARURI VILLANUEVA, R., “Organizacion de un espacio agrario...”, en op. cit., pag. 273.

19 “La diferenciacion entre arriba y abajo que parece dividir la casa en dos mitades. De hecho,
estos dos dominios no sélo se diferencian el uno del otro por ser términos anténimos, sino por la exis-
tencia de toda una serie de oposiciones paralelas, basadas en el uso y distribucion del espacio do-
méstico, cuya razon de ser no puede explicarse tnicamente como debida a requerimientos técnico-
funcionales. El sentido de esta organizacion del espacio interior se nos da a entender cuando consi-
deramos los objetos y acciones con @l relacionado como parte de un sistema simbdlico”. Véase LISON
ARCAL, ). C., Cultura e identidad en la provincia de Huesca (Una aproximacion desde la Antropo-
logia Social). Zaragoza, 1986, pags. 51-52.
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lera de acceso a la planta superior; un primer piso (a veces se si-
tda en ¢l la cocina) en el que se hallan el vestibulo, un pasillo. el
salon-comedor, los dormitorios, la alcoba, el pajar (situada en-
cima de la cuadra y comunicado con ésta por las pesebreras y
abierto al exterior por el bocaron), la solana®” (en algunos casos
la galeria) y una pequena escalera que comunica con el desvan,
donde se acumulan los trastos u objetos inservibles, parte de la
cosecha y algunos de los productos del matacio.

La mayor parte de la vida social familiar transcurre en tres
espacios principales: 1) la cocina o centro neuralgico de reunion
familiar; en ella se guisa, se come, se habla, se juega. se calien-
tan los individuos, etc. En muchas casas existe una recocina pre-
via, espacio femenino por excelencia, en el que la mujer rea-
firma su identidad como ama de casa. Otro espacio, con impor-
tante presencia de elementos estrechamente relacionados con la
mujer, es el corral; en él, se encuentra el pozo, el picadero, un
pequeno lavadero, los animales domésticos, etc. 2) El portal-za-
guan-estragal-patio es un lugar idoneo para el almacenamiento
de aperos de labranza, la reunion de la familia con los vecinos,
la realizacion de trabajos artesanales. el descanso, la matanza
del cerdo y el encuentro del ama de la casa con sus vecinas, a
proposito de reforzar la vida social. Vida, que no se reduce al es-
pacio privado doméstico, sino que abarca también ciertas areas
publicas como el lavadero, el rio o la fuente, donde las mujeres
realizan trabajos “propios de su sexo”, al tiempo que entablan y
reproducen sus relaciones de sociabilidad femenil.

El portal, (zona neutral, espacio de recepcion de las personas
relacionadas con la casa y frontera entre lo conocido y lo desco-
nocido); la corralada (en la que se recibe a los forasteros); la co-
cina y la balconada (ambitos de las personas mas allegadas).
Todos ellos, forman una red espacial simbolica, mediante la que
se procede a la seleccion de los individuos que acceden al ambito
doméstico; a la vez que se definen las diferentes adscripciones de
quienes llegan a la casa, por su manera de comportarse ante es-
tos espacios: si llaman antes de entrar en la corralada o en el
portal, se trata de un desconocido o una persona con la que se
tiene poco trato; si entran directamente en ella o en ¢él, se trata

2 El origen de la solana no parece que se remonte més alld del siglo XVIII, como lo testimonia
CGASADO SOTO, J. L., “Evolucién de la casa...”, en op. cit.
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llustracion: La Corralada. Dibujo de V. Polanco (siglo XIX)
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de un conocido con el que se tiene confianza. 3) La balconada o
ambito de predominio familiar, al que solamente acceden los pa-
rientes mas allegados y las amistades mas intimas en determi-
nadas circunstancias.?!

El hombre cuando esta en la casa, tiene sus espacios de es-
tancia preferencial, como son la cuadra, la cocina (donde pre-
side las comidas y las reuniones familiares y amicales) y el dor-
mitorio. Sin embargo, el ambito masculino por excelencia lo
constituye el espacio pablico; en él, desarrolla el varon sus acti-
vidades productivas y sociales: el campo, la plaza, la taberna,
etc. Obsérvese que mientras los lugares de sociabilidad femenina
estan vinculados con la produccion; los de sociabilidad mascu-
lina se desarrollan fundamentalmente en la taberna, espacio de
ocio y distension alejado del trabajo.*

A través del uso que hacen del espacio doméstico, los distin-
tos miembros de la familia explicitan y simbolizan los rasgos di-
ferenciales: edad, sexo, autoridad, que definen su papel y posi-
cion jerarquica dentro del conjunto familiar y social: padre/ma-
dre, padres/hijos, hijo/hija, abuelos/nietos, masculino/femenino,
soltero/casado, suegros/hijos politicos, joven/viejo. vecino/fo-
rastero, dentro/fuera, cercano/lejano, nosotros/ellos,* etc.

En una economia campesina como la cantabra, con una orga-
nizacion de la familia patriarcal, donde la division del trabajo
por sexos no es enteramente equilibrada,** el varon-esposo-
padre “realiza el doble papel de representar la casa ante el
mundo exterior a ella y el mantener la autoridad en su inte-

21 Véase RIVAS RIVAS. A. M.*, Antropologia..., op. cit. pags. 66-68 y 82-87.

2 Véase VERDIER, Y., Fagons de dire, fagons de faire. La laveuse, la coutouricre, la cuisiniere.
Paris, 1979.

2 “La casa, ademas de la unidad residencial, el nicleo de derechos y deberes y la unidad pro-
ductora y de consumo, es una condensacion de valores. Proporciona la base para una dicotomizacion
moral: lo interno y lo externo a ella. El universo local se visualiza desde un dentro y un afuera; el
primero es conocido y el segundo desconocido; en aquél se vive y se domina, en éste se desconfia y
hay que purificarlo con técnicas propias de la esfera mistica interior; en una palabra, el primero es la
experiencia de y representa lo bueno, y el segundo evoca experiencias de. y representa lo dudoso, di-
ficil y peligroso. El peligro estd fuera, al margen de los limites de la casa”. Véase LISON TOLOSANA,
C.. Perfiles simbélico-morales..., op.cit., pags. 102-103.

2 “El desequilibrio que antes senalaba en esta division del trabajo no hay que entenderlo en el
sentido de que uno de los sexos invierta mayor esfuerzo que el otro en la explotacion. Probablemente
los dos invierten esfuerzos equivalentes, pero no el mismo tiempo. Los trabajos del hombre son mas
violentos pero también mas espaciados; los de la mujer, més suaves, pero a la vez mas constantes”.
Véase VALDES DEL TORO, R., “Ecologia y trabajo, fiestas y dieta en un concejo del occidente as-
tur”, en C. Lison Tolosana (Ed.). Temas de Antropologia Espanola. Madrid, 1976, pag. 305.
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rior”.® Por ello, desempena la funcion esencial de controlar® la
casa-entramado economico, distribuyendo el trabajo, administrando
y dirigiendo los aspectos sustanciales de la explotacion de todos los
bienes patrimoniales y de las rentas producidas, como portador que
es del mayor saber técnico-agricola. De ahi, que los valores mas
apreciados en él sean, en el aspecto fisico: la fuerza y la destreza; y
en el moral, la laboriosidad, la honradez y la formalidad.

El hombre detenta el poder y la representacion en el seno de
la estructura familiar porque, homologamente, también lo ejerce
dentro de la comunidad-sociedad” (obsérvese que, incluso en los
casos en los que la mujer es la titular de la propiedad, ha sido el
hombre-cabeza de familia quien, historicamente,* ha ostentado

# Véase ITURRA., R.. Antropologia..., op. cit., pag. 103.

% Creo que la mera participacion de las mujeres en la produccion, la cantidad de trabajo apor-
tado por éstas o su intervencion en los trabajos mas duros, no son criterios suficientemente solidos
como para que de ellos pueda inferirse sin mas (cosa que suele hacerse con bastante frecuencia), la
supuesta social de los hombres y las mujeres que comparten las tareas agricolas.

A mi juicio, en una valoracion comparativa de los roles sexuales, el estatus y el dominio social no
vienen determinados por los factores anteriores, sino por el lugar que hombre/mujer ocupan en las
relaciones jerarquicas y por la capacidad que tienen estos sujetos de tomar decisiones, en la medida
en que éstas representan una forma efectiva de ejercicio del control y del poder; derivado, a su vez,
de la aplicacién de categorias ético-economicas. A este respecto véanse SANDAY, P. R., “Female sta-
tus in the public domain”, en Rosaldo y Lamphere (Eds.), Woman, Culture and Society: Stanford,
1974; BLUMBERG, R.. “Fairly tales and Facts; Economy, Family, Fertility and the Female™, en Tin-
ker y Brassmen (Eds.), Women in Development. Washington, 1976; OTTENBERG. S., “Artistic and
Sex Roles in a Limba Chiefdom™, en Oppong (Ed.), Female and Male in West Africa, Londres, 1983;
GONZALEZ-QUEVEDO. R., “Roles sexuales y cambio social en un valle de la cordillera cantabrica”,
en Cuadernos de Antropologia, 12 (1991); ITURRRA, R., “Factores de reproduccion social en siste-
mas rurales: Trabajo, produccion de productores y pecado en aldeas campesinas”, en J. Prat y otros
(Eds.), Antropologia de los Pueblos de Espaiia. Madrid, 1991, pags. 485-497.

Sobre algunos testimonios de los trabajos duros realizados por las mujeres en Espaiia, véase
BAYO, E.. Trabajos duros de la mujer. Barcelona, 1976.

2 El hogar, en modo alguno, debe conceptuarse como una unidad auténoma en la que las rela-
ciones matrimoniales son las determinantes del sistema de género. Si rebasamos los limites de di-
cha unidad, nos daremos cuenta que el papel hegemonico del hombre y las relaciones entre miembros
de un mismo grupo doméstico, dependen esencialmente de las relaciones economicas, sociales e ide-
olégicas externas. Véase HARRIS, O.. “Households as natural units”, en K. Young y otros (Eds.), Of
Marriage and the Market. Londres, 1981, pags. 49-68.

% Hay autores que entienden que “la discriminacion de la mujer, o cuando menos su asimetria
respecto al varén, es un universal histdrico, por mucha que sea la variedad con que tal desigualdad
entre los géneros se manifieste”. Véanse GIL CALVO, E., La mujer cuarteada. Utero, Deseo y Safo.
Barcelona, 1991, pag. 16; ORTNER. S., “Es la mujer con respecto al hombre lo que la naturaleza con
respecto a la cultura?”, en Harris y Young (Comps.). Barcelona, 1979, pags. 109-131.

Otros investigadores cuestionan la idea del caracter universal de la subordinacion de la mujer al
hombre, por considerar que se trata de una valoracion prejuzgativa, basada en nociones occidenta-
listas. A este respecto, véanse LEACOCK, E., “Women’s status in egalitarian society: implications for
social evolution”, en Current Anthropology: 19/2 (1978), pags. 247-275; STRATHERN, M., “No na-
ture, no culture: the Hagen case”, en C. Maccormack y M- Strathern (Eds.), Nature, Culture and
Gender. ambridge, 1980 pags. 174-222: 1d., “Self-interest and the social good: some implications
of Hagen gender imagery”, en S. Ortner y H. Whitehead (Eds.), Sexual Meanings. Cambridge. 1981,
pags. 1()() 191:; 1d., D()In(—‘sn( ity and the denigration of women”, en D. O'Brien v S. Tiffany (Eds.),
Rethinking Women's Roles: Perspectives from the Pacific. Berkeley, 1984, pags. 13-31.
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las funciones de representacion del grupo doméstico, identifica-
das con los intereses materiales y simbélicos del linaje.2’ El,
ejerce la representatividad familistica en el Concejo (espacio so-
cial y politico, de “ausencia femenina”, en el que se determinan
las reglas comunes que deben regir la colectividad) y el mono-
polio de las relaciones contractuales, al ser el sujeto encargado
de realizar los tramites burocraticos, figurar en los documentos
de compra-venta, encabezar las transacciones de relevancia eco-
némica y la gestion de los créditos.”

En tanto que a la mujer-esposa-madre, le ha correspondido la
doble funcion (y por ello, soporta una doble asimetria) de apor-
tar su fuerza de trabajo en la explotacion, en la que efectia tra-
bajos semejantes a los desarrollados por el hombre, y realizar,
ademas, las tareas que tienen lugar dentro del espacio doméstico
de la casa-edificio.”! Faenas hogarenas no compartidas por el
hombre y en los casos excepcionales en que lo son, se produce
un desigual reparto del trabajo doméstico.

En este espacio, primordialmente femenino® (en el que la mu-
jer posee una relativa autoridad mayor, lo que indica el caracter
heterogéneo de la integracion doméstica), las mujeres se encuen-
tran vinculadas al papel de reproductoras de la especie y a un con-
junto de trabajos invisibles,” como son el cuidado del marido, los

2 Véase BOURDIEU, P., El sentido practico. Madrid, 1991, pag. 314.

30 “En efecto, no creemos que el comportamiento autoritario del hombre en el hogar era la sim-
ple manifestacion de una voluntad de poder, natural en todo individuo. La sociedad tradicional le
daba los medios de imponer su voluntad, pero también exigia que la impusiera”. Véase FLANDRIN,
1.-L.. Origenes de la familia moderna. La familia. el parentesco y la sexualidad en la sociedad tra-
dicional. Barcelona, 1979, 1979, pags. 159-160.

1 “A pesar de que... la casa-edificio no es todavia el espacio esencial en el que (la mujer) ejerce
su trabajo, es evidente que ideoldgicamente es el dinico lugar en que estén reconocidas”. Véanse MEN-
DEZ, L., “Cousas de mulleres”. Campesinas, poder y vida cotidiana (Lugo, 1940-1980). Barcelona,
1988; pag. 189; VALLE, M." T. DEL y otros, Mujer vasca. Imagen y realidad. Barcelona, 1985;
GARCIA MARTINEZ. A.. Los vaqueiros de alzada de Asturias. Un estudio historico-antropoligico.
Oviedo, 1988, pags. 204 y ss.

32 Con la creciente mecanizacion del campo se ha producido el abandono, por parte de la mujer,
de ciertas tareas agricolas, asi como un relativo repliegue de ésta al espacio doméstico. Curiosamente
el hombre se ha hecho cargo de la manipulacion de los medios productivos mecanicos, incluso de
aquellos que se utilizan en el espacio doméstico, como sucede con las ordefiadoras, basicamente em-
pleadas por él, lo que supone la acaparacion de las funciones de ordefio. anteriormente compartidas
con la mujer o realizadas en exclusiva por ella.

¥ “La aparente invisibilidad del trabajo de la mujer es una de las caracteristicas de la division
sexual del trabajo en muchas sociedades, y se ve acentuada por la éptica etnocéntrica de investiga-
dores y politicos, y por las ideologias tradicionales sobre el género. Si el trabajo se entiende normal-
mente como ‘trabajo remunerado fuera del hogar’, entonces las labores domésticas y de subsistencia
desempenadas por la mujer quedan infravaloradas”™. Véase MOORE. . L., Antropologia y femi-

nismo. Madrid, 1991, pag. 60.
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hijos, los enfermos y los ancianos; la preparacion y administracion
de remedios y medicamentos; la confeccion, adecentamiento y res-
tauracion del vestuario familiar; la crianza de animales utilizados
para consumo directo de la familia; la atencion del huerto familiar
sembrado con policultivos de autoconsumo y la administracion co-
tidiana de los recursos obtenidos por el hombre. Su figura aparece
asociada a valores como: la honradez, el ahorro, la buena admi-
nistracion de la casa, el trabajo, la lunpleza y la dlscrecmn Mien-
tras que la figura del hombre se halla unida a los trabajos mas im-
portantes, de mayor especializacion, fuerza y responsabilidad, lo
que socialmente le confiere un mayor prestigio y contribuye a re-
forzar el papel dominante del varén en la comunidad.®

4

El barrio, un espacio de sociabilidad
e identidad segmentarias

Los individuos se agrupan en unidades familiares y espacios
domeésticos de vital importancia para su identidad, reproduccion

# Respecto al concepto de limpieza y de orden, como muy bien ha senalado A. M." Rivas (véase
Antropologia...op. cit., pags. 116 vy ss.), al seer la mujer un miembro activo de la explotacién fami-
liar, se produce una relativa permisividad en lo que se refiere a cierto abandono o descuido de las fae-
nas de limpieza doméstica, esencialmente en aquellos periodos del ciclo anual en los que se requiere
el empleo masivo de mano de obra por la acumulacion de trabajo.

Esta aparente permisividad social, se debe a que el cuidado de la casa, como ha constatado M. Se-
galen (véase Mari et femme dans la société paysanne. Paris, 1980), ocupa un lugar secundario, siendo
el primero el trabajo agricola y el cuidado de los animales; ambos, aspectos esenciales en la buena
marcha del complejo productivo. No obstante, pensamos que existe una valoracién asimétrica res-
pecto al concepto de limpieza aplicado al hombre (practicamente innombrada) o a la mujer, ya que
en el segundo caso, la limpieza como virtud femenina se encuentra presente en el imaginario colec-
tivo y se pone de manifiesto en numerosas ocasiones, sobre todo en aquellas en las que el prestigio del
grupo doméstico recae sobre el ama de casa, como sucede en los momentos en los que los miembros
del grupo familiar deben mostrar que estan debidamente atendidos y “arreglados” (prendas correc-
tamente lavadas, cosidas y planchadas) o en las ocasiones de fiesta, cuando la asistencia de invitados
a la casa se convierte en una forma de fiscalizacion del orden, la limpieza y la calidad de la comida
(inspeccion que se hace extensiva a los lugares de la casa por donde circulan, asi como a los mas di-
versos objetos, como puede ser el caso de la manteleria. Igualmente sucede en el momento de la ela-
boracion del pan o de los productos de la matanza que, a través de la racién que se ofrece a los veci-
nos con los que se establecen lazos de ayudas mutuas; éstos valoran, mediante categorizaciones de la
donacién, la limpieza, la pericia y la generosidad de la mujer de la casa donante.

% Para entender por qué unas actividades se consideran mas importantes que otras, es necesario
percatarse de que el concepto trabajo no define s6lo a una mera actividad, sino también las condi-
ciones en que ésta se realiza y el valor social que se le confiere dentro de un determinado contexto
cultural. Véase BURMAN. S., Fit Uoile()/ Women. Londres, 1979; WALLMAN, S., The Social Anth-
ropology of Work. Londres, 1979, pags. 1-24.
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y supervivencia. No obstante, existen otros espacios y relaciones
sociales mas alla del lugar casal y familistico, como consecuen-
cia de que “la casa ha de elaborar también estrategias de cara al
mundo exterior a la misma, a la gran comunldad y sus princi-
pales instituciones, pues de su 1ela010n obligada con ellas de-
pende de manera deuslva su propia trayectoria, consolidacion y
engrandecimiento”.*

El primero de estos espacios, por su inmediatez territorial, es
la calle o el barrio™ que representa la agrupacion de las distin-
tas casas de un vecindario.” Se trata de una esfera intermedia
entre el hogar-grupo doméstico y los convecinos de la comuni-
dad de origen o de eleccion, que define el marco socio-econo-
mico en que se desenvuelven las relaciones supradomésticas.
Este nuevo ambito es el soporte de una serie de relaciones socio-
culturales que ponen de relieve la necesidad que todo grupo do-
méstico experimenta de transcenderse a si mismo, para inscri-
birse en marcos mas amplios de vecindad y territorialidad, en
los que se producen las relaciones vecinales mas primarias y se
materializan los sistemas de reciprocidad social.*’

La calle o el barrio* al que pertenece la casa, forman parte de

3 Véase BARRERA GONZALEZ. A.. La dialéctica de la identidad en Cataluiia. Un estudio de
antropologia social. Madrid, 1985, pag. 01.

¥ Como ha sefialado A. M." Rivas, en Cantabria la semantizacion del concepto barrio varia de
una comarca a otra, dependiendo del tipo de habitat y la institucién familiar. Véase Antropologia...,
op. cil., pags. 138y ss.

¥ “El ser vecino de un lugar implica, pues, primero la pertenencia a una casa y la residencia en
ésta supone una directa relacién de descendencia, sucesion y herencia con respecto. al cabeza de la
casa para los varones y una relacion de afinidad con ellos por parte de las mujeres”. Véase LISON
TOLOSANA, C.. Perfiles simbélico- morales..., op. cit. pag. 101.

* En la trama de relaciones intervecinales los individuos siempre tienen presente la valoracion
dicotomica entre buen vecino y mal vecino. Como rasgo distintivo del primero tendriamos su co-
rrecta adaptacion al conjunto de las normas sociales del grupo o de la comunidad, asi como la parti-
cipacién en un mismo sistema de vida, costumbres y tradiciones; por el contrario el mal vecino, es-
tarfa caracterizado basicamente por su insolidaridad con la comunidad y por una conducta antiso-
cial susceptible de causar perjuicios a la colectividad. Sobre este aspecto, véase OTEGUI PASCUAL,
R., Estrategias e identidad..., op. cit., pags. 115-129.

0 “Dependiendo de la mayor o menor continuidad del espacio acasarado, hemos distinguido dos
tipos de barrios. Primero estan aquellos que comprenden un grupo determinado de casas, cuyo cri-
terio unificador es la mayor proximidad espacial y la participacion de las familias en un conjunto de
labores, prestaciones y ritos comunes (...). En segundo lugar, hemos visto el caso de aquellos barrios
que representan una cierta discontinuidad espacial, bien porque estan alejados de los puntos de re-
ferencia locales, bien porque sus vecinos pertenezcan a distintas entidades locales civiles o religiosas
(pueblo, ayuntamiento, parroquia). Este tipo de barrios tienen en comiin su situacion marginal y li-
minal, que es asumida y reinterpretada por los vecinos, de cara a manifestar su singularidad frente
al resto del pueblo. Para ello, se acentiia la colaboracion y reciprocidad social y economica, ast como
se elabora todo un conjunto simbélico, por medio del cual el grupo se dota de una organizacion in-
terna propia, en donde quedan recogidos sus valores, aspiraciones e ideologia”. Véase RIVAS RIVAS,

A. M*, Antropologia..., op. cit., pags. 166-167.
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una estructura fisionada de lo sociedad (frecuentemente con su
nombre propio y distintivo), de un espacio parcial, que sus habi-
tantes, unidos y cohesionados por la proximidad y las frecuentes
interacciones personales perciben como un unidad diferenciada
y por lo tanto como un lugar delimitado y opuesto a otros espa-
cios del pueblo: barrio/plaza, periferia/centro, nuestro barrio/el
barrio de los otros, etc., con los que establecen relaciones de in-
clusividad/exclusividad. Estas dualidades espaciales, representan
los distintos ambitos de pertenencia y de identidad de los habi-
tantes de una comunidad; muestran la fragmentacion de la es-
tructura social (v consiguientemente una identidad segmentaria,
que suele encarnarse en la advocacion a un santo/a, ubicado/a
en dicha subarea) y simbolizan las oposiciones existentes en el
seno de la organizacion social y en los planos de las creencias,
pensamientos y normas de conducta que constituyen el ethos del
grupo: masculino/femenino, rico/pobre, estatus superior/estatus
inferior, muchos/pocos. poder politico-centralidad espacial/sub-
ordinacion socio-espacial, religiosidad popular/religion oficial.

Igualmente, sirven de expresion metaforica de los valores pro-
fundos del grupo y de la sociedad, como aquellos que comuni-
can concepciones ideologico-morales, a través de las cuales se
establecen sistemas de identificacion, tales como: plaza/calle
mayor-lugar céntrico con moderno-limpio-riqueza-civilizado; o,
por el contrario, calle-barrio-periferia con anticuado-sucio-
atraso-pobre-inculto.

Este principio de fision espacial,*' posee sus correspondientes
manifestaciones sociales, a través de las tramas de interaccion y
ayudas mutuas,* establecidas entre familiares y vecinos proxi-

1 Esta dindmica pendular, entre elementos opuestos y complementarios, de inclusién/exclusion
se corresponde al principio de fision/fusién, establecido por Evans-Pritchard, quien escribe “un hom-
bre es miembro de su tribu en sus relaciones con otras tribus, pero no es miembro de su tribu en re-
lacion de un segmento dentro de ella, con otros segmentos del mismo tipo. Igualmente, un hombre es
miembro de un segmento tribal en sus relaciones con otros segmentos, pero no es miembro de él en
la relacion de su aldea con otras aldeas del mismo segmento. Esta es la razén por la que una carac-
teristica de cualquier grupo politico es su tendencia invariable a la fision y oposicién a segmentos po-
liticos mayores que él. Asi, pues, los valores politicos estan siempre hablando estructuralmente, en
conflicto. Un valor vincula a un hombre a un grupo y otro a un segmento de él, y el valor que rige su
accion estd en funcion de la situacion social en que se encuentra”. Véase EVANS-PRITCHARD, E.,
E.. Los Nuer. Barcelona, 1977, pag. 154.

# “La unidad intervecinal y de grupos infralocales se manifiesta, en primer lugar, atendiendo a
necesidades de tipo econdmico, en un conjunto de instituciones soc jales que estan df‘flllldds por un
mismo rasgo comun: ‘la ayuda mutua’. Cuando una casa no puede llevar a cabo sola algunas de las
faenas que son importantes para su prosperidad recurre a la ayuda de sus vecinos”. Véase OTEGUIL

PASCUAL, R., Estrategias e identidad..., op. cit., pag. 77.
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mos que pasan a formar parte de una misma categoria relacio-
nal, derivada del valor vinculante de la vecindad inmediata y de
los sistemas de ayudas y prestaciones reciprocas, a las que haré
alusion cuando hable del nacimiento, la boda y la muerte de al-
gun individuo y a los que se han de anadlr las colaboraciones en
la época de la matanza del cerdo o el esquile del ganado lanar;
las cooperaciones en momentos de enfermedad; los trabajos so-
lidarios para afrontar tareas de acondicionamiento del barrio,
siempre de caracter parcial por ser los beneficiarios anicamente
los vecinos.

Lo mismo que en la parentela se establece una diferenciacion
entre los consanguineos, los allegados y los lejanos; en el territo-
rio, también se produce una jerarquizacion en las diferentes mo-
dalidades de pertenencia a él, en funcion de la vecindad: veci-
nos de puerta, vecinos de la calle y del barrio, vecinos del pue-
blo, emigrantes, hijos del pueblo, forasteros, etc.

5

Algunos rituales del espacio casa-barrio

Ademas de los aspectos anteriormente senalados, la casa po-
see una dimension ritual y simbolica, mediante la cual se expre-
san las redes de sociabilidad vecinal y ayudas mutuas, asi como
los sucesivos cambios de estatus de sus miembros, en relacion a
su pertenencia a la comunidad como u)n]unto social general. A.
Barrera nos dice que “la casa y la posicion o rol que cada cual
desempena dentro de la misma modelaran asimismo el estatus
social del individuo; es a través de ésta que se incardina en la
comunidad local”.*

Los principales ritos de transicion, en una sociedad dirigida
por la tradicion, estan directamente conectados con situaciones
esenciales del ciclo vital de los individuos: nacimiento, boda y
muerte. A través del primero, se entra a formar parte en la co-
munidad de los vivos; con el segundo ritual, se accede a la co-

# Véase BARRERA GONZALEZ, A., La dialéctica de la identidad.... op. cit., pig. 44.
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munidad de casados o subgrupo social que detenta el poder y
la autoridad moral del pueblo y, mediante el dltimo, se produce
una agregacion al mundo de los difuntos o antepasados, sobre
el cual se sustentan los valores y creencias que conforman la
tradicion. Para la descripcion de estos ceremoniales, desarro-
llados antafio en el seno de un medio social en el que no existia
la asistencia hospitalaria generalizada, ni una incorporacion de
los rituales de la boda y la muerte al sistema actual de servicios
hosteleros y funebres profesionalizados, voy a emplear el pre-
sente etnografico, no con la voluntad de enmascarar el cambio
social y distorsionar la realidad, sino con la intencion de guar-
dar en todo el capitulo un equilibrio en el uso de los tiempos
verbales.

El nacimiento* de un nuevo miembro de la familia (fuerza
de trabajo potencial, sobre todo si es varon), y por lo tanto el
momento del parto, representa un hecho relevante en el seno
de ésta. La casa se abre a la presencia y colaboracion de pa-
rientes y vecinos mas allegados, que realizan, sobre todo las
mujeres, pequenas tareas auxiliares en el hogar, con las que
contribuyen a suplir la inactividad transitoria de la embara-
zada. En ocasiones, un numero reducido de ellas, atienden el
parto en calidad de comadronas o ayudantes del médico, en el
espacio del dormitorio, en esas circunstancias, netamente fe-
menino. Los hombres y el resto de los visitantes, al igual que
los varones y ninos de la familia, ocupan el sa]on comedor o
forman tertulias en locales de la planta baja vy en pequenos
grupos visitan por turnos a la detunentd procur ando no mo-
lestarla. Es frecuente que la familia agasaje a sus visitantes-co-
laboradores con pastas y bebidas dulces y que éstos traigan pe-
quenos obsequios, directamente relacionados con el recién na-
cido: ropa, juguetes, biberones, etc. También es costumbre, que
a la madre se le ofrezca alguno de los alimentos regenerativos
que se considere idoneo para recuperarse durante el post-
parto: huevos y gallina para hacer caldos. A través de todos es-
tos actos no so6lo se manifiesta la solidaridad del vecindario,
también se produce la integracion simbolica del recién nacido
en la comunidad vecinal.

* Para un conocimiento histérico sobre los ritos que envuelven el nacimiento, véase GELIS, J.,

Larbre et le fruit. La naissance dans 'Occident moderne, XVle-XIXe siecles. Paris, 1984.
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Ll nacimiento y las comadronas.

Dibujo tomado de O. Perrin, Bret

Izel (siglo XIX)

Z_
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La boda* y toda la trama previa de rondas, agasajos y no-
viazgo, tienen su expresion ritual y simbolica en el espacio casal,
va que en torno a €l se desarrollan las enramadas festivas y amo-
rosas de los mozos, que la casadera observa desde la ventana de su
casa (ha de guardarse la honra de la novia), y se delimitan los te-
rritorios de presencia y estancia del pretendiente, en funcion de su
grado de compromiso matrimonial y autorizacion familiar. De este
modo se envian mensajes al resto de la comunidad, sobre el grado
de relacion entre los novios y de cada uno de ellos con las familias
opuestas (hasta que no existe consentimiento de los padres, el as-
pirante permanece en la calle y s6lo una vez formalizado el no-
viazgo, entra en casa). El espacio también cobra un particular re-
lieve en el momento de la boda, al jerarquizarse y dividirse fun-
cionalmente para tal evento: la novia se viste* en el dormitorio con
la avudd de parientes cercanas y vecinas pIOleas. entre tanto,
otras personas menos allegadas esperan, para verla, en otras de-
pendencias de la casa, dlstrlbuldas en los diferentes espacios, de
dentro hacia afuera, en razon directa a la intimidad. En el portal
o en el patio, la novia recibe la bendicion paterna; aguarda la lle-
gada del novio que acude en su busca y es observada por un buen
namero de parientes y amigos que presencian la partida de la co-
mitiva de mozos, mozas, padrinos, parientes y vecinos que, entre

# Sobre las bodas tradicionales en Cantabria, véanse PEREDA, J. M." DE, “Blasones y talegas”,
en Tipos y Paisajes. Segunda serie de Escenas Montaniesas. Madrid, 1871; 1d., Don Gonzalo Gonzd-
lez de la Gonzalera. Madrid, 1879; Id., “De como se celebran todavia las bodas en cierta comarca
montafiesa, enclavada en un repliegue de los mas enriscado de la cordillera cantabrica”, en Home-
naje a Menéndez y Pelayo en el aito vigésimo de su profesorado. Madrid. 1899, pags. 941-940; COS-
S10, J. M." DE, “Cantares de boda”. en Boletin de la Biblioteca Menéndez y Pelayo (1928), pags.
225-231; ALCALDE DEL RiO, H., “La comida de bodas”, en Escenas cintabras (Apuntes del na-
tural). Torrelavega, 1928, pags. 261-273; CORDOVA Y ()\1\ S., Cancionero Popular de la Provin-
cia de S(mf(ln(l’er 111, Santander, 1952, pags. 311-347; LOPEZ LINAGE, J., . Antropologia de la fe-
rocidad cotidiana..., op. cil., pags. 255-202; RODRIGUEZ FERN ANDEZ, A., Los Carabeos. Histo-
ria, iconomia y Sociedad en un Concp/o Rural de la Merindad de Campoo. Santander, 1979, pags.
422-423; MARTINEZ GONZALEZ, J., “Enhorabuena”, “Boda y tornaboda” y “Una boda en Mon-
tesclaros”; todos ellos, en Afioranzas. Costumbres castellano-campurriano-montaiesas. Aguilar de
Campoo, 1982, pags. 229-247; GONZALEZ ECHEGARAY, J., Manual de Litnografia Cantabra.
Santander, 1988, pag. 196; MADRID, P., “Las bodas”, en Estampas de mi valle de Polaciones. To-
rrelavega, 1990, pags. 10-39.

* Sobre el ajuar como referente identitario femenino y la dote como expresion de la herencia pa-
trimonial, estructuralmente relacionada con la desigualdad entre los sexos y el modo de reproduccion
de la sociedad. véanse FINE, A., “A propos du trousseau, una culture féminine?”, en M. Perrot (Dir.),
Une histotire des femmes est-elle possible? Paris, 1984, pags. 156-180: BARTI [ELEMY, D.. BAR-
THEZ, A. y LABAT, P.. “Patrimoine foncier et exploitation agricole”, en Etude, 235 (1984); LA-
GRAVE. R. M., “Egalité de droit, inégalité de fait entre hommes et femmes en agriculture”, en Con-
nexions, 45 (1985), pags. 93-107.
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cantos y tanidos de panderetas, acompanan a la pareja a la iglesia.
Antes de llegar al templo, los mozos, mediante la técnica del “en-
zarce”, crean barreras rituales en el camino y exigen a los novios
los tradicionales derechos o patentes.

Una vez concluida la ceremonia religiosa, los novios y sus in-
vitados, incluido el cura, se dirigen al lugar donde se celebrara
la comida de bodas (antiguamente solia ser la casa de la novia).
Durante el retorno contintan los cantos de boda que se prolon-
garan hasta la sobremesa, siempre procurando que cada estrofa
guarde relacion con el espacio y la accion ritual. A través de los
cantos se van marcando y remarcando los cambios de estatus,
las virtudes de los padres y padrinos, de los novios y del cura. A
los postres, se solicita dinero a aquellos invitados economica-
mente mas pudientes.

En algunos lugares, al regreso del viaje de boda, los mozos can-
tan “la polla”, si el novio ha cumplido con el pago de la patente.
Se trata de un enfrentamiento ritual a base de cantos de desafio
entre la cuadrilla de los mozos que, desde el corral de la casa,
acompanados de una gallina, hiperbolizan las excelencias del ave.
Estos cantos son contestados por las mozas (a veces con la ayuda
de alguna mujer mayor, dotada de experiencia en estas lides y de
una capacidad de repentizacion), que ponen en entredicho las cua-
lidades del obsequio. Los desafios, repetidos una y otra vez, suelen
originar un pique entre el mozo y la moza mas ingeniosos, desen-
cadenando toda una serie de intervenciones improvisadas, que
desbordan el ambito de la boda, para pasar a ironizar sobre otros
aspectos de las relaciones entre la mocedad o entre el vecindario.

El daltimo rito de paso que se corresponde, en buena parte, con
la casa, es la muerte. Se trata de un hecho negativo, en contra-
posicion al caracter positivo de los anteriores, que representan
cambios sustanciales en el estado de la casa y en el sistema de
relaciones intradomésticas, principalmente cuando los fallecidos
son el amo/a de la casa, por lo que significan en cuanto a la he-
redad o al cambio de rol de alguno de los hijos que, en caso de
fallecimiento del padre, debera hacerse cargo de buena parte de
las tareas que éste desempenaba. Conviene recordar que la fa-
milia, como unidad productiva, y la casa, como valor econo-
mico, condicionan todo el sistema de herencia, asi como las re-
laciones intra-domésticas y de parentela.
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Al igual que sucedia durante el nacimiento y la boda, en el
momento de la muerte de algin miembro del grupo doméstico,
la casa se abre, mediante el velatorio, a los parientes y a los ve-
cinos que, en funcién de su edad, sexo y relaciones con la fami-
lia afectada, acuden a ayudar y a consolar a los deudos del di-
funto. Las mujeres se hacen cargo de la preparacion de la co-
mida para los de la casa y los visitantes desplazados desde otros
pueblos o comarcas y del amortajamiento del cadaver; los hom-
bres arreglan los tramites burocraticos y trasladan el cemente-
rio (sobre sus hombros) la caja mortuoria, encargandose del se-
pultamiento, alli donde no hay enterradores.

La conjuncion de los espacios (el dormitorio, en el que se en-
cuentra de cuerpo presente el difunto, el salon-comedor, la co-
cina, el patio, la iglesia y cementerio) y las posiciones que las
gentes ocupan en ellos (durante el dia de la muerte, la noche del
velatorio, el entierro y el momento del pésame), sirven para sim-
bolizar la trama intra-familiar de relaciones jerarquicas de pa-
rentela y vecindad, asi como los lazos de interrelacion respecto
al finado, a la estructura familiar y también social.

La casa del difunto (en su dimension material), transforma su
imagen hacia el exterior, mataforizando el luto de la familia me-
diante la colocacion de crespones negros en el balcon y el cierre
sistematico de puertas y ventanas, con la ausencia de encuentros
sociables en sus dependencias exteriores e interiores. Durante el
tiempo que dure el luto, no se suele criar el cerdo ni hacer el ma-
tacio; tampoco se asiste a las fiestas del barrio o del pueblo y, en
tiempo de marzas, se asume la obligatoriedad moral de solicitar
a los marzantes oraciones por el alma del difunto.

Otro aspecto, ya senalado, a través del cual se ritualizan las re-
laciones de parentesco, intercambio y solidaridad vecinal, es el re-
ferido a la matanza del cerdo (sacrificio ciclico de un 1mp0rtante
animal doméstico) durante el otono y los meses de invierno.*

7 Sobre la matanza del cerdo en Cantabria, véanse FERNANDEZ, D., “La mdrdn7d'" en Ca-
buérniga, sones de mi valle, Santander, 1895, pags. 201-208; CUEV. AS D., “La matanza”, en An-
tario. Madrid, 1903, pégs. 353-364; SAIZ ANTOMIL, M. A., “Refranes v cantares del valle de Soba”,
en Altamira, 1/3 (1‘)3 5). pags. 161-175; MADRID, P., La matanza del cochino en el valle de Pola-
ciones. Santander, 1980; MARTINEZ GONZALEZ, J., “La matanza del lichén”, en Afioranzas, cos-
tumbres..., op. cit., pags. 203-205; GONZALEZ ECHEGARAY, J. y DIAZ GOMEZ, A., Manual de
Etnografia Cantabra..., op. cit., pags. 109-111; MORENO LANDERAS, L. A., “La matanza del
chon en el Valle de Campoo™, en Publicaciones del Instituto de Ltnografia y Folklore “Hoyos Sainz",
XIII (1987-1989), pags. 245-265.
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Utensilios empleados en las faenas derivadas de la matanza: a)palo agitador de la
sangre; b) mortero para machacar las especies; ¢) y d) tabla y cuenco para el pi-
cado de carne y el locino ; e) cucharon para la extraccion de morcillas de la cal-
dera; f) cucharon para la extraccion de los boronos: g) masera para el picado de

las carnes. Estas piezas se conservan en el Museo Etnogrdfico de Cantabria (Murie-

das). Dibujo de A. Diaz Gomez.
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[La matanza de este animal, auténtico totem familiar, tiene lu-
gar en el patio-corral de la casa y a ella acuden, a prestar ayuda
al grupo doméstico que la efectia, los familiares mas proximos
v los vecinos mas cercanos a la casa; aquéllos, con los que se
mantienen lazos intensos de amistad y compromisos de ayudas
reciprocas. De este modo, el acto se convierte en un rito de uni-
dad y solidaridad familiar e intervecinal.

Las primeras tareas del matacio corren a cargo de los hom-
bres, pues ellos son los que capturan al cerdo en la pocilga, le
atan por la pata y le apuntillan (esto lo suele hacer el amo de la
casa o un vecino experimentado); también se encargan del cha-
muscado del animal, si bien en la limpieza de su piel suelen par-
ticipar las mujeres. Normalmente, al matachin se le obsequia
con las orejas y el rabo del animal y al resto de los vecinos con
copas de aguardiente o anfs y unas galletds

La fase siguiente estd protagonizada por las mujeres de la casa,
de la familia y las vecinas. Ellas son las encargadas de limpiar el
vientre y los intestinos, hacer las morcillas y los chorizos y prepa-
rar la comida festiva. En estas labores, aunque dirigidas por el
ama de la casa (responsables en dltima instancia del toque espe-
cial que habra de diferenciar sus morcillas, embutidos, lomos y
jamones, de los de otras casas del pueblo), intervienen muy di-
rectamente las mujeres que han venido de fuera a ayudar.

En la comida, a la que se invita a todos los que han prestado
su colaboracion (también se dona una parte del mondongo a
algunos familiares y vecinos cercanos que no han sido invita-
dos), se guisan los higados, algin trozo de solomillo y las chu-
letas del cerdo recién sacrificado. El resto, logicamente, se re-
serva para consumo del grupo doméstico, como aporte protei-
nico, durante el ano.

La composicion dominante de esta dieta de sociabilidad fes-
tivo-vecinal, consiste en arroz con pollo o con conejo, sopa de
pan, tortillas, pollo con patatas, jijas (carne del cerdo troceada
y adobada con pimenton, sal y pimienta), asadurilla, pan y vino,
postres de arroz con leche, natillas, frutos secos, licores de café,
etc. Al final de la comida (también se suele cenar, aunque en
este caso solo participan los miembros de la familia), los asis-
tentes realizan una larga sobremesa contando viejas historias,
anécdotas de la mocedad, etc., y juegan a las cartas.

Uno o dos dias después, el amo de la casa estaza el animal
para el adobado, salazon y conserva de la carne.
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llustracion: La matanza del cerdo. Dibujo de V. Polanco (siglo XIX)




Mediante la comida festiva y las donaciones de porciones sim-
bolicas del animal a los vecinos, se les hace participes de la co-
mida y se conmemora la union y los vinculos de amistad entre
los reunidos, a la vez que se reafirman la solidaridad familiar y
vecinal entre casas, espacial y socialmente, proximas. De este
modo, el espacio casal y la matanza, se convierten en el soporte
de la cohesion y el reforzamiento de la identidad segmentaria,
que aglutina a una fraccion humana y espacial de la comunidad
y sanciona un sistema de ayudas mutuas que, lejos de ser desin-
teresadas, responden a unas necesidades economico-sociales y
cuyo incumplimiento unilateral por una de las partes, conlleva
el que la otra dé igualmente por rotos sus compromisos de soli-
daridad reciproca.

O
El Concejo, ambito de la identidad local

Un ambito importante del continuum espacial y de la iden-
tidad social,*® lo constituye el pueblo por su caracter unificador
de los conjuntos territoriales diferenciados y por su dimension
de elemento representativo de la estructura social, economica,
religiosa y politica de la totalidad del vecindario.

Por ello, el pueblo esta conformado y representado en una se-
rie de instituciones basicas que vertebran y articulan la vida
economico-social cotidiana del vecindario. Se trata del Concejo,
los Comunales y Mancomunidades, la Sociedad Ganadera, la
Sociedad de Mozos y las Cofradias religiosas y civiles.

El vocablo Concejo posee una doble significacion “la de una
comunidad social caracterizada por la existencia de una agru-
pacion vecinal, que dispone de un territorio propio, que hace
uso de él de forma solidaria, es decir en comun, a través del con-

# En el poblamiento disperso “es dificil encontrar espacios comunes a los vecinos de una misma
localidad fuera de la casa y del barrio, donde sea posible establecer relaciones comunitarias integra-
doras; ante la falta de un centro espacial de referencia (...) la iglesia va a ser el punto central de re-
ferencia para todos los vecinos, no tanto por su situacion espacial, sino por ser lugar eminente de reu-
nién y centro dominante de comunicacion social”. Véase RIVAS RIVAS. A. M.*, Antropologia..., op.
cit., pag. 173.
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cejo que es la forma que adopta la comunidad en su regimiento.
La de un espacio definido que se identifica con la comunidad y
que constituye el término propio, privativo, de uso coman (...).
Comunidad y espacio forman un todo que se confunde. El con-
cejo viene a identificar el espacio que le es propio. El lugar viene
a confundirse con la comunidad a la que pertenece”.*

El espacio concejil es el marco administrativo mas cercano
“definitorio de la communitas local (...) —donde- se hacen posi-
bles las relaciones cara a cara con los vecinos, unidad potencia-
dora de intercambios entre el conjunto de las casas-familias que
la forman. Ambito donde se hace realidad, aunque sea de ma-
nera limitada, la solidaridad comunal; donde se cultivan, refuer-
zan y inculcan los valores comunitarios y, por lo tanto, donde su
transgresion es castigada o censurada moralmente”.”" Pero tam-
bién es una institucion consuetudinaria de “autogobierno” local,
dotada de personalidad juridica propia, que funciona como po-
der legislativo, judicial y ejecutivo y cuya area de demarcacion
territorial corresponde a una unidad espacial y social delimitada,
culturalmente, por su definicion identitaria, y, administrativa-
mente, por una linea perimétrica imaginaria entre mojones.

El Concejo, no es otra cosa que la reunion asamblearia de los
cabeza de familia, en representacion de cada casa del pueblo y
del respectivo grupo doméstico, siempre y cuando posea la con-
dicion imprescindible de ser vecino del lugar. Generalmente a
cada aldea le corresponde su Concejo, aunque, a veces, es la
union de varias, la que forma un Concejo comun. En aquellas
localidades en las que hay Casa del Concejo, es a ella a donde
concurren los convocados, si bien los tradicionales lugares de
encuentro del C oncejo suelen ser los atrios de las iglesias y el
momento de reunion, a la salida de misa. La llamada a la asam-
blea se efectia a través de la campana de la iglesia, mediante un
toque caracteristico denominado “toque a Concejo”

Historicamente, el Concejo ha desempenado funciones impor-
tantes como son: encauzar todo tipo de prestaciones y servicios
de asistencia comunales (seguros mutuos para socorro de ga-
nado, en caso de catastrofes, y de las viviendas. en el de incen-
dio: prestaciones de semillas de siembra, etc); regular y admi-

* Véase ORTEGA VALCARCEL, )., La Cantabria rurdl..., op. cit., pag. 18.
 Véase BARRERA CONZALEZ, A., . La dialéctica de la zdz)nnrlad.... op. cit., pag. 79.
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nistrar los bienes y montes comunales y servir de institucion in-
termediaria entre el vecindario y las instituciones supralocales.
Estas seculares reuniones se hallan reglamentadas por las Orde-
nanzas, en las que se recogen todas aquellas normas basicas que
deben regir la vida cotidiana de los vecinos. A través de los
acuerdos tomados por la comunidad y recogidos en el Libro del
Pueblo, se reglamentan: la vida anual y colectlva de la comuni-
dad (arreglo de la Casa-Concejo, los caminos, la escuela y la
iglesia); la ordenacion de los pastos, derrotas y adras en el
monte; la eleccion del toro semental; y la contratacion de los ofi-
cios de capador, herrero, veterinario, médico y farmacéutico.

El 6rgano ejecutivo del Concejo es la junta administrativa o
Junta Vecinal, integrada por un Presidente del pueblo o Alcalde
pedaneo (directamente elegido por sufragio universal, con la
funcion de representarles ante el Ayuntamiento) y por dos o
cuatro Vocales, segin el numero de habitantes residentes sea
menor o mayor de 250 (en la actualidad, son nombrados por la
Corporacion Municipal).

En las ultimas décadas los Concejos han sido sustituidos por
las Juntas Vecinales. Como ha senalado A. M." Rivas: “la Junta
Vecinal aparece como un 6rgano de mediacion entre la adminis-
tracion municipal y la local encargada de transmitir y hacer
cumplir las decisiones y acuerdos tomados desde los 6rganos
mumupdles del ayuntamiento. El Concejo es un 6rgano de ges-
tion, de planificacion de los vecinos del pueblo; la Junta Vecinal
es un organo de participacion a través del cual los vecinos opi-
nan sobre lo que otros desde fuera (las autoridades municipales,
regionales o nacionales) han planificado para ellos”.”!

Asi, en tanto que el Concejo Abierto, como sociedad de pue-
blo que es, agrupa a todos los vecinos, sin distinguirlos por su
actividad productiva, la Sociedad de Ganaderos, alli donde
existe, tan solo acoge a aquéllos que son propietarios de ganado,
por tratar asuntos exclusivamente relacionados con este aspecto
sectorial de la economia agro-pecuaria. Su estructura adminis-
trativa es semejante a la del Concejo, a quien usurpa funciones
en la esfera de las decisiones sobre asuntos importantes relacio-
nados con la ganaderia. Dotada de Ordenanzas de obligado
cumplimiento para sus socios, tiene entre sus funciones princi-

1 Véase RIVAS RIVAS. A. M.*, “Los marcos territoriales...”. en op. cit., pag. 221.
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pales: el control del niimero de cabezas de ganado de cada uno
de sus miembros, con la finalidad de establecer los turnos de las
vecerias o ganados cuyo cuidado es comunal; eleccion de se-
mentales; la administracion, cuidado y limpieza de la cabana del
pastor, bebederos y caminos de los lugares de pasto en el monte;
la organizacion de los pastos. las sueltas y recogidas del ﬂanado
en su ciclo anual; la regulacion de las * ‘derrotas” y el acotado de
los prados, ete.

La Sociedad de Mozos. con igual sistema de funcionamiento
que las dos anteriores, esta formada por todos los mozos de la co-
munidad, que han cumplido los 15 6 16 anos y pasan de las cua-
drillas mixtas de chavales y chavalas a las unisexuales de los varo-
nes solteros. Se trata de una estructura o grupo de edad, de afilia-
cion tnicamente masculina, que opera en base a las solidaridades
temporales y obligatorias,” con importantes cometidos sociales,
entre los que destacaré aqui: la acogida de los jovenes con una po-
sicion intermedia reconocida por los iguales (los mozos-solteros:
excluidos del poder, del matrimonio y de los bienes) y admitida o
tolerada por los superiores (los adultos-casados: detentadores de
todos los poderes); la socializacion del comportamiento de sus
miembros en los valores comunitarios y en los correspondientes
papeles sexuales que les impone el conjunto social, a través de

“una condicion masculina caracterizada e 1nst1tuuonahzada " Men
ese momento decisivo en el que los chavales inician una ruptura
con el grupo de origen (la familia) y se preparan para su reinte-
gracion de pleno derecho en la sociedad de adultos;* la actuacion
como brazo armado de la comunidad® en el control de las cos-
tumbres; y por dltimo, la organizacion de las fiestas.

La incorporacion al grupo de edad de la mocedad (entre los
quince o dieciséis anos y los treinta), exige el cumplimiento de
una serie de normas y ritos de paso para ser aceptado. En pri-
mer lugar el aspirante debe solicitar pelmlbo para ingresar en la
Sociedad al mozo mayor, que ostenta la maxima autoridad den-

2 Véase MANDROU, R., Introduction a la France moderne. Essai de psychologie historique,
1500-1640. Paris, 1961, pags. 184-187.

3 Véase YOUNG, K., Initiation Ceremonies: A Cross-Cultured Society of Status Dramatization.
Indianapolis, 1965, pag. 30.

* Véase BERNARDL, B., I Sistemi delle classi di eta. Ordinamenti soctali e politici fondati su-
{leta. Turin, 1984, pag. 20.

» Véase DAVIS, N. Z., Les Cultures du peuple. Rituels, Savoirs et Résistance au XVle siécle. Pa-
ris, 1979, pag. 171.
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tro del grupo, lleva las cuentas, dirige las rondas, ocupa lugares
preferenciales en las procesiones, etc. Una vez hecha la peticion,
el nuevo mozo tiene que pagar “la patente”, la cuota o los dere-
chos (invitacion a todos los mozos a una o dos cantaras de vino).

Entre otros ritos de paso, se encuentran todas aquellas prac-
ticas que se le exigen al novicio para que dé muestras de su dis-
ciplina, fuerza, destreza y valentia. Casi siempre relacionadas
con la plantacion de la maya; la capacidad de resistencia en las
largas caminatas a santuarios comarcales; el cumplimiento de
tareas que indiquen su subordinacion a los mayores: ayudas a
los mozos de mas edad; robos rituales entre el vecindario de ver-
duras o animales de corral, para las comidas de mocedad; pedir
por el pueblo; anunciar la celebracion de reuniones; soportar las
travesuras que le hacen los mozos mayores cuando, con motivo
de determinadas fiestas, se le aisla en una cabana del monte y se
le arrojan excrementos animales secos, se le “afeita” con tejas o
se le tira de los testiculos tantas veces como anos tengan, con la
finalidad de contarle los “perrucos” o namero de quejidos que
emite, etc.”®

Internamente la Sociedad de Mozos puede estar compuesta
por una o varias cuadrillas, dependiendo del ntmero de jovenes
que habiten en la comunidad. En cualquier caso, tras la apa-
rente igualdad intragrupal, existe una jerarquizacion interna
que sitia en la base de la piramide imaginaria a los novicios o
recién llegados; en la cuspide esta el mozo viejo (el de mas edad
o solteron); en el centro se hallan los quintos del ano a punto de
incorporarse al servicio militar y también los que se incorpora-
ran a filas el afio siguiente; y, por dltimo, entre los quintos y el
mozo viejo, se ubican los mozos casaderos, proximos a contraer
matrimonio. Si la Sociedad de Mozos cuenta con un niamero ele-
vado de miembros, muy diversificados en funcion de sus edades,
es habitual que éstos se agrupen, a su vez, en cuadrillas de igua-
les, vinculados en funcion de una edad semejante y de lazos de
parentesco o de vecindad.

Una vez aceptado, el nuevo mozo podra desempenar roles
asociados a su recién estrenado estatus adscrito por circunstan-
cias ajenas a su voluntad; de modo tal que ganara en libertad de

50 Véase MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria 1. Entre el solsticio de

verano y el equinoccio de otofio. Santander, 19684, pags. 78-80.
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movimientos y de accion: se aleja progresivamente del espacio
doméstico y de la vigilancia familiar, pernocta fuera de casa o
llega tarde cuando acude a verbenas en otros pueblos, etc. Y, al
igual que el resto de los mozos, tiene derecho a recorrer el pue-
blo y a participar en las fiestas y comidas propias de la moce-
dad: “pedir la vieja”, los reyes y los aguinaldos; organizar la vi-
janera y los carnavales, entre otras practicas rituales.”” Igual-
mente, tienen derecho a celebrar la fiesta de los quintos,”®
cuando éstos se tallan; a rondar a las mozas del pueblo y a
echarse novia; a participar en la cena que el alcalde pedaneo les
ofrece en nombre de la Sociedad del Pueblo; a asistir a los bai-
les., a las despedidas de soltero y a las bodas; asi como a percibir
los derechos o “el enzarce”.” cuando alguna moza se casa con
un forastero. Consisten éstos en una invitacion obligatoria a
vino, que debe hacer el pretendiente a la Sociedad de Mozos,
durante algunos dias senalados entre la fecha de la proclama-
cion publica de la boda y su celebracion.

Como contrapartida de estos derechos concedidos por el pue-
blo, los mozos deben contraer una serie de obligaciones, direc-
tamente relacionados con: las ayudas y prestaciones (corta de
lena, labores de siembra, cosecha, etc.) a vecinos ancianos, viu-
das, enfermos o incapacitados para la realizacion de algunas ta-
reas; el cuidado y limpieza del corro de bolos; los toques de cam-
pana en fechas senaladas del ano; la subida y bajada del ganado
del puerto, su busqueda en caso de extravio y engalanamiento
festivo de sus testuces; el traslado, el dia de la fiesta patronal,
del pendon, la peana del santo y otros elementos procesionales;
el ofrecimiento de velas al santo Patron el Jueves de Gloria; la
colocacion de enramadas amorosas en las casas con mozas ca-
saderas, a quienes deben sacar a bailar durante las fiestas sena-
ladas y cuidar cuando se desplazan a bailes de ambito comarcal;

7 Véase la nota n.” 2 de la Introduccion.

% Viase FERNJ&NDEZ., D., “Los quintos”, en Cabuérniga, sones de mi valle. Santander 1395,
pags. 29-34.

2 “El matrimonio es un paso muy serio y como todo asunto serio tiene que ser ritualizado, so-
cializado. Incumbe directa o indirectamente a todos los parroquianos; todos —especialmente los jéve-
nes- tienen derecho a participar de una u otra forma (...). La juventud se siente con derecho a ente-
rarse de todo matrimonio con una mujer que vive dentro de los limites de la parroquia; y sabiéndolo,
aprueba o desaprueba la unién. jQué tipos de union desaprueba? El matrimonio de una muchacha
de la parroquia con un varén ajeno a ella. El que asi se casa tiene que resarcir de alguna manera la
abduccion de la mujer (...) —por ello reclaman- imperiosamente una indemnizacién simbélica”. Vé-
ase LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultural de Galicia. Madrid, 1983, pigs. 79-81.
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la participacion en los trabajos comunitarios, en representacion
o auxilio del cabeza de familia; la contratacion de la banda de
musica para la fiesta, dando comida y cobijo a sus miembros.

Respecto a los valores mas esperados de un buen mozo, son
practicamente los mismos que los de un hombre casado maduro,
con la particularidad de que a los varones mozos se les exige la
obediencia a sus padres y el respeto a los mayores. Si bien, se les
suele consentir cierto grado de informalidad, considerada pro-
pia de la edad, en algunos aspectos recreativos y festivos, rela-
cionados con correrias y desordenes ritualizados y por lo tanto
controlados: pequenios robos rituales de animales de corral, que-
sos, natas, embutidos y verduras, que no afectan en lo sustan-
cial al orden establecido, por circunscribirse a un tiempo limi-
tado y realizarse dentro de lo socialmente tolerado.

Por lo que se refiere al subgrupo social de las mozas, es im-
portante senalar que su transito hacia la etapa vital de la moce-
dad, se encuentra, por lo general, menos marcado publicamente
que el de los mozos, ya que entran a mozas, a través de rituales
pasivos, en los que los hombres muestran su condicion social-
mente dominante, como futuro elemento responsable del grupo
domeéstico. Se considera que las chavalas se hacen mozas
cuando son invitadas por primera vez al baile; en el momento en
que son objeto de enramadas de San Juan o cuando se les orga-
nizan rondas amorosas y marceras, que suelen recibir desde el
interior de sus casas, asomadas a ventanas o balcones, bajo la
discreta vigilancia paterna.

No obstante, en algunos valles existe la costumbre de cele-
brar la “gullurita”, comida mediante la cual las mozas (en el
ambito privado del espacio doméstico), conmemoran anual-
mente su condicion de tales y van ampliando el grupo con las
nuevas mozas que adquieren el derecho a participar en el acto
de comensalidad, a través de la entrega de una cantidad sim-
boélica de dinero.®®

Otra institucion, practicamente desaparecida de las comuni-
dades cantabras desde el primer tercio de este siglo, es la Co-
fradia. Esta institucion de filiacion voluntaria puede ser de tipo

o Véase MONTESINO GONZALEZ, A., “Una aproximacién al estudio socioantropolégico de las

mascaradas invernales en Cantabria”, en IV Seminario del Carnaval. Cadiz, 1990, pag. 136.
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religioso, ya sea relacionada con la atencion y cuidado de la er-
mita o de la iglesia y el mantenimiento del culto al Patrén/a lo-
cal (Cofradia Patronal) que le da nombre; o bien con la atencion
a las animas y a la celebracion de las funciones rituales en el
momento de la muerte de sus miembros cofrades (Cofradias de
las Benditas Animas). También existieron Cofradias de tipo ci-
vil, como eran las Cofradias Gremiales o Artesanales, que agru-
paban el conjunto de miembros de una misma profesion, y las
vecinales, encargadas basicamente de ejercer caridades, ya sea
con sus miembros mas necesitados, los pobres o cualquier per-
sona que lo solicite.

A pesar de los términos que adjetivan los diferentes tipos de co-
fradias, éstas cumplen funciones de sociabilidad vecinal (que tras-
cienden el marco de lo religioso y devocional, para convertirse en
un referente identitario del barrio o la comunidad local), puestas
de manifiesto mediante rituales comensalisticos anuales de her-
mandad, celebrados entre los cofrades con motivo de la festividad
del santo protector del oficio o del Patrono/a del pueblo.

Para ser miembro de una Cofradia es necesario hallarse en po-
sesion del estatuto de vecino del pueblo y pagar una cuota de afi-
liacion y otra anual de pertenencia. Como cofrade figura el cabeza
de familia, aunque los servicios y beneficios, dorlvados de la per-
tenencia a ella, afectan 1gualmente a esposas e hijos; las primeras,
por ser miembros consortes (en caso de muerte del marido, cesan
como beneficiarias); y los segundos, por su condicion de miembros
del grupo doméstico y futuros herederos (alcanzada la mayoria de
edad o una vez cambiado su estado civil mediante el matrimonio,
deben afiliarse como miembros independientes de su familia).

En el plano de la economia doméstica y colectiva de la comu-
nidad, existe otra institucion que bien se puede denominar los
Comunales. Se trata de la totalidad de las propiedades conceji-
les de caracter comunitario: montes, prados y pastos comunes,
historicamente tan decisivos para el mantenimiento de las eco-
nomias rurales cantabras. De ellos, se obtienen fuente alimenta-
rias para los ganados y energéticas para los individuos y unida-
des domésticas: lena para atender el fuego del hogar, madera
para el carboneo, rozo para el abonado de los campos, benefi-
cios fiscales e incluso ingresos econémicos para las arcas del
Concejo, mediante la subasta de lotes de madera o el arrenda-
miento de pastos.
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7

EL valle, territorio de la identidad supralocal

Aungque los valles no son un elemento geografico exclusivo de
Cantabria, ya que los encontramos fmmando parte del palbd]e de
la Espana septentrlonal desde el Pirineo hasta Galicia, st que ad-
quieren en ésta un especial importancia geografica e historica.
Precisamente son los valles o depresiones alargadas, que se suce-
den unas a otras, formadas por los cursos de los rios en su des-
censo, desde las montanas al mar, junto a las altas vertientes que
las separan, los que configuran la entidad paisajistica de Canta-
bria. Ahora bien, el valle no se reduce a una simple realidad fi-
sica, es también un elemento estructurador del espacio regional;
un marco de organizacion territorial, que representa una imagen
social del espacio de la comunidad, convirtiéndose en el demar-
cador del espacio historico que sirve para definir las diversas uni-
dades sociales perfectamente diferenciadas (coincidentes con las
fisicas), de similar extension, que se yuxtaponen a lo ancho del
territorio cantabro, siguiendo las cuencas fluviales.”’

“El valle constituye por un lado una agrupacion de los térmi-
nos correspondientes a los concejos, y representa con relacion a
ellos una instancia de poder supracomunitario, es decir, supra-
concejil. Podemos entender que esa naturaleza no procede de ce-
sion, sino que es originaria. Podemos suponer que lo derivado
corresponde a la instancia concejil, y que es ésta la que se define
progresivamente en el ambito del valle.

Como tal agrupacion el valle comprende lugares, barrios, te-
rrazgos y montes, pero que son privativos de cada uno de los
concejos, y exclusivos, al menos en términos generales, de los
mismos.

El valle es, al tiempo, una unidad social en si misma. Asi pa-
rece indicarlo el que disponga de bienes privativos, si bien éstos
pertenecen siempre a la categoria de montes (...). Les distingue
el que son comunes para el conjunto de los concejos, y el que su
uso se regula por el comin de éstos™.%

o1 Véase ORTEGA VALCARCEL, 1., La Cantabria rural...., op. cit.. pigs. 13-14.
2 Ibidem, pag. 15.
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También las ordenanzas testimonian la existencia de términos
privativos de los valles; es mas, en algunos casos, un valle puede
ser también titular de derechos posesorios compartidos con otros
valles, a través, por ejemplo, de Mancomunidades o “boerice-
ros”, como se denominan en las villas pasiegas (es el caso de la
Mancomunidad de C ‘ampoo y Cabuérniga, entre otros),” o me-
diante pactos entre distintos valles, a través de los cuales se re-
gula el uso y aprovechamiento de los espacios respectivos.”

Tal vez sea este el momento apropiado para hacer algunas
consideraciones de caracter antropologico respecto a las pecu-
liaridades socio-culturales de los valles, en su dimension de ele-
mentos intrarregionales constitutivos de un conglomerado espa-
cial, jerarquicamente superior denominado region, en la que se
inscriben desde su heterogeneidad geografico-cultural.

Se trata de nichos ecologicos con una personalidad propia que
los diferencia de otros vecinos, por constituir “una unidad terri-
torial, geograficamente homogénea, con limites bien definidos
(...). Se presenta como un espacio intermedio entre la region y
el municipio”,*” en el que las relaciones de caracter personal atin
son posibles y en el que se comparte una misma ecologia, un
mismo sistema de vida y un mismo dialecto.

Desde el punto de vista cultural, no es dificil apreciar como a
cada uno de estos ambitos les corresponde no solo diferentes mi-
croclimas o distintas densidades de poblacion, sino también un
alto grado de variabilidad historica, que hace de ellos un subs-
trato fisico-cultural vivo y dinamico como muy bien ha sabido
senalar J. Oya.®

La comarca se encuentra definida: 1) por su caracter de uni-
dad socio-economica homogénea y de conjunto territorial fun-
cional, aﬂrupado en torno a un nucleo central de atraccion en el
que se situan la mayor parte de las actividades sociales y los in-
tercambios economicos: bienes y servicios de la zona; 2) por la
diversidad de formas de vida y de pensamiento (obsérvense, por

0 Véase REDONET, L., Un valle montanés en el siglo XV (C abuelmg(l) Santander, 1932,

o+ ORTEGA VALC »\R( EL, 1., La Cantabria rural... . op. cil., pags. 8-18.

0 Véase OTEGUI PASCU AL, R., Estrategias de l(lenndad..., op. cit.. pag. 132.

0 “Por importantes que puedan ser en ocasiones los factores fisico-naturales, una region es para
los que la habitan, un marco de vida caracterizado por un conjunto de relaciones e intereses varia-
bles: un fenémeno dindmico en suma, con respecto al fenomeno estatico de la region natural”. Véase
OYA, . J., “Los factores estructurales del espacio geogrifico regional: una aproximacion al caso es-
paiiol”, en Agricultura y Sociedad, 2 (1977). pags. 29-30.
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ejemplo, las diferencias existentes entre las areas ganaderas, las
industriales y las marineras), pese a la creciente pérdida de las
especificidades locales, en manos de la sociedad de consumo o
de la ganancia, como se prefiera calificar, interesada en promo-
ver la estandarizacion y masificacion general de los hombres y
de los pueblos.

No se puede negar que cada una de las areas comarcales po-
see rasgos economicos, sociales y culturales distintivos (relacion
con los ciclos anuales, conceptualizacion del tiempo y del espa-
cio, modos de vida y de trabajo, formas de diversion, solidari-
dades vecinales, autoidentidades sociales, grado de politizacion,
creencias, religiosidad, dialectos y tradiciones), que dependen,
en gran medida, de las particulares caracteristicas de su base
ecologica. Es decir, de las interrelaciones entre el medio fisico-
geogri dfl(‘() y los grupos humanos que lo habitan, asi como de las
smoulaﬂdades de sus respectivos desarrollos historicos.

La presencia de unos contenidos socio-culturales diferencia-
dores, en el marco de estas unidades espaciales que denomina-
mos valles, es lo que nos sugiere la existencia de distintas suba-
reas culturales dentro del conjunto territorial de la region. Todo
ello, sin menoscabo de que puedan establecerse y sistematizarse
conjuntos de rasgos comunes a todos ellos.””

En el ambito del valle existen unas importantes instituciones
interconcejiles, denominadas Mancomunidades. Son éstas, or-
ganizaciones de ambito supracomunitario, comarcales o inter-
comarcales, mediante las cuales diferentes Concejos participan
en la explotacion de un mismo ecosistema. Se trata de una ex-
presion consuetudinaria que permite a las comunidades que
concurren en el acuerdo y lo suscriben, regular, organizar e ins-
titucionalizar el aprovechamiento comun de bosques y pastos,
ante la imposibilidad de establecer fronteras claras o impedir el
libre transito de los animales en busca de pastos.

La gestion de las Mancomunidades se hace a través de una
junta formalizada y jerarquizada en la que intervienen todos los
Concejos copropietarios que, cada cierto tiempo, sancionan y re-
actualizan su compromiso, recurriendo a determinados rituales
de integracion supra]oca]v en los que mediante romerias com-
partidas o actos de comensalidad festiva intercomunitaria, se

o7 Véase LISON TOLOSANA, C., Invitacion a la antropologia cultural de Espaiia. Madrid, 1980.
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manifiesta la voluntad y la necesidad de transcendencia de cada
localidad (dada la imposibilidad de conservar un estatus autar-
quico), para agruparse en una unidad mayor y dotarse de una
identidad supralocal, que sirve como factor de mantenimiento
de un cierto equilibrio social y de integracion de los conflictos.

3

El cambio de paradigma cultural

La Cantabria rural, que ha experimentado sucesivos cambios
a lo largo del proceso historico de desarticulacion de su sociedad
tradicional desde mediados del siglo XIX, se encuentra en las 1l-
timas décadas sometida a una serie de transformaciones que, en
unas areas mas que en otras, estan afectando sustancialmente a
la base agraria, al estilo de vida rural, a la memoria colectiva, a
las identidades, a los vinculos societarios comunales tradiciona-
les, cada vez mas subvertidos por el impacto general de los pro-
cesos de desarrollo economico.®®

El establecimiento de la modernidad a través de la progresiva
implantacion del capitalismo, supuso la puesta en marcha de un
proceso dinamico de liquidacion gradual de las viejas socieda-
des y, con ello, de las sociabilidades tradicionales que, como era
de esperar, se han readaptado a las nuevas circunstancias deri-
vadas del cambio social.”” El desarrollo del capital ha convertido

08 “E] campesinado se encuentra cada vez mas integrado al funcionamiento de este sistema cor-
porativo e impersonal, el cual utiliza su modo de explotacion y en especial la peculiar productivi-
dad de su fuerza de trabajo en sus mecanismos de desarrollo. Esto no quiere decir que el campesi-
nado esté siendo reconstruido por el sistema, sino que ciertamente esta tomando nuevas posiciones
de subordinacién para cuyo analisis no disponemos en la actualidad de un bagaje teérico suficiente
en la tradicion teorica de los estudios campesinos”. Véase SEVILLA GUZMAN, E., “El campesi-
nado”, en Tratado de sociologia I. Madrid, 1985, pag. 345.

0 Véase ETZIONIL, A. v E., Los cambios sociales. México, 1968; NISBET, R. y otros, op. cit. Los
principales rasgos que caracterizan la sociedad industrial, son: crecimiento demogréfico, urbaniza-
cion, industrializacion, desarrollo del transporte, las comunicaciones y la tecnologia, aumento de la
movilidad social. desarrollo tecnologico, burocratizacion, produccion en masa y masificacién de la
sociedad, expansion de la movilidad psiquica y aceleracion e institucionalizacién del cambio social.
Véase LUCAS MARIN, A.. Sociologia de la empresa. Madrid, 1981; pags. 16-19. Y también,
CAMPO, S., La sociologia cientifica moderna. Madrid, 1969; GA RCIA, E., v RODRIGUEZ, . M.,
“Teoria del cambio social”, en M. Garcia Ferrando (Coord.), Fundamentos de sociologia. Valencia,
1991, pags. 344-345.
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a los campesinos en aprovisionadores del mercado capitalista,
desestructurando la division del trabajo en el interior de la uni-
dad doméstica y los valores tradicionales del grupo.™

Aunque dichas transformaciones no han seguido un sentido
unidireccional, como se deduce de la existencia historica de va-
rios modelos de cambio;"" si que podemos observar, en todas
ellas, una desarticulacion de la sociedad tradicional, realizada
con arreglo a un esquema de polaridad social.

El capitalismo, en su avance y consolidacion social, ha ido in-
troduciendo importantes transformaciones en la sociedad tradi-
cional (comunidad), fundamentada en los “grupos primarios”
(familia, amigos, etc.), en las relaciones personales y en los es-
trechos vinculos de la “solidaridad mecanica”. Este tipo de
agrupaciones sociales, como ya hemos visto, se basan en unas
relaciones de contacto humano continuo, en una intensa socia-
bilidad, debida a que las gentes se agrupan instintivamente, si-
guiendo un sentimiento de unidad y solidaridad, enraizado en el
parentesco, en un territorio compartido, en la amistad, las cre-
encias, emociones, intereses y voluntades compartidas, que obli-
gaban al individuo a sentirse sujeto a la colectividad.

De este cambio surgiria la sociedad moderna (asociacion),
cuyos fundamentos tltimos son la existencia de una “solidari-
dad organica”, construida sobre la base de “grupos secunda-
rios”, en los cuales los individuos se encuentran diferenciados y
separados con intereses propios divergentes, que confluyen uni-
dos en la convencion, a través de la opinion publica y las leyes
del Estado.

Las relaciones humanas en estas sociedades, se basan en el in-
tercambio mercantil (las personas también son intercambia-
bles), en el anonimato, en mecanismos contractuales que hacen
posible la asociacion en torno a voluntades racionales.

Por lo tanto en las asociaciones no existe una unidad, ni valo-
res comunes, mas alla de los intereses privados. De manera que,
el individualismo es el tipo de moral dominante, al carecer las
personas de unos lazos profundos de union y reducirse sus con-
tactos basicos a un mero intercambio de servicios.

70 Véase REY, P. P., Les alliances de classes. Paris, 1973.
1 Véase EISENSTADT, S. N., Ensayos sobre el cambio social y la modernizacion. Madrid, 1970.
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Esta mutacion social ha producido el resquebrajamiento de
los antiguos vinculos sociales, econdmicos y psicologicos. Y, por
ello. la crisis de los valores y formas tradicionales de sociabili-
dad; lo que no impide la existencia de elementos persistentes de
la sociedad tradicional en la sociedad contemporanea.™

La crisis del viejo mundo rural y de la tradicion, que conlleva
una creciente dinamica desmteﬂradora de la unldad social in-
terna y de las solidaridades colectlvasa esta directamente rela-
cionada con la penetracion de tecnologia en las explotaciones
agrarias, el implante de nuevas modalidades productivas, de
existencia y de interrelacion en las pequenas comunidades ru-
rales, el éxodo rural, la influencia de los medios de comunica-
cion de masas, que introducen en las comunidades agrarias los
modos de pensar y el comportamiento de las concentraciones
urbanas.”™ Como ha senalado C. Lison Tolosana, la reestructu-
racion total de la vida aldeana es un fenomeno omnipresente
que produce “el desbordamiento de la especificidad local por el
impacto tecmco -economico y la introduccion a la sociedad de
consumo”. ™

72 Véase SCHRECKER, P., “Supervivencia de tradiciones”, en La estructura de la civiliza-
cion. México, 1975, pags. 285-300. Y también ARPAL, J., “Sociedad moderna. Sociedad tradi-
cional: cambio, crisis y ruptura”, en Cuadernos de Etnologia y Etnografia de Navarra, 54
(1989), pags. 332-342.

™ Sobre el cambio en las sociedades campesinas, véanse ACEVES, J.. Cambio social en un
pueblo de Espaiia. Barcelona, 1973; METCALF, D.. La economia de la agricultura. Madrid,
1974; PEREZ DIAZ, V., Emlqmuon y cambio en la sociedad rural”, en Pueblos y clases socia-
les en el campo ecpanol. Madrid, 1974, pags. 36-57; MIRA, J. I, “Sociedad rural y cambio social:
Notas para un planteamiento”, en Primera reunion de antropologos espaiioles. Sevilla, 1975,
pags. 211-223; GALESKI, B., “Determinantes del cambio social rural: problemas socioldgicos de
la aldea polaca contemporanea”, en Sociologia del campesinado..., op. cit., pags. 229-260; 1d.,
“La organizacién social y el cambio social rural”, en Campesinos y sociedades campesinas. Mé-
xico, 1979, pags. 103-124; DOBROWOLSKI, K., “La dinamica de la desintegracion de las cultu-
ras tradicionales”™, en Campesinos y sociedades campesinas..., op. cit., pags. 265-267; SEVILLA
GUZMAN, E., “El proceso de descampesinizacién (1965-1975)", en La evolucién del campesi-
nado en Espania. Barcelona, 1979, pags. 203-230; NAVARRO ALCAL A-ZAMORA, P., Mecina (La
cambiante estructura social de un pueblo de la Alpujarra). Madrid, 1979; FOSTER G. M.. Las
culturas tradicionales y los cambios técnicos. México, 1980; NEW B\ H. vy SEVILL! A GUZMAN,
E., “El cambio en las comunidades rurales”, en Introduccion a la soc wl()tfl(l rural. Madrid, 1983,
pags. 97-115: ARPAL. J.. “Sociedad moderna ....” en op. cit.. pags. 337 v 339; MOLINERO, F.,
Los espacios rurales. Agricultura y sociedad en el mundo. Barcelona, 1990, pags. 119-147, 322-
347 y 348-370.

™ Véase LISON TOLOSANA, C., Perfiles simbélico-morales..., op. cit.. pdg. 16.
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9

El fin de las ayudas mutuas
y los trabajos comunitarios

Una de las modalidades de existencia de las pequenas comu-
nidades campesinas cantabras, que en la actualidad esta su-
friendo profundas transformaciones por causas que luego ten-
dremos ocasion de senalar, es la trama de prestaciones de ayudas
mutuas™y de colaboraciones gratuitas en los trabajos comunita-
rios, efectuadas por/entre los miembros de las unidades domés-
ticas, en base a la utilidad individual o general de las mismas.

No todos los trabajos colectivos pueden ser considerados como
auténticos trabajos comunitarios. Para entender esto es necesa-
rio repasar las diferentes modalidades de cooperacion y los mul-
tiples objetivos que persiguen las prestaciones personales. A tal
efecto voy a recurrir a la division tipologica de las interacciones
de ayudas y de los trabajos establecida por J. A. Fidalgo Santa-
maria.’® Este autor sefiala tres grandes tipificaciones de los tra-
bajos colectivos, que corresponden a otros tantos ambitos socio-
espaciales de la comunidad: 1) el trabajo colectivo de utilidad
doméstica, donde el beneficiario es la unidad familiar, que es
ayudada por otro/s grupo/s doméstico/s; bien, de modo ocasio-
nal, ante la circunstancia de solventar una necesidad concreta;
o bien, con caracter fijo, cuando se trata de labores colectivas
propias del ciclo agropecuario, debido a la dureza de las mismas
(siembra y recoleccion). Estas interacciones mutuas dentro del
area familiar (reparaciones de aperos, matanza del cerdo, des-
hoja y siega de prados), se llevan a cabo como respuesta a la es-
casez de la fuerza de trabajo en algunas de las unidades; por en-
fermedad, imposibilidad (ayudas benéficas a viudas, matrimo-
nios viejos, pobres y accidentados) o carencia de equipamiento

™ Sobre las ayudas mutuas, véanse WEBER, M., Economia y Sociedad. Esbozo de sociologia com-
prensiva. México, 1987, pags. 293 v ss.: ITURRA, R.. “Strategies of social recruitmen: a case of mu-
tual help in rural Galicia”, en M. Stuchilik (Ed.), Goals and behaviour. The Queen’s University Pa-
pers in Social Anthropology; V, 2 (1977); 1d., Antropologia..., op. cit., pags. 123-144.

7 Véanse FIDALGO SANTAMARIA, J. A., Antropologia de una parroquia rural. Orense, 1988,
pags. 150-182; VV. AA., Traballos comunais no mundo rural. Orense, 1987.
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agricola o como consecuencia de las obligaciones sociales que
imponen la proximidad vecinal y el parentesco. 2) Trabajos co-
lectivos de utilidad parcial, desarrollados por una parte de la co-
munidad, mediante las corporaciones familisticas directamente
beneficiadas. Normalmente se realizan a iniciativa de los grupos
afectados o implicados en el asunto que se desea resolver. En
este caso la colaboracion de las partes es voluntaria y gratuita,
y suele darse cuando se trata de abordar algin servicio de una
zona restringida de la comunidad (suministro de agua. luz, arre-
glo de los caminos). 3) Trabajos colectivos de utilidad general,
que responden a una iniciativa social, impulsada por el propio
Concejo del pueblo, y en la que se requiere la aportacion volun-
taria y gratuita de todos los grupos domésticos de la comunidad.

Se trata del verdadero trabajo comunitario dada su utilidad
general en beneficio del conjunto de la colectividad (reparacion
de la escuela puablica, la casa concejo, parroquia, caminos gene-
rales, batidas comunitarias contra animales considerados so-
cialmente daninos, roturaciones del monte, plantaciones de ar-
boles, sacas colectivas de lena, organizacion de fiestas patrona-
les y otros festejos publicos).

La negativa de alguna unidad familiar a participar en esta
modalidad de cooperacion comunitaria, es mal vista y sancio-
nada socialmente mediante represalias por los restantes compo-
nentes del vecindario, que ven traicionadas sus redes de solida-
ridad e identidades colectivas.

Como se puede inferir de lo anteriormente expuesto, todas es-
tas expresiones tradicionales de sociabilidad, en las que se expli-
cita una preponderancia de lo comunal sobre lo individual, poco
tienen que ver con la existencia de un mundo rural idilicamente
solidario y desinteresado (historicamente inexistente), tal y como
pudiera entenderse hoy desde una 6ptica altruista o desde una
idealizacion del pasado y de las relaciones sociales establecidas
por las gentes del medio rural. Y si, con una particular forma de
relacion en una determinada situacion econémica, en la que era
necesario garantizar la subsistencia de los campesinos. Es con-
veniente sefialar que histéricamente este tipo de comunalismo
tradicional, con sus normas orales o escritas, condicionantes de
las elecciones personales, ha sido una eficaz forma de control so-
cial, a través de la integracion de los recelos, desconfianzas mu-

95



tuas y conflictos existentes entre los miembros de una misma co-
munidad o de comunidades espacialmente proximas; al tiempo
que refleja los distintos modelos de relacion social, dentro del
ambito comunitario, asi como las diferentes estrategias cultura-
les seguidas por sus miembros, cuando éstos desean abordar de-
terminadas situaciones laborales, solucionar algunas necesidades
y problemas de la colectividad o del grupo doméstico.”™

La mayoria de estos trabajos cooperativos, sobre todo los colec-
tivos de la unidad doméstica, se dan por concluidos con la organi-
zacion de unas comidas que promueve el Concejo o el grupo do-
meéstico beneficiario y cuya celebracion es una muestra de agrade-
cimiento a los participantes en los mismos. De este modo, me-
diante la comensalidad compensatoria, se ponen en juego el sen-
tido de reciprocidad y los lazos de union y de solidaridad entre la
familia anfitriona y las otras familias colaboradoras, al tiempo que
se refuerza el sentido de pertenencia individual y Orupal a una de-
terminada comunidad. Todo ello, conforma y reactiva los vinculos
amicales, de parentesco y la autoidentidad comunitaria.”™

En la dinamica innovadora que transforma y reajusta la or-
ganizacion econémico-social comunitaria, G. M. Foster™ ha ob-
servado la intervencion de una serie de factores que se oponen
al cambio y otros que lo estimulan y promueven. Entre las prin-
cipales barreras retardatarias que se resisten al cambio, se en-
cuentran las psicoldgicas: falta de estimulo de las personas y de
los grupos hacia las innovaciones, desconfianza y por lo tanto
recelo ante los desconocido, temor al fracaso y dificultad en el
aprendizaje de nuevas ideas y técnicas.

Por otra parte, se hallan los estorbos sociales que giran, bien
en torno a los imperativos establecidos por las peculiares dina-

7 Véanse ROSENER, W., Los campesinos en la Edad Media. Barcelona, 1900, pag. 165; MO-
RENO VAVARRO. 1., “El estudio de los grupos para el ritual: una aproximacion”, en M. Luna (Co-
ord.), (rrupoepam el ritual festivo. Murcia, 1987, pag. 18; MAISO GONZALEZ, I., La dificil mo-
dernizacion..., op. cit., pags. 130-134 y 170-173.

" Sobre I()s vinculos comensalisticos v su fuerza socializadora e identitaria, véanse BAJTIN, M.,
La cultura popular en la Edad Media y en el Renacimiento. Ll contexto de Frangois Rabelais. Bar-
celona, 1974, pags. 250-272; LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultural..., op. cit., pigs. 147-
167; GENNEP, A. VAN, Los ritos de paso. Madrid, 1986, pags. 39-40; SIMMEL, G., “Sociologia de
la comida”. en El individuo y la libertad. Ensayos de critica de la cultura. Bdl( elona, 1980, pags.
263-270; HOMOBONO, J. L., “Comensalidad y fiesta en el ambito arrantzale. San Martin de Ber-
meo”, en Bermeo, 6 (1980—1987), pags. 301-392.

™ Véase FOSTER, G. M., Las culturas tradicionales..., op. cit., pags. 94-204. Y también, FI-
DALGO SANTAMARIA, J. A., Antropologia de una parroquia..., op. cit., pags. 231-239.
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micas de un tipo de solidaridad, integracion y compromisos mu-
tuos, fieles a una concepcion estatica de la tradicion, donde las
normas deben aceptarse sin discusion (oposicion o resistencia
publicas, a través del Concejo, a la concentracion parcelaria, a
la creacion de cooperativas, a la realizacion de cambios en el
campo de la educacion); o bien, al sistema existente en las uni-
dades domésticas, de una autoridad familiar patriarcal que se
encuentra localizada en el padre-cabeza de familia y, en gene-
ral, en las personas mayores de la casa, sobre las que recae el
derecho y la responsabilidad de tomar las principales decisiones
economicas y sociales del grupo doméstico, cortocircuitando,
muchas veces, las inquietudes reformadoras de los hijos, depen-
dientes y carentes de una autonomia economica y de capacidad
de decision.

Como factor tltimo, nos encontramos con las barreras cultura-
les debidas a una concepcion escéptico-fatalista de la vida, gene-
rada por el aislamiento y unas experiencias existenciales desarro-
lladas en el ambito de la miseria y la marginalidad. Otros facto-
res culturales retardarios son: el peso inércico de la tradicion, la
supersticion y el sometimiento incondicional a sus valores y nor-
mas de comportamiento, asi como las actitudes etnocéntricas que
alimentan la desconfianza ante casi todo los que proceda del ex-
terior (de los otros), sobremanera del mundo urbano.

Entre los factores que estimulan el cambio y promueven la eli-
minacion de muchos codigos tradicionales de produccion, con-
sumo, pensamiento y comportamiento, se encuentra la aspu a-
cién a la autonomia de los grupos familiares que, desde una 6p-
tica individualista, adquieren nuevos elementos de la cultura
material: maquinaria agricola y utensilios domésticos,* que fa-
vorecen, no solo unos rendimientos mas optimos, a pesar de su
infrautilizacion, sino también, y principalmente, la autosufi-
ciencia y la independencia respecto a los otros. Estas nuevas ac-
titudes son las causantes de la desarticulacion de las tradiciona-
les necesidades de ayuda y cooperacion mutuas.

8 La pluriactividad del cabeza de familia que desempefia funciones de “obrero mixto”, contri-
buye a aportar un salario que sirve para hacer frente a las necesidades de reproduccion familiar y de
la explotacion, lo que se traduce en una modernizacion de ésta. En esta situacion el trabajo de la mu-
jer se aprecia, cada vez mas, como un trabajo secundario. Ya que, salvo excepciones, no participa en
el dominio de los instrumentos mecéanicos, y no es ella la responsable de desarrollar el patrimonio fa-
miliar.
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En estrecha relacion con lo anteriormente expuesto se en-
cuentra la competencia interdoméstica, que introduce a las di-
ferentes unidades familiares de la comunidad en la carrera
desbocada del consumo renovado: bienes productivos e impro-
ductivos. Dicho comportamiento es impulsado por las tramas
de envidia y wmpeutlwdad frente al otro y sus adquisiciones

y por la aceptacion de una nueva 1d601001a que confunde la
aparlenaa con la esencia; el ser con el tener; la cualidad con la
cantidad.

Esto ultimo nos sitaa de lleno frente a otro de los factores de
innovacion, como es el deseo de prestigio social, basado en la
aceptacion, generalmente acritica e imitativa, de los valores ur-
banos, pregonados por la publicidad y los aparatos ideologicos
de la cultura dominante, y en la adquisicion, a veces con inde-
pendencia de su utilidad, de objetos materiales portadores de
ellos: coches, electrodomeésticos, determinadas prendas, tracto-
res, etc., que confieren un elevado estatus social.®!

Otro aspecto reforzador de las innovaciones, es el relativo a
las ventajas economicas que para la unidad doméstica reporta la
introduccion de ciertos cambios tecnoldgicos, encaminados a
una mayor racionalizacion de su sistema productivo.

También el nuevo sistema de seguridad social agraria, repre-
senta un importante factor estimulativo del cambio, al permitir
la ]ubﬂduon pensmnada de los familiares mayores del grupo do-
méstico, lo que actiia como un elemento dinamizador al descar-
garles de las obligaciones productivas y de responsabilidades di-
rectas en las nuevas decisiones familiares.

De esta manera, se abre una importante brecha a la partici-
pacion de los jovenes, mas proclives al cambio, en los proyectos
familiares. Por otro lado, la percepcion asegurada de fuente re-
gular de ingresos (la pension), esta sirviendo como nuevo meca-
nismo de financiacion del sistema de vida de ciertos sectores in-
trafamiliares residentes en el mismo hogar que el pensionista.

¥ Los medios mecanicos y, entre ellos, especialmente el tractor y el coche, como ejes paradigma-
ticos de la riqueza, el reconocimiento social y la modernizacién, han provocado importantes modifi-
caciones en la estructura de la explotacion agraria y en las relaciones de ésta con otras. Del mismo
modo que han modificado el habitat del campesino, en la medida en que las tradicionales dependen-
cias han sido adaptadas al nuevo uso, e incluso los sistemas de céalculo, medicion y distribucion del
tiempo, formas de diversion, hexis corporal, etc. Véase PEREZ DIAZ, V., Cambio tecnolégico y pro-
ceso educativo en Espania. Madrid, 1972, pags. 140-145.
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10

La liquidacion de la sociedad tradicional

En los altimos anos, el espacio rural cantabro esta dejando de
ser agrario para convertirse, progresivamente, en un espacio di-
versificado donde, cada vez mas, priman las actividades dedica-
das al ocio,* en detrimento de las funciones agricolas, que van
perdiendo su caracter de actividad prioritaria; al tiempo que se
avanza, como ha senalado Etxezarreta, hacia una situacion en
la que los campesinos terminaran siendo los jardineros de una
naturaleza apropiada y explotada desde el medio urbano.®?

Las actuales formas de locomocion (generalizacion del uso
privado del coche), los cambios tecnologicos y la presencia de
valores y pautas de comportamiento propias del tejido urbano,
expandidas a través de los medios de comunicacion y las nue-
vas practicas del ocio desarrolladas por miles de jovenes del
ambito rural que, diaria o semanalmente, se desplazan de sus
centros de residencia a zonas urbanas o semiurbanas, a partici-
par de otras formas de relacion. diversion y emparejamiento,
estan causando una considerable metamorfosis en las mentali-
dades tradicionales, los valores y los comportamientos, tanto
individuales como colectivos.?

8 Véanse ORTEGA VALCARCEL, J., “Los procesos de articulacion espacial en dreas rurales: La
Liébana...”, en op. cit., pags. 368-371; Id., “Cantabria. Los procesos de construccion...”, en op. cit..
pags. 5-0; SANCHEZ DE TEMBLEQUE RUBALCABA, A., “Desarticulacion del sistema economico
tradicional de un area de montana: el Valle de Cabuérniga (Cantabria)”, en VI Coloquio de ged-
grafos espanoles. Barcelona, 1983, pig. 549.

8 Véase ETXEZARRETA ZUBIZARRETA, M., “La evolucion de la agricultura y el mundo ru-
ral: problematica y planteamientos actuales de desarrollo rural”, en Los Lspacios Rurales Cantabri-
os..., op. cil., pag. 128.

8 “E] mundo estd cambiando, se estd transformando en lo que percibimos y en como lo percibi-
mos, a consecuencia fundamentalmente de las nuevas tecnologias de transformacion y comunicacion
()

Esto provoca ‘una division drastica e irreversible entre las generaciones’. Lo que la generacion
adulta experiment6 y aprendié como mundo de su tiempo, no puede ser repetido ni transmitido por-
que el mundo es profundamente distinto. Su universo simbdélico no cubre ya de sentido este mundo
nuevo, pero sobre todo no puede ser entregado a los jovenes; no hay tradicion (...).

Cada generacion vive en un tiempo distinto que —quiza por primera vez, de manera generalizada-
es un mundo distinto”. Véase ARPAL, J., “Sociedad moderna. Sociedad tradicional...”. en op. cit..
pags. 337 y 330.
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Con el avance y consolidacion del proceso urbano y el especta-
cular desarrollo de la técnica, que ha permitido practicamente la
total mecanizacion del trabajo, en el contexto de las sociedades
industriales avanzadas, se ha producido una mayor complejidad
v heterogeneidad de las relaciones interpersonales y un aumento
del denominado tiempo libre, dedicado a las actividades sociales
del ocio, realizadas después del trabajo; pero sujetas, igual que
éste, al mecanismo de jerarquizacion, control y dominacion, que
caracteriza al sistema de produccion-consumo capitalista.®

De este aumento de la diversidad social, que afecta a las socie-
dades rurales en transicion economica y cultural, sometidas a un
fragil equilibrio entre la tradicion y la modernidad, se deriva una
progresiva uniformizacion de las estructuras familiares a favor
del modelo nuclear. Asi como un claro desplazamiento de las an-
tiguas relaciones primarias, a favor del implante de lazos secun-
darios en el seno de entidades de asociacionismo privado. La so-
ciabilidad ha sufrido un proceso de redefinicion y adaptacion a
las nuevas formas sociales del ocio, propias de la denominada so-
ciedad de masas, que ha estimulado el surgimiento de los citados
grupos secundarios® o asociaciones especializadas en la organi-
zacion de actividades recreativas de toda indole, como sucede
con las asociaciones recreativo-culturales, las penas y otro tipo de
clubes que estan haciendo su aparicion en las areas rurales.

Se trata de un proceso de aculturacion que afecta principal-
mente a los ninos y a los jovenes. A través de él se esta impul-
sando el transito rapido de una cultura “postfigurativa, en la
que estos subgrupos sociales aprenden de sus mayores”. a una
cultura “eofigurativa, en la que tanto los ninos como los adul-
tos aprenden de sus pares y prefigurativa, donde los adultos
también aprenden de los nifios”.%’

8 Véanse DUMAZEDIER, J., Hacia una civilizacion del ocio. Barcelona, 1968; FRIEDMANN,
G., £l hombre y la técnica. Barcelona, 1970, pags. 123-150: TOURAINE, A., La sociedad post-in-
dustrial. Barcelona, 1971; pags. 197-230; DUMAZEDIER. J. vy otros, Ocio y sociedad de clases. Bar-
celona. 1971; VEBLEN. T., Teoria de la clase ociosa. México, 1974; LANFANT, M.-F., Sociologia del
ocio. Barcelona, 1978.

% Las expresiones “grupo primario” y “grupo secundario”, fueron acunadas por el socidlogo ame-
ricano Cooley. La primera, para definir las relaciones cara a cara, establecidas por un reducido ni-
mero de personas interesadas en una misma linea de conducta; y la segunda, para referirse a los gru-
pos mas formalizados, que se asocian mediante relaciones contractuales. Véase COOLEY, CH. H.,
Social organization, VI (1956), pags. 30-33.

¥ Véase MEAD, M., Cultura y compromiso. Lstudio sobre la ruptura generacional. México, 1990.
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De este modo, se produce la quiebra de la tradicion en un
complejo juego dialéctico entre persistencias y cambios, asi
como la instalacion de nuevas normas y patrones basicos de
interaccion social: indiferencia, cuando no desprecio, por los va-
lores del pasado; desobediencia de los c6digos de los mayores;®
adopcion de nuevas lealtades a los nuevos valores de éxito, con-
sumo y progreso dictados por la cultura dominante de origen
ciudadano. Todo ello, conforma una auténtica ideologia de acti-
tudes de crisis y de “individualizacion™,® a través de la cual los
roles rurales de antafio” van perdiendo su tradicional prestigio
y la figura de viejo campesino y su cultura aparecen situados en
los escalones inferiores de la estratificacion social.”!

Las comunidades rurales cantabras, cada vez mas sumergidas
dentro de un paulatino proceso de des-agrarizacion y de cambio
en su composicion social (exdgeno e inducido por una urbaniza-
cion cultural); se estan convirtiendo en sociedades “cada vez
menos campesinas, menos tradicionales y menos rurales” Es-
tas modificaciones, como historicamente ha venido sucediendo,
proceden de “fuera”, ya que la sociedad rural es un segmento
del conjunto de la sociedad global, con la que se relaciona desde

% “La incidencia en el mundo rural de los valores urbanos, transmitidos por los medios de co-
municacion y por la mayor movilidad de la poblacion (...), hace que pocas parejas deseen que sus hi-
jos se conviertan en agricultores, y que piensen y prevean un porvenir diferente para sus hijas (...).

La casa y la cohabitacién ya no juega un rol primordial en la vida cotidiana de los jévenes. El
aprendizaje tradicional ya no se hace a través del grupo v los valores transmitidos ya no son los mis-
mos”. Véase MENDEZ, L., “Cousas de mulleres”..., op. cit., pig. 140,

% Empleo este término tomado de Nisbet, para referirme al proceso experimentado por muchos
jovenes del medio rural cantabro, mediante el cual se estan liberando los lazos y c6digos sociales que
tradicionalmente han producido la sumisién del individuo a la costumbre, al grupo social y a la co-
munidad. Véase NISBET, R., Introduccion a la sociologia. El vinculo social. Barcelona, 1982, pags.
362-365.

% Roles adscritos independientemente de su voluntad (herencia, edad, sexo, raza...), frente a los

roles adquiridos sobre la base de estandares educacionales. econémicos, politicos, etc. Véase NISBET,
R., El vinculo..., op. cit.. pags. 152-153; MIRA, J. F., “Sociedad rural y cambio social...”, en op. cit.,
pag. 221.

o1 Véase HOMOBONO MARTINEZ, J. 1., “Ambitos culturales, sociabilidad y grupo doméstico en
el Pais Vasco”, en Antropologia de los Pueblos del Norte...,op. cit., pags. 83-114.

A este respecto E. Gellner nos advierte que “el papel de la cultura ya no es resaltar, poner de re-
lieve y dotar de autoridad a las diferenciaciones estructurales dentro de la sociedad (aunque persis-
tan y aunque, como puede ocurrir, surjan otras nuevas); por el contrario, cuando alguna vez hay di-
ferencias culturales que se relacionan con y fortalecen diferencias de rango, eso se considera algo ver-
gonzoso para la sociedad en cuestion y un sintoma de fracaso parcial de su sistema educativo. La ta-
rea que estd encomendada a este sistema es producir miembros de la sociedad responsables, leales v
competentes, que ocupen puestos dentro de ella sin depender de lealtades fraccionarias a subgrupos
de la comunidad”. Véase GELLNER, E., Naciones y nacionalismo. Madrid, 1988, pag. 90.

"2 Véase MIRA, J. I, “Sociedad rural y cambio social...”, en op. cit., pag. 211.
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la asimetria y la subordinacion. Precisamente es de los centros
urbanos (ambito central de los distintos poderes sociales) de
donde proceden las decisiones basicas que afectan a las comu-
nidades campesinas.”

Como ha escrito Lison Tolosana, “la comunidad rural forma
hoy parte de una economia y mercados que no entiende ni en
modo alguno controla, pero cuyas consecuencias —dificilmente
para ellos previsibles-, sufre. La aldea esta sometida a codigos,
normas, leyes y politica de caracter ciudadano en la que no solo
no toma parte sino que ademas y con frecuencia, son irrelevan-
tes o incoherentes con la convivencia a esa reducida escala. Los
pueblos no ejercen control alguno sobre sus condiciones de
vida, no toman parte en las decisiones basicas que directamente
les afectan y destruyen, carecen de poder y autonomia y no es-

tan representados”.”*

% Véase FOSTER, G. M., Las culturas tradicionales y los cambios..., op. cit., pag. 46.
”* Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia social: Reflexiones incidentales. Madrid,
19806, pag. 9.
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1

El ciclo festivo regional

A celebracion de la fiesta constituye uno de los mo-
mentos cruciales de la vida comunitaria. A través de
ella, los sujetos “portadores del ritual” y el conjunto
de la vecindad ponen de manifiesto los diferentes me-
canismos individuales y colectivos de identidad e interaccion so-
cial, valiéndose de un rico entramado de simbolos, ideaciones,
manifestaciones econémicas, éticas y estéticas.

Con los festejos, la comunidad cobra relieve mediante la movi-
lizacion y participacién oeneral de todos sus miembros “conscien-
tes” de que estan viviendo un tiempo esencial en la produccion y
reproduccion de sus identidades, asi como en la cohesion social y
el ordenamiento ciclico de sus tr aba]os pasiones y emociones.

Atendiendo a las caracteristicas del complejo festivo tradicio-
nal de Cantabria, contemplando este desde sus rasgos tipologicos
mas sustantivos y generales, y haciendo abstraccion del hecho de
que cada comunidad especifica posee, o ha poseido, su propio ci-
clo festivo anual (en la actualidad bastante desarticulado), voy a
establecer una clasificacion, meramente descriptiva de las fies-
tas y rituales mas Ielevantes en base a su ubicacion temporal
dentro del periodo estacional en el que se celebran.

Dentro del tiempo de invierno se encuentran las hilas o vela-
das que concitan a varios vecinos dentro del ambito doméstico;
la matanza del cerdo, en la que los vecinos reactivan las ayudas
mutuas sancionadas por la comensalidad festiva; las vijaneras o
mascaradas de jovenes organizados en comparsas; “pedir la
Vle]a los aguinaldos, los reyes o las marzas de enero (estas
cinco ultlmas todas ellas relacionadas con rituales peticionarios
0 (,omensdhstlc()b7 organizados por las cuadrillas de mozos); San
Anton o tiempo de bendicion de los animales domésticos y de la-
boreo; Candelaria y San Blas, ambas festividades relacionadas
con la preservacion de las dolencias fisicas; el carnaval-antruido
y las marzas, celebraciones situadas en la frontera que separa el
invierno de la primavera.

En la primavera tienen lugar los cantos de las Pascuas, donde
es frecuente la participacion de mujeres; la Cuaresma-Semana
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Pareja de “vijaneros” del valle de Toranzo, 1927.
(Foto del archivo particular del autor).
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Santa, con sus tradicionales procesmnes y la destruccion de mu-
necos denominados Judas; la bendicion de los campos y las ro-
gativas de lluvia; las plantaciones de mayos, en honor a los cu-
ras misacantanos que celebraban la primera misa en su comu-
nidad de origen; la Folia barquerena; la Cruz de mayo con ins-
talacion de altares presididos por las mayas-ninas y otros feste-
jos vinculados a la religiosidad popular y nucleados en torno a
la devocion de santos patronales, a través de los cuales las co-
munidades explican su sistema de identidades.

Las populares hogueras y arboles de San Juan y las enrama-
das amorosas, colocadas por los mozos en honor a las mozas ca-
saderas, sefialan el inicio del verano, caracterizado por el gran
numero de fiestas que en él tienen lugar, principalmente las vin-
culadas a la siega y la cosecha de los campos y en las que se
consumen las ultimas reservas alimentarias suministradas por la
matanza del cerdo. Entre las celebraciones veraniegas mas im-
portantes se encuentran: la plantacion de mayas, mayos, oberas
y hogueras (grandes arboles que los mozos talan, acarrean,
adornan y pinan en el lugar mas céntrico del pueb]o) También
abundan las devouones a virgenes y santos protectores como
San Pedro, la Virgen del Carmen, San Roque, San Pantaleon y
otros, asi como la organizacion d(‘ actos de comensalidad colec-
tiva, vinculados a las caridades como es el caso de la rueda de
San Roque o comida de los pobres. Encierros, protagonizados
por cuadrillas y penas de jovenes: ritos de segregacion y transito
de ganados (los campanos de Abiada), fiestas patronales y voti-
vas, galas florales, ritos de fertilidad vegetativa (“la gata ne-
gra”), rogativas de lluvia, misacantanos, visita a los mojones
para el senalamiento de los limites territoriales, la fiesta de la
Bien Aparecida (Patrona de la region), fiestas del turismo, etc.,
completan el panorama festivo estival.

Con la llegada del otono hay un decaimiento de la densidad
festiva y un dlaro repliegue de la fiesta desde el ambito territo-
rial pubhco al de la intimidad del espacio casal, en el que tienen
lugar la gran mayoria de las practicas comensalisticas, familia-
res o grupales, que caracterizan las celebraciones festeras de esta
parte del ano. El otono es el tiempo de rendir culto a los ante-
pasados difuntos; de iniciar el ciclo sacrifical del cerdo; la des-
hoja del maiz; las magostas (asar castanas); los bailes rituales
protagonizados por los viejos en honor a San Martin; y la cele-
bracion de San Andrés en el ambito marinero, donde los distin-
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tos grupos que intervienen en las tareas de la mar, renuevan sus
tramas de identidad y sociabilidad colectivas.'

2

La etimologia

El ano 1910 aparece por primera vez la palabra marza, en un
diccionario de la lengua espanola, que daba dos acepciones de
la misma: a) copla que en la Noche—Buena, en el Ano Nuevo y
en la misa de los Santos Reyes, van cantando por las casas de las
aldeas, por lo comin en la corralada, unos cuantos mozos solte-
ros; b) obsequio de manteca, morcilla, etc., que se da en cada
casa a los marzantes para cantar o para rezar.”

Posteriormente, en el afio 1925, el Diccionario de la Lengua
Espanola, definia las marzas, de la siguiente manera: “marzas
(de Marzo), f. pl. Coplas que los mozos santanderinos van can-
tando de noche por las casas de las aldeas, en alabanza de la pri-
mavera, de los duenos de la casa, etc., etc. 2. Obsequio de man-

” 3

teca, morcilla, etc., que se da en cada casa a los marzantes”.

3

El tiempo de las marzas

El tiempo, o mas exactamente los tiempos de celebracion* de
esta modalidad de canto petitorio, a pesar del caracter restric-
tivo que se observa en la anterior definicion, eran: los meses de
diciembre (noche de Navidad y Nochebuena); enero (Ano Nuevo

1 Véase MONTESINO GONZALEZ, A.. Fiestas Populares de Cantabria, 3 vols. Santander,
1984-1965; Id., “Las fiestas populares”, en Santander y Cantabria. Madrid, 1988, pags. 65-75.

2 Véase Diccionario Enciclopédico Hispano Americano, 1910.

* Véase Diccionario de la Lengua Espanola. Madrid. 1925. Y también, GAR(IL\—LOMAS, A, Es-
tudio del dialecto popular montanés. Fonética, etimologias y glosario de voces. San Sebastian, 1922,
pag. 237; Id., LI lenguaje popular de las Montaiias de Santander. Santander, 1949, pag. 199; COR-
DOVA Y ONA, 8., Cancionero popular de la provincia de Santander, IV. Santander, 1955, pag. 35.

+ “Las marzas salen a relucir varias veces al aiio”. Véase CORDOVA Y ONA, S., Cancionero po-
pular..., op. cil., pag. 35.
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v Reyes); febrero (la altima noche); y marzo (el primer dia o
viernes de mes).

La ltima noche de febrero y primera de marzo, eran las dos
fechas que definian las marzas en su sentido restringido. Aun-
que también se practicaban modalidades estructuralmente se-
mejantes a este tipo de canto (que incluso reciben, en algunos
casos, la denominacion de marzas), en otras fechas del ano
como sucedia en carnaval (el martes); la Cuaresma (los domin-
gos después del toque de oracion); la Pascua de Resurreccion
(Sabado de Gloria o Domingo de Resurreccion); el primer o ter-
cer dia de mayo (existe una analogia entre algunos cantos de las
marzas de Soba, Junta de Voto, vy las cancioncillas dedicadas a
la maya-nina);” y, en junio, los dlas de San Juan y San Pedro.

Tras el hecho socio-histérico de la existencia de varias fechas
para marcear,’ se encuentra la circunstancia cronologica de que,
la practica totalidad de las marzas, se hallaban enmarcadas en
un tiempo comin mas amplio, como es el tiempo de invierno,
que dota de cierta homogeneidad a los festejos celebrados en él;
y que curiosamente es, por extension, un tiempo de carnaval.?
Festejo este ultimo, con el que las marzas y sobremanera cierta
modalidad de ellas (las de enmascarados del valle de Soba),
guardan visibles semejanzas morfologicas. Es mas, a mi juicio,
como tendré oportunidad de demostrar, las marzas tienen cierto
parentesco estr uctural y funcional con las mascaradas de princi-
pios de ano (la Vl]anera) y, en determinados aspectos, con algu-

5 Véanse COSSIO, J. M.* DE vy MAZA SOLANO, T., Romancero popular de la Montana. San-
tander, 1934, pags.351-352; MAZA SOLANO, T., “El Auto Sacramental La Maya de Lope de Vega,
v las fiestas populares del mismo nombre en la Montana”. en Boletin de la Biblioteca Menéndez Pe-
layo, XV1I:4 (1935). pags. 16-17; Id., “Algunas fiestas de antafio en nuestra provincia”, en Revista
de Santander, 1 (1930), pag. 286; MONTLESINO GONZALEZ. A., Fiestas Populares de Cantabria,
2..., op. cit., pag. 119.

© Véanse PEREDA, J. M." DE, Escenas Montariesas, coleccion de bosquejos de costumbres to-
madas del natural. Madrid, 1864, pags. 108-111: DUQUE Y MERINO, D., “De las marzas”, en R.
Calleja, Cantos de la Montaiia. Madrid, 1901, pags. 72-73; SAINZ DE LOS TERREROS, M., £l muy
noble y leal valle de Soba. Madrid, "1893, pags. 159-168; GARCIA-LOMAS. A v CANCIO, J., Del
solar y de la raza (Tradiciones y folklore de la Montania), 2. Pasajes, 1931, pag. 160; COSSIO, J. M.*
v MAZA SOLANO, T., Romancero popular de la Montaiia..., op. cit., pig. 318;: CORDOVA Y ONA,
S.. Cancionero popular..., op. cit., pags. 36 y 40; CARO BAROJA, I., Ll carnaval (Analisis histérico-
cultural). Madrid, 1979, pag. 162.

7 Véanse ALCALDE DEL RIO, H., “Noche de marzas”, en Escenas cantabras (apuntes del na-
tural). Torrelavega, 1928, pag. 77. “Marcear o marzar. Cantar las “marzas’”; GARCIA-LOMAS. A.,
El lenguaje popu/m L op. cit., pag. 198; 1d., Estudio del Dialecto Popular Montariés. San Sebastian,
1922, pag. 237.

& Véase CARO BAROIJA, J.. El carnaval..., op. cit., pags. 43-49.
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nas comparsas de mozos que por antruido salen a recorrer las ca-
lles de las aldeas, cumpliendo idénticas funciones socio-rituales.’

4

El espacio festivo

El espacio festivo de las marzas cantabras' comprendia la
practica totalidad de la region, siendo las areas interiores las de
mayor densidad de celebracion. En la actualidad, por distintas

9 Véase MONTESINO GONZALEZ, A., “Las marzas o la bienvenida de la primavera”, en Fies-
tas populares de Cantabria, 2..., op. cit., pags. 109-115.

10 “En la Espaia folk, cuestaciones y aguinaldos con motivo de Navidad y Afio Nuevo toman as-
pectos particulares, segin las regiones. Cada pueblo les dard un nombre particular. En Santander,
por ejemplo, se denominardn Marzas”. Véase GOMEZ-TABANERA, J. M., El folklore espaiiol. Ma-
drid, 1968, pags. 210-211. Sirva esta cita para dejar bien claro que el fenémeno de los cantos peti-
torios no es exclusivo de Cantabria.

Es mas, la denominacion de estos cantos como marzas no es exclusiva de nuestra region. En con-
tra de la idea errénea, tan extendida entre la opinién publica de Cantabria, que considera a las mar-
zas como un fenémeno tnicamente de nuestra cultura regional, voy a presentar una serie de datos
con la finalidad de contribuir a deshacer este error con tintes chauvinistas. Para ello, quisiera dejar
constancia de una primera y elemental geografia supra-regional de las marzas, sin duda incompleta,
en la que existen testimonios de la (e]ehrd(]on de cantos petitorios, que también reciben la denomi-
nacion de marzas: Asturias y Ledn, véase MARTINEZ GONZALEZ, 1., Afioranzas, costumbres.... op.
cit., pags. 31y 36. Palencia, véanse COLOMA Y SANTANA, ., Folklore de la /)rormaa de Palencia.
1930 manuscrito inédito citado por J. Caro Baroja, El carnaval... , op. cit., pag. 164; MARTINEZ
GONZ ALEZ, J., Aftoranzas..., op. cit., pags. 31y 36; DIAZ, J., Cancionero del Norte de Palencia.
Palencia, 1982; :\LOJ\SO PON()—\,J L., . Tradiciones y C()\fltrrtl)les de Castilla y Leon. Valladolid,
1962, pags. 41-51. Burgos (no tnicamente en las zonas fronterizas con Cantabria, sino también bas-
tante al sur, en l'nnllom y Madrigal del Monte), véanse OLMEDA, F., Folklore de Castilla. Sevilla,
1903, pags. 70-71; HURGUETA \ MARTIN, D., F(}”\[{)I(’ Bmtra[Ps Bulﬂ()s 1931, pags. 220-221;
(,O]\7AT EZ PALENCIA, A. y MEL F, E., “Las marzas” ,en La maya. \olas para su estudio en Ls-
pana. Madrid, 1944, pags. 144-145; G \R( A DE DIEGO, P., “Marzas y mayos”, en Revista de Dia-
lectologia y Tradiciones Populares, XVIII (1962), pags. 258-269; MORAL MORAL, M., “Marzas de
Fontioso (Burgos) y “Marzas de Madrigal del Monte (Burgos)”. Ambos, en Revista de Dialectologia
¥ Wa(lzczoneePopu[ruPa XVIIT (1962), pags. 259-262 y 262-265; CARO BAROIA, J.. El carnaval...
op. cit., pag. 162; MARTINEZ GONZALEZ, J., Afioranzas.... op. cit., pags. 31 y 30; AL OI\SO
PON(}\ T L Tradici iones..., op. cit. QMU\M veanse MARAZUELA ALBORNOS, A., Cancionero
b(’gomano bcmua 1964, pags 18 y 279 280; ALONSO PONGA, 1. L., Tradiciones... , op. cit. Viz-
caya, veanse SAI\JL DE LOS TERREROS, M., £/ muy noble..., op. cit., pag. 163; LOPLL GIL, M.,
Valle de Carranza. Bilbao, 1975, , pags. 25 y ss.; VICARIO DE LA PENA, N, £l noble yleal valle de
Carranza. Vizeaya, 1975, pags. 307 y ss.. ; ANONIMO, ¢ FOI(IOF(‘]‘UlH[’C’Id en Revista Dantzariak,
8 (1979), pig. 6; DIAZ GARCIA, M. S.. \Iords para un estudio ernoordfl( o de la villa de Lanestosa”,
en Lanestosa. \l/ca\a 1987, pags. 338 y ss.; ERRAMUN L ARRTNA(,—\ 1.. Asociaciones de Moce-
rias, en Luskal Herria. Bilbao, 1988, pags. ()2 63; PALIZA MOVDUATE M.,y DIAZ GARCIA, M.
S.., El valle de Carranza. Vizcaya, 1989, pa% 31yss.: VV.AAL “Las Marzas ,en La a/mzenfacton
doméstica en Vasconia. Bilbao, 1990, pag. 417;: ALONSO POI\CA J. L., “Las marzas”, en Tradi-
ciones y costumbres de Castilla y Leén. Valladolid, 1982, pags. 41- 51.

111



razones, que en su momento analizaremos, el mapa de este tipo
de cantos de mocedad, ha quedado considerablemente redu-
cido." Esta circunstancia, producto de la desarticulacion de las
practicas marceras, es la razon por la que he preferido emplear
los tiempos verbales en pasado, al referirme a las acciones ri-
tuales, con la finalidad de reflejar el cambio cultural producido
en Cantabria en las dltimas décadas.

Dentro de los ntcleos poblacionales en los que se organizaban
las marzas, el ambito espacial intracomunitario de presencia y
recorrido de los marzantes, durante las acciones de peticion, es-
taba conformado por los pOItaleb y estragales de las casas y

también los corrales y corraladas (En algunas casas era fre-
cuente que la cuadrilla de marzantes penetrara hasta la co-
cina),' las calles de las aldeas y los diversos barrios de la co-
munidad, si esta era polinuclear. Igualmente, existian grupos iti-
nerantes que deambulaban por las diferentes aldeas de un
mismo valle, de distintos valles, incluso, por valles de otras pro-
vincias, cuando los vecinos de las localidades consentian su pre-
sencia.” Las comidas, meriendas y cenas de marzas, se desarro-
llaban en espacios interiores de alguna casa del vecindario, en
algiun local del Concejo o en el interior de la taberna.

5!

Division tipologica de las marzas

Al hacer una division tipologica de las marzas, en la que se
sistematizan sus diferentes variables, ya que “en cada valle y

" Ya Duque Merino se referia, en el pasado siglo, a la pérdida de la tradicién marcera, escri-
biendo: “la (mmmlne de las marzas, hoy muy decadente”. Véase DU QUE Y MERINO, D., “Algo de
las marzas”, en Contando cuentos y asando castaiias. Madrid, 1897, pag. 157. Poalenolmenle este
capitulo del libro fue publicado con el mismo titulo, en dos periédicos regionales en Heraldo de Cam-
poo.1 (1912), pags. 1-2, y en Fontibre, 6 (1957), pag. 10.

12°%Y se les abria la puerta, y en algunas casas se les daba entrada hasta la cocina, donde saluda-
ban a la familia, y cantaban més si se les mandaba, recogian la dadiva, expresaban su agradeci-
miento, se despe(hdn cortésmente, y se iban a otra parte a repenr lo mismo, si eran 1tr11dlmeme afor-
lunddos Véase DUQUE Y ME RINO, D.. “Algo de las marzas”, en Contando..., op. cit., pag. 156.

# El ejemplo més paradigmatico de itinerancia es el de las Cuadrillas del Valle de soba, que no sélo
recorrian sus aldeas, sino que también penetraban en valles de la provincia limitrofe de \ izcaya. Ve-
dse VICARIO DE LA PENA, N., £ noble...., op. cit.; DIAZ GARCIA, M. S.. “Notas para...,” en op. cit.

112



aun en cada pueblo tienen las marzas distintos modos, titulos,
melodias y letras”,"* encontramos, en una primera instancia, las
Marzas con ramasqueros 0 Zarramasqueros (personajes disfra-
zados y, en ocasiones, enmascarados), de las que son un ejemplo
las del valle de Soba“ y las marzas ordinarias (sin elementos
disfrazados), que son casi la totalidad. Una segunda instancia,
abarcaria la totalidad del fenomeno marcero, estructurado con
arreglo a tres ejes fundamentales: a)el tiempo de celebracion:
Pascuas de Navidad, Pascuas de Ano Nuevo y de Reyes, marzas
marceras (altima noche de febrero y primeros dias de marzo),
marzas de Cuaresma y Pascuas de Resurreccion;'® b)su confor-
macion: las marzas cortas, si solo se cantan las coplas marceras
vy marzas largas si se anaden los Mandamientos, las Obras de
Misericordia o los Sacramentos de Amor, cuando se canta en la
casa del cura, si los vecinos han sido espléndidos o si hay una
moza en edad de casarse, a la que se pretende elogiar o corte-
jar;'" ¢) el contenido de las coplas respecto al vecino destinata-
rio: galanas o floridas, si responden a un recibimiento hospita-
lario y solidario y rutonas de ruimbraga o ruinvieja, si preten-
den satirizar y censurar la tacaneria, el engano y la actitud in-
solidaria con la que, en algunas casas se solia acoger la presen-
cia de los marzantes.!®

4 Véase CORDOVA Y ONA, S., Cancionero popular..., op. cit., pig. 41.

15 “Son las marzas que cantan los mancebos del lugar acompanados por el ramasquero o zarra-
masquero, cuyo grotesco disfraz no sé si asusta o divierte”. Véase SAINZ DE LOS TERREROS, £l
muy noble..., op. cit., pag. 162.

S. Cordova, refiriéndose a las marzas, escribe: “En Soba se cantan con careta, con mitras altisi-
mas de plcl(‘s de ov eja y ramos de acebo. Van vestidos con pieles de oveja, llevan cencerros de todos
tamaiios”. Véase CORDOVA Y ONA, S., Cancionero popular..., op. cit., pag. 63. Y también, CO-
TERA. G.,, “Zarramasquero de Soba” , en Trajes populares de Cantabria. Siglo XIX. qﬂlntdnder
1982, pags. 175-177; MONTESINO GONZALEZ. A., Fiestas populares de Cantabria. 2., 0p. cil.,
pags. 111-113.

10 Véase COSSIO, J. M.* DE y MAZA SOLANO, T., Romancero..., op. cit., pig. 318; CORDOVA
Y ONA, S., Cancionero..., op. cit., pags. 36 y 40. Este tltimo autor habla también de marzas “de
martes de (f‘dI'll‘dV(’:llw, de ““primer domingo de mayo” y “de San Juan™.

17 Véanse DUQUE Y MERINO, D., “Algo de marzas”..., en op. cit., 161; COSSIO, | J\I "DEvy
!\r’l.—\/A SOLANO. T., Romancero..., op. cit., pags. 318-319; NUEVO ZARRACINA, D. G., “Las mar-

zas”, en Revista de Dla/cc/o/o«rm ¥ T/adtcrones Populares, 1(19-1-1 1945), pag. 206; MARTINEZ
GONZALEZ, ., Mondlogos y estampas de costumbres campurriano-montarniesas. /\frullcu de Cam-
poo, 1969, pags. 202y 20() 200; Id., Aftoranzas, costumbres..., op. cit., pag. 38.

1% Véanse PE RI*I)A J. M." DE, hs(en(la..., op- cil., pags. 1()8 111; DUQUE Y MERINO, D.,
“Algo de las marzas”, en Contando..., op. cit., pag. 163; GARCIA-LOMAS, A. y CANCIO, [, Del so-
lar..., op. cit., paﬂq 165, 167-169 y 177- 180; COSSIO, 1. M. DE v MAZA SOLANO, T., Roman-
cero..., op. cil., pag. 199.
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6

Los grupos portadores del ritual

Los grupos festivos estaban compuestos por varones, ya que
“la ley y la costumbre de las marzas no consienten mas que a
mozos solteros™.' por ser este “un derecho indiscutido de todo
mozo soltero”™’ (a excepcion de las Pascuas de Resurreccion, en
las que suelen intervenir cuadrillas mixtas de mozos y mozas).?!
Estos grupos que componen el principal soporte organizativo y
estructural de las marzas, estaban formados por cuadrillas o
comparsas que reciben los nombres de marzantes marceros o
“pascueros” (cuando salen por pascua).*

A veces estas cuadrillas de marceros, si los mozos tenian
conflictos entre ellos y no salian a rondar, eran sustituidas por
comparsas de hombres casados que cantaban las marzas y co-
mian las “pergiias”,* haciendo tantas travesuras como los mo-
zos. En algunas fechas, cantaban las marzas también grupos
de ninos.

1 Véase DUQUE Y MERINO, D., “Las marzas del afio 137, en Contando..., op. cit., pags. 106-
107.

“Son los marzantes, es decir, dos docenas de mocetones del lugar que andan recorriéndole de casa
en casa”. Véase PEREDA, J. M." DE, Escenas..., op. cit., pag. 128. Y también, Menéndez Pela)o: “las
marzas. que suelen cantar los mozos de los pueblos a las puertas de las casas”. Véase MENENDEZ
PELAYO, M., “Romances tradicionales de varias provincias”. en Antologia de poetas liricos caste-
llanos. Santander, 1945, pag. 319.

20 Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas en el valle de Polaciones”, en Valle de Polaciones.
Recuerdos de mi valle. Torrelavega, 1980, pag. 2 del capitulo (el libro no tiene numeradas sus pagi-
nas).

21 Sobre la presencia de mujeres en las Pascuas, véanse CORDOVA Y ONA, S.. Cancionero.... op.
cit., pag. 40 y 60; MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 2..., op. cit., pag.
113.

2 Vednse PEREDA, J. M." DE, Escenas..., op. cit.; DUQUE Y MERINO, D., “Algo de las mar-
zas”, en Contando..., op. cit., pag. 154; PUENTE ]. G. DE LA, “las marzas”, en Reinosa y el valle
de Campoo. Santander, 1916, pag. 173; GARMA BAQUIOLA, A. DE LA, Pepina. Novela Montariesa.
Barcelona, 1923, pags. 33 y ss.: ALCALDE DEL RIO, H., “Noche de marzas”..., en op. cit., pag. 62:
GARCIA-LOMAS, A. y CANCIO, I, Del solar..., op. cil., pags. 167 y ss.; GARCIA-LOMAS, A., El
lenguaje popular..., op. cit., pag. 198; DIAZ GOMEZ, A., “Fiestas y costumbres carmoniegas en Car-
naval y Cuaresma”, [I/1ll, en XI Aniversario del Centro de Estudios Montafieses. Santander, 1976,
pég. 550; MARTINEZ GONZALEZ, 1., Afioranzas, costumbres..., op. cit., pag. 31.

2 “Pedir y comer las pergtias que son las marzas de los casados”. Véase KARLOS, “jA pedir las
marzas!, en La Joz de Licbana, (1900). pag. 3. A este respecto. A. Diaz escribe: “Las Marzas las pi-
den los mozos, aunque ciertos anos se haya dado el caso de que fueran marceros los hombres casa-
dos, al no salir aquéllos a causa de algin imprevisto”. Véase DIAZ GOMEZ, A., “Fiestas y costum-
bres carmoniegas en Carnaval y Cuaresma”..., en op. cil., pag. 550.
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Internamente la cuadrilla de marzantes se encontraba for-
mada por el presidente, mozo viejo, regidor, caporal o amo
(mozo soltero de mas edad), que tenia la maxima autoridad
dentro del grupo; los quintos del afio; un conjunto homogéneo
de varios mozos** de edades similares, de un mismo ambito in-
tracomunitario e igual estatus social; y aquel o aquellos jove-
nes que ese ano entraban a mozos y marceaban por vez pri-
mera, cumplidos los quince o dieciséis anos y pagada la “pa-
tente”.? la cuota o los derechos: pago en metalico o en canta-
ras de ViIlO.) que daba al novicio el derecho a marcear y a po-
der echarse novia, a partir de entonces. Todos los mozos se en-
contraban unidos por su identidad sexual, vinculos de amistad
y parentesco, proximidad espacial de residencia, igualdad so-
cial y moral.

Los nuevos mozos eran presentados por el mozo viejo y de-
bian superar una serie de pruebas rituales que la ronda les exi-
gia; entre otras, el “examen de virilidad que, en la noche de
marzas, habian de rendir los mozos entrantes ante la comunidad
de solteros”.?° En funcion de estos ritos de paso a los novicios se
les asignaba un papel dentro de la cuadrilla: cargar con la cesta
de pedir las marzas; llevar el farol: realizar los hurtos rituales de
verduras y hortalizas en las huertas del vecindario; limpiar la
mesa de la comida de marzas, ete.

El mozo viejo era el encargado de coordinar y distribuir las
funciones de los miembros de la cuadrilla de marzantes; armo-

A veces, simplemente, los mozos cedian sus derechos a los casados, como relata la cronica de
un periédico de principios de siglo: “En virtud de que los mozos del pueblo cedieron su derecho
para pedir las marzas a los casados, salieron éstos en la noche del afio nuevo, al son de timbales,
almireces y sonoras panderetas, como si algo extrafio ocurriese en el pueblo”. El cronista continta
diciendo, que habia hombres hasta de 70 y 78 afios, que se sacrificaron dos corderos, pagados por
el pueblo, con los que se organizé una cena la noche de Reyes, a la que asistieron el sacerdote, un
joven indiano y veinticuatro comensales, v que el festejo concluy6 con un baile que finalizo a las
doce de la noche. Véase El uorrcsponsal Las Marzas en Cicera”, en Picos de Europa (1908),
pag.3.

2 El ndmero de marzantes dependia de las caracteristicas demograficas del lugar; si bien, la me-
dia de los miembros componentes de las cuadrillas, solia oscilar entre quince y treinta individuos. Vé-
anse PEREDA. J. M." DE Escenas...., op. cit.; KARLOS, A pedir las marzas!..., en op. cit., pag. 3;
GARMA BAQUIOLA, A. DE LA, Pepina..., op. cit., pag. 33.

# “Los muchachos no se cansaban de ser muchachos. y entraban en la mocedad a su debido
tiempo, pagando la pclf(-‘llT(-‘ y cumpliendo, sin dispensa, los demas requisitos del caso”. Véase DU-
QUE Y MERINO, D., “Las marzas del dll() 137, en Contando..., op. cit., pag. 100. Y también,
NUEVO /ARRA(AI\J—\ D. G., “Las marzas”, en op. cit.; MADRID GOMEZ, P., “Las marzas...”, en
op. cil.

2 Véase RODRIGUEZ FERNANDEZ, A., “Las marzas”, en Los Carabeos..., op. cit., pég. 425.
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nizar sus voces durante los ensayos;*’ pedir las marzas delante
de las puertas de las casas del vecindario; y, una vez formados
los corros de ronda,? solicitar la licencia o permiso para cantar-
las 0, en su caso, para rezar a las animas.

En el interior de la cuadrilla se organizaban, con arreglo a las
facultades cantoras de los miembros, uno o dos coros de mozos,
debidamente seleccionados segin las caracteristicas de sus vo-
ces. Los menos dotados para el canto eran los encargados de
cumplir las tareas de farolero (también solian iluminarse con ve-
las),?” que actuaba de guia luminosa del grupo en la oscuridad
de la noche; de cestero,?” bolsero,?' torrendero o torreznero,*? o
ayudante del amo, encargado de llevar una cesta; un burro con
alforjas,” un cuévano u otro recipiente en el que se iban depo-
sitando los productos que donaba el vecindario.*

“El dao”, las dadivas o limosnas que se entregaban en meta-
lico, solian ser custodiadas por el tesorero, el cajero o mozo viejo
que hacia también las veces de bolsero, asi denominado por la
bolsa (“el cepo™) en la que metia el dinero (en algunas cuadri-
llas esta funcion la desempenaba otro de los mozos mayores) y
que, una vez finalizadas las marzas. rendia cuentas, ante el co-
lectivo, de los dineros obtenidos, al igual que el cestero debia re-
contar en publico los alimentos recaudados y llevarlos a la ta-
berna o la casa, donde se organizaba la comida.*

En algunos valles era costumbre nombrar el discurseador,
cuya funcion consistia en pronunciar discursos al finalizar la
cena o comida de las marzas.?

27 “En este mismo sitio nos ajuntaremos todas las mananas una hora antes de salir a rondar, con
el fin de dar el dltimo toque al ensayo”. Véase ALCALDE DEL RIO, H.. “Noche de marzas”, en op.
cit., pigs. 78-79. Y también, MARTINEZ GONZALEZ, J., Mondlogos y estampas.... op. cit., pigs.
199-200.

2 “Se retnen en dos o tres grupos, por edades o segiin las voces. pues en uno estan los mozos que
tienen la voz muy gorda y en el otro los muchachos que la tienen delgada. y cantan formando dio™.
Véase KARLOS, op. cit., pag. 3.

2 Véase CORDOVA Y ONA, 8., Cancionero..., op. cit., pig. 40.

3 Véase ALCALDE DEL RIO, H., “Noche de marzas”, en op. cit., pigs. 78 v 96.

31 “Les da dinero, que recoge uno de los mozos. nombrado bolsero de antemano”. Véase FER-
NANDEZ, D., “Las marzas”, en Cabuérniga..., op. cit., pag.05.

32 Véase MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 2..., op. cit., pag. 113.

3 Véase MARTINEZ GONZALEZ, 1., Mondlogos y- estampas..., op. cit.. pig. 199.

#Para recoger los donativos en especies llevaban un saco para las legumbres y una cesta para los
huevos. tocino y chorizos”. Véase DIAZ GOMEZ. A., “Fiestas...”. en op. cit.. pag. 550.

T4, cestero, encargate de llevar el contenido de la cesta a Encarna, la tabernera, recomen-
dandola, a la vez, nos tenga dispuesta la merienda para las cinco de la tarde”. Véase ALCALDE DEL
RIO, H., “Noche de marzas™.... en op. cit., pag. 96.

% Véase “Desde Cabuérniga. Los marceros”, en Ll Diario Montanés (1928). Pag.6.
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Las cuadrillas o comparsas de marzantes “no vestian traje es-
pecial. Iban ataviados con la tipica blusa del pais. la faja encar-
nada, el pantalon estrecho, mas bien corto que largo, y el pa-
nuelo de pintas al cuello, anudado por delante. En sus manos
llevaban el palo de acebo, rematado por una especie de bola, o
sea, la cachiporra™’ (las mozas marceras de Pascua vestian “de
blanco con prendidos y cintas de colores” y se acompanaban de
ramasqueros o galanes).*® [gualmente podian llevar palos, ca-
chavas y ahijadas: eso si, debidamente labradas.

Los marzantes de Soba se acompanaban de los ramasqueros,
se ataviaban con unos capirotes o capiruchos altos, de forma co-
nica, forrados de papel y engalanados con rosetas. En su ex-
tremo superior llevaban un rabo de cordero a modo de penacho.
Sobre las espaldas colocaban una cubierta de piel de oveja o de
buey, atada al pecho con cordeles y en ella sujetaban quince o
veinte campanos, que hacian sonar al ritmo de los pasos lentos
con que caminaban y ajetreaban el cuerpo.

En las manos portaban un enorme palo pasiego de avellano,
descortezado al fuego, pintado de negro con carbones y ador-
nado con tachuelas. Este utensilio, les servia para avanzar eje-
cutando espectaculares saltos (la rama de acebo era mas propio
sacarla por Pascua, época en la que se admitia la presencia de
mujeres en las cuadrillas de marzantes).

Los ramasqueros de Villar acostumbrados a cubrirse el rostro
con caretas de carton o piel de oveja.

Los restantes mozos del grupo vestian camisa, pantalones,
alpargatas blancas, pafnuelo, faja roja y utilizaban también
palos.”

Algunas rondas de marzantes, segtn los lugares y el tiempo
empleaban instrumentos musicales (aunque la costumbre mas
generalizada ha sido cantar las marzas sin acompanamiento

37 Véase CORDOVA Y ONA, S.. Cancionero..., op. cit., pags. 39-40- A. Diaz nos describe los
atuendos de los marceros, siguiente modo: “salian con la ropa que vestian usualmente. La indumen-
taria de principios de siglo se componia de calzones azules de mahén o de pana marrén o negra, ca-
misa blanca, blusa y, algunos, chaleco. Calzaban alpargatas de suela de esparto y escarpines con las
albarcas”. Véase DIAZ GOMEZ, A., “Fiestas...”, en op. cit., pig. 550.

3 Véase SAINZ DE LOS TERREROS, M., EI muy noble..., op. cit.. pag. 160; Y también, COR-
DOVA Y ONA, S., Cancionero..., op. cil., pag. 40.

 Véase MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 2..., op. cit., pags. 111-
113. Sobre los ramasqueros y el zarramasquero de Pascua, véanse SAINZ DE LOS TERREROS, M.,
Ll muy noble..., op. cit., pags. 162y ss.; COTERA, G., Trages..., op. cit., pags. 175-177 y 258.
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instrumental),* tales como panderetas, carracas, pitos y acor-
deon (en las marzas de Navidad, Ano Nuevo y Reves) ' herro-
nas o berras,* bigaros* y campanos, como sucedia en las mar-
zas rutonas.**

La cuadrilla o el mozo viejo, nombraba uno o dos mayordo-
mos encargados de gestionar todos los asuntos relativos a la co-
mensahdad festiva y avisar a las mujeres del vecindario sobre
quienes habia recaido, por sorteo o votacion, la tarea de prepa-
rar la cena de marzas (cocinera de las marzas).*

Ciertas villas urbanas poseian cuadrillas de marzantes orga-
nizadas con arreglo al estatus econémico y social de los miem-
bros corre%pondientes Duque y Merino recoge uno de estos ca-
sos: “los marceros solian reunirse por barrios y por condiciones
somales en la villa, sin que nadie hubiese hecho clasificacion ex-
presa ni se hallase en ordenanzas: las comparsas de cada barrio
eran dos: una de sefioritos (fuitos, que decian los otros), que pe-
dia en las casas donde hubiera doncellas de vestido largo y man-
tilla de moco. v la otra de los mozos de chaqueta, que no dejaba
de llamar a ninguna puerta que guardase moza de aparejo re-
dondo. Ordinariamente aquellas comparsas no se estorbaban la
una a la otra; cada una seguia su derrotero y cantaba o rezaba
a su parroquia”.*

“Recita sus marzas con voz plaiiidera, sin acompaiiamiento alguno”. Véase GARCIA, J., (seu-
dénimo de Amés de Escalante), Costas y Montanas (Libro de un cammanl() Madrid, 1871, . pag.
507. De ese comentario se hacen eco, posteriormente, AMADOR DE LOS RiOS, R., Espaiia. Sus mo-
numentos y artes. Su naturaleza e historia. S(lm‘amlel, XX. Barcelona, 1891, pag. 272, y MENEN-
DEZ PELAYO, M., “Romances tradicionales...”, en op. cit., pag. 320.

# Véanse (,AR(AIA LLOMAS, A. y CANCIO, J /)0/50/01.... op- cil., pag. 165; CORDOVA Y ONA,
S.. Cancionero..., op. cit., pag. 140; C ALDERON ESCALADA. J.. “Las marzas”, en Panorama his-
torico y emogmﬁ( o de mi valle. Santan(leL 1971, pag. 189; DIAZ GOMEZ, A., “Fiestas...”, en op.
cit., pag. 550.

2 “Los mozos y nifios de Campoo de Suso se acompaiian con unas berronas o berras, silbatos
hechos de una cana de satco, que colocan en un cuerno para mayor seguridad, y no cesan de tocar-
los mientras van de casa en casa”. Véanse CORDOVA Y ONA, S., Canctonoro . op. cil.. pag. 40;
CALERON ESCALADA, I, Estampas campurrianas, op. cit.

* “La musica mas corriente con que se acompailan, son cuernos y bigaros. que tocan los chava-
les mientras van de una a otra casa. Pm este toque de cuernos y bigaros, I()s (llava](—w riem*n derecho
a pallicipar de la cena de las marzas”. Véase CALDERON ESCALADA, J Las marzas”, en op. cit.,
pag. 189.

# Véase GARCIA-LOMAS, A. y CANCIO, J., Del solar..., op. cit., pig. 165.

# Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”. en op. cit., pags. 6 y 7 del capitulo dedicado a las
marzas.

0 Véase DUQUE Y MERINO, D., “Algo de las marzas”, en Contando..., op. cit., pag. 157. Pos-
teriormente se publicé también en el Heraldo de Campdo.... op. cit., pag. 1. y en Fontibre..., op. cit.,
pag. 10.
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7

Las acciones festivas

Tras formarse los grupos para la fiesta. se inicia el ritual de la
peticion de marzas, mediante las acciones festivas que, en su
forma tradicional, constituyen un complejo entramado de cere-
monias que, a efectos metodologicos y para una mejor sistema-
tizacion y descripcion, voy a subdividir en distintos escenarios y
practicas festivas.

La primera accion ritual de las cuadrillas de marzantes era
solicitar permiso: comunicar oralmente al alcalde, al cura y al
maestro del lugar la celebracion de las marzas. Una vez obte-
nida la licencia de la representacion civico-religiosa de la comu-
nidad, el grupo recorria al anochecer las calles del pueblo, visi-
tando todas las casas del vecindario sin distincion de estatus so-
cial. La salida de la cuadrilla solia efectuarse de la Casa Con-
cejo, del corral de algun marcero o del portico de la iglesia.

Encabezados por el mozo soltero mas viejo y acompanados
del farolero y el cestero con su cesta para pedir las marzas,* los
marzantes abrian la ronda dejandose oir, mediante una algara-
bia* de voces y relinchos (ijujis) o por medio del rezo de un
Padre Nuestro o la Salve (cuando se partia de la iglesia). De
este modo, anunciaban a la comunidad el inicio de ronda y la
alertaban, para que nadie se fuese a la cama antes de tiempo,
del peregrinaje de los marceros por las puertas de sus casas. Al
llegar el grupo a la puerta o al corral de un vecino, se detenian
y el mozo viejo anunciaba la presencia de la cuadrilla con el sa-
ludo “a la paz de Dios, sefiores” o invocando el nombre de la
persona principal de la casa; quien, a su vez, desde el interior
del hogar, preguntaba: “jquién llama?” o “;quién va?”, a lo
que el caporal respondia: “jlos marzantes!” o *jdan marzas?”.
Cuando el duenio abria la puerta (esta funcion la desempenaba

7 Véase DUQUE Y MERINO. D.. “Algo de las marzas”, en Contando..., op. cit., pag. 154.

# “El coro contesta con relinchos a esta primera tirada de algarabia, que asi se llama técnica-
mente la introduccion de los marzantes™. Véase PEREDA, ). M." DE, Escenas montanesas..., op. cit.

D. Fernandez opinaba que “debe llamarse jujio y no relincho, expansion que sigue a los cantos
montaiieses y asturianos”. Véase FERNANDEZ, D., “Las marzas”, en op. cit. pig. 66.
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el varon cabeza de familia o en su ausencia “la mujer de la
casa”), el responsable de la cuadrilla preguntaba: ” jcantamos,
rezamos o nos vamos? "+

“El marcero zalagardon o ‘mozo viejo” de los que componian
la ronda hacia la relacion de los que le acompanaban, senalando
los motivos de ausencia de los que comparecian habitualmente
(cumplimiento del servicio militar, enfermedad, muerte...), y a
continuacion (si habia habido algin difunto durante el ano) re-
zaban por él asi como por las obligaciones de la casa”.”

Segun la situacion particular de la familia, que por regla gene-
ral conocian los mozos.”' se cantaba, se rezaba o se iban. Si en la
casa habia algin enfermo grave, luto reciente o un dolor familiar
(en las casas con moribundos no se cantaban marzas) y sus
miembros asi lo pedian (la peticion de rezo recaia sobre el ama
de la casa), la cuadrilla de mozos, debidamente descubiertos, con
las cabezas inclinadas y arrodillados, dentro del mas absoluto de
los respetos y formalismos, decian: “por las obligaciones de vivos
y muertos en esta casa’ y rezaban un Padre Nuestro o un Ave
Maria por el alma del difunto.”* Si el duefio de la casa pedia que
cantaran, al tiempo que les ofrecia un trago de vino (a veces con
galletas), la comparsa cantaba las marzas en presencia de todo el
grupo familiar existente, con arreglo a los canones de la tradi-
cion; unas veces, completas; otras, de manera fragmentaria. Y si

* H. Alcalde presenta una curiosa variante “;Te cantamos? ;Te rezamos?... ;O la puerta te ti-

ramos?”. Véase ALCALDE DEL Ri(),, H., “Noche de marzas”, en op. cit., pag. 87.

Otra variante es: jCantamos o rezamos o qué hacemos? Véase DUQUE Y MERINO, D., “Algo de
las Marzas”™, en Contando..., op. cit., pag. 160. Y también, KARLOS, jA pedir las marzas!, en op.
cit., pag. 3.

Lopez Linage, recoge en una ronda de aguinaldos el siguiente saludo: “jDeo gracias! No es des-
cortesia ni desobediencia a la puerta de un caballero, un hombre llamar sin licencia. Cantamos, re-
zamos, bailamos. lloramos o qué hacemos?” Véase LOPEZ LINAGE, J., Antropologia de la feroci-
dad cotidiana..., op. cit., pag. 263.

30 Véase GARCIA-LOMAS, A. y CANCIO, J., Del solar..., op. cit., pig. 167.

1 “De sobra saben ellos en dénde han de cantar y en dénde han de rezar, a no ser que haya al-
gt capricho por medio. En las casas donde estan de luto. ya se sabe que se reza; y llega a tanto la
delicadeza de aquellos jovenes atolondrados que en tales casas llaman con moderacion y no pregun-
tan si han de cantar, porque conocen instintivamente que ‘es ofender a la casa’ la sola suposicion de
que tal cosa mandaran, y ademas los mozos formales suelen hacer advertencias de este tenor:

-jEh! Muchachos, a ver si aqui que estan de lutu tenéis formalida. Si nos mandan rezar que haiga
muchu orden y cuidiau”. Véase KARLOS, jA pedir las marzas!, en op. cit., pag. 3.

2“1 Ya estoy en la cama, hijucos! Si vos parece bien. podéis rezar un Padre Nuestro y un Ave Ma-
ria por el alma del difunto, que en santa gloria esté. Ya contaba yo no dejariais de tocar al pasar
frente a la casa, haciendo paru en ella. Meter la mano por el ventano del cuarterén que aluego topa-
réis un envoltorio,conteniendo lo que os tengo dispuesto”. Véase ALCALDE DEL RiO, H., “Noche
de marzas”, en op. cit., pag. 93.
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habia una moza casadera o un especial sentido de la hospitali-
dad, se cantaban las marzas largas, anadiendo al final los Sacra-
mentos de Amor o los Mandamientos, a fin de prolongar la es-
tancia con la moza. Algunos vecinos “transigian mejor con dar la
choriza, que no con aguantar la serenata a voces solas, y les en-
tregaban la dadiva relevandoles del cantico”.”

En determinadas zonas de la region, como ocurria en ciertos
valles del Sur, los marceros entregaban, a cada mujer, un huso
para que hilaren durante ese ano. Este utensilio se hacia de una
vara de acebo, con uno de los extremos terminado en tres puntas.

A cambio de sus cantos, los marzantes recibian “el dao”, las
dadivas o la limosna; es decir, un conjunto de donativos, en es-
pecie o en metalico, que la familia de la casa daba a los mozos.
Estas donaciones consistian en productos comestibles: bebida,
chorizo, manteca, tocino, morcillas, lomo, cecina, pan, castanas,
nueces, huevos, patatas, etc., que entregaba la mujer de la casa;
o dinero, que era donado por el varon cabeza de familia y la
moza, en aquellos hogares donde la habia.

En este altimo caso, el dinero respondia a la tradicional obli-
gacion que cada casa con moza casadera debia cumplir, bien a
través del padre o bien directamente de la interesada, entre-
gando a los mozos el “real de la pandereta”, para adquirir o
conservar su derecho a que la colocaran el ramo de San Juan y
la sacaran a bailar en la fiesta patronal o en las romerias de la
comarca. Del mismo modo, si los mozos no invitaban a bailar a
una moza de una casa en la que se habian dado marzas, el pa-
dre tenia derecho a negarlas el proximo ano, cuando los mar-
zantes fueran a pedirlas.”

Una vez recogidos los obsequios por el cestero o torrendero™
que los recibia con expresiones como: “que las animas lo reci-
ban”, este hacia una primera inspeccion acerca de la calidad, ya
que a veces les enganaban dandoles huevos podridos, chorizo y

% Véase DUQUE Y MERINO, D., “Algo de las marzas”, en Contando..., op. cit., pag. 160.

 Véanse DUQUE Y MERINO, D., “Algo de las marzas”, en Contando.... op. cit., pags. 163-104;
MARTINEZ GONZALEZ, 1., Mondlogos y estampas.... op. cit.. pag. 199; CALDERON ESCALADA,
J.. Panorama historico..., op. cit., pag. 169.

» Denominacién que recibia el cestero en el valle de Soba, donde los marzantes, como ya he in-
dicado, iban acompaiiados de una seccion de ramasqueros o zarramasqueros, disfrazados con pieles,
capirotes, campanos y palos pasiegos. Por lo demas, la ceremonia de las marzas era igual que en otras
dreas de la region. Véanse SAINZ DE LOS TERREROS, M., El muy noble...., op. cit., pigs. 159-168;
MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 2..., op. cit., pigs. 111-114.
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Instrumentos para el hilado: a) ruecas; b) husos; ¢c) husa para torcer el hilo. Colec-
cion y dibujos de A. Diaz Gomez, 1958.
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tocino en mal estado o morcillas llenas de ceniza.”® La cuadrilla

se despedia ofreciendo sus servicios: “que con salud nos den las
marzas muchos anos y saben donde nos tienen cuando nos ne-
cesiten™y exteriorizando su agradecimiento, a base de vivas al
vecino donanteﬂ/ cuyo nombre se citaba * 1Que viva don Fulano
y toda su familia con salud y por muchos afios!”.*® con expre-
siones tales como: “Aqui nos han dao, buen dao, jviva! jviva!l”
o “tio... y tia... jbuen dado, buen dado, buen dado!”.””

Si el “dao” era escaso, en proporcion con la riqueza social-
mente considerada de la casa; los productos entregados estaban
en malas condiciones o trucados (algunos vecinos, por diferen-
tes razones, entregaban morcillas rellenas de ceniza, denomina-
das “panzorras”, pan duro, huevos ponones de nidos y castanas
carrias, es decir ruines, arrugadas y podridas), o sencillamente
se rechazaban, sin motivo, la presencia de los mozos rondado-
res. Eistos respondian. a lo que consideraban un agravio, can-
tando las marzas rutonas, a través de las cuales se parodiaba y
se escarnecia a todos los miembros de la casa o a alguno en par-
ticular, dandoles una cencerrada, con los campanos que para
este uso solian llevar.

Asi, se recorrian todas las casas de la comunidad, recogiendo
lo que cada uno tenia a bien entregar, con arreglo a sus posibi-
lidades, estatus social o generosidad.®” Ni que decir tiene que la
fuerza interpretativa y la longitud de los cantos se dosificaba en
funcion de la atmosfera que se creaba entre cada vecino y la
cuadrilla y, como no, del propio cansancio del grupo, el cual, por
encima de todo, tenia que cumplir con los habitantes del pueblo.

El tiempo de marzas era el momento del ano seleccionado por
la Sociedad de Mozos, para adquirir oficialmente a nuevos
miembros en su comunidad de solteros.! Para ello, los que en-

% Véanse PEREDA, J. M." DE, Escenas Montanesas.... op. cit.; KARLOS, “jA pedir las marzas!”,
en op. cit., pag. 3; NUEVO ZARRACINA, D. G., “Las marzas”, en op. cit., pags. 203; GARCIA-LO-
MAS, A. y CANCIO, I., Del solar..., op. cit., pdﬂs 177-180.

%7 Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”, en op. cit.

% Véase (AORDO\—\\ ONA. S.. Cancionero... , op. cil., pag. 39.

3 Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas” en op. cit.
60 “] vecindario rivaliza en dadivas y agasajos”. Véase MADRID G OMEZ, P., “Las marzas”, en

op. cil.

o1 “Al pago de la entrada de mozos bien podia considerdrsele un episodio enmarcado en la fiesta
de las marzas, por cuanto casi siempre coincidia con su celebracion, pero ello no aminoraba su rango
de vieja costumbre local, hoy dia desaparecida, de la que aan podemos dar fe como protagonistas.
Un par de reales por barba en el primer ano de la década de los cuarenta, fue nuestra cuota por en-
trar en la institucién y atn recuerdo que se nos llamaba mozos de dos I(’(I[(’R en atencion a la irriso-

ria cuantia de lo aportado”. Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”, en op. cit.
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Mapa de la segmentacion espacial de Tresviso en dos “mitades”, durante la peticion
de “la posa”. Plano del Gabinete de Cartografia de la Diputacion
Regional de Cantabria. (Elaboracion propia).
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traban ese ano a mozos debian cumplir una serie de requisitos
como eran: pagar una cantidad de dinero, a la que se denomi-
naba “la patente”, para la adquiqici()n de vino; aceptar las fun-
ciones que les senalaba el mozo viejo, en razon a las facultades
de cada uno. Los mas dotados para la cancion se integraban en
el coro como cantores, los menos dotados, cumplian tareas de
farolero u otras por regla general de tipo auxiliar; algunas de
gran esfuerzo: llevar durante la ronda el cesto en el que se reco-
gian las dadivas, conseguir lena y picarla para atizar la lumbre
en la que se cocinaban las marzas, etc.

Los nuevos miembros de la cuadrilla o primerizos, eran pre-
sentados, en calidad de rondadores y de mozos, por el mozo
viejo a todos los vecinos del pueblo, senalando sus méritos y de-
signandoles por sus respectivos nombre y apodos. Aprovechando
la ronda marcera se producia la entrada a moza de las chavalas
que estaban en edad de ello. El rito consistia en recibir el espal-
darazo de los mozos, para lo cual estos debian decidir cantarle
las marzas a las nuevas mozas.”* En algunos lugares, las mozas
también tenian sus propios mecanismos de agregacion al grupo
de solteras, a través de la ceremonia de pedir “la gullurita”.®

Cuando por alguna razon (enfrentamientos entre los mozos)
la mocedad, ese ano, no salia a pedir las marzas, era costumbre
que los casados, para no defraudar a la comunidad, sobrema-
nera a ninos y ancianos, se hiciera cargo de la ceremonia, des-
pués de haber dejado pasar un tiempo prudenmal que podla lle-
gar a una semana, con la finalidad de ver si los mozos llegaban
a un acuerdo y (umphan con el ritual. El desarrollo do estas
marzas era igual que si se tratara de mozos, con una pequeiia y
significativa variante que consistia en advertir a los vecinos “que
lo hacen ellos porque los mozos estan en el gallinero, dando a
entender con eso que los solteros son unos cobardes. que no se
atreven a salir de casa por la noche”.** A este tipo de marzas se
las denomina marzas de casados o, en el caso del valle de Pola-
ciones, “las pergiias”.”

2 “La moza ‘entra ya de lleno” en el grupo de las ‘rondadas’ y el mozo en el de los “rondadores” desde
el momento que ¢l sale a cantar las marzas y a ella se las van a cantar”. Véanse NUEVO ZARRACINA, D.
G., “Las marzas”, en gp. cit., pag. 204; GARCIA-LOMAS, A. y CANCIO, J., Del solar...., op. cit., pag. 168;
R()DRI(W JEZ FERN! ANDEZ, A., , op. cil., pags. 423-425; MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”, en op. cit.
? Véase MONTESINO GONZ/ ALEZ, A., “Una aproximacién al estudio socioantropologico...”,
en op. cil., pag. 130.
ot Véase FERNANDEZ, D., “Las marzas”, en op. cit., pag. 68.
% Véase KARLOS, © ,A Lrt—‘dn las marzas!”, en op. cit.. pag. 3. Sobre las marzas de los casados.

Y también, CORDOVA Y ONA, S. Cancionero..., op. cit., pig. 60.
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Las peleas en “la raya” del pueblo

Si dentro de una misma comunidad, existian varias cuadrillas
de marzantes, estas se disputaban el vecindario, estableciendo
una rivalidad que iba desde pedir primero el permiso al alcalde,
al cura y al maestro, hasta a ganarse la adhesion de los vecinos
cantando mejor, sin olvidar la disputa del propio espacio comu-
nitario, lo que podia llegar a generar violencias y reyertas intes-
tinas entre diversos sectores del mocerio local. A veces, estas di-
ferencias se mitigaban mediante el establecimiento de una divi-
sion consensuada del territorio en el que cada uno debia pedir
las marzas; llegando a darse el caso de que, en una casa situada
en la frontera entre dos barrios de un mismo pueblo con dos
puertas: una, que daba al barrio de arriba y otra, al de abajo,
cada ano pedia una cuadrilla.

Cuando la cuadrilla de un pueblo pretendia introducirse en
otro, con el proposito de pedir marzas, teniendo este su propio
grupo de marzantes o sin previo consentimiento de ellos, se so-
lian producir frecuentes conflictos violentos entre ambas forma-
ciones de mozos, generalmente en zonas limitrofes denominadas
“la raya”,’° donde se juntaban las comparsas, al igual que du-
rante el carnaval-antruido, para proferirse insultos y desafios re-
ciprocos: “si las diversas partidas se encuentran, se dicen: ‘;Paz
o guerra?’ Si alguna vez contestan ‘guerra’, se pegan palos y se
roban las cosas”.°” Estos encuentros violentos, que también po-
dian producirse en las tabernas,’® acababan en fuertes peleas a
pedradas, palos y pufietazos, que causaban no pocos heridos tal
y como nos relata Duque y Merino: “pero a veces, por un qui-
tame alla esas pajas, que espontaneamente surgia en cualquier

% En el caso del valle de Soba “la raya” que separaba la zona de los “zapitones” de la de los “co-

laderos”, era el popular puente de “Juan Gaitas”. Véase MONTESINO GONZALEZ. A., Fiestas po-
pulares de Cantabria, 2..., op. cit., pags. 113-114. Y también este mismo ritual en la vijanera y en
el antruido, pags. 9-50 y 81-95, respectivamente.

Véase CORDOVA Y ONA, S.. Cancionero..., op. cil.

% Véase PEREDA, J. M."* DE, Escenas montanesas..., op. cit.

D. Fernandez escribi6: “aquellas palizas bestiales entre los marceros de un pueblo con los de otro,
aquellas carceladas de veinte o treinta mozos se acabaron™. Véase FERNANDEZ, D., “Las marzas”,
en op. cil., pag. 69.
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encuentro, o buscado a proposito si de atras venia el pique, so-
lia entablarse reyerta entre uno y otros marceros, se peleaba a
puiietazo limpio casi siempre, cuando mas a palo seco, y tras
una refriega de no muy graves consecuencias, solia acontecer
que el grupo triunfante se apoderaba como botin de la victoria,
de la cesta en la que los vencidos llevaban lo que habian sacado
de las marzas™.*

También existian cuadrillas marceras itinerantes, que reco-
rrian distintas aldeas de un mismo valle, intercambiandose y
siendo bien recibidas por los respectivos vecindarios. Claro esta,
con la particularidad de que los tltimos en llegar recaudaban
menos que los primeros. No obstante, cuando esto ocurria se ha-
cia una previa distribucion de la comarca, para que los grupos
existentes se repartieran las zonas. con arreglo a un criterio de
equidad. Si no habia un acuerdo previo, las comparsas itineran-
tes podian tener encontronazos violentos entre ellas o con alguna
de los pueblos inmediatos. A. de la Garma nos relata una de esas
peleas ocurridas en el marco de una romeria celebrada por Pas-
cua: “pero a ultima hora se decidio a bailar una jota con el jefe
de ‘los pascueros’ del valle, y, apercibido el jefe de ‘los pascue-
ros’ de Otanes, Santullan y Miono, se sinti6 molestado por no
haber podido ¢él conseguir otro tanto en toda la tarde, y preten-
di6 que aquél, el otro, le cediera la pareja al llegar a la segunda
parte de la jota, o sea, al bailar ‘el de arriba’, alegando que te-
nia perfecto derecho, segun inmemorial costumbre

El mozo mamaniego —tamblen leguleyo— le contesto arrogante
que no negaba el derecho, pues esa era la tradicional costumbre,
que estaba dispuesto a respetar, como era de razon o justicia,
siempre que su pareja, Pepina, la joven con quien él bailaba,
fuera gustosa, porque también era tradicional costumbre que a
ninguna moza se la pudiera obligar a bailar con mozo que no
fuera de su agrado y confianza (...).

Sin saber como, ni de qué manera, desaparecieron, como
por arte de encantamiento, todas las mozas del campo o corro
del baile y los jovenes de la Villa, y se encontraron los demas
divididos en dos grupos de luchadores frente a frente, los de
Samano de un lado, y los de Otanes, Santullan, Miono y algu-
nos de Guriezo del otro; habiendo empezado y luchando con

0 Véase DUQUE Y MERINO, D., “Algo de las marzas”. en Contando..., op. cit., pags. 157-158.
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furia un buen rato a mano limpia, y desgarrandose todas las
blusas y camisas, aparecieron después estacas y palos en las
manos de los combatientes, y se arrecio y generalizo la lucha
en proporciones alarmantes, resultando unos cuantos heridos
y lesionados, y duenos del campo, los de Otanes y consocios;
pues de los cuarenta y tantos heridos, por lo menos treinta
eran samaniegos.’’

9

El recuento de “el dao” y la comida de las marzas

Otra fase de las marzas consistia en un primer recuento que
hacia el mozo viejo o el bolsero, en presencia de la totalidad de
la cuadrilla de mozos, del dlnero y de los distintos productos ali-
menticios, con los cuales iban a preparar la comida de las mar-
zas o pdlranda T En algunas zonas ., una parte del dinero (los
seis cuartos) se reservaba para la compra de las velas del Santi-
simo, que eran llevadas por los mozos, previamente sorteados
entre los de la cuadrilla de marzantes, en procesion de jueves de
Semana Santa en honor al Santisimo.”™ En ese momento se de-
cidia, en base a la dadiva obtenida, los complementos que habia
que conseguir para completar la comida festiva. Complementos
que se lograban encomendando a los nuevos mozos o a los quin-
tos, misiones de rapina por el pueblo, con el proposito de conse-
guir de los corrales y huertos del vecindario algtn pollo o conejo
y verduras para la cena; o encargando al mayordomo su adqui-
sicion. También se encargaba al cestero el cuidado de lo recau-
dado y su entrega a las mayordomas, si las hubiera, y si no, a la
mujer de la casa o taberna elegida para llevar a cabo la comida
o cena, con arreglo a un menu previamente decidido por la com-
parsa y acordado con la cocinera, que era elegida en funcion de
su honradez y facultades culinarias. En algunos lugares las co-

" Véase GARMA BAQUIOLA, A. DE LA. Pepina..., op. cit., pags. 35-37.

T Véase MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 2..., op. cit., pag. 113.

™ Véase DUQUE Y MERINO. D., “Las marzas del anio 137, en Contando..., op. cil. pag. 103.Y
también “Algo de las marzas”, en la misma obra, pag. 165-1606.
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Ramasquero de las Pascuas del valle de Soba. Dibujo de G. Cotera, 1952.
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cineras se decidian por riguroso sorteo, siendo obligatorio que
aceptaran el mandato.

Las sobremarzas: comida, merienda o cena festiva, se cele-
braban “el domingo de comer las marzas”” o domingo siguiente
al dia que se pedian. A la cena que, segtn el lugar, se convocaba
a toque de campana,’™ estaban invitados los nifios del pueblo y
las mozas; o mas exactamente aquellas mozas en cuyas casas “se
habia cumplido” con los marzantes.” En algunas aldeas acu-
dian como invitados el alcalde, el maestro, el cura y “los mozos
que se hayan casado desde las ultimas marzas en adelante”; en
ciertos pueblos, también asistia “un matrimonio de respeto”.”
Para la ocasion se encargaban, dependiendo del niamero de asis-
tentes, uno o varios corderos; de manera que a nadie le faltara
un buen trozo de carne en su plato.

Los mayordomos eran los responsables de suministrar la su-
ficiente lena, debidamente cortada, para que las mujeres encar-
gadas de “poner las marzas”"’ pudieran atizar la cocina. Si las
marzas se comian en “una casa particular”, también era nece-
sario pedir prestado, entre el vecindario, algunos utiles de cocina
idoneos para preparar una comida para tanta gente. El men,
normalmente, consistia en un plato de sopa, al que seguia otro
de cocido a base de legumbres con verdura y carne de cerdo
(patas, oreja, morcilla, chorizo, costilla, etc.); un tercer plato de
carne de oveja o de carnero con patatas; varias tortillas de pa-
tata con chorizo o con tocino; unos postres de arroz con leche,
torrijas, natillas, castanas asadas, nueces. Todo ello acompanado
de abundante pan y vino. Segun la costumbre del lugar, se po-
dia organizar una comida y posteriormente una cena, a veces
con recena en distintas noches,™ en las que se consumia el total
de los productos recaudados y cocinados.

™ Ibidem, pag. 159.
™ Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”, en op. cil.
=2, Quién juzgdis deben ser las elegidas?
-Pa mi cuenta aquellas que mas nos haigan favorecido contribuyendo a llenar la cesta.
-En ese caso el cestero tiene la palabra, que es con quien se han entendido”. Véase ALCALDE
DEL RIO. I1., “Noche de marzas”. en op. cit.. pag. 95.
0 Véase FERNANDEZ, D., “Las marzas”, en op. cit., pag. 67. Y también, DIAZ GOMEZ, A.,
“Fiestas...”, en op. cit., pag. 551; CARO BAROJA. )., kI carnaval..., op. cit., pag. 165.
7 Véase FERNANDEZ, D., “Las marzas”, en op. cil., pig. 60.
% Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”, en op. clt.
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Al final de la cena, si acudian otros mozos a la casa de las
marzas provenientes de las aldeas del valle, se les solia admitir
con hospitalidad y se les invitaba a compartir los postres y unos
tragos de vino, siempre que las relaciones fueran amistosas en-
tre ambas mocedades; sobremanera, “si mediaba algtin asunto
amoroso, quizas una boda concertada entre familias”.”

En algunas localidades existia la costumbre de entregar parte
de la comida de marzas al cura (si este no era invitado a la co-
mida o si declinaba amablemente la invitacion), otra a las viu-
das y otra a las mujeres embarazadas de la aldea.

Los primeros en comer eran los ninos, que practicamente par-
ticipaban del mismo ment que los mozos.®” Una vez finalizado
el banquete infantil, comenzaba el de los mayores que iban lle-
gando y colocandose con arreglo a las instrucciones de las ma-
Vordomds de forma tal. “que nadie se desmandara y la fiesta
deﬂenerase prematuramente en ruidoso alboroto; los mozos se
colocaban a un lado, las mozas al otro; en medio las grandes
fuentes de porcelana, a razon de una por cada seis u ocho co-
mensales, y no menos de cuatro porrones”.?!

Durante la comida, servida por las mayordomas, se entabla-
ban todo tipo de conversaciones y comentarios relativos a la
manera de comer de algunos mozos presentes, a su dilatada sol-
teria, a los noviazgos incipientes y a los futuros compromisos
matrimoniales. [gualmente, se hacian alusiones a la generosi-
dad o tacaneria, que habian mostrado determinados vecinos ese
ano, sin que la presencia de algin miembro de la familia men-
cionada presentara alguna cortapisa a la libre expresion de los
comensales.

En aquellos lugares donde era costumbre nombrar un dis-
curseador entre los marzantes; éste, en el momento de los pos-
tres, pronunciaba su discurso de caracter parodico, previa-
mente escrito con la ayuda de otros mozos o de algunos veci-
nos. En este tipo de discursos satiricos se publicaban y ridicu-
lizaban los asuntos locales ocurridos a lo largo del afio en la
comunidad.?

™ Ibidem.
80 Ibidem.
8 Ibidem.
82 Véase “Desde Cabuérniga. Los marceros”, en Ll Diario Montanés (1928). pag. 6.

133



Finalizada la comida, el mozo viejo depositario del dinero, ha-
cia un ultimo recuento publico del mismo, rindiendo cuentas®
colocandolo encima de la mesa. Se calculdban los gastos habl—
dos y, una vez separada la limosna para la iglesia, se establecia
la diferencia entre lo recaudado y lo 0“astadlo Si existia déficit,
se completaba mediante una aportacion igualitaria de los mar-
ceros.y si sobraba, pasaba a engrosar las arcas de la Sociedad de
Mozos, para su empleo en otras ocasiones. Los productos so-
brantes, en algunos sitios, se regalaban a la mujer que habia
preparado la comida de las marzas; pero en otros “el sobrante
de las limosnas lo vendian en remate publico y su producto lo
invertian en velas y hachas para alumbrar al Santisimo en el
monumento de Jueves Santo” *

10
El baile

Tras la comida, se organizaba el baile en un sitio adecuado para
ello (portal grande, colgadizo o corralada). En él, intervenia la
mocedad del pueblo y algin forastero que, por hallarse en el lu-
gar, hubiera sido invitado a la fiesta. El baile solia improvisarse
con panderetas y otros instrumentos impI’OVisa(i()s como los uten-
silios domésticos: botellas, almireces, cucharas, tenedores, etc.

Durante el baile nocturno, si éste se prolongaba, se preparaba
una chocolatada, acompanada de galletas, vinos generosos para
las mozas y aguardiente para los mozos. El baile de marzas era
un buen pretexto para que las familias que tenian hijas en edad
de mocear, las dejaran asistir a él y también, para que los que
habian alcanzado ese ano “el rango de mozos”, llegaran mas
tarde a casa en honor de su recién estrenada hombria; al tiempo
que podian mostrar al resto del grupo sus habilidades como
danzantes, su “labia con las mozas”™ y la resistencia ante la be-
bida y la fatiga.

8 Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”, en op. cil.
# Véase RODRIGUEZ FERNANDEZ, A.. “Las marzas”. en op. cil., pag. 424.
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La tradicion cambiante

Ya he mencionado anteriormente que Duque y Merino, en las
postrimerias del pasado siglo, se referia a las marzas como una
costumbre en decadencia® y nos relata que, durante las marzas
de 1892, cuando se retiraba a su casa en compania de un amigo,
“una comparsa de mozuelos adolescentes, poco mas que ninos,
nos detuvo pidiéndonos marzas. Todavia nos las pidieron con
toda la cortesia de antafio: gorra en mano, palabras discretas, e
invocando la cualidad de ser los mozos del pueblo. Supongo que
siguiendo anejas costumbres, aquellos mozalbetes no dejarian de
recorrer buena parte de la villa, si no toda ella (...). Pero es lo
cierto (ue yo, ni en mi casa ni en la ajena, oi ya el cantico de las
marzas, que pocos anos atras se oia, ni he vuelto a tropezar
marceros por las calles, ni vi aquel ano, que los mismos que des-
pertaron el recuerdo de otros dias, llevasen la indispensable
cesta de pedir las marzas.

Todavia no hace mucho tiempo, las marzas no se pedian mas
que en las casas, -a nadie se le interrumpia en la calle-; los mar-
ceros recorrian, una por una, aquellas que de antemano se ha-
bian propuesto recorrer, Hamando a todas las puertas”.?

Otro testimonio del cambio de actitud que, sobre todo en las
villas mas importantes, se estaba produciendo en la tradicion
marcera, le recogemos en un articulo de prensa publicado en los
primeros anos de la segunda década del actual siglo: desgracia-
damente tiende a desaparecer (se refiere a las marzas) pues en
algunos pueblos de relativa importancia no se canta, pues los
mozos mas ilustrados que los de estas humildes aldeas desdenan
esa tradicion”.?

En 1928, M Llano escribia un pequeno articulo, lamentan-
dose de que “ya no se cantan las Marzas con la devocién de an-
taiio” (...). El evolucionar de los tiempos, apartandose de la tra-
dicion; la transformacion de las costumbres; el estapido afan del

% Véase DUQUE Y MERINO, D.. “Algo de las marzas”, en Contando..., op. cit., pag. 157.
8 Ibidem, pags. 153-155.
¥ Véase LOMBERA, A., “Las marzas”, en luz Cantabra (1912), pag. 2.
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aldeano de imitar los ‘requilorios” de la ciudad; el desprecio ha-
cia todo lo viejo, en fin, han ocasionado la casi desaparicion de
esta costumbre tipica, mezcla de cantares y oraciones.

Las Marzas (...) tan inocentes, han llegado a ser en los pue-
blos donde aun se cultiva esta costumbre, una fiesta a la mo-
derna (...).

Todo tiende a desaparecer. La psicologia del aldeano se ha
puesto al compas de los tiempos, no precisamente con el dina-
mismo de las ideas sociales, ni en los procedimientos de cultivo
de la tierra, ni en la higiene, ni en el desprecio a los resabios de
la supersticion y de la hipocresia (...).

El afan desmedido de imitar los gustos y los refinamientos de
la vida ciudadana, imitacion burda y grosera que sienta muy
mal en el cardcter de las gentes del campo, ha logrado una me-
tamorfosis lamentable que no ha dejado en paz ni las concien-
cias, ni a los amores” %

Nuestra guerra ClVlL marca, de algtin modo, una importante
inflexion en la cronologia de la decadencia de la tradicional cos-
tumbre de marcear en las aldeas rurales de Cantabria. Al igual
que sucederia con los carnavales y otras tantas expresiones de la
cultura popular regional. muchas de ellas con menor fortuna que
las marzas; debido a que éstas, de uno u otro modo, se fueron
manteniendo en algunas zonas muy localizadas; por supuesto, no
con la misma intensidad que antano, a través de las sucesivas re-
adaptaciones e incluso se empezaron a cantar en lugares publi-
cos™ de ciudades importantes, asi como en la radio a través de
Penas, Agrupaciones Musicales y Coros semiprofesionalizados.
Las emisoras de radio elaboraron guiones radiofonicos basados
en escenas costumbristas, en las que se recogian dialogos de al-
deanos y cantos de marzas sacados del cancionero populal

En el ano 1957, en una entradilla que se hizo a la reedicion en
la prensa del tr dbd]O de Duque y Merino, el autor anénimo de la
misma se referia a las marzas, que por esos afos se cantaban en
Reinosa, en los siguientes termino: “En Reinosa ha evolucionado
y hasta pudiéramos decir, en algunos casos, que ha degenerado:
no existe razon alguna para que las tonadas de Marzas se acom-

8 Véase LLANO, M., “Caminos de la Montana. Las marzas”, en La Region (1928).
8 Véase MARTINEZ GONZALEZ, J., “Un resumen de las marzas”, en Aforanzas..., op. cit.,
pags. 30-31.
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panen de pito y tambor, instrumentos tan ajenos a la ronda
como una orquesta sinfonica; ni que se canten otras canciones
que no sean las propias de rondar en Campoo, como se da a ve-
ces la circunstancia de que algunos marceros de la ciudad hacen
caso omiso de la tradicional tonada de Marzas y llevan un re-
pertorio exético, muy propio para el lucimiento de las voces v
para demostrar la buena preparacion del conjunto (...).

Por lo que respecta a este ano, ademas de las consabidas ron-
das de la noche del 28, que van extremando su correccion gra-
cias a la oportuna intervencion de nuestro ayuntamiento, el Ca-
sino nos obsequio con una fiesta de Marzas de la noche del 3 de
marzo, en la que intervino el ochote ‘Ecos del Ebro” que inter-
preto las “Marzas’ y Los Sacramentos’, segin una partitura arre-
glada para varias voces por el maestro Guerrero (...).

O sea que las tipicas y tradicionales marzas han entrado ya
en su fase de pieza de museo”.”

En 1981, P. Madrid escribia: “ya no piden las marzas los mo-
zos de hoy en dia, y las ultimas habidas contemplaron la deca-
dencia y falta de autenticidad mas deplorables, en grado tal que
rotundamente me niego a describirlas. ;Qué se ha hecho de todo
aquello? Es la pregunta desgarradora que brota de mi pluma
ante tan desolado panorama”.”!

Actualmente so6lo en un reducido nimero de pueblos canta-
bros contintian celebrandose las marzas. Algunos de ellos, los
menos, han conservado la tradicion ininterrumpida; otros la han
vuelto a recuperar en los ultimos anos, por iniciativa de los
ayuntamientos, maestros u otras personas del pueblo.

Las transformaciones experimentadas por esta manifestacion
de la cultura han sido importantes, entre ellas se pueden desta-
car: la concentracion del tiempo de marzas, salvo contadas ex-
cepciones, en torno a la altima noche de febrero y primera de
marzo; una disminucion de mozos en los grupos de marzantes;
una composicion heterogénea de los mismos, ya que participan
igualmente solteros que casados (muchos de ellos emigrantes,
que retornan a la aldea por esas fechas) y, en algunos lugares,
son estos ultimos el conjunto dominante dentro de las cuadrillas;
formacion de cuadrillas exclusivamente de ninos, de composi-

9 Véase entradilla a la reedicion del articulo de DUQUE Y MERINO. D., “Algo de las marzas”,
en Fontibre.... op. cil., pag. 10
1 Véase MADRID GOMEZ, P., “Las marzas”, en op. cit
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ci6n mixta (ninos y ninas), en los que se delega la ceremonia de
las marzas; desaparicion de ciertas funciones realizadas por los
mozos en el interior de las cuadrillas tradicionales; reduccion del
ambito de peticion de las marzas al propio territorio intracomu-
nitario; supresion del ritual de entrada a mozo y de la obligato-
riedad de las aportaciones monetarias de las mozas, a cambio de
enramadas y otros derechos en los bailes populal(‘s decadencia
de las recaudaciones en especies, en favor del dinero.

En otro plano del festejo, se ha producido la erradicacion de
las formas tradicionales de solicitud de licencia a alcaldes y cu-
ras; la presentacién de marzantes a los vecinos; la desaparicion
de expresiones de obligacion de ayuda mutua de los marzantes
hacia la casa donante; "ol desuso de las marzas rutonas; la susti-
tucion de los antiguos faroles por el uso de hnternab., como
fuente luminosa; la reduccion del canto marcero, en el que se ha
modificado el género de algunas palabras, cuando cantan las ni-
nas. También han desaparecido las peleas entre cuadrillas intra
e intercomunitarias; se ha producido una reiterada falta de
apoyo de determinados presidentes de las Juntas Vecinales a los
grupos de marzantes, que se encuentran con trabas en la conce-
sion de locales para ensayar.

Se observa una tendencia generalizada a la celebracion de la
comida de las marzas en locales especializados (restaurantes,
bares, etc.) del pueblo e incluso de otros valles; al cambio cuali-
tativo del menu festivo, cada vez mas centrado en el cordero
asado como eje prmmpal de la comida (en algunos casos, tam-
bién el marisco); a la desaparicion de las raciones de la comida
de marzas destinadas al cura, las embarazadas y las viudas; a la
supresion de la donacion para velas del Santisimo.

Por otra parte, se esta produciendo la reaparicion, en algunas
areas urbanas (donde se celebran concursos radiofonicos sobre
las marzas, dotados de premios) de cuadrillas de marzantes de
composicion heterogénea, en cuanto a la edad y la condicion so-
cial, funddmentdlmente compuestas por asociaciones corales o
por personas pertenecientes a las mismas. En estas nuevas prac-
ticas urbanas se observa una clara voluntad de imitacion de los
rasgos morfologicos de las marzas rurales tradicionales, que son
reutilizadas con una finalidad ladica al servicio de la sociabili-
dad y la comensalidad festivas de determinados grupos y aso-
ciaciones ciudadanas.
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1 Pascuas de Navidad

Si es descortesia o desobediencia
En casa de nobles cantar sin licencia.
Y con su licencia, serior, cantaremos
Lo que aqui diremos con mucha prudencia.
;Ob! Qué lindo es el doncel,

job! Qué linda es la doncella
lindo el y linda ella.

Lindo fue su nacimiento,

lindo, que no tiene cuento,
linda fue su concepcion,

jobh! Qué lindos los dos son.

En pobrecitos portales

nacio con este sereno.

Por mantillas tiene el heno,
pajas tiene por panales.

En pesebre de animales

le ballaron recién nacido,
remedio de lo perdido,

remedio de lo perdido.

De la corte soberana

descendio la Celestial,

vestida de carne humana

por redimir nuestro mal.
Buenas nuevas, caballeros,

que del cielo habéis venido,
remedio de lo perdido,

remedio de lo perdido.

Aleluya te cantamos,

Madre de Dios verdadera,
porque fuiste medianera

de todo el bien que tenemos.
Juntos a los dos extremos

por ti la luz del final

en pobrecito portal.

Pamanes
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2 Pascuas de Afio Nuevo Yy Reyes

De casa salimos
contentos y alegres

a cantar las mayas
vispera de Reyes.
corteses llegamos

a estas nobles puertas
a daros noticias

de cosas muy ciertas,
de las altas vestas
por ser verdaderas.
Hubo en esta casa
nobles caballeros

que hacian palacios
de grandes misterios.
De oro los balcones,
de plata las rejas

con pintas que llegan
casi a las estrellas.
Levantaros, damas,
y abrirnos las puertas;
levantaos, pues,
pulidas doncellas.
Descolgad perniles,
longanizas plenas,
huevos y torreznos,
manzanas y peras;
con un peso duro
nos iremos fuera,

con un real de a cuatro
para la taberna,

que no nos conocen
estas taberneras,

pa coger un cuarto

le dan quince vueltas.
Con Dios senoritos,
que nos caminamos

144






146

oiréis las marzas
nuevamente impresas.
No vienen de Holanda,
ni de Inglaterra,

que Dios las envia

del cielo a la tierra.
Muchas profecias

se encierran en ellas,
y las que diremos

son algunas de ésas.
En aquel castillo

hay doce doncellas,
las seis fueron monjas,
prioras y abadesas;

y las otras seis

que por ser tan bellas
seis duques y condes
casaron con ellas.
Veinticinco infantes
nacieron entre ellas,
hombres valerosos
dados a la guerra.

De turcos y moros
limpiaron la tierra

y la Casa Santa
volvera a ser nuestra.
Vendran ricos fieles

Y haran ricas puertas,
ventanas de plata,
balcones y rejas

con puntas que lleguen
hasta las estrellas.
Levantaos, damas,

de esas vuestras camas;
abriréis las arcas
dareisnos castanas,

a medias fanegas,
Jfanegas colmadas.
Abriréis los cofres,
dareisnos dinero,



a medios doblones,
doblones enteros.

Si nos dais torreznos
no corteis los dedos;

si nos dais huevos

10 nos deis los bueros;
si nos dais castanas
no nos deis las carrias.
Angelitos somos,

del cielo vecinos,
huevos y torreznos

es lo que pedimos

y también dinero
para echar un trago
porque la garganta

se nos ha secado.
Quédese con Dios,
vivan muchos anos,

Y también nosotros

los que las cantamos.

Ampuero

4 Marzas de la iiltima noche de Jebrero

Ni es descortesia

ni es desobediencia,
en casa de nobles
cantar sin licencia;

Si nos da licencia,
senor, cantaremos;
con mucha prudencia
las marzas diremos.
Escuchen y atiendan,
nobles caballeros,
oiran las marzas
compuestas de nuevo,
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Partitura de una marza, 1901.
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a los generosos
librelos de dario.
Angelitos somos,
del cielo venimos,
bolsillos tenemos,
dinero pedimos.

D Marzas de la iiltima noche de Jebrero

Muchas gracias de alabanza
que esta noche son las marzas.
Mil beneficios les demos

que esta noche es el primero.
Marzo florido

seas bienvenido,

Sflorido marzo

seas bien llegado.

Las cuarentenas

son santas 'y buenas,

tengan los Seriores

muy lindas cenas.

Ni es descortesia

ni es desobediencia,

en casa de nobles

cantar sin licencia.

Si nos dais licencia

senor cantaremos,

con mucha prudencia

las marzas diremos.

Oirlas, oirlas

tan lindas vy tan bellas
porque solo por oirlas
temblara la tierra.

En esta casa vive

un Rey y una Reina

) de entre ellos salen

doce hijas hembras;



las seis primeras

monjas y doncellas

y las otras seis

prioras y abadesas.
Soldado valeroso

que caminas a la guerra,
cantando y danzando
por entrar en ella.
Bolsucas traemos,

dinero pedimos

si nos dais algo

Y Si no nos fuimos.

Por altos coteros

Yy por largos caminos;
por las tierras anchas
por donde venimos.

La limosna nos han dado
para alumbrar al cordero,
Jesucristo se lo pague

y también el Rey del cielo.

Flor

Ni lo va ser la pequeria

ni lo va a ser la mayor
que lo va a ser Secundina
la que se llevo la flor.

San Pedro del Romeral

O Marzas de la iiltima noche de Jebrero

Buenas noches nos de Dios,
buenas nos las de el cielo,
aqui tienen a la puerta

los marzantes de este pueblo.
Ni es descortesia,
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ni es desobediencia,

en casa de nobles

cantar sin licencia.

Si ésta nos conceden,
cantar cantaremos,

con mucha prudencia

las marzas diremos.

Ocho mozos aqui posan

lo mas florido del pueblo:
(sin contar al de la cesta
ni tampoco al farolero).
Que donde las mozas vienen
a que les saquen de emperio,
para bhacer una merienda
donde haya muchos huevos.
Con tocino en abundancia
para freir los torreznos,
con dobles de longaniza,
que también admitiremos.
Una manteca de vaca

o de lichon, si es lo mismo,
y un celemin de castanas
para irnos entreteniendo.
Ni eran los mayores,

ni eran los menores,

que lo era Gorgonia
ramito de flores.

Y sus hermanuicos,

para que no se enojen,

su padre y su madre

que los recogen;

y sus abuelitos,

que en el cielo gocen.

Con gran complacencia
las gracias les damos

por el buen condumio

que nos han largado.
Queden con Dios, seriores,
hasta el arno venidero,



que si tenemos salud

a cantarlas volveremos.
En la tierra paz,

en el cielo gloria,

Yy a los de esta casa,
Dios les dé victoria.

[ Marzas de la iiltima noche de Jebrero

Ave Maria, senores;

buenas noches nos dé el cielo;
a la puerta los tenéis

a los mozos de este pueblo:

a cantar las marzas vienen
por ser el dia primero.
Hemos armado una cena

Y no tenemos dinero:
venimos a que los hombres
nos saquen bien de este empernio,
Y las serioras mujeres

que no serdan parda menos.
Respondan y salgan fuera
que los mozos de este pueblo
les esperan en la puerta
suplicandoles humildes
diciendo de esta manera:
Ea, maridos honrados,
haced que con diligencia
vuestras mujeres practiquen
contra avaricia, largueza,
) COn manos generosas

nos llenen nuestra talega
que se haya desprevenida

y esta con la boca abierta.
Dennos oro, dennos plata,
cobre también lo queremos.
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Pedimos cuatro mantecas
y dos docenas de huevos,
un celemin de castanas
para irnos entreteniendo;
tres varas de longaniza,
tocino también comemos.
Si no hay oro, nos dais plata;
sino, cobre tomaremos.

Si nos dais o no nos dais
no nos detengdis,

porque son cortas las tardes
y largas las calles

y largas las calles.

Lloreda de Cayon

3 Marza galana

(Coro de marceros)

Que el Ave Maria
viniera a colmarnos
desearian los mozos
que alegres llegaron,

a cantar las marzas
como acostumbraron
nuestros abuelicos
desde muy antanio.
Traemos panderetas
cascabeleras

Y también riquirraquis
jmas no se ofendan/!
que al querer que recemos
las unas y los otros
dejamos quietos.
Pedimos licencia

para poder marzar,

en algarabia















de la mar serena!.
Blanca era la nave
como la azucena,
blanca era la nave

que dice la leyenda

que de aguas de Holanda
trajo una princesd,

tan linda y tan rubia
que hubo quien creyera
que mds que una virgen
era una sirend.

De amor cien marinos
la bicieron promesa

Y espadas batieron

ante su belleza,

) todos su mano

de ndacar desean.

Con el mds gallardo
caso la doncella,

y ricos bateles

dice que la dio en prenda:

el casco de plata,

las velas de seda,

) entre remos de oro
bogando la lleva.

A una linda moza
que asoma a la reja,
un galdan la colme
de gustos de reina,
Y que de corales

le de una pulsera,
pulsera cuajada

de conchas y perlas,
Y que de su nave
capitana sea,

la lleve consigo

a lejanas tierras

y en barcos de oro
la tenga por dueria.
jOiga la doncella
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a los hombres llama.
Tus orejas dama

no gastan pendientes,
que todo lo adorna
tu cara y tu frente.
Tu nariz aguda

es filo de espada,
que a los corazones
sin sentir les pasa.
Tu boca seniora

es carga cerrada,
que cuando se abre
a los hombres traga.
Dénoslo seriora

si nos lo ha de dar,
son cortos los dias
hay mucho que andar.
Si nos dan torrendos
no corten los dedos.
si nos dan alubias,
que no sean rubias,
chorizos y huevos

Y para una zumbra.

Fresnedo de Soba

11 marzas det domingo de Carnaval

Aqui venimos, senores,

los muchachos de la escuela,
con los cestos en la mano

y también una bandera.
Los del pueblo nos dardn

el torrezno y la manteca

y el dinero para el vino

Y, por Dios, no se detengan;
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que el rogar a Dios por todos
quedara en nuestra cuenta.
Ese gallo que traemos

esta metido en capilla,

para bacerle los bonores
necesitamos hoy dia,

en este mes de febrero,
seguir la costumbre antigua.
Asti, quédese con Dios,

hasta el arno venidero,

que si Dios nos da salud,
vendremos en este tiempo.

Cosio

1 2 Marzas de Cuaresma

Marzo florido,

seas bienvenido,
marzo rosado,

seas bien llegado.
Las cuarentenas
altas y buenas,
tengan ustedes
muy nobles cenas.
Mozos robustos,
pulidas doncellas,
Hoy se nos acaban
las nuestras fiestas
2y nos viene el tempo
de la penitencia.
Coged los rosarios,
iros a la iglesia,

oh, benditos pies
que van a la iglesia;
oh, benditas manos
que el rosario llevan
Y con sus culpas
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que nos lo ha dado Dios
para gloria de sus templos.
El primero es una rosa

de aqueste hermoso jardin,
amar a Dios bhasta el fin

Y mds que a todas las cosas.
El segundo es otra rosa,
conviertese en pan amargo,
tambien te lo digo a ti

que no jures en vano.

El tercero te dare

la flor de la violeta

por ser la mas escogida

de santificar las fiestas.

En el cuarto te darée

lirvio para que te cuadre,
que en presencia )y en ausencia
honres a tu padre y madre.
En el quinto te daré

la flor de la angelical,

que no mates a ninguno,
quédese a Dios el matar.
Clavel de fragancia bermosa
pongo en el sexto lugar,
que te apartes de los vicios
y vivas en castidad.

En el séptimo te doy

la flor de las maravillas,

no le quites nada a nadie
porque te arriesgas la vida.
En el octavo te doy

la flor que llamdis anis,

no levantes testimonios

ni procures el mentir.

En el noveno te doy

la flor que llamdis la ruda,
para que ti no desees
mujer que no sea tuya.

La flor de la adormidera
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te tengo que dar para el suerio,
para que jamas codicies
aquellos bienes ajenos.
Démosle la despedida

al glorioso San Andprés,

aqui se encierran las rosas

y los mandamientos son diez.

Ampuero

Sacramentos de Cuaresma

Baile el cielo contento,

la gloria de regocijo:
gracias al Espiritu Santo,
glorias al Padre y al Hijo.
A daros vengo las gracias
por tan grande beneficio
que de siete sacramentos
el primero es el Bautismo.
El segundo Confirmacion
que nos da el serior obispo
para confirmar la fe

de mi Senor Jesucristo.

El tercero es Penitencia
del pecado cometido,

todo aquel que se confiesa
vaya bien correspondido
diciendo: Senor, pequé
contra Vos y Senor mio.
El cuarto es la Comunion,
de especie de pan y vino;
bien podrian los cristianos
confesar cada domingo

y recibir en su pecho

el Sacramento divino.

165



El quinto es la Extremauncion,
cuando el hombre, ya perdido
de las cosas de este mundo,
solo pide a Jesucristo.

JPues a quien ha de pedir
viendose en tanto peligro,
sino es a Cristo y a su Madlre,
sino es a su Madre y a Cristo?
El sexto es el Orden

que con sus palabras cinco,
hace bajar a sus manos

el cuerpo y sangre de Cristo.
El séptimo es Matrimonio,

el sacramento escogido:

si los dos se avienen bien
tienen igual regocijo,

pero si se avienen mal

tienen un infierno fijo.
Cristianos que estdis atentos,
oid bien lo que os digo:

que estos siete sacramentos
son tambien a lo divino.

Campo de Ebro

1 5 Pascuas de Resurreccion

Tengan santos dias
gentes de esta casa,
nobles caballeros,
galanes y damas.

Si atencion tuvieren
oiran las Pascuas.
No es descortesia,
habiendo prudencia,
a puertas de nobles
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si por nuestras culpas
o la redencion,

se expuso el cordero
a muerte y pasion.
Estas son las Pascuas
de Resurreccion.
Gocenlas ustedes
infinitos anos,

1y también nosotros
los que las cantamos.

Ampuero

El ramo de Resurreccion

;Ob, que Sabado de Gloria,
oh, que domingo de flores,

oh, que Sabado de Gloria

ha amanecido seriores!

Este ramo que traemos

de escalina y escalones,

le han becho cuatro doncellas
hijas de unos labradores.

Esta noche ha florecido

entre la verde azucena,

esta noche han florecido
hasta las mozas solteras.
Cuanto hace que no se ha visto
Jesucristo con su madre,
cuanto hace que no se ha visto
desde el jueves a la tarde.
Quitale el manton de luto

a la princesa Maria.

Quitale el manton de luto

y ponle el de la alegria.
Quitale el manton de luto



porque el luto es muy pesado,
quitale el manton de luto
que Cristo ha resucitado.
Ahbi bajan las golondrinas

a quitarle las espinas.

Ahbi bajan los pajaritos

a quitarle los clavitos.

Ahbi bajan los ruiseriores

a quitarle los dolores.

Rada
1 7 Mandamientos de amor

Los mandamientos de amor,
nina, te vengo a cantar,
incorporate en la cama

si los quieres escuchar.

El primero, amar a Dios;

no le amo como yo debo,
siempre estoy pensando en ti
en tan bonito recuerdo.

El segundo, no jurar;

toda mi vida bhe jurado

no separarme de ti

) estarme siempre a tu lado.
El tercero es oir misa;

nunca estoy con devocion,
siempre estoy pensando en ti,
prenda de mi corazon.

En el cuarto he perdido

a mis padres el respeto,

solo para hablar contigo

en publico y en secreto.

En el quinto, no matar;

a nadie he matado yo,

que el muerto lo soy yo, nina,
Y i eres quien me maito.
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Nina, que estas en el balcon,
no te metas para adentro

y hards pecar a los hombres
en el sexto mandamiento.
El séptimo, no robar;

nunca yo he robado a nadie,
he de robar a una nina

si no me la dan sus padres.
Octavo, no levantar

Jfalso testimonio a nadie
como a mi me lo levanta
una nina de esta calle.
Noveno, no codiciar

la mujer de tu vecino:

si alguien te quiere hablar
tendra que verse conmigo.
El décimo, no desear

los bienes que sean ajenos;
nina, tu serdas mi bien

y solo a ti deseo.

Los diez mandamientos santos
solo se encierran en dos:

en quererte a ti, paloma
prenda de mi corazon,
para irnos a la iglesia

y alli casarnos los dos.

Guarnizo

1 8 Los Mandamientos Marceros

Los mandamientos de Dios

de su ley santa y divina,

para el que bien lo examina,
son diez, que paran en dos:
Amar a Dios, trino )y uno,

con firme y constante amor.
Antes que El no hay otro alguno;



El solo es el Creador.

Mas, fuente de todo bien
con un amor singular,

a los projimos también
nos manda el Senor amar.

Coro

Guardame los Mandamientos,
buen cristiano por tu fe;

si mis Mandamientos guardas
Yo la gloria te dave.

El primero, es que me quierds
con amor tan verdadero,

que en mi fe firme y entero
vivas hasta que te mueras,

Y asi verds cuan de veras
galardon yo te dare.

Gudrdame los Mandamientos, eilc.

El segundo, que mi nombre

no jures contra verdad,

que es infamar mi bondad

por satisfacer al hombre.
Cuando algiin temor te asombre
ven a mi y te sostendre.

Gudrdame los Mandamientos, elc.

El tercero, guardaras
mis fiestas con devocion,
no me las quebrantaras
aunque tengas ocasion,
y en ellas me pedirds
mercedes que yo te hare.

Gudrdame los Mandamientos, eilc.

El cuarto, es que a tu padre
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honres, y que humildemente
obedezcas a tu madre.

Sea tu humor complaciente,
Y viviras lindamente

Y yo te lo premiare.

Gudrdame los Mandamientos, elc.

El quinto, que no des muerte
al hombre por Mi criado,
porque serds castigado

con otra pena mds fuerte.

Al fin no habrad defenderte,
pues primero te avise.

Gudrdame los Mandamientos, elc.

El sexto, es no tomar parte
en torpe conversacion,

y de la torpe fornicacion
en absoluto apartarte.

Si til quieres condenarte,
Y0 no te perdonare.

Gudrdame los Mandamientos, elc.

El septimo, no te atrevas
a burtar lo ajeno,

que es un vaso de veneno;
ruégote que no lo bebas.
Si tu, en el vicio te cebas,
perdonarte no podre.

Gudrdame los Mandamientos, elc.

Octavo, 1o levantar

a nadie lo que no ha hecho;
échate ti sobre el pecho

lo que bayas de murmurar,
Yy asi podrds aspirar

al premio que te guarde.
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Gudrdame los Mandamientos, eilc.

Por el nono, esta privado
desear a la mujer ajena.:

mira que es grande la pena
para tan grande pecado.
Anda el mundo exconcertado,
que yo bien le concerte.

Gudrdame los Mandamientos, eilc.

Décimo, no apetecer

de tu projimo los bienes;

1, con los pocos que tienes,
contento debes de ser.

Si en esto me das placer
ricas joyas te dare.

Gudrdame los Mandamientos, eilc.

Te dare un traje glorioso
transparente cual cristal,
y en la gloria celestial
una silla de reposo.

No me seas perezoso

en hacer lo que mande.

Guardame los Mandamientos
buen cristiano, por tu fe;

si mis mandamientos guardas
Yo la gloria te davre.

Campoo

Los Sacramentos de Amor

Los Sacramentos de amor,
moza te vengo a cantar,
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sal un poco a la ventana

si los quieres escuchar.

El primero es el Bautismo.
/Ya sé que estas bautizada!
te bautizo el serior cura

en la Pila y con el agua

que me bautizo a mi

un domingo a la manana.
El segundo Confirmacion
;Ya se que estds confirmada!
lo hizo el serior obispo

en Reinosa y La Cavada.

El tercero Penitencia.

Pocas te echan a ti

eres honraduca y buena

Y te quiero para mi.

El cuarto es la Comunion.
La que dan a los enfermos.
Yo por ti me estoy muriendo
con Vidatico y con la Uncion.
El quinto es la Extremauncion.
;Tan extremado te quiero
que yo, yo soluco me muero!
si me quitan tu atencion.

El sexto es el Orden.

Bien ordenaduca eres.

Para mi ya no hay mujeres
sin tu querer es desorden.

El séptimo es Matrimonio.
/Que es lo que vengo a buscar!
anoche sali a tu padre

y él me va a autorizar!

Campoo

20 Marzas rutonas o de ruimbraga

De casa salimos
de muy mala gana
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a cantar a ruines

que no nos dan nada.

Aqui vive un andrajoso,

cara de pocos amigos

con mds costra que un piojoso
Y mas agujeros que un cribo.
Las bragas de ballenero,
orejas de burro viejo,

tiene derecho el pescuezo

como el cuerno de un carnero.

Legarnioso y embustero,

se puede llamar Requena
la mujer alcabuetona

y los bijos marranchejos
que cuando lleguen a viejos
tendran la cara de mona.
Y acabada la oracion

os llamaremos lambiones,
cagadores de calzones,
diciendo de corazon:

En casa de la ruimbraga
10 nos dieron nada;

en casa de braga rota

no nos dieron jota;

el marido tocaba

y la mujer bailaba,
rompimos las panderetas
y también las guitarras.
De casa salimos

de muy mala gana

a cantar a ruines

que no nos dan nada.
Braga ruin y rola

toda remendada,
cornudo y con cuernos,
la cabeza calva.
Aparéjate rocin

que te voy a echar la albarda,
un pienso de grano

que aqui no hay cebada.
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IV

L.A MIRADA ANTROPOLOGICA
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Algunas hipotesis sobre los origenes
historicos de las marzas

CERCA de los origenes de las marzas, se han barajado
varias hipotesis, Menéndez Pelayo considera que tie-
nen cierta “analogia extrana, pero indudable, con el
chelidonismo' o cancion de la vuelta de las golondri-
nas, que entonaban los nifios de Rodas™.”

D. G. Nuevo Zarracina, hablando de un posible fundamento
mitologico, escribe: “en mas de una ocasion hemos sentado con
visos de verosimilitud la afirmacion categorica que las tipicas y
castizas marzas montafiesas constituian un rito pagano, uno de
tantos cultos que en edades remotas se tributaban a un dios, es-
piritu o personificacion espiritual para aplacar sus furias o
atraerse los beneficios del “ente’ bienhechor. Y asies (...).

En el fragmento ‘Historicorum grecorum’ de Mauritano, se
dice que las fiestas Lupercales eran celebradas por los romanos
el dia 15 de febrero, en honor de Pan, pues en esta fecha, tanto
los lobos como los muertos se enfurecian contra el mundo. Los
hombres, vestidos de medio cuerpo hacia abajo con pieles de
macho cabrio, recorrian los lugares donde éstas tenian su cele-
bracion, persiguiendo con sana a las mujeres, y muy especial-
mente a las casadas, sacudiéndolas sendos golpes con unas co-
rreas, convirtiéndolas, en virtud de este suplicio, en esposas fe-

' Cordova y Ona refiriéndose a la “Quelidonia” (cancion que los nifios de la isla de Rodas entona-

ban por las casas de la ciudad, durante las fiestas “Quelidonias” del equinoccio de otono), dice: “los chi-
cos atenienses corren por las calles llevando en la mano una grosera figura de golondrina de madera,
atada a una especie de molinillo que la hace girar rapidamente, v de vez en cuando se paran a las puer-
tas de las casas principales cantando: “La golondrina de la blanca mar; se posa y ha cantado. Mi bueno
marzo, y ti, triste febrero, aunque te cubras de nieves, hueles a primavera, etc.” Los vecinos corres-
ponden con regalillos de huevos, queso y fruta”. Véase CORDOVA'Y ONA, S., Cancionero..., op. cil.,
pag. 37. Y también, PAN, 1. DEL, “Recuerdo folklérico de algunas fiestas tradicionales espafiolas”, en
Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares, 1 (1944-1945), pag. 191.

2 Véase MENENDEZ PELAYO. M., “Romances tradicionales de varias provincias”, en Antologia
de poetas.... op. cil., pag. 319. Este autor recoge una de estas canciones, conservada por el sofista Ate-
neo y traducida por el helenista F. Baraibar: Ven golondrina/ de blancas alas,/ ojos brillantes,/ pe-
chuga blanca./ Trae del buen tiempo/ las horas gratas./ ;Querré del fértil/ campo las plantas?/ A
ella le gustan/ tortas doradas,/ y vino, y queso,/ puesto en canastas./ ;Nos dards algo, vecino,/ o no
vas a darnos nada?/ Si algo nos regalas, bueno./ pero si no, guarda, guarda./ Que nos hemos de lle-
var/ la puerta de tu morada/ y a mds la mujer que tienes/ y lo que dentro recatas./ No nos costard
trabajo,/ que estd bien poco medrada,/ a ti quisiera llevarte,/ si das cosa que lo valga./ Abre, abre
a la golondrina/ las puertas de tu morada./ Abre, que no son ancianos,/ sino niiios los que llaman.
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cundas. Fiestas parecidas a éstas eran también Mayas, Parilias
y Ceralias, celebradas en distintas épocas del ano, pero con pa-
recidos fines paganos. Tenian lugar en el misterio de la noche,
porque la mitologia afirma que la noche es el imperio de la
muerte y el dia de los espiritus. Los muertos, segin opinaban,
volvian al mundo a cumplir ‘promesas olvidadas’ o a visitar a
sus familiares. A estos espiritus “aparecidos’ la mitologia les de-
nomina ‘manes’. y ‘manes’ son el ‘Busgoso’ (espiritu de la
selva), el TIasgu el ‘Duende’, ‘Dianu bullon , cuyo nombre pa-
rece coincidir con el de Dldﬂll Janu y su femenino ‘Xana’, en
Asturias, y Jana, Fujana y Jdndl‘d en la Montana.

Para ale]ar el mflu]o de los ‘manes’ se los persomhcaba y de
esta reencarnacion o personificacion nacié el ‘Guirrio’, ‘Sidro’ o
‘Bardasco’, que acompanaban a los ‘“Zamarrones’ asturianos y
el ‘Ramasquero” que formaba en las antiguas marzas monta-
nesas. asi denominado porque solia llevar este personaje en la
mano un ramo de acebo para sacudir golpes con él a las mozas.
Se lama también “Zarramasquero’ (Zamarron, en Asturias) por-
que se disfrazaba con pieles o felpudos de colores chillones, ce-
nidos al cuerpo a manera de dalmatica, con las correas de uncir,
llamadas ‘cornales’.

Desde el momento que el “Guirrio’, ‘Ramasquero” o “Zarra-
masquero7 forma parte integrante de la comitiva marcera, nos
induce este hecho a enjuiciar que tal fiesta, legada por la tradi-
cion a los riscos montaneses, guarda en si un hondo y clarisimo
significado mitologico, y al celebrarse ella en la Gltima noche de
febrero nos lleva, por deduccién de igualdades, a pensar que las
merzas constituyen un rito similar al de las Lupercales , dedi-
cadas a calmar la furia de los lobos, ahuyentando a la par el in-
flujo de los ‘manes’.

Otro de los puntos primordiales y caracteristicos de las mar-
zas, consideradas como rito mitologico, es el culto al fuego Xan,
peculiar en Asturias en la noche de San Juan (...). Pues bien, en
la comitiva marcera el fuego juega su papel principal, porque los
marceros, saliendo a rondar en las primeras horas de la noche,
llevan, o llevando antano, antorchas encendidas, pregonando de
este modo no solo un culto al fuego, sino también que los res-
plandores de las teas en medio de la oscuridad de la noche sir-
ven para ahuyentar a lobos enfurecidos y a los ‘manes’ que se
resguardan en las sombras.

182



También es muy corriente, y muy especialmente en Campoo,
fuera de la época de marzas, pedir lumbre los mozos cuando lla-
man a la puerta de una moza en noche de cortejo.

Es indudable que la celebracion de las marzas de hoy, debido en
parte a la distancia grande que media entre dos épocas tan dispa-
res, acaso no se parezca en nada a las de antano, porque de ellas
ha desaparecido el ‘Guirrio’ o “Zarramasquero’, lo que le daba en-
tronque y sabor mitologico, llegando a quedar convertidas tan s6lo
en una ronda mas de mozos con el nombre de marzas celebradas
en honor de la moza en la dltima noche de febrero”.”

Por su parte Cordova y Ona, mantiene que “el nombre de las
marzas no proviene de Marza, la diosa de los antiguos eslavos,
sino de marzo”, aunque sea costumbre, en muchas zonas de
Cantabria, cantarlas en distintos meses del ano, debido, segin
este autor, a a que “la Ley de Dios ordenaba a los hebreos obla-
ciones el dia primero de ano, y varios pueblos paganos se apro-
piaron de esta costumbre para desearse feliz Ao Nuevo, con
cambio mutuo de cartas, regalos y aguinaldos (...).

Mas tarde los fundadores de Roma establecieron como primer
dia del ano el uno de marzo, que ellos llamaban calendas mar-
cias, y este titulo da el nombre a nuestras marzas, porque en-
tonces los aguinaldos y calendas marzas eran cosas unidas.

Pero la alegria intensa y profunda del nacimiento del Nino
Dios y de otros misterios con los que después nos favorecio la
Bondad Divina, elevd estos acontecimientos a dias geniales y
fiesta de famlha y sobrevino la costumbre de marcear también
en junio, diciembre y enero, con el fin de pedir aguinaldos, para
celebrar mejor los dias mas grandes, y en memoria de los dones
otorgados por el Nino Jests, por los Magos, la Resurreccion del
Senor y San Juan Bautista. En lo que hace a San Juan y Navi-
dad mucho pudo influir también el hecho de hallarse la gente
con dinero, segin un proverbio antiguo: ‘Los pagos se haran por
navidad y San Juan’.}

Calderon Escalada, considera que deben buscarse los origenes
de las marzas, al igual que los del antruido, “en las fiestas que

3 Vednse NUEVO ZARRACINA, D. G., “Las marzas”, en op. cit., pags. 200-210; OLMEDA, M.,
“Las marzas”, en El desarrollo de la sociedad esp(llm[(l 1. Los pueblos primitivos y la colonizacion.
Madrid, 1975, pags. 303-304; SE TIEN RIV AS, A., “Las marzas cantabras, una muestra tinica”, en
El diario Montaiiés (1981), pag. 36.

+ Véase CORDOVA Y ONA, S, Cancionero.... op. cit., pag. 36.
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se celebraban a la llegada de la primavera, en las que se ve la
romanizacion que experimento la region cuando Augusto con-
quisto Cantabria, y en los intentos de cristianizacion a lo largo
de la Edad Media, cosa que se echa de ver en los romances que
cantan los mozos que piden marzas”.”

Caro Baroja, cuando se refiere a los marzantes o marceros que
hacen cuestaciones y cantan coplas, los considera “descendientes
de los que en otra época salieran, con motivo del comienzo del
ano, en las ‘Kalendas Martiae’, cantando las ‘martiae’, anun-
ciando la venida del primer mes dedicado a un dios de la agri-
cultura, después de los meses purificatorios. Con la imposicion
del calendario juliano en partes, trasladaron su fiesta a la fecha
en que daba, segun ¢l, comienzo el ano, y como en la Edad Me-
dia en partes se iniciaba el ano con la Natividad de Cristo, hubo
tres fechas en que se cantaban ‘marzas’ y salian los ‘marzantes”.

J. A. del Rio ha escrito sobre las marzas: “qué duda cabe, nues-
tras marzas son las fiestas de marzo.

Comuanmente se acepta que las fiestas de las marzas es un
canto de los mozos a las mozas por la llegada de la primavera
(‘marzo florido’...).

Ahora bien, el hecho de que la vispera de las calendas de
marzo fuera la fiesta de Afio Viejo, me lleva a preguntar si nues-
tras marzas tendrian su origen en las fiestas de Afio Viejo y Ano
Nuevo del calendario romano (...).

Lo que si es cierto es que en el calendario romano el mes de la
primavera era el mes de abril (“Aprilis”) (...).

Por lo que pudiéramos inclinarnos por la apuntada tesis de
encontrar el origen de las marzas, mas que por el canto al flo-
recimiento de la primavera (por otra parte, algo alejado de la
climatologia de nuestras montanas, donde estan muy arraiga-
das nuestras ‘tradicionales marzas’), en el canto al floreci-
miento de un Afio Nuevo, y la despedida del Ano Viejo, el mes

5 Véase CALDERON ESCALADA, .. Campoo..., op. cit., pag. 189.

® Véase CARO BAROJA, J.. £l carnaval..., op. cit., pags. 162-163. Respecto a la modificacion
del calendario, este autor, ha escrito: “es muy poco conocido el hecho de que los romanos, que en un
principio tenian un calendario lunar, comenzaban el ano con la luna nueva inmediatamente posterior
al deshielo, que coincidia con el actual mes de marzo. La fecha del uno de marzo se {ijé como pri-
mero de afio. Pero en el afio 45 antes de J. C., Julio César, siguiendo los principios de los egipcios, to-
mando como colaborador al astrénomo Sosigenes. instauré el afio solar con comienzos del primero
de enero, dejando arrinconado el sistema anterior, que habia conducido a errores y desconciertos
grandes al pasar el tiempo™. Véase Ll carnaval..., op. cil., pag. 162.
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de la fiesta de la purificacion —februa—, ultimo dia de febrero,
fiesta de las marzas.

Claro que no tienen que ser antagonicas estas dos teorias, que
las marzas sean las fiestas del Ano Viejo y el Ano Nuevo, o por
el contrario, sean el canto al marzo florido, a la llegada de la
primavera. Pues bien pudiera contener ambas festividades: Las
marzas se cantan el ultimo dia de febrero, mes de la purificacion
de fin de ano, vispera de Ano Nuevo, el marzo que ‘florece” a la
primavera y a un ano que se estrena.

La noche estaba dividida en cuatro “vigiliae’, turnos de guar-
dia que hacian los soldados del Ejército romano.

Nuestras vigilias tienen este contenido semantico, que por ex-
tension son ahora vigilancia, de preparacion, de espera para la
fiesta que se acerca. Incluso, como fruto de esta vigilia ya se em-
pieza a celebrar las visperas. P()I eso, la fiesta de las marzas se

celebra el ultimo dia de febrero”

2

Consideraciones previas al analisis

Reconociendo las semejanzas externas que puedan existir en-
tre los cantos de las marzas y el chelidonismo y la hipotesis ca-
robarojiana de que nuestros marzantes sean los descendientes de
aquellos hombres que festejaban el primer mes dedicado a un
dios de la agricultura. Sin negar que en este tipo de celebracio-
nes, en algin tiempo, pudieron haber cumplido funciones mi-
tico-religiosas o magico-animistas. E incluso, pareciéndome
aceptable la explicacion de la existencia de varios momentos de
celebracion de las marzas, determinados por las modificaciones
historicas del calendario. A pesar de todo ello, quisiera dejar
bien claro que este tipo de conjeturas, en bien poco contribuyen
al esclarecimiento de los aspectos sustantivos del fenémeno mar-
cero, cuyo sentido, desde mi punto de vista, solo puede enten-

7 Véase RIO VILLAVERDE, J. A. DEL, El calendario romano, las marzas y otras costumbres”,
en Cantabria Auténoma, 16 (1984), pags. 35-36.
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derse relacionando sus practicas rituales con la estructura social
y cultural de las comunidades que la practican. Unico modo de
llegar a esclarecer el significado socio-cultural que éstas tienen
para aquellos grupos y comunldades que las festejan.

Aun aceptando que las marzas se engloban en un tiempo li-
minal, de transito entre dos momentos del ano: el invierno y a
primavera o, si se prefiere, entre el Ao Viejo y el Ano Nuevo de
la antlguedad clasica (esta por demostrarse, histéricamente, una
continuidad genética entre las Kalendae Martiae y las marzas
actuales), y que en ellas se menciona la llegada de la estacion
primaveraL momento de regeneracion de las fuerzas del mundo
vegetal y animal. Considero que todo analisis que reduzca la ex-
plicacion de las rondas marceras a una mera ceremonia propi-
ciatoria del transito del invierno a la primavera (o del Ano Viejo
al Afilo Nuevo) y de la regeneracion periodica de la naturaleza;
responde a una vision, en el mejor de los casos, insuficiente por
unilateral y reduccionista, a la que se le puede aplicar aquello
que Caro Baroja escribia respecto al carnaval y a este tipo de in-
terpretaciones vegetacionistas: “las mascaradas invernales de-
ben basarse en una serie de operaciones mentales mas amplias
y tienen, sin duda, propositos igualmente mas extendidos que el
de promover el crecimiento de la vegetacion™.®

Sin entrar a enjuiciar la importancia que algunos estudiosos
confieren al ejercicio intelectual de la bisqueda del simbolismo
comun existente entre las marzas y las Kalendae Martiae, cele-
bradas en honor a un dios de la agricultura y no negando la
existencia de elementos muy antiguos en estas fiestas; me de-
claro profundamente escéptico respecto a la validez interpreta-
tiva de cualquier analisis que no tenga presente las caracteristi-
cas del contexto socio-cultural en el que la fiesta se produce y
del que es parte esencial.

Por ello, me parece un tanto aventurado y peligroso caer en la
tentacion de la historia inmévil,” y desde ella contemplar a las
marzas como fenémenos estaticos, aislados de la realidad dina-
mica y cambiante y entender la practicas actuales, o de un pre-
térito proximo, como meras actitudes repetitivas de vestigios de
un pasado clasico o primordial, cuyas formas y contenidos esta-
riamos condenados a reiterar ciclicamente.

¥ Véase CARO BAROIJA, J.. Ll carnaval..., op. cit., pag. 283.
¢ Véase VOVELLE, M., Ideologias y mentalidades. Barcelona, 1985, pags. 196-198.
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De lo anteriormente dicho, en modo alguno debe inferirse la
negacion de la existencia de posibles relaciones historicas, para-
lelismos y semejanzas (nunca de funciones sociales), entre algu-
nas manifestaciones de las marzas contemporaneas y otras per-
tenecientes a las Kalendae Martiae; seria tanto como negar la
existencia de las denominadas “ideas fuerza” o “formas obsti-
nadas” de la historia que se repiten en tantas y tantas expresio-
nes de la cultura popular, en distintos contextos y tiempos his-
toricos, 111(‘11150 una vez desaparecidas las condiciones que las
generaron.'’

Ahora bien, lo mas importante, desde mi punto de vista, es
entender el significado social que tiene dichas persistencias, de-
bido a su utilidad en el nuevo marco cultural en el que se dan,
va que, como advierte M. Azurmendi “si ese amplio abanico de
creencias y ritos posee algo peculiar, ello habra de ser detectado
en el drama mismo, leido en su propio contexto cultural y a la
luz del mismo codlgo que da sentido, orden y motivaciones al
resto de la vida cotidiana del individuo™."!

No debemos olvidar que “el tradicionalismo formal (...), uti-
liza formas conservadas cuyo contenido ha sido modificado; es-
tablece una continuidad de las apariencias, pero sirve a objeti-
vos nuevos; acompana al movimiento manteniendo una relacion
con el pasado”.'? De ahi que, segiin apunta I. Moreno, “la mul-
tiplicidad de funciones y SlO'IllfICdd()S a diferentes niveles exis-
tentes en toda la fiesta solo pueden ser captados si estamos en
condiciones de analizar el campo total de sus significantes y sig-
nificados en el marco global de la cultura a la que la fiesta en
cuestion pertenece”."”

Por otro lado, conviene recordar a los aficionados a la bus-
queda de vestigios y esencias primordiales de caracter inmutable,
muchas veces enmaranados en la urdimbre de los calendarios y
las morfologias (olvidando el caracter evolutivo de las tipolo-

10 Véanse GARO BAROJA, I., El carnaval..., op. cil., pags. 20-21; VOVELLE, M., Ideologias y
mentalidades..., op. cit., pags. 194-198; HEERS. )., Carnavales y fiestas de locos. Barcelona, 1988,
pags. 253 y ss.

" Véase AZURMENDI. M., El fuego de los simbolos. Artificios sagrados del imaginario en la cul-
tura vasca tradicional. San St—‘bdsndn 1968, pag. 13.

12 Véase BALANDIER, G., El desorden. La teoria del caos y las ciencias soctales. Llogio de la fe-
cundidad del movimiento. Barcelona, 1989, pag. 37.

13 Véase MORENO NAVARRO, 1., “Fiesta y teatralidad. De la escenificacion de lo simbélico a la
simbolizacion de lo escénico”. en Teatro y fiesta en el barroco. Espaiia e lberoamérica. Barcelona,
1980, pag. 179.
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gias), la importancia de tener siempre presente, como nos acon-
seja Caro Baroja, que, si bien es cierto que el calendario folklo-
rico tiene raices muy antiguas, la Iglesia, entre los siglos Il y IV,
llevo una serie de ajustes, controles y redefiniciones de las fiestas
populares, a través de sucesivas operaciones de sincretismo cul-
tural, cuyo impacto./ necesariamente, tuvo que afectar al cam-
biante significado social de este tipo de festejos invernales.'

Teniendo en cuenta todos estos factores, el camino elegido en
este trabajo ha sido el analisis de los aspectos funcionales de las
marzas dentro de la sociedad, lo que obliga a concebirlas como
un “sindrome simbélico global en el que se ritualizan actitudes,
cualidades, valores, fendmenos sociales, etc., en un todo estruc-
turado y coherente”,”” y cuya interpretacion ha de tener en
cuenta las realidades historicas y socio-antropologicas de Can-
tabria.

Las marzas se encuentran enmarcadas en un ciclo festivo que
se desarrolla dentro del tiempo de invierno, aspecto éste que
confiere cierta homogeneidad a los festejos en él celebrados.

Ademas, al igual que gran parte de las fiestas de invierno, son
protagonizados esencialmente por cuadrillas de jovenes varones,
popularmente denominados mozos, que efectian sus cantos pe-
titorios mediante visitas a las diferentes casas del vecindario de
una o mas localidades, para lo cual siguen unos determinados
itinerarios dentro de ciertos ambitos espaciales. A lo que hemos
de anadir los ya descritos enfrentamientos entre grupos de mar-
zantes intra o extracomunitarios y los actos de comensalidad
festiva de la mocedad.

Todas las caracteristicas anteriormente expuestas, se encuen-
tran igualmente repetidas en otras celebraciones festivas y ri-
tuales que trascienden el periodo invernal, lo que inscribe a las
marzas en un conjunto de festividades en las que la mocedad
masculina es la protagonista y cuyas funciones esenciales, como
tendré ocasion de demostrar, al igual que las de las marzas, son
producir y reproducir la identidad y sociabilidad colectivas del
subgrupo de los varones solteros.'

1 Véanse CARO BAROIJA. 1., £l carnaval..., op. cit., pags. 280 y 289; CASTANAR, F. £l Pero-
palo. Un rito de la Espaiia magica. Extremadura, 1980, pags. 49-50.

15 Véase PRAT CANOS, J., “Aspectos simbdlicos de las fiestas”, en H.M. Velasco (Ed.), Tiempo
de fiesta. Ensayos antropolégicos sobre las fiestas de Espaiia. Madrid, 1982, pag. 156.

10 Véase la nota n® 2 de la Introduccion.
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Ll hombre vegetal, entre la naturaleza y la cultura. Dibujo tomado de J. Casé, en
Compendium anatomicum, siglo XV1I.
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Solamente tomando en consideracion los rasgos estructurales
que se hallan presentes en las acciones festivas de las marzas y
refiriéndolos al ambito ecologico-culturalen el que se producen,
estaremos en condiciones de poder desvelar el contexto socio-an-
tropologico de dichas celebraciones. Objetivo éste que exige el
establecimiento de nexos de union y de correspondencia exis-
tentes entre la estructura festiva y la propia estructura socio-cul-
tural y econémica de las comunidades organizadoras.

Para ello, debemos tener en cuenta las caracteristicas genera-
les: geograficas, historicas, economicas y antropologicas de Can-
tabria (expuestas en el primer capitulo), que constituyen el con-
texto general en el que se produce la actividad marcera.

Sin menoscabo de las variables (no significativos a efectos del
analisis global), sin duda existentes entre las celebraciones de
marzas en las distintas localidades y comarcas de la region: en
este estudio, centraré la atencion en los aspectos estructurales
basicos que las definen v que configuran su significacion socio-
simbdlica, mas alla de la existencia de los pequenos rasgos dife-
renciales mencionados.

A pesar de que Cantabria esta internamente constituida por
una pluralidad de areas culturales heterogéneas, definidas y di-
versificadas por las peculiaridades de sus distintos ecosistemas,
habitats, estructuras familiares y de parentesco, modalidades
productivas y unidades de identificacion social'” (debido a los
cambios socio-economicos producidos en las dltimas décadas,
existe una progresiva tendencia a la uniformidad); creo que es
posible establecer un modelo interpretativo que permita la bus-
queda de un substratum comun a todos los rituales marceros.
Lo que me obliga a abordar el analisis de estas ceremonias,
desde una perspectiva que las conciba como estructuras inter-
medias o sistemas de practicas similares, sujetas a determinadas
regularidades formales dentro de un tiempo homogéneo y unos
espacios semejantes.'® Eso si, siguiendo la recomendacion de Li-
son Tolosana, que nos advierte de la necesidad metodologica de
“conocer primero el hecho en toda su riqueza temporal y espa-
cial, con rigor y precision cientificas, saber que comparamos

17 Véase RIVAS RIVAS, A. M.*, Antropologia..., op. cit.
18 Véase ROIZ, M., “Fiesta, comunicacion y significado”, H. M. Velasco (Ed.), Tiempo de fiesta...,
op. cil., pags. 115-116.
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funciones y relaciones; los haces simbolicos que vayan apare-
ciendo definiran el nicleo y el contorno del ritual. Con estos
conjuntos coherentes a la vista no es dificil para el investigador
formular hipétesis interpretativas™."

Los pueblos de la Cantabria rural en los que tienen lugar las
marzas, son la resultante historica; por un lado, de un conti-
nuum espacial, diferenciado y jerarquizado, que abarca la casa,
la calle, el barrio, la plaza, las mieses y erias, los pastos y el
monte; y por otro, de un conjunto significativo de individuos
agrupados en unidades familiares y sometidos a un continuo de-
venir, a lo largo de su vida, en razon del sexo, edad, estado, pro-
fesion y posicion economica: nacimiento, bautismo, infancia,
mocedad, madurez, vejez y muerte.

Por lo tanto las coordenadas basicas sobre las cuales debemos
situar el fendmeno festivo marcero para su analisis, seran el in-
dividuo, en cuanto elemento sociable, inserto dentro de un
grupo o cuadrilla® y el pueblo, como espacio socio-cultural co-
munitario. De la interaccion de esos factores y de las variables
que estructuran ambos ejes sociales, asi como de los valores y
creencias de que participan los grupos sociales “portadores del
ritual”, dependera el caracter polisémico y la explicacion socio-
antropologica de las marzas.

3

La sociabilidad intragrupal e intravecinal

El ser humano sélo puede construir su vida en sociedad. De
aht, que su existencia sea en realidad una coexistencia con los
otros. s mas, para alcanzar la conciencia que cada uno tiene de
st mismo y de su propia identidad, de como es y quién es, nece-
sita de la interiorizacion simultanea del otro, lo cual nos remite
a los origenes sociales de la propia identidad personal. “El yo,

19 Viase LISON TOLOSANA, C., Antropologia social en Espaiia. Madrid, 1977, pag. 314.

20 “No hay grupo humano con conciencia de si mismo que no tenga su fiesta perfectamente dis-
tinguida de la de los demas”. Véase RODRIGUEZ BECERRA, S., “Las fiestas populares: Perspecti-
vas socio-antropoldgicas”. en Homenaje a Julio Caro Baroja. Madrid, 1978, pag. 919.
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como aquello que puede ser un objeto para si mismo, es esen-
cialmente una estructura social y surge esencialmente a través
de la experiencia social”.?!

N. Elias ha escrito: “el ser humano individual vive, y ha vi-
vido desde pequenio, dentro de una red de interdependencias
que no puede modificar ni romper a voluntad si no en tanto lo
permite la propia estructura de esa red; vive dentro de un tejido
de relaciones moviles que, al menos en parte, se han depositado
sobre él dando forma a su caracter personal”.**

La sociabilidad es una forma de interaccion social efectuada
entre individuos y grupos, en la que priman los vinculos inter-
personales cara a cara,” sobre otro tipo de relaciones, como
pueden ser las mantenidas entre sujetos en base a sus papeles o
funciones sociales.?*

El concepto sociabilidad se refiere a la busqueda de la socie-
dad o asociacion del individuo con otras personas y sirve para
designar “la vida de los grupos intermedios. aquellos que se des-
arrollan entre la intimidad del nicleo familiar y el nivel ya abs-
tracto de la instancia politica”.* Por lo tanto, se trata de un fe-
nomeno que tiene lugar en interior de ese conjunto heterogéneo
denominado sociedad civil,** en contraposicion al estado.

Las diversas redes de sociabilidad que forman un continuum
relacional, permiten a las personas proyectarse mas alla del am-

2 Véase MEAD, G. H., Mind, Self and Society. Chicago, 1967, pag. 140. Por su parte Laing nos
recuerda que “todas las ‘identidades’ Il-‘(Illi(-‘I(-‘ll de un otro: otro cuya relacion, y a través de la cual,
se realiza la identidad de cada Yo”. Véase LAING, R. D., El yo y los otros. México, 1974, pag. 78. Y
también, PEREZ- AGOTE, A., La reproduccion del nacionalismo. El caso vasco. Madrid. 1966 pags.
16-53. Este tltimo autor dllrmd, que “incluso ciertos atributos puramente biolégicos son atributos
sociales, pues no es lo mismo ser negro en una ciudad estadounidense que serlo en Zaire”. Véase PE-
REZ-AGOTE, A., “La identidad colectiva: una reflexion abierta desde la sociologia”, en Revista de
Occidente, 56 (1980). pag. 78.

2 Véase ELIAS, N., La sociedad de los individuos. Barcelona, 1990, pag. 29.

2 Las relaciones cara a cara son el prototipo de interaccion social, en la que el otro “se me apa-
rece en un presente vivido que ambos compartimos(...). Solamente en este caso la subjetividad del
otro se encuentra decididamente ‘préxima’. Todas las demas formas de relacion con el otro, en di-
versos grados, son ‘remotas’ ”. Véase BERGER, P. y LUCKMANN, T., La construccion social de la
19(111(1(1([ Madrid, 1986, pags. 46-52.

2 Véase MORENO NAV. ARRO, ., La Semana Santa en Sevilla. Confirmacion, mixtificacion y
significaciones. Sevilla, 1982, pag. 118.

# Véase AGULHON, M., y BODIGUEL, M.. Les associations au village. Actes du Sud, Le Para-
dou, 1981, pag. 11. Esta definicion ya fue empleada por HEGEL. G. W. I, en su obra Filosofia de la
historia. Barcelona, 1970.

2 Por sociedad civil entiendo “un conjunto heterogéneo de actores e instituciones de cardcter eco-
nonmo social y cultural, en relacién compleja, am(uld(mn y ambivalencia, con el Estado y su clase po-
litica”. Véase PEREZ DI AZ, V.. El retorno de la sociedad civil. Respuestas soctales a la transicion po-
litica, la crisis econdmica y los cambios culturales de Espana 1975-1955. Madrid, 1987, pags. 12-21.

194



bito del espacio doméstico, hacia otros espacios publicos y pri-
vados, en los que es posible el encuentro y la identificacién con
otros. Mediante la sociabilidad, los miembros de los grupos fa-
milisticos, que o pueden subsistir en el aislamiento, se abren
existencialmente a las relaciones convivenciales con los demas
en los diferentes espacios socio-simbdlicos que habitan, expre-
sando asi una voluntad de trascenderse e integrarse en ambitos
mas amplios,?” mediante una red de interacciones sociales des-
arrolladas fuera del limitado y reducido espacio del grupo pri-
mario consanguineo.

Pues bien, una de las instituciones basicas de sociabilidad tra-
dicional es la constituida por ese segmento o grupo social,*® de-
nominado Sociedad de Mozos. Se trata de un agregado social o
grupo informal de caracter primario, formado por los varones
solteros de la comunidad (entre los quince o dieciséis anos y los
veinticinco o treinta), que actua en el ambito territorial del pue-
blo, de acuerdo a unas reglas y normas consuetudinarias im-
puestas por la tradicion; principio de autoridad sobre el cual
descansa todo el sistema de roles, estatus adscritos y pautas de
comportamiento que rigen la conducta de la cuadrilla.

Las principales expresiones de la sociabilidad espontanea de
las cuadrillas de mozos, se ponen de manifiesto en las costum-
bres cotidianas de agruparse para salir juntos; acudir a la ta-

Las interacciones sociales que los ciudadanos establecen entre si en el seno de los grupos o comu-
nidades de la sociedad civil. no deben su existencia a la construccién o mediacion del Estado, ya que
estan basadas en las relaciones de reciprocidad y voluntariedad entre las personas, y no en el derecho
y la obligacion juridica.

Marx decia que la “sociedad civil es el verdadero hogar y escenario de toda la historia™. Véase
MARX, K., La ideologia alemana. Barcelona, 1972, pag. 38. Y también, ROSENVALLON, P., L'Age de
lautogestion. Paris, 1976; GRAMSCIL, A., Cuadernos de la carcel. Madrid, 1979; GINER, 8., “La so-
ciedad civil”, en £l destino de la libertad. Una reflexion frente al milenio. Madrid, 1987, pags. 49-56.

27 “Desde el momento en que los miembros de una casa forman un grupo unido que lucha en de-
fensa de sus intereses y desde el momento que los individuos dan preferencia a sus deberes de amos
antes que a los de vecinos, la cohesion y el equilibrio internos de esa comunidad mas amplia en la que
se hallan integrados corre peligro. Para conjurar tal riesgo de desestabilizacion comunal existen di-
versas celebraciones ceremoniales cuya finalidad es reforzar la solidaridad local”. Véase LISON AR-
CAL, J. C., Cultura e identidad..., op. cit., pag. 108.

% Un grupo es una pluralidad de individuos interactuantes, que comparten un conjunto de obje-
tivos, valores y creencias comunes y que constituyen un sistema de accion social, a base de interrela-
ciones mutuas, relativamente duraderas, a través de las cuales adquieren un determinado grado de
conocimiento e identidad, que les dota de una conciencia particular de grupo vy le distingue de otros
grupos. Véase SUMNER, W. G., Folkways..., op. cit. Y también, la teoria de intercambio de los gru-
pos (sistema interno-sistema externo) de HOMANS, G. C., £l grupo humano. Buenos aires, 1968; NE-
MESIO, R.. “La accién social y el grupo humano”, en M. Garcia Ferrando (Coord.), Fundamentos de
Sociologia..., op. cit., pags. 179-181.
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berna, al baile y a las diferentes fiestas de la comarca; organizar
comidas colectivas; participar en las fiestas del pueblo con arre-
glo al papel que les corresponda desempenar en ellas, etc.

Cantar las marzas es una de esas ceremonias tradicionales,
donde el “grupo para el ritual” se nutre de los mozos, lo que
convierte a este rito en un elemento paradigmatico de la socia-
bilidad e identidad moceril-masculinas y, por ello, en un “ritual
para el grupo”, en tanto que sirve para objetivar la existencia
del grupo de mozos como tal; expresando, reproduciendo y legi-
timando su posicion en la estructura social.*’

Los principales protagonistas de las acciones festivas marce-
ras son los grupos de mozos que, como ya he senalado, reciben
el nombre de cuadrillas o comparsas. En tiempo de marcear, si
en la comunidad existen varias cuadrillas, dependiendo de su
grado de articulacion en la vida cotidiana, se pueden producir
las siguientes circunstancias: a) que se junten para efectuar la
ronda y la comensalidad festivas en comun: b) que ronde cada
cuadrilla por separado en su territorio espemﬁw y, al finalizar
la jornada petitoria, se unifiquen (o no) para comer.

En cualquiera de los casos. la presencia de todo el fragmento
social de la mocedad® en las marzas (con arreglo al estatus ads-
crito que les confiere el hecho de encontrarse en un mismo
tramo homogéneo de edad), produce el establecimiento y la re-
actualizacion periodica, mientras dure su situacion de mozos, de
un intenso vinculo de solidaridad intragrupal; derivada de una
misma condicion compartida y del afianzamiento periédico de
la amistad entre iguales que participan de un mismo codigo nor-
mativo y de una moral comun, a través de la que se reproduce

2 “Los rituales son a veces necesarios para la reproduccion y continuidad de los grupos, y otras
veces porque algunos aspectos de rituales tradicionales, por poseer significaciones simbdlicas impor-
tantes para grupos territoriales o de otro tipo, pueden ser la base para el mantenimiento de grupos
que incluso no tengan correspondencia real al nivel de la estructura social, o que pueden aparecer en
un momento determinado con la funcion especifica de mantenerlos (...). A través de rituales se ma-
nifiestan mecanismos de division, segmentacion y cohesion sociales, existiendo agrupamientos y co-
lectivos que sélo se objetivan a través del ritual”. Véase MORENO NAVARRO. 1., “El estudio de los
grupos para el ritual: una aproximacién”, en M. Luna Samperio (Coord.), Grupos para el ritual fes-
tivo..., op. cit., pag. 15. Sobre aspectos relacionados con los rituales de masculinidad, véase BRAN-
DES, S.. Metdforas de la masculinidad. Sexo y estatutos en el folklore andaluz. Madrid, 1991.

30 “La institucion de la mocedad, el grupo de jévenes, que parece ser una fuente generadora de
gran parte del sentido de solidaridad del pueblo en los adultos (...). La mocedad a veces se ve como
una especie de equivalente juvenil al concejo del pueblo™. Véase CHRISTIAN, W. A., Religiosidad po-
pular. Estudio antropolégico de un valle espariol. Madrid. 1978, pags. 39, 41 y 42.
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el sistema de valores de la comunidad a la que pertenecen.
Cuando en la Sociedad de Mozos existe una fragmentacion, lo
que se ritualiza es la segmentacion y la delimitacion de las soli-
daridades elementales de cada uno de los grupos y la insolidari-
dad hacia el otro grupo de mozos, del que pretenden distan-
ciarse y desvincularse.

Si la practica petitoria se realiza por separado, pero la co-
mensalidad es unitaria, nos encontramos con el deseo manifiesto
de ambos grupos o, al menos de uno de ellos, de explicar su so-
ciabilidad primaria diferencial, subrayando los rasgos distinti-
vos por medio de los cuales cada individuo muestra su adhesion
y solidaridad basicas al grupo inmediato de pertenencia. A la
vez que, en una segunda instancia, se simboliza el deseo de tras-
cender del propio grupo y agregarse a otro mas inclusivo, para
conformar, real y snnbohcamente la Sociedad de Mozos; reacti-

var la sociabilidad varonil y mostrar al conjunto de la comuni-
dad, la solidaridad entre grupos de pares. Asi, los mozos se rea-
firman como un subconjunto social de peso y relevancia en el
contexto comunitario; pues ellos son un elemento importante en
el sistema de ayudas mutuas interveciales y en los trabajos co-
lectivos intracomunitarios. Ademas, en su dia a dia, asumiran la
responsabilidad de representar a las unidades domésticas res-
pectivas y de gestionar sus explotaciones agroganaderas.

Ahora blen la estrategia de los marzantes no se agota en la
accién ritual de mostrarse a si mismos, y mostrar a Ios demas,
su sociabilidad y solidaridad grupal y generacional; también
cumple la funcion de poner a prueba el nivel de solidaridad de
cada grupo doméstico (y el de las mozas, mediante la entrega
del “real de la pandereta™), respecto al grupo de los mozos: y
de éstos, con la comunidad y las unidades familiares que la
forman. Conviene tener presente que a través de la generosi-
dad y de la calidad de la dadiva o de “el dao™,*' los mozos va-

1 “Este principio del cambio-don ha debido de ser el de las sociedades que han superado la fase
de ‘la prestacion total’ (de clan a clan, de familia a familia) y que sin embargo, no han llegado al
contrato individual puro., al mercado en que circulan el dinero, a la venta propiamente dicha y sobre
todo, a la nocion de precio estimado en moneda legal”. Véase MAUSS, M., “Ensayo sobre los dones.
Razon y formas del cambio en las sociedades primitivas”, en Sociologia y Antropologia. Madrid.
1979, pag. 222.

Sobre el derecho a dar o la dadiva, que se establece a partir de una compleja red de relaciones (in-
ternas y externas) de parentela, trabajo y ayudas mutuas, véanse SAHLINS, M., Economia de la Edad
de Piedra. Madrid, 1977, pags. 167-202; BOURDIEU, P., El sentido..., op. cit., pags. 189 y ss.
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loran el estado de las redes de sociabilidad de las partes y del
conjunto comunitario, recordandoles sus ayudas: “yo sallé pa-
nizos/ que despunté a rabiar,/ en la tu tierruca/ junto al
‘Cambrizal’/ y de las mayucas/ te fui a desconchar,/los ori-
zos recios/ del carrozal”.**

También se aprovecha la ocasion para renovar el compromiso
tacito de la reciprocidad, que obliga a devolver lo percibido, en
forma de ayuda y solidaridad con aquellas casas que han parti-
cipado en la donacion, en el momento que éstas necesiten ser
auxiliadas.”

Por mediacion de las marzas, los mozos participan, y hacen
participes a todos los miembros de la comunidad, de un ideal de
moral colectiva, donde el reconocimiento y la reactualizacion
simbolica de las tramas de convivencia y de las relaciones reci-
procas de sociabilidad y solidaridad Ulupal y comunal, consti-
tuyen uno de los paradwmas morales fundamentales, no solo de
la buena vecindad.?* sino también de la manera correcta de ser
mozo y comportarse como tal.

Generalmente, la consolidacion de los vinculos de sociabili-
dad y solidaridad moceril adquiere todo su vigor y exaltacion
en los momentos mas representativos del ciclo anual, como es
el caso de las marzas y las fiestas de quintos, en las que esta
fraceion de la Sociedad de Mozos ritualiza su pronta separa-
cion del grupo (incorporacion al servicio militar) y, algunos,
también su proximo abandono de la Sociedad y su paso al

32 Véase GARCIA-LOMAS, A. y CANCIO, J., Del solar..., op. cit., pig. 168.

“Mayucas™: castafias tempranas sin injertar; “orizos”: erizo de la castafia y “carrozal”: lugar
donde se colocan las castaias que estan verdes y con erizo, para que pasado un tiempo se despren-
dan de él. Véase GARCIA-LOMAS, A., £/ lenguaje popular de las Montarias..., op. cit.. pags. 84, 201
y 219.

3 “Los dones circulan con la certeza de que serdn devueltos, ‘seguridad” que reside en la virtud
de la cosa que se entrega, siendo ella misma su ‘seguridad’. Radica dentro de toda posible sociedad,
en la naturaleza del don, la posibilidad de obligar a plazo (...). El “tiempo’ es elemento necesario para
poder llevar a cabo una contraprestacion. Por tanto la nocion de plazo se sobreentiende siempre
cuando se trata de (...) prestarse servicios rituales”. Véase MAUSS, M., Sociologia..., op. cit. pags.
198-199. Y también, BOULING, K. E., La economia del amor y del temor. Madrid, 1976.

34

“Las casas son aulOsuﬁcmnlcs oanado huevos y jamones son llevados a la feria municipal a
vender, no se intercambian en la a]dea‘ en ésta no hay especializacién ni funcionalidad de ocupacio-
nes en general ni siquiera tiendas. Las casas de las aldeas no estan, pues, en conjunto ligadas unas a
otras por lealtades y reivindicaciones econémicas o familiares: estan aisladas, son independientes.
Pero no del todo. Una casa se alza junto o proxima a las que la rodean y esta ubicacién geografica la
coloca en una trama e relaciones constantes y necesarias con las vecinas”. Véase LISON TOLOSANA,
C.. Perfiles simbdlico-morales..., op. cit.. pag. 108.

198



grupo de los casados, a través del matrimonio que suelen con-
traer una vez regresan a la comunidad de origen, tras licen-
ciarse en el ejército.

4

Buenos vecinos versus malos vecinos

Toda la comunidad posee un sistema interno de valores que
sirven para regular y ordenar las relaciones sociales de los dife-
rentes individuos y grupos sociales que la conforman vy sin los
cuales la vida social seria imposible. Unos valores tienen carac-
ter general por referirse al ideal comunitario, y otros, particular,
al depender de condiciones personales y de rasgos caracteristi-
cos que se transforman a medida que los actores sociales cam-
bian y modifican su actual estado.

En torno a estos valores que condicionan las pautas de com-
portamiento de las personas, con arreglo al papel que les co-
rresponde desempenar dentro de la estructura social. se tejen las
identidades fraccionales. las expresiones simbolicas y las rela-
ciones sociales entre los diversos conjuntos sociales. “Porque en
las sociedades tradicionales las relaciones familiares, vecinales,
de trabajo o de ocio no son precisamente ‘libres’ ni sujetas a
eleccion personal sin condicionamientos, sino que responden a
modelos y normas no escritas que pueden ser incluso mas rigi-
dos y restrictivos; mucho mas que pueden serlo en su aplicacion
practica los estatutos y reglamentos de las asociaciones formali-
zadas. El control puede funcionar de manera mas coactiva en el
primer caso que en el segundo”.?

Por ello, dentro del sistema de valores comunitario, tenemos
que establecer criterios diferenciadores segin se trate de exigir
o de juzgar la conducta de una familia del pueblo, de una mu-
jer, de un hombre, un vecino o un forastero.

Los valores (las normas son sus realizaciones practicas) consti-
tuyen elementos ideativos fundamentales dentro de una cultura

% Véase MORENO NAVARRO, 1., “El estudio de los grupos para el ritual: una aproximacion”, en
M. Luna Samperio (Coord.), Grupos para el ritual festivo..., op. cit., pag. 18.
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porque definen qué es lo bueno y qué es lo malo para una deter-
minada comunidad. Del mismo modo, que la colectividad cuenta,
en su entramado axiologico, con unos prototipos de la buena o
mala conducta del individuo (qué es ser buen/mal: hombre, mu-
jer, mozo, casado, hijo del pueblo, etc.); también posee un modelo
de qué es ser un buen o mal vecino. Se considera buen vecino a
quien respeta los canones del subgrupo al que pertenece; muestra
un grado suficiente de adaptacion a la comunidad, a las costum-
bres y formas de vida locales; se interrelaciona con un minimo de
conflictividad con el resto del vecindario; colabora en las acciones
de ayudas mutuas y se ha integrado en la vida colectiva, respon-
diendo adecuadamente a las exigencias de ésta.

Por el contrario, un mal vecino es aquél que participa escasa-
mente en la vida colectiva; incumple reiteradamente sus dicta-
menes y valores: no se integra en la comunidad; causa perjuicios
a los vecinos y desatiende sus obligaciones para con los demas.
En una palabra, muestra un cierto grado de desviacion social
negativa® al transgredir, frecuente o transitoriamente, las nor-
mas establecidas. Circunstancia que se traduce en hostilidad ha-
cia los otros y un escaso grado de insercion en el proyecto vital
y en el ideal comunitarios.

Pues bien, estos valores (positivos y negativos) que se ponen
de manifiesto en la vida cotidiana, son también explicitados,
real o simbolicamente, en el momento de las rondas marceras.
Las visitas a las casas y “el dao” sirven para establecer un sis-
tema de relaciones socio-simbolicas entre las cuadrillas de mar-
zantes y los miembros del grupo doméstico (representa la casa y
es el responsable de la imagen de ésta, como unidad econémica,
familiar y cultural, ante el conjunto de la comunidad), que san-
ciona el caracter positivo o negativo del comportamiento de
cada casa, materializado en la dadiva que, en funcion de sus ca-
racteristicas, (abundancia y calidad), actia como simbolo de
buena o mala vecindad.

Mediante “el dao”, los mozos juzgan la importancia de lo reci-
bido y acceden, de alguna manera, a la interioridad moral de la

9

% Véanse MERTON. R. K., en M. B. Clinard. Anomia y- comportamiento desviado. Buenos Aires,
1964; 1d., Teoria y estructura sociales. México, 1970; CLINARD, M. B., Anomia y comportamiento des-
viado. Buenos Aires, 1973: NISBET, R. A.. Introduccion a la sociologia. ., op. cit., pags. 273-290; GOLD-
THORPE, J. E.. Introduccion a la sociologia. Madrid, 1982, pags. 202-205; PARSONS, T., “La conducta

desviada y los mecanismos de control social”, en Ll sistema social. Madrid, 1988, pags. 237-305.
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casa. Asi vemos, como una buena dadiva (productos abundantes,
en buen estado, bien elaborados y “daos” con simpatia), son la
expresion de un ama de casa hacendosa y de unos buenos vecinos
(buena casa), solidarios y coparticipes de las costumbres y nor-
mas comunitarias, en ese momento encarnadas en la tradicion
marcera. Sobre todo por lo que “el dao” tiene de simbolo de reci-
procidad. ya que en base a él se van a producir diversos gestos de
ayuda mutua.’” Contrariamente, una mala dadiva (productos tru-
cados, en malas condiciones o escasos), convierte a los sujetos de
la donacion en malos vecinos (mala casa). Este tipo de “dao”, al
igual que la ausencia injustificada de la dadiva, es considerado un
agravio contra la mocedad en particular y contra la colectividad
en general; en la medida en que se trata de un gesto que simbo-
liza la insolidaridad y que habra de tener sus repercusiones nega-
tivas en el sistema cotidiano de relaciones entervecinales.

La primera expresion de rechazo a esta conducta considerada
antisocial y un agravio a los marzantes, es el canto de las deno-
minadas marzas rutonas, de ruinvieja o ruimbraga que, como
tendremos ocasion de comprobar, a través del contenido de sus
letras, realizan un desagravio;* reprochan la desconsideracion
y falta de solidaridad y aprovechan para castigar a todo el grupo
doméstico, ridiculizandolo y sacando a la luz toda una serie de
defectos, reales o imaginarios, mediante los que se ponen de ma-
nifiesto los ideales de la comunidad,* que la familia insolidaria
no posee 0 no acata.

¥ “La comunion y alianza que crean son relativamente indisolubles. En realidad este simbolo de
la vida social, la permanencia de la influencia de las cosas objeto de cambio. no hace sino traducir
bastante directamente, la forma en que los subgrupos de estas sociedades segmentadas (...), quedan
continuamente implicadas las unas con las otras, sintiendo que se deben todo”. Véase MAUSS, M.,
Sociologia..., op. cit., pag. 195.

¥ A veces trastocaban el orden de los aperos de labranza y utilizaban campanos con los que da-
ban una cencerrada al vecino, como medio punitivo de control social y escarnio/desagravio. Véanse
THOMPSON, E. P., “Rough Music: le charivari anglais”, en Annales ESC. XX-V1I/11, 1972, pags.
285-312; Id., “Rough Music et charivari. Quelques reflexions complémentaires”, en J. Le Goff y J. C.
Shmitt (C()nlps ). Le Charivari. Paris, 1981, pags. 273-283; CARO BAROJA, 1., Temas castizos. Ma-
drid, 1980, pags. 191-226; REY-FL AUD H., Le charivari. Les l1/110/5/1m(lamen/au1 de la sexua-
lité. Pdlls 1985; MONTESINO GONZ/ \LEZ A., Las cencerradas: alboroto ritual, estrategia matri-
monial y control social (en prensa).

¥ “Parece que la afirmacion de cierta adecuacion a la norma social haya correspondido durante mu-
cho tiempo en nuestras sociedades a quienes transitoriamente se encontraban en los margenes del orden
a la par que expresaban las reglas del mismo (...). Para ello utilizan un lenguaje que también esta for-
mado por distintas disonancias: la de los ruidos que niegan la armonia musical, la de las palabras y la len-
gua que atentan contra el decoro, y la del desplazamiento y desorientacion de los objetos. Pero, en un sen-
tido mas amplio, la funcion de la existencia juvenil es hacer que disuenen las reglas sociales moviéndose
constantemente en los limites de lo tolerable”. Véase FABRE, D.. “Familias. Lo privado contra la cos-
tumbre”, en Historia de la vida privada. Del Renacimiento a la llustracion, 3. Madrid, 1989, pag. 560.
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En definitiva, las marzas rutonas actian entre otras cosas, como
mecanismo externo de control social informal (cuya presion social
es directamente proporcional a la importancia de la norma), que
sirve, dentro de un marco de interaccionismo simbolico, para que
los mozos/ comunidad muestren su rechazo-desaprobacion a quie-
nes transgreden la norma “traicionando” la tradicion.

Si analizamos una de esas canciones rutonas, veremos que, en
primer lugar, la cuadrilla de marzantes alude al talante ruin de
la casa que no les da nada: de casa salimos/ de muy mala gana
/ a cantar a ruines/ que no nos dan nada. Acto seguido, se cri-
tica la falta de amigos y el aspecto sucio y andrajoso de sus
miembros, comparandoles con animales y se senalan la insoli-
daridad, la irresponsabilidad de la casa y la alcahueteria del
ama: aqui vive un andrajoso, / cara de pocos amigos/ con mds
costra que un piojoso/ y mds agujeros que un cribo. / Las
bragas de ballenero,/ orejas de burro viejo,/tiene derecho el
pescuezo/como el cuerno de un carnero./ Leganioso y embus-
tero,/ se puede llamar Requena,/ la mujer alcahuetona/ y los
hijos marranchejos/ que cuando lleguen a viejos/ tendrdn
cara de mona (...),/ os llamaremos lambiones,/ cagadores de
calzones,/ diciendo de corazon:/ En casa de ruimbraga/ no
nos dieron nada;/ en casa de braga rota/ no nos dieron jota;/
El marido tocaba/ y la mujer bailaba,/ rompimos las pande-
retas/ y también las guitarras.

Ya en las ultimas estrofas se hace referencia a la animalidad
del cabeza de familia, al adulterio de la mujer y la deshonra de
la hija: braga ruin y rota/ toda remendada,/ cornudo y con
cuernos,/ la cabeza calva./ Aparéjate rocin/ que te voy a
echar la albarda,/ un pienso de grano/ que aqui no hay ce-
bada (...),/ Como era de noche/ pedite posada,/ dormi con tu
hija/ churréle la cama.*

A lo largo de este romance de desagravio*! se pueden observar
toda una serie de antivalores rechazados por la comunidad, di-
rectamente relacionados con la honra, la vergiienza, la adminis-
tracion de la casa, el papel socializador de la mujer y el talante

4 Véase COSSIO, J. M.* DE v MAZA SOLANO, T., Romancero..., op. cit., pags. 396-398.

# “Coplas de critica y de contestacion, cantadas o recitadas en grupo, en piblico, siguiendo las
reglas ceremonialmente, muestran un denominador comin de agresividad (...). lo que en altima ins-
tancia parece perseguirse es el mantenimiento de un orden moral que con frecuencia se quiebra”. Vé-

ase LISON TOLOSANA, C., Perfiles simbdlico-morales, op. cit., pig. 51.
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chismoso y adultero de ésta. Todos ellos, valores esenciales, por
imperativos, en una colectividad campesina cuyo sistema (axio-
logico y de vida) se fundamenta en la familia; la autoridad mas-
culina, el papel educativo de la mujer, la solidaridad intravecinal
y el mantenimiento del orden comunitario.

Denunciando la ruindad y el desorden de la unidad familistica,
también se evidencian la insolidaridad con los marzantes, en ese
momento representantes del orden moral de la comunidad, y el
incumplimiento del ama de casa con sus responsabilidades do-
mésticas.

Mediante la animalizacion de los individuos, atribuyéndoles
rasgos zoomorficos, se quiere simbolizar la ausencia de valores
culturales y el desprecio por las normas de comportamiento so-
cial. En resumen, la escasa integracion en el proceso integrador
comunitario y, por lo tanto, su permanencia en el ambito de lo
material-indémito; su no pertenencia al mundo del ser humano
y de la cultura.

La adjetivacion de la alcahueta dirigida a la mujer, pone de
manifiesto el papel antisocial de ésta, ya que el chismorreo, la
costumbre de entretenerse por las calles cotilleando con otras ve-
cinas, entrometiéndose en los secretos e intimidades de algunos
vecinos y difundiéndolos de aqui para alla, se considera algo so-
cialmente reprobable, por tratarse de una cualidad negativa que
puede poner en peligro tanto la unidad conyugal como familiar
o la vecinal, al ser un factor estimulante de potenciales discordias
y por lo que connota como mujer que se da al palique y aban-
dona las responsabilidades domésticas y agrarias (esposa, madre,
fuerza de trabajo en la explotacion y admlmsn adora del hogar),
en detrimento de sus obligaciones familisticas. Por eso, en la
marza rutona, se representa al grupo doméstico como un grupo
sucio y desatendido.

El desorden del hogar y la carencia de unas normas minimas
familiares que dlomhquen el espacio doméstico y la identidad de
sus habitantes, se hacen pubh( os en la critica velada sobre la es-
casa laboriosidad de los maximos responsables del grupo fami-
listico, con lo que esto supone de desprecio por el trabajo como
valor primordial. Actitud ésta, que necesariamente habra de tra-
ducirse en la ruina economica y moral de la casa, segin recoge la
estrofa que relata como el marido y la mujer se entregan a la di-
version. Curiosamente este tipo de escenas es muy flccuentcs en
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los relatos orales sobre la hipotética existencia de familias em-
brujadas o poseidas por el demonio, donde se presenta al grupo
familiar bailando y cantando por las noches, al son de guitarras
y panderetas, en detrimento de las faenas del campo 'y d(‘ la casa.
Lo que explica el ya mencionado aspecto sucio de sus moradores
y también el hecho de que no les dieran nada; puesto que nada,
o poco, se puede dar en una explotacion familiar “improduc-
tiva”, que no solo no tienen para dar a los demas, sino que tam-
poco tienen para ellos, como se desprende del pobre aspecto con
el que se les retrata y del que, ademas, parecen no avergonzarse.

La presencia de una unidad doméstica de las caracteristicas
descritas (por sus fuertes implicaciones econémicas y compromi-
sos comunitarios), es una rémora para la comunidad, al conlle-
var el incumplimiento de cantidad de compromisos relativos a
asuntos publicos de interés para la colectividad, que solo pueden
ser abordados satisfactoriamente desde un cierto equilibrio fa-
miliar y social. De ahi que, en la copla de “insulto lirico”, los mo-
zos rompan los instrumentos musicales que simbolizan el odio y
la pereza, en oposicion al trabajo.

En las dltimas estrofas se vuelve a remarcar el abandono de las
obligaciones productivas y se insiste en el caracter animal de esos
vecinos y en su condicion asocial, al mismo tiempo que se les
ofrece pienso en grano, al suponer que ni tan siquiera tienen ce-
bada en la casa, como consecuencia de que no atienden debida-
mente las labores agricolas y las cosechas.

Finalmente, se insiste en la alcahueteria de la mujer, acen-
tuando el caracter peyorativo de este epiteto y, como agravio su-
premo, se menciona la infidelidad al marido y la d(‘shonra de la
hija que no ha sido decente ni ha sabido controlar sus deseos v
pasiones sexuales. Por eso se han acostado con ella, e incluso han
orinado en su cama, convirtiendo la alcoba en un espacio intimo
paradigmatico del conjunto de la casa, donde se simboliza la su-
ciedad, el desorden casal y la inmoralidad del grupo doméstico.

En pocas palabras, diré que las marzas rutonas son un meca-
nismo poético-social, a través del cual los mozos, investidos de
un poder delegado por la comunidad.** ponen de manifiesto y re-

2 “Ll poder de las palabras solo es el poder delegado del portavoz, y sus palabras —es decir, indi-
sociablemente la materia de su discurso y su manera de hablar- s6lo pueden ser como maximo un tes-
timonio, y un testimonio entre otros, de la garantia de delegacion del que ese portavoz esta investido™.
Véase BOURDIEU, P., “El lenguaje autorizado: las condiciones sociales de la eficacia del discurso ri-
wal”, en ;Qué significa hablar? Economia de los intercambios lingiiisticos. Madrid, 1985, pag. 67.
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prochan aquellos comportamientos socialmente anomalos que
afectan directa o indirectamente a la estructura ideal del grupo
doméstico y al funcionamiento de la vida convivencial comuni-
taria.¥ A la vez que se pretenden atenuar las disfunciones inter-
vecinales, en la medida que el desagravio se ritualiza festiva-
mente, se controla en el tiempo y en el espacio y “la funcion ca-
tartica y represiva de la publicacion de faltas y pecadillos veci-
nales, o reprobados por las normas (...), robustece el codigo mo-
ral comunal y suaviza la convivencia”.*

5

El ritual de iniciacion a la pubertad

Escribia el antropologo francés Arnold van Genep que “la
vida individual, cualquiera que sea el tipo de sociedad, consiste
en pasar sucesivamente de una edad a otra y de una ocupacion
a otra. Alli donde tanto las edades como las ocupaciones estan
separadas, este paso va acompanado de actos especiales (...).
Todo cambio en la situacion de un individuo comporta acciones
y reacciones entre lo profano y lo sagrado, acciones y reacciones
que deben ser reglamentadas y vigiladas a fin de que la sociedad
general no experimente molestia ni perjuicio. Es el hecho mismo
de vivir el que necesita los pasos sucesivos de una sociedad es-
pecial a otra y de una situacion social a otra: de modo que la
vida individual consiste en una sucesion de etapas cuyos finales
y comienzos forman conjuntos del mismo orden: nacimiento,
pubertad social, matrimonio, paternidad, progresion de clase,
especializacion ocupacional, muerte. Y a cada uno de estos con-
juntos se vinculan ceremonias cuya finalidad es idéntica: hacer

Por otro lado, Halliday nos recuerda que “el lenguaje tiene que expresar nuestra participacion,
como hablantes, en la situacién del discurso; los papeles que asumimos nosotros mismos y que im-
ponemos a los demds; nuestros deseos, nuestros sentimientos, nuestras actitudes y nuestros juicios”.
Véase HALLIDAY, M. A. K., El lenguaje como semidtica social. La interpretacion social del lenguaje
v del significado. México, 1986, pag. 34.

# “Decir palabras es una accién y aun més proferir palabras rituales. es algo culturalmente tan
efectivo como ‘hacer cosas’. Véase VELASCO MAILLO. H. M., “Palabras y rituales, palabras en ri-
tuales, palabras rituales”, en J. A. Fernandez de Rota y Montaner (Ed.). Lenguaje y cultura. Aproxi-
macion desde una semdantica antropologica. La Corunia, 1989, pags. 169-170.

# Véase LISON TOLOSANA, C.. Antropologia cultural..., op. cit.. pag. 150.
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que el individuo pase de una situacion determinada a otra si-
tuacion igualmente determinada”.*

Esta larga cita nos introduce de lleno en ese aspecto decisivo
del festejo marcero, representado por los rituales de iniciacion a
la pubertad social* o “iniciacion de ‘clase de edad”,*” a que son
sometidos los mozos nuevos o primerizos (que a partir de ahora
denominaré los novicios) en su transicion, a través de los limites
sociales, de la infancia a la adolescencia.*® Este cambio supone la
adscripeion a un nuevo estatus social y el desempeno de nuevos
roles,* entre otros el de mozos aptos para cortejar a las mozas y
establecer con ellas noviazgos y futuras alianzas matrimoniales.

El tiempo de las marzas, situado en un periodo liminal entre
el fin del invierno y el principio de la primavera.” es uno de los
momentos escogidos en las comunidades rurales de Cantabria,
para que los varones que ya han adquirido cierta fuerza fisica al
cumplir quince o dieciséis anos,”! “marceen por prlm(‘ra vez” y
se sometan, de acuerdo con la tI‘adICIOIL a una serie de pruebas
iniciaticas que, una vez superadas, les separara de las cuadrillas
mixtas infantiles y les hara miembros de pleno derecho de la
cuadrilla o Sociedad (unisexual) de Mozos.

La llegada a la mocedad representa un momento esencial y de-
cisivo en el ciclo vital del individuo™ y en la reproduccion de la

 Véase GENNEP, A. VAN, Los ritos de paso. Madrid, 1986, pag. 13.

# Utilizo la expresion pubertad social en el sentido que lo hace A. Van Gennep, para diferenciarla de
la pubertad fisica o fisiologica, ya que no han de ser necesariamente coincidentes. Véase GENNEP, A.
VAN, Los ritos..., op. cil., pags. 78-83.

 Véase ELL ADE M., Iniciaciones misticas. Madrid, 1975, pag. 18.

# “La integracion de los nifios en el grupo de los “jévenes’ 1mp]l( aba siempre un rito de entrada y
cierto nimero de pruebas iniciaticas”. Véase ELIADE, M . Iniciaciones..., op. cil.. pag. 204.

* “El factor edad actia de una manera muy difusa, fijando las po:iuionc: estatuarias y los niveles de
autoridad, dando las diferencias segin las cuales se codifican los comportamientos y las conductas”. Vé-
dseB\LA]\DIER G., “Dinamica dl—‘ los grupos de edad”, en Antropo-logicas. Barcelona, 1975, pag. 95.

0 “Laserie de pasos o transitos humanos se relaciona también en alrrunos pueblos con la de los pa-
s0s 0 transiciones cosmicas, con las revoluciones de los planetas, con las fdsew de la Luna. Y es sin duda
una idea grandiosa la de vincular las etapas de la vida humana y vegetal, relacionandolas luego, por una
especie de adivinacién precientifica, con grandes ritmos del Universo”. Véase GENNEP, A. VAN, Los ri-
ro.s'.... op. cit., pd(’ 200.

“En principio, es natural que se inicie a los jovenes cuando estos alcanzan una edad que parece ser
exactamente aquella en que de hecho se convierten en hombres y dejan de estar anexados en alguna me-
dida a la esfera materna para volverse entes autonomos, miembros del grupo social”. Véase CAZE-
NEUVE, ., Sociologia del rito. Buenos Aires, 1972, pag. 223. )

2%, Gomo, en efecto, pueden producirse cambios en un mundo en el que la condicion humana ha
sido fijada por las reglas v en el que cada cosa, cada ser y cada acto tienen senalado su lugar? ;Como, si
no es por el hecho de que lo que evoluciona sale de un sistema para incorporarse a otro? Por ejemplo, el
individuo, al nacer, entra en la categoria de los seres vivos; luego ingresa en la clase de los adultos al
abandonar la de los ninos; después deja la sociedad de los solteros para incorporarse a la de los casados;
finalmente trueca el mundo de los vivos por el de los muertos. Todo esta sujeto a regulacion en cada uno
de los estados; cada ser tiene su lugar”. Véase CAZENEUVE, )., Sociologia..., op. cit., pag. 102.

* Véase RIVAS RIVAS, A. M.*, Ritos, simbolos y valores..., op. cit., pag. 121.
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estructura social comunitaria, ya que “la pubertad marca el ini-
cio de una nueva generacion que va a sustituir a la anterior”.”
Por ello, en las acciones rituales se hallan presentes las jerarquias
y los valores que constituyen la columna vertebral de las pautas
ideales de comportamiento de la comunidad, que asume colecti-
vamente la importancia de los ritos de paso de sus miembros™ y
sobre todo de los varones, como subgrupo humano de gran peso
social en las denominadas sociedades tradicionales.

Las pruebas de iniciacion por las que han de pasar los novi-
cios, estan estrechamente relacionadas con el sistema de valores
que la comunidad asigna a la mocedad: etapa importante en el
desarrollo fisico y social dentro del ciclo vital de los varones. Se
trata de actos referidos a “la fuerza fisica, la valentia, el teson,
la resistencia y el valor de los aspirantes. y tienen como fin il-
timo mostrar a la comunidad su capacidad para formar parte de
ella. La debilidad, la cobardia y el sentimentalismo son repro-
bados en los miembros masculinos del grupo. Ellos, como nueva
generacion, habran de soportar los males, las desgracias, crisis
y momentos dramaticos por los que pasa cualquier colectividad
de este tipo de sociedades rurales, cuya supervivencia esta inti-
mamente ligada al habitat”.”

El rite de passage exige que los novicios, todos ellos “hijos del
pueblo”, atraviesen por las tres clasicas fases de este tipo de es-
tructuras formales: la “preliminar” o de separacion, la “liminar”
o de margen y la “postliminar” o de agregacion.”® Cada una de
ellas, dotada de unos contenidos culturales especificos y distinti-
vos. Mediante la primera, el novicio es separado del seno del
grupo doméstico al que pertenece, al ser entregado por sus padres
al mozo viejo, cuando éste acude a su casa al anochecer,” mo-

* “Estas ceremonias de crisis no conciernen solo a los individuos en quienes se centran, sino que
marcan también cambios en las relaciones de todas las personas conexas con ellos por vinculos de
sangre, matrimonio, dinero, control politico y de muchas otras clases(...). Porque en cualquier so-
ciedad que vivamos, todos estamos relacionados con todos: nuestros propios ‘grandes momentos’ son
‘grandes momentos’ para otros también”. Véase TURNER, V., La selva de los simbolos. Madrid,
1980, pag. 8

» Véase RIVAS RIVAS, A. M.*, Ritos, simbolos y valores..., op. cit., pag. 121.

% Véanse GENNEP, A. VAN, Los ritos.... op. cit., pag. 20; TURNER, V., La selva..., op. cil., pag.
104; LEACH, E., Cultura y comunicacion. La logica de la conexion de los simbolos. Madrid, 1976,
pags. 107-110.

57 “No todos los mozos del pueblo pueden tomar parte de la ronda libremente, sino aquellos que
hayan recibido el espaldarazo de rigor dado por la cuadrilla de rondadores. Por la época de las “mar-
zas’ suelen concederse estas distinciones. Cuando en el pueblo hay un mozo en edad de rondar y la
cuadrilla ha fallado su admisién, se le va a buscar a su propia casa y le cantan: -la enhorabuena/ te
venimos a dar./ porque en la ronda/ te dejamos entrar.
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80 —g— ® 30 —g— MOZO VIEJO (solterdn)
—4 VEJEZ 25 — = CASADERO
60 —fF— 20 —f— QUINTO
50 —] 16 —B== MOZO NUEVO (novicio)
MADUREZ
40 —
30— © 30 —g— mozovigo
Bolsero
MOCEDAD Discurseador
20 — 25 — B— CASADERO
16 —§— Ayudantes
B Mayordomos
CHAVALERIA Ramasqueros
10 —§ 20 —f— QUINTO
7 I Faroleros
INFANCIA Hriadores viuates
1 —= 16 —B—= MOZO NUEVO
@ Condicién anormal.
Iniciado sin estatus,
fuera de la sociedad,
fuera del tiempo.
(Rite de marge:
estado marginal)
Condicion Condicion
«normal» «normal»
inicial. final.
_ >
Iniciado en Iniciado en
el estatus A, el estatus B,
fase fase
temporal T: temporal T:
Rito de Rito de
separacion incorporacion

(A) Esquema de los diferentes grupos de edad. (B) Esquema de la Sociedad de
Mozos. (C) Esquema de una cuadrilla de marzantes. (D) Esquema de las tres fases
del rito de paso, segiin E. Leach. (Elaboracién propia).
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mento en el que se inicia la ronda marcera por las calles del pue-
blo.?® De este modo se sitda al nedfito en un nuevo espacio ritual
que esta definido por las calles del pueblo y los locales donde se
concitan los marzantes para organizarse, comer o celebrar baile.

Esta segregacion real del novicio, simboliza la separacion del
individuo de su anterior situacion dentro de la estructura social,
asi como de las condiciones culturales o “estado”, en el que
hasta ese momento se halla inscrito.”

En la segunda fase o periodo “liminal™ (desarrollada en el
seno de la noche),’" el novicio va a encontrarse en un estado
“ambiguo, atravesando por un espacio en el que encuentra muy
pocos o ningtn atributo, tanto del estado pasado como del veni-
dero”.%? Esa parte del ritual es de suma importancia, pues en

Y recibido ya con todos los honores y solemnidades de este ritualismo el mozo puede ya salir libre-
mente a rondar, ya solo, ya en la cuadrilla, a las mozas en las noches solemnes de ronda y cortejo™. Vé-
ase NUEVO ZARRACINA, D. G., “Folklore en Campéo. Rondas campurrianas”, en Fontibre, 39 (1960).
pag. 5. Los versos anteriores, son una variante de los reproducidos por el autor en “Las marzas”.... op.
cit., pag. 204: “-Las giienas noches/ Te venimos a dar./ Porque en la ronda/ Te dejamos entrar™.

% El rito de paso material queda también explicitado en la costumbre de pasar por las calles y pla-
zas de la localidad, durante la ronda petitoria. Véase GENNEP, A. VAN, Los ritos..., op. cit., pag. 204.

» Este distanciamiento ritual se hace mas patente en el caso de ese subgrupo intermedio entre los
novicios y los mozos casaderos, denominado los quintos, ya que su marcha al servicio militar “supone
el alejamiento temporal del pueblo, de su lugar de nacimiento, ‘La mili” se puede considerar como un
ritual de separacion, al que se ve obligado el individuo y en el que la comunidad no ha intervenido
para nada. Sin embargo, este hecho ajeno en principio a la voluntad colectiva e individual, se ha re-
tomado y convertido en un paso mas hacia la madurez total del individuo. EI grupo al igual que so-
cializa y culturiza el habitat en el que le ha tocado vivir, también interioriza aquellos actos que pro-
vienen de agentes externos y extraiios a su mundo local y comarcal y hace de ellos, pautas deseables
de conducta. Asi el Servicio Militar es considerado como la prueba final que hace del joven un hom-
bre ‘maduro y formal”. Véase RIVAS RIVAS, A. M.*, Ritos, simbolos y valores.... op. cit., pag. 136.
Sobre la mili como ritual de separacion e iniciacion, véanse ZULAIKA, J.. Chivos y soldados. La mili
como ritual de iniciacién. San Sebastian, 1989: ANTA FELEZ, J. L., Cantina, garita y cocina. Ls-
tudio antropoligico de soldados y cuarteles. Madrid, 1990.

0 “Todos los atributos que distinguen a las categorias y grupos en el orden social estructurado se
hallan aquf simbélicamente en suspenso; los ne6fitos son meros entes en estado de transicion v, por
el momento, sin lugar ni posicion”. Véase TURNER, V.. El proceso ritual. Estructura y antiestruc-
tura. Madrid, 1988, pag. 109.

o1 “El anochecer y la oscuridad no sélo constituyen un indice y una sefial, sino también un sim-
bolo. En la sociedad rural en especial, la noche es considerada como una etapa de transicion entre un
dia que termina y otro que no ha llegado todavia. La noche es la etapa destinada al suefio, no a la vi-
gilia. La noche no es para estar despierto, para sentirse vivo, sino para dormir, que es un estado es-
pecial para el ser vivo, un estado de transicion entre dos estados de vigilia y de conciencia. Por ésta
y otras razones, la noche es para los miembros de la sociedad rural un simbolo por excelencia de los
estados de liminalidad y marginalidad. La noche constituye el paradigma de todas las situaciones y
estados que son amorfos, e indiferenciados, confusos y ambiguos. Asi, pues, la noche simboliza ade-
cuadamente la situacion de los que habiendo cruzado el primer umbral institucional han dejado atras
su condicion anterior y, hasta que no consigan su nueva condicion, se encuentran en un estado social
v culturalmente amorfo e indiferenciado”. Véase FRIGOLE REIXACH., J., “Llevarse la novia”™: Ma-
trimonios Consuetudinarios en Murcia y Andalucia. Barcelona, 1984, pag. 46.

02 Véase TURNER, V., La selva..., op. cit., pag. 104.
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ella se van a marcar publicamente, ante los miembros de la co-
munidad, los significados del individuo y del grupo.

Durante la fase “liminal” los novicios contraen una serie de
obligaciones que deben cumplir rigurosamente y con la mayor
eficacia posible, para hacerse acreedores de la pertenencia al
grupo y de la plausibilidad de éste y, por extension, de la comu-
nidad. Si quieren que su cambio de estatus sea puesto de mani-
fiesto y aprobado socialmente, deberan adoptar una posicion de
subordinacion y servidumbre al subgrupo de los que ya son mo-
zos, como medio de adquirir el derecho a la igualdad formal in-
tragrupal.®® Ello, les obliga a mostrar una total disciplina en el
cumplimiento de las acciones rituales, asi como una drastica
obediencia al mozo viejo®* (y a los restantes mozos de la cuadri-
lla) que dirige el proceso de iniciacion, en su calidad de repre-
sentante de la comunidad y garante de la tradicion® (no en
vano al jefe se le adjetiva con el vocablo viejo).

Como muy bien ha senalado V. Turner “entre instructores y
neofitos se da una autoridad y una sumision plenas; los neéfitos
entre si mantienen una igualdad absoluta (...). La esencia de la
completa obediencia de los nedfitos radica en un sometimiento
a los ancianos, pero s6lo en cuanto que éstos, por asi decir, re-
presentan el bien comun y resumen en sus personas el total de
la comunidad™.°

El primer requisito de todo novicio es pagar “la patente” a la
cuadrilla, (dinero o vino). Una vez cumplida esta obligacion los
novicios se incorporan a la cuadrilla de marceros y al conjunto
de las acciones festivas; donde, en todo momento deberan hacer

0% “Si durante el resto del afio, hay diferencias notables entre ellos por su situacién econémica so-
bre todo. o por su pertenencia a diferentes cuadrillas, durante el tiempo de la fiesta estas divergen-
cias desaparecen y el nexo que como novicios les une, es el mismo que como futuros mozos y luego
casados, les hace miembros de la comunidad: “ser hijos del pueblo’, tener raices comunes de territo-
rio y parentesco”. Véase RIVAS RIVAS, A. M.*, Ritos, simbolos y valores..., op. cit., pag. 126.

 El mozo viejo, que también se halla en un espacio liminal, prefigurando lo que habra de ser un
adulto casado, “a pesar del cargo de responsabilidad, no deja de ser un mozo como los demés (...).
Se confunde con el resto de los mozos cuando éstos estan en el baile o cuando salen todos juntos a
rondar y a cantar (...).

Sin embargo, por encima de esta semejanza estructural que viene dada por su situacion ambiva-
lente y liminal, existen claras diferencias entre el prior y el novicio”. El “mozo viejo™ o prior es el mas
antiguo del grupo y representa la autoridad; el novicio, es el mas joven y representa la obediencia y
la sumision. Véase RIVAS RIVAS, A. M., Ritos, simbolos y valores..., op. cit., pag. 320.

0 “El ritual puede describirse, desde esta perspectiva, como quintaesencia de la costumbre, en la
medida en que representa la destilacion o la condensacion de muchas costumbres seculares y de mu-
chas regulariades naturales”. Véase TURNER, V., La selva..., op. cit., pag. 55.

0 Ibidem, pags. 110-111.
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cuanto les sea mandado por el jefe del grupo (mozo viejo) o por
cualquiera de sus miembros. El mozo viejo, paradigma de la au-
toridad, ostenta una serie de derechos que le son reconocidos
por el conjunto de la cuadrilla y que deberan ser aprendidos y
respetados por el subconjunto de los novicios: se hace cargo de
los recién entrados a mozos; echa el primer trago de vino de “la
patente”; dirige la ronda: coordina las voces; es el responsable
del recuento del dinero obtenido; nombra los mayordomos y
preside la mesa durante la comensalidad festiva.

Por el contrario, los novicios son el exponente de la subalter-
nidad; y, en consecuencia, deben cumplir satisfactoriamente to-
das las tareas que se les encomiende: portar el pesado cuévano
cargado con las dadivas; auxiliar a la comparsa con el farol;
cortar lena para la comida de marzas; poner la mesa como ocu-
rre en algunas comarcas; soportar con valor y resignacion las
agresiones fisicas, dmgldas transgredir la prlva(:ldad corpo-
ral, valiéndose de juegos en los que se retuercen los testiculos de
los novicios.”” como nucleo simboélico de la virilidad y de la fer-
tilidad,® asi como las bromas del grupo sobre los posibles peli-
gros que pueden surgir en el transcurso de la ronda nocturna,
si se les aparecen animales fantasticos o muertos que vagan por
el pueblo con el alma en pena. Del mismo modo, deberan dar
pruebas de aguante y resistencia fisica durante la comida, la
bebida® y el baile. Este altimo, es uno de los derechos que ad-
quiere el nuevo mozo, quien, a partir de cantar sus primeras
marzas, recibe la alternativa del grupo de mocedad para ron-
dar (en cualquier momento del ano), a las mozas de la locali-
dad o del valle, a la vez que disfrutara de mayores ventajas y
derechos que hasta entonces.

lgualmente, dado el estado de liminalidad en que se encuentran
los novicios,” se les exige la participacion en actos de pillaje, so-
cialmente aceptados y controlados: robos de animales y vegetales
en las casas del pueblo, para comérselos. Esta practica simboliza

7 Segin Eliade, este tipo de agresiones a los testiculos, al igual que las torturas, simbolizan la
muerte iniciatica del novicio. Véase ELIADE, M., Iniciaciones..., op. cit., pags. 49 y 67.

o Véanse MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 1..., op. cit., pags. 70
v ss.: SEGURA RODRIGUEZ, L.. Percusién e identidad. .., op. cit.. pag. 171.

0 Véase ELIADE, M., Iniciaciones..., op. cit., pag. 30.

™ Se trata de seres transicionales que no estdn en ninguna parte o “estan, en tltimo término, ‘en-
tre y en mitad de’ todos los puntos reconocibles del espacio-tiempo de la clasificacion estructural”.
Véase TURNER, V., La selva..., op. cit., pag. 108.
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las travesuras de la infancia que deben dejarse atras al entrar en
la Sociedad de Mozos, aunque estos periodicamente se valgan de
ellas, para ritualizar la transgresion simbolica del orden social.™

El novicio en esta fase experimenta una “muerte social”, toda
vez que deja de pertenecer a un grupo dado, por su edad y pér-
dida de funciones. En definitiva, como seniala V. Turner “la pa-
sividad de los neofitos para con sus instructores, su maleabili-
dad, que se ve incrementada por el sometimiento a las pruebas
y su reduccion a una condicion uniforme. son signos del proceso
mediante el cual se les tritura, para ser moldeados de nuevo y
dotados de nuevos poderes con los que enfrentar su nueva si-
tuacion en la vida”.™

También se les exige a los nuevos mozos que participen en las
confrontaciones violentas o en las peleas de limites entre cua-
drillas de marzantes, eso si, compitiendo con sus iguales homo-
nimos de la cuadrilla opuesta.

La tercera fase del ritual de iniciacion a la mocedad, en la que
se produce una exaltacion estructural™ del joven, a mi juicio, en
el caso de las marzas, entremezclada con la segunda, es la de-
nominada de agregacion. En ella, los novicios son reconocidos y
aceptados totalmente por la Sociedad de Mozos y reinsertados
en la colectividad ya con un nuevo estatus que les permitira el
desempeno de nuevos papeles y funciones en la vida cotidiana,
acordes con su actual rango ante sus iguales y ante el resto de la
comunidad. Durante la ronda se dan reiterados signos de agre-
gacion del novicio al grupo corporado de los mozos y a la pro-
pia comunidad, tal y como sucede cada vez que el grupo de
marzantes saluda a los duenos de las casas (previamente al
canto marcero) y hace la presentacion de los novicios a los dis-
tintos vecinos de la localidad (que reconocen automaticamente
su nueva condicion de mozos), identificandoles por medio de su
nombre o apodo (los apodos constituyen mecanismos de infor-
macion y sancion propios de las comunidades, dotadas de cierta
unidad moral; se basan en las caracteristicas personales o fisi-
cas; se heredan patrilinealmente; se emplean entre iguales y ac-

" “La suya (se refiere a los mozos) es la época dorada de la licencia, la facultad de insultar a todo
el mundo en carnaval, el cantar las marzas y poemas bajo los balcones al atardecer, y suya es la po-
sibilidad de efectuar bulliciosas excursiones a las tabernas y a los bailes de otros pueblos™. Véase
CHRISTIAN, W. A.. Religiosidad popular.... op. cit.. pag. 42.

" TURNER, V., La selva..., op. cit., pag. 113.

™ Véase TURNER, V., El proceso ritual..., op. cit., pag. 203.
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taan definiendo dicha igualdad; representan rasgos de la identi-
dad social y actian como referentes jerarquicos de estatus)™y
la casa o unidad familiar de origen: aqui presentamos/ tres
mozos “trisnaos”/ y que no vinieron/ el ano pasado;/ prime-
rizos son/ de esta nueva hornada/ que hoy pagan patente/
para poder rondar,/ como obligan las leyes/ de la mocedad;/
Son: Logio ‘el joyecu’/ Quico ‘el del Virolu’/ Miro ‘el rompi-
tras’,/que de su mollera/ tienen que sacar/ todo el repertorio/
para poder marzar,” o cuando se les permite franquear el um-
bral de las puertas de los hogares, ya que “la puerta es el limite
entre el mundo exterior y el mundo doméstico (...). Asi pasar el
‘umbral’ significa agregarse a un mundo nuevo”.” Idéntico sen-
tido de agregacion posee la costumbre de rodearse mutuamente
con los brazos en el momento de la ronda.™

Otro aspecto importante de la agregacion lo constituye la co-
mida™ de las marzas y el baile posterior, ya que son actos de co-
mensalidad solidaria y compartida (en los que suele arrimarse
algan que otro forastero invitado),” los nuevos mozos partici-
pan de pleno derecho, mostrandose a si mismos y mostrando a
los restantes miembros de la cuadrilla, y por extension a la co-

™ “Los apodos surgen durante el periodo de la mocedad, porque es éste un tiempo de interaccion
muy intensa donde, con danimo de broma. los rasgos de las diferentes personas salen a la luz. Cada
persona tiene, a pesar de si mismo, una personalidad publica. que, a veces, contrasta mucho con la
que se ha desarrollado en la familia. El periodo de la mocedad, por tanto, engendra un abanico de
caracteres o de roles que, con frecuencia, se mantienen a lo largo de la vida en el pueblo, que es una
especie de teatro publico; los roles se consagran en los apodos (...). Desde el momento en que las per-
sonalidades son tipificadas por los apodos, vienen a estar, hasta cierto punto, domesticadas™. Véanse
CHRISTIAN, W. A., Religiosidad popular..., op. cit., I)d" 43; ANTOUN, R. T., “On the significance
of names in an Arab village”. en Ethnology, 7 (1()()8) pags. 158-170; BARRETT, R. A, \IHdUt‘ mo-
dernization and changing nickname practices in Northern Spain”, en Journal of -111/‘/[10])0[0[001((1[
Reseach, 34 (1978), pags. 92-108; BERNARD, H. R.. © “Paratsoukli: institucionalizad |1|( knaming in
rural Greece”, en Ethnologia Europaea, 2 (1963-1969), pags. 65-74; BRANDES, S., “The estr uclu—
ral and demographic implications of nicknames in Nav anoqal Spain”, en American Ethnologist, 2
(1975), pags. 139-148; 1d., Metdforas..., op. cit., pag. 63-73; COHEN, E. N., “Nicknames, bocml
boundaries, and community in a ltalian village”, en International Journal of Contemporary Socio-
logy; 14/1y 2 (1977), pags. 102-113; DORIAN, N. C., “A substitute name system in the Scottisch
Highlands”, en American Anthropologist, 72 (1970), pags. 303-319; PITT-RIVERS, J. A, Un pue-
blo de la sierra: Grazalema. Madrid, 1989, pags. 44-45 v 181 y ss.; LUNA, M., “Motes y apodos”,
en La Pluma, 2 (1980). pags. 97-110.

7 Véase GARCIA-LOMAS, A. y CANCIO, J., Del solar.... op. cit., pag. 168.

7 Véase GENNEP, A. VAN, Los ritos.... op. cit.. pags. 29-30.

7 Ibidem, pag. 40.

» Ibidem, pag. 145.

™ También se produce un fenémeno de agregacion, tanto en aquellas circunstancias en que se in-
vita a forasteros a la comida de marzas, con el propésito de activar vinculos de parentesco y amica-
les, como en el caso en que existen comparsas de marceros itinerantes que penetran en territorios aje-
nos a su localidad de origen, a través de rituales de agregacion que ponen de manifiesto el desco de
integracion en ambitos supralocales; eso si, coemitiendo signos de solidaridad intercomunitaria y sig-
nos de reforzamiento de los rasgos diferenciales del nosotros en el espacio ajeno de los otros. Véanse
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munidad, su nueva condicion social. Al igual que en la ronda, se
dan a conocer uno a uno a la vecindad; durante la comensalidad
festiva son presentados simbélicamente a la comunidad, a tra-
vés de la presencia, en la comida de marzas, de un “matrimonio
de respeto” (institucion familiar); el alcalde pedaneo (autoridad
civil del Concejo) y el cura (delegado de la iglesia y de la moral
religiosa).

Durante las marzas, tiene lugar la entrada de algunas chicas
en la esfera de la mocedad. pero este fendmeno no se ritualiza
publica y colectivamente como ocurre con los varones, debido a
que el contexto simbélico en el que tiene lugar el transito de las
mujeres a un estatus de mozas, es principalmente el espacio do-
méstico. De manera que, mientras los mozos ganan la libertad
de accion (encarnada en el alejamiento del territorio familiar y
su ocupacion de la calle), las mozas ven constrenido su ambito
al medio doméstico, en el que socialmente se entiende que de-
beran desarrollarse como buenas esposas, madres y amas de
casa. De ahi, que sea indirectamente a través del varon, como
una mujer entra a moza; bien, siendo admitida en el baile; o
bien, consintiendo ser rondada la noche de marzas u otras no-
ches de rondas de mocedad.?’

6

Reflexiones iniciales sobre las identidades
colectivas

Ya habiamos comprobado, en la primera parte del libro,
como, desde el punto de vista emie,*' las comunidades se pre-
sentan formadas por un continuum de espacios: casa-barrio-

GENNEP, A. VAN, Los ritos..., op. cit., pags. 38 y ss.: FABRA, D. y LACROIX, J., La vie quotidienne
del pays du Languedoc au XIX éme siecle. Paris, 1973, pag. 254; MONTESINO GONZALEZ, A.,
“Una aproximacion al estudio socioantropoldgico en op. cit., pag. 138.

80 Sobre este aspecto, véase RIVAS RIVAS, A. M.", “Los marcos territoriales...,”, en op. cit., pags.
223-224.

81 El término emic, representa el punto de vista de los protagonistas de un acto social, por
oposicion a etic, o punto de vista de los observadores (ambos, sufijos procedentes de la distincién
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pueblo-comarca-region, y de grupos perfectamente diferencia-
dos: infancia-mocedad-madurez-vejez; hombres/mujeres; agri-
cultores pobres/agricultores ricos; etc.

Pues bien, sobre esta realidad espacial y social se va a desarro-
llar toda una infraestructura simbolico-cultural, que servira para
poner de manifiesto la produccion y reproduccion de las distintas
identidades segmentarias, comunitarias o supracomunitarias,
cuya finalidad no es otra que la reafirmacion y el reforzamiento,
en el espacio y en el tiempo,* del “nosotros” (socio-territorial)
por oposicion a los “otros” o “ellos”."

Tanto el “nosotros” como el “ellos”. son hechos y categorias
sociales con caracter arbitrario que no necesitan recurrir a la 16-
gica para su justificacion, sino a la mera existencia de mecanis-
mos sociales que les den rango de evidente fenomeno social.

A.Pérez-Agote nos recuerda que “la realidad social tiene mu-
cho de convencional y que cuando los actores sociales definen
una realidad grupal, su actuacion es predictiva en cuanto defi-
nen algo, dicen algo sobre algo. pero es también preformativa en
el sentido de que hacen algo, pues estan generando la realidad
que definen (...).

Lo que necesita la definicion grupal del actor para tener éxito
no es una estructura de plausibilidad lo6gica o cientifica sino una
estructura de plausibilidad social, un medio social en el que esta
definicion tenga sentido para los actores, lo que depende de las
percepciones que tengan los actores del rasgo objetivo mas que
del rasgo mismo. (...).

Lo que separa un agregado estadistico de un agregado social
es una arbitrariedad logica. No hay razon logica para que se
forme un grupo (conciencia de pertenencia) y, por tanto, no es
predecible su formacion. Un grupo se funda como relacion arbi-

traria de inclusion-exclusion”.%*

9

lingiiistica entre fon-etica y fon-emica. Véase HARRIS, M., Introduccion a la antropologia ge-
neral. Madrid, 1985, pags. 129 y ss. Y también, BUENO, G., Nosotros y ellos. Ensayo de re-
construccion de la distincion emic/etic de Pike. Oviedo, 1990.

82 “E] espacio y el tiempo definen el nosotros; el territorio y la historia. Un nosotros tautolégico,
si se enfoca desde un punto de vista 16gico, pero histdrica y socialmente determinado”. Véase PF-
REZ-AGOTE, A., La reproduccion del nacionalismo..., op. cil., pag. 8.

% Conviene advertir que no todo grupo es un in-group opuesto a un out-group como sefiala Sum-
ner, ya que se da el hecho socialmente constatable de continuas referencias positivas de los grupos a
otros grupos de no pertenencia. A este respecto, véase lo escrito por Merton en relacion con lo que ¢l
denomina “sindrome de Sumner”, MERTON, R. K., Teoria y estructura sociales. México, 1980.

 Véase PEREZ-AGOTE, A., La reproduccion..., op. cit., pags. 3-4.
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El reconocimiento, asumido por los actores, de formar parte de
un mismo nosotros y de un territorio coman, en el que se pro-
duce una compleja interrelacion de factores objetivos y subjeti-
vos, constituye el aspecto primordial sobre el que los habitantes
de una comunidad ejercen el control y la defensa de un espacio
social diferenciado al que. y con el que, se sienten historica y cul-
turalmente vinculados e identificados (defensa de los limites, de-
nominacion, derechos consuetudinarios, idiosincrasia, etc.)

Soy consciente de los problemas y controversias que suscita el
empleo de la nocion de identidad® en el ambito de las ciencias
sociales, debido fundamentalmente al descrédito que el concepto
ha adquirido por su empleo en un sentido metafisico, lo cual le
hace profundamente vulnerable y manipulable, tanto en el
campo de la ciencia como en el de la politica. No obstante (sin
renunciar al uso del término identidad por lo que ya se ha dicho
que tiene de evidencia social y de instrumento explicativo de
cantidad de fenémenos de la vida cotidiana de los individuos,
los grupos y los pueblos), quisiera dejar bien claro que en este
trabajo la identidad colectiva no se concibe como una realidad
metafisica y esencialista, por la cual se consideraria que cada
comunidad posee una igualdad consigo misma, condenada a re-
petirse a lo largo del tiempo (negando todo cambio historico),?
en su hipotético fundamentalismo ultimo, como garantia de pu-
reza, de verdad y de realidad m('uestlonable

Mi concepcion de la tradicion y de las identidades colectivas,
se inscribe en planteamientos dialécticos y dinamicos que, lejos
de esencialidades estaticas, tienen presentes; por un lado, el de-
venir historico; y, por el otro, el hecho de que la identidad co-
lectiva “se forma por procesos sociales. Una vez que cristaliza,
es mantenida, modificada o aun reformada por las relaciones so-

8 Véase MAUSS, M., Sociedad y ciencias sociales, ITI. Barcelona, 1972, pags. 197 y ss.

8 Véase PEREZ-AGOTE, A., La reproducciin..., op. cit., pags. 16-53.

8 “Ln realidad, contra lo que pudiera parecer, la identidad no consiste en contenidos ni en con-
juntos cerrados de rasgos socioculturales, pues irremediablemente toda caracterizacion cambia con
el tiempo. La identidad se define por la estructura de relaciones con el propio grupo y con los otros
grupos, a diferentes escalas; estructura a través de la cual se asumen unos contenidos (modos de pro-
duccion y organizacion, ideas y valores). Esto requiere, sobre todo, autonomia para autoidentificarse,
que iguala a autorrealizarse. Por ello, la identidad cultural se opone a la aculturacion, dependencia
y colonizacion cultural. Y perder la identidad cultural supone un proceso de pérdida de la autonomia
para cultivar la tradicion propia y para transformarla sin sojuzgamientos”. Véase GOMEZ GARCIA,
P., “Hipétesis sobre la estructura y funcién de las fiestas”, en La féte, la céremonie, le rite. Granada,
1990, pag. 57.
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ciales (...). La identidad es un fenomeno que surge de la dialéc-
tica entre el individuo y la sociedad. Por otra parte, los tipos de
identidad son productos sociales tout court, elementos relativa-
mente estables de la realidad social objetiva (el grado de estabi-
lidad, a su vez, se determina socialmente, por supuesto)”®

Uno de los momentos (no el tinico), mas idéneo para la ex-
presion colectiva de las diferentes identidades sociales, es el
constituido por las fiestas populares tradicionales,? al ser éstas
“algo excepcionalmente serio, tan serio que es el rasgo consubs-
tancial, dimension constitutiva de nuestra existencia, algo ex-
clusiva y radicalmente humano, de lo mas humano”.”? A través
del entramado ritual y simbolico presente en la fiesta, se pone de
manifiesto el deseo de los individuos de afirmar y reforzar su
sentido de adscripcion y pertenencia a cualquiera de los ambi-
tos socio-territoriales de su ecosistema cultural o a todos ellos de
manera inclusiva.

En las marzas se encuentran presentes varios niveles de
identidad”! (con independencia de que en ellas prevalezca el
reforzamiento de la identidad moceril), reproducidos en sus ri-

¥ Véanse BERGER, P. y LUCKMANN, T., La construccién social..., op. cit.. pags. 216-217;
HALBAWCHS, M., La mémorie collective. Paris, 1950; GROSHENS, M. C., Production d’identité et
mémoire collective y LANNEAU, G., “Identités régionales. Milieux urbains et ruraux. Synthése”. Am-
bos, en Identités collectives et changements. Production et afirmation de Uidentité. Tolouse, 1980,
pags. 157-160 y 189-192; VELASCO, H. M., “Signos y sentidos de la identidad de los pueblos cas-
tellanos. El concepto de pueblo y la identidad™, en Aproximacion antropologica a Castilla y Leon.
Barcelona, 1988, pags. 26-46; ARPAL, J., “Sociedad moderna, sociedad tradicional...”, en op. cit.,
pags. 332-342; GARCL\? J. L., “Identidad y cambio en una comarca del occidente asturiano”, en Ac-
tas do I Coloquio de antropologia. Santiago de Compostela, 1989, pags. 81-91.

8 “En cualquier sociedad y momento historico, los rituales festivos colectivos han tenido como
una de sus funciones fundamentales la de ser un medio para la reproduccion de identidades, para el
establecimiento y reproduccion de un Nosotros en uno o varios Lllos”. Véanse MORENO NAVARRO.
I.‘ o
lucia”, en La féte..., op. cit., pag. 91; PRAT CANOS, J., “Aspectos simbélicos de las fiestas”, en op.
cit., pigs. 161-162; LISON TOLOSANA, C., Antropologia social y..., op. cit., pags. 43-83; MON-
TESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria..., ops. cits., 1/2; PITT-RIVERS, J., “La
identidad local a través de la fiesta”, en Revista de Occidente, 38-39 (1984), pags. 17-35; RODRI-
GUEZ BECERRA. S.. Las fiestas de Andalucia. Sevilla, 1985, pags. 29-30 y 181-182; RIVAS RI-
VAS, A. M.*, Ritos, simbolos y valores..., op. cit., pags. 315y ss.; VELASCO, H. M., “Signos y senti-
dos de la identidad de los pueblos castellanos...”, en op. cit., pags. 28-46; HOMOBONO, J. 1., “Fiesta,
tradicion e identidad local”, en Cuadernos de Ltnologia y Etnografia de Navarra, 55 (1990), pags.
43-58; GOMEZ GARCIA, P., “Hipétesis sobre la estructura y funcion de las fiestas”, en La féte...,
op. cit.. pags. 51-62.

% Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia social y ..., op. cil., pag. 44.

"1 Estas identidades tienen un claro caracter funcional, ya que responden a necesidades reales
como integracion doméstica, ayudas mutuas segmentarias y locales, confluencias de intereses supra-
comunitarios, etc.

Niveles de significacion de los iconos religiosos y rituales de reproduccion de identidad en Anda-
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tuales de division o segmentacion de la estructura social:”*

identidades grupales. definidas por la pertenencia de los indi-
viduos participantes a un mismo género (varones), a una
misma categoria social (la mocedad) o a una misma clase
(cuadrillas de ricos/cuadrillas de pobres); semicomunales,
cuando la poblacion se halla verticalmente dividida en dos uni-
dades sociales y simbolicas, opuestas en el espacio y en la ac-
cion festiva; comunales, cuando los individuos afirman su con-
dicion de miembros de una comunidad particular y, por ul-
timo, supracomunales, en el caso en que los miembros de una
comunidad expresan su deseo de pertenecer a un “nosotros”
mas amplio e inclusivo que el comunitario y trascienden los li-
mites de su pueblo para inscribirse en espacios y acciones fes-
tivas comunes y compartidas con los “otros”, generalmente de
caracter comarcal o supracomarcal.”

7

Integracion grupal y rivalidades
intracomunitarias

Dentro de la division estructural del segmento social de la mo-
cedad, se encuentran los mozos viejos (los de mas edad o solte-
rones); los mozos casaderos (que ya han cumplido el servicio
militar); los quintos (ya tallados); el subcon]unto de los que es-
tan en expectativa de ser tallados al ano siguiente y los novicios
(recién entrados a mozos).

2 “Todas las sociedades humanas, implicita o explicitamente, se remiten a dos modelos socia-
les opuestos. Uno, como hemos visto, es el de la sociedad en cuanto estructura de posiciones juri-
dicas, politicas y econdmicas, cargos, status y roles, en la que solo se capta al individuo, y de forma
ambigua, tras la persona social; el otro es el de la sociedad como comunitas de individuos con una
determinada idiosincrasia, los cuales, aunque diferentes en lo que a dotes fisicas y mentales se re-
fiere, son. sin embargo, considerados iguales desde el punto de vista de la humanidad que com-
parten. El primer modelo corresponde a un sistema diferenciado, culturalmente estructurado, seg-
mentado y, a menudo, jerarquico, de posiciones institucionalizadas, mientras que el segundo pre-
senta a la sociedad como un todo indiferenciado y homogéneo, en el que los individuos se enfren-
tan globalmenteunos a otros, y no ‘segmentalizada’ en status y roles”. Véase TURNER, V.. £l pro-
ceso..., op. cit., pag. 182.

% Véase MORENO NAVARRO, 1., “Niveles de significacion de los iconos...”, en op. cit.,
pags. 94 y ss.
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A través de las distintas funciones que, durante las sucesivas
acciones festivas, se asignan a los que ya son mozos y a los que
aspiran a ser socialmente reconocidos como tales, lo subalterno
se convierte en dominante y central en las calles y plazas; se po-
nen de manifiesto las diferentes identidades fraﬂmentarlas de in-
tragrupo moceril o de la Sociedad de Mozos, blIIlbOllZEldaS por
las prerrogativas y el ejercicio de la autoridad de que hacen uso
los mozos mas viejos, que gozan del reconocimiento de la comu-
nidad y actian como depositarios, en virtud de la costumbre y
de la tradicion, de la Capamdad socializadora y culturizadora,
mediante la cual los novicios, una vez superados los ritos inicia-
ticos, pasaran a ostentar publicamente su estatus de mozos. Los
mozos que acaban de acceder a la Sociedad, experimentan las
consecuencias de su reciente estatus, a través de la practica de
una serie de derechos: andar las calles del pueblo rondando,
participar en la comida y en el baile con los mozos mayores,
marcando un primer distanciamiento del espacio y de la tutela
familiar. Este hecho, sin duda alguna, contribuye al fortaleci-
miento de la autoestima y a la produccion de un nuevo estado
identitario de miembro de la comunidad que empieza a valerse
por si mismo en ese camino, ain por andar, de la progresiva
maduracion fisica, social y cultural que hara de ¢l un futuro ve-
cino plenamente dotado de derechos y responsabilidades.

El criterio de diferenciacion que opera en el interior del grupo,
es trascendido cuando éste se enfrenta, en funcion de su estado
social (la solteria) al grupo de los casados. Momento, que tiene
su maxima expresion simbolica en la comida de marzas, al con-
citar ésta el mayor grado de inclusién de los miembros de la mo-
cedad, mediante la agregacion de las mozas al acto de comensa-
lidad festiva. Para ello, es necesario que la cuadrilla o la Socie-
dad de Mozos, reactive periodicamente su sentido de pertenen-
cia a un todo integrado, a un colectivo aparentemente indife-
renciado e idealmente igualitario, reafirmando y reactualizando
su autoidentidad social, por medio del protagonismo exclusivo
de los varones solteros en las rondas marceras, con lo cual con-
siguen poner de relieve: la diferenciacion sexual y la preponde-
rancia de su género respecto a las mozas y la condicion de su es-
tado de solteria frente a los casados.

Todo ello, les convierte en el principal foco de atencion de la
comunidad durante el tiempo que dura la festividad, ya que “pi-
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diendo por las casas, rondando “dando que hablar”, los mozos
ocupan durante un cierto tiempo (...) el centro de los comenta-
rios y de las miradas de los vecinos”;”* sobremanera, de las mo-
zas a quienes pretenden halagar mediante el canto de las mar-
zas largas, a las que se anaden los mandamientos de amor, que
actuan como un excelente soporte lirico al servicio del cortejo,
de las estrategias de emparejamiento selectivo, del noviazgo v,
por fin, del matrimonio.

Reafirmar su unidad en el escenario festivo y remarcar la con-
dicion de mozos es fundamental para el grupo, puesto que se va
a traducir en el desempeno de unos determinados roles en el con-
junto de la comunidad, adscritos en virtud de las circunstancias
que socialmente definen las prerrogativas y obligaciones de este
subgrupo de mocedad, a las que ya se ha hecho alusion en repe-
tidas ocasiones y de las que resultan igualmente beneficiarios los
pT‘OplOS mozos y la comunidad. Al tiempo que, reafirman, a tra-
vés de la fiesta, las peculiaridades de sus rasgos fisico- culturales,
diferenciandose del segmento de los casados-maduros.

La pugna entre mozos y casados queda perfectamente evi-
denciada cuando aquéllos por “estar revuelto el gallinero de los
pollos”™ (en palabras de los casados) no salen a rondar la noche
de marzas y son los casados (“los gallos™) quienes, en un claro
acto de rivalidad (no exento de E‘IlfreIHdIIllé‘[H()b ﬁsmos) se en-
cargan de cumplir con el ritual y comer “las pergiias”, en un
acto que pretende poner de manifiesto la escasa valia de los mo-
zos; el incumplimiento de uno de sus derechos-obligaciones so-
ciales; su irresponsabilidad ante la comunidad; y, en definitiva,

su condicion de subalternidad social.”

9t Véase RIVAS RIVAS, A. M.*, Ritos, simbolos y valores..., op. cit., pag. 323.

% El significante “gallo”. en el contexto de su aplicacion en el ritual, responde a una construccion
semantica-cognitiva en la que se pone de manifiesto una determinada categorizacion social y cultu-
ral del h()ml)le respecto a la mujer, siguiendo el esquema de oposicion jerarquico-valorativa: gallo-
masculino-encima- (l()IIllIldIlT(-‘/”dHllld femenino-debajo-dominada.

En el caso conereto de la denominacién metaférica de los mozos con la expresion “pollos”, nos en-
contramos ante un sistema de clasificacién que indica, no sélo la diferencia de edad, energfa y dina-
mismo entre generaciones distintas, como muy bien nos ha hecho ver A. M." Rivas, sino también una
designacion cargada de connotaciones despectivas y ofensivas, que recurre a la analogia con determi-
nados especimenes del mundo animal doméstico (los pollos), en lo que tienen de falta de madurez y
de incapacidad de valerse por si mismos. Todo lo cual, sirve para recordar a los mozos su caracter de
subgrupo social dependiente, en su conjunto, de la comunidad, e individualmente del grupo domés-
tico. A este respecto, V. Turner ha escrito: “el gallo es masculino y el pollo es femenino, y en el nivel
por encima/por debajo, el gallo esta arriba (...); mientras que el pollo esta abajo, puesto que esta es-
trechamente relacionado, como el hijo con la madre”. Véanse TURNER, V., El proceso..., op. cil., pag.
52; RIVAS RIVAS, A. M.*, Ritos, simbolos y valores..., op. cil.. l)dU‘ 131; RODRI(“UEZ ( AMPOS, J..

Lerloud]f- y experiencia socioecologica. Una reflexién emoquu a”, en ). A. Fernandez de Rota (Ed.).
Lengua y cultura. Aproximacion desde una semdntica antropologica. Coruna, 1989, pags. 49-09.
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Otra expresion de identidad fraccional. que refleja la existencia
de una division social real y simbolica, es la que se produce en la
columna vertebral del propio festejo marcero. Me refiero a la opo-
sicion existente entre la cuadrilla de marzantes receptores de la
dadiva y los encargados de dar (el amo y ama de la casa), en su
calidad de maximos representantes de la unidad doméstica y de
la explotacion agropecuaria. Esta oposicion, inscrita y escrita en
la propia estructura familiar, cultural, econémica y socio-territo-
rial de la comunidad, sirve para diferenciar a los grupos de pro-
pietarios, sobre los que recaen directamente las responsabilidades
comunitarias, y aquellos otros que, aunque aspiran (y esperan) al
relevo, todavia no han alcanzado, ni por su edad ni por su estado,
el necesario grado de autonomia econémica, moral y cultural,
como para ser depositarios de la responsablhdad social y ]urldlca
de la casa, en su dimension socioeconomica.

Las marzas (con su caracter de lenguaje simbolico que per-
mite, a los grupos y a la comunidad en la que se encuentran in-
sertos, articular la ritualizacion de determinados cambios de es-
tatus y la autoafirmacion de un continuum de identidades so-
ciales), constituyen un mecanismo cultural que, visto desde la
optica de la colectividad, se presenta como un ritual de division
interna (lejos de aparentes igualitarismos colectivos),”” mediante
la cohesion y reforzamiento de las identidades segmentarias.
Identidades que no se circunscriben tnica y exclusivamente a la
definicion y division de los grupos separados en orden a su sexo
y edad, sino que también se hacen extensivas, en contextos mar-
cadamente jerarquicos y estratificados, al fortalecimiento de la
conciencia de clase, lo que a veces se materializa en una estrate-

% 1. Moreno, refiriéndose a las “tiradas” que tienen lugar durante la celebracion religiosa de San

Antonio Abad en la poblacion andaluza de Trigueros, escribe: “Las “tiradas’, aunque sélo ello no
tenga que ser necesariamente la intencién consciente de quienes las realizan, senalan claramente una
divisién simbélica que se aproxima a una divisién social real: la existencia entre protagonistas y es-
pectadores, entre quienes pueden repartir y quienes tienen que levantar manos e incluso disputar para
conseguir la dadiva”. Véase MORENO NAVARRO, 1., “Rituales colectivos de religiosidad popular y
reproduccion de identidades de Andalucia”, en J. Cuco y 1. J. Pujadas (Coords.), Identidades colec-
tivas. Etnicidad y Sociabilidad en la Peninsula Ibérica. Valencia, 1990, pag. 280.

7 Sobre la fiesta como expresion, no sélo del igualitarismo, sino también de la division social en
clases y del reforzamiento ideolégico de éstas, véanse: GILMORE, D., “Carnaval in Fuenmayor: Class
conflicto an social cohesion in an \nddlusidn town”, en Journal ()f Anthropological Research, 32
(1975); RODRIGUEZ BECERRA, S., “Las fiestas populares: Perspectivas socio- dlm()p()]()(rl( as”. en
op. cit.; DRIESSEN. H., “Religious Brolhelhoodm Class and Politics in an Andalusian town”, en E.
R. R. Wolf (Ed.), Religion, Power and Protest in Local Communities. Berlin, 1984, pags. 73-92: MO-
RENO NAVARRO, L., La Semana Santa de Sevilla.... op. cit.
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gia de enfrentamientos, como sucede en aquellas localidades en
las que los “mozos pobres” rondan y piden en las casas de las
gentes humildes y los “mozos ricos” o “los senoritos”, marcean
en los barrios habitados por la gente “distinguida y pudiente”;
sin llegar nunca a participar conjuntamente en ninguna fase del
ritual festivo.

La existencia de dos tipos de comparsas de marzantes con
cuadrillas heterogéneas, dada la procedencia y el estatus social
de sus miembros, convierten a éstas en grupos antagonicos,
donde el “nosotros” y el “ellos” son claramente irreconcilia-
bles” y, al menor pretexto (la injerencia en un territorio consi-
derado propio; cualquier tipo de alusion cruzada entre ambas
formaciones moceriles; etc.), suelen acabar enfrentandose vio-
lentamente.

Este ejemplo de segmentacion en funcion de la clase social
y de la segregacion habitacional de las clases en el espacio ur-
bano, nos introduce en otro tipo de dramatizacion ritual que,
con motivo de las marzas, tiene lugar en algunas comunida-
des. Me estoy refiriendo a la division de las cuadrillas de mar-
zantes con arreglo a la unidad espacial intracomunitaria a la
que se encuentren o sientan adscritos y, por lo tanto, con la
que se hallan identificados.” Este fenmeno suele darse en lo-
calidades en las que, desde el punto de vista de emic, el pue-
blo se percibe dividido en dos barrios: el barrio de arriba y el
barrio de abajo.

En la anterior situacion, y si se da la circunstancia de que
existan dos cuadrillas de mozos, espacialmente diferenciadas,
con una voluntad de explicitar socialmente un primer nivel de
identidad, vinculada a un territorio comun vecinal; es costum-
bre que cada comparsa de marzantes restrinja su ronda y pe-
ticion de dadivas al territorio propio. En aquellos casos en los
que existe una casa situada entre ambos espacios de una fron-
tera interior imaginaria, con dos puertas (una que da la “ba-
rrio de arriba”; y la otra, al “barrio de abajo™), tienen derecho

% “La identidad, igual que la fiesta, se caracteriza por el sociocentrismo. Mira las cosas desde el
punto de vista del endogrupo, sobrevalorando lo que percibe como propio y menospreciando lo que
resulta extrano”. Véase GOMEZ GARCIA, P.. “Hipdtesis sobre...”, en op. cil., pag. 67.

% Los viejos recuerdan las disputas internas, en las cuales dos pandillas de muchachos podian ha-
ber estado basadas en dos secciones del pueblo”. Véase CHRISTIAN, W. A., Religiosidad popular...,
op. cil.. pag. 40.
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a pedir en la casa los mozos que primero lleguen; eso si, de-
biendo hacerlo por la puerta que corresponda a su zona de
pertenencia.

Dado que esta costumbre ha originado constantes reyertas en-
tre la mocedad, creando un malestar interno en el conjunto del
pueblo, en las comunidades que atn mantienen dicha tradicion,
los mozos han decidido que las cuadrillas se turnen en la ronda
petitoria, pidiendo cada afio una, siempre y cuando se respete la
puerta correspondiente.

Esta practica, suele compatibilizarse con la celebracion con-
junta de la comida de marzas, a condicion de que en el ano no
se hayan producido conflictos irreconciliables entre ambas cua-
drillas.

Como el lector habra podido percibir, nos encontramos con un
ritual que ejemplifica perfectamente la division interna de la co-
munidad en dos mitades, de acuerdo a la existencia de dos uni-
dades intralocales diferenciadas; no en funcion de las clases so-
ciales que las habitan, sino debido a su posicion en el conjunto
territorial de la comumdad y con las tramas de sociabilidad y de
ayudas mutuas entre un vecindario espacialmente y afectiva-
mente proximo.

De este modo, a través de la ronda se muestra la unidad social
interiormente diferenciada, reforzando y cohesionando sus iden-
tidades segmentarias, con el proposito de preservar la sociabili-
dad primaria; al tiempo que, mediante el rito del comensalismo
festivo unitario, se produce la reintegracion en el todo comuni-
tario, como simbolo de pertenencia a una unidad mayor: el pue-
blo. Con lo cual se consigue la produccion y renovacion del sen-
timiento de identidad comunitaria.

3

La identidad comunitaria

El ritual de las marzas, ademas de contribuir a que los mozos
reafirmen perlodlcamente su sociabilidad e identidad masculi-
nas, también posibilita la puesta en funcionamiento de reitera-
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dos signos de integracion comunal y de reproduccion de la iden-
tidad colectiva de la comunidad que lo celebra.'™

A través del recorrido de los marzantes por la totalidad del te-
rritorio intracomunitario, “el espacio de la practica social que
asegura la reproduccion del grupo”,'"! solicitando la dadiva, se
produce la apertura de las puertas de casas del vecindario al
grupo que, a veces, irrumpe en ellas'"* tejiendo una red de inter-
acciones cara a cara con los convecinos. Esta practica contri-
buye a fomentar la integracion simboélica de las partes fisiona-
das'” en el todo unitario de la comunidad.

Por intermediacion de las cuadrillas de marzantes, los distin-
tos segmentos sociales y espaciales del pueblo que participan en
la dadiva, consagran los vinculos de vecindad y trascienden su
micro-particularismo para inscribirse en una particularidad mas
amplia y significativa, que es la propia localidad en su conjunto:
territorio ejemplificador del nosotros;'"* topografia inmediata,

100 “Los ritos son, ante todo, los medios por los que el grupo social se reafirma periédicamente

(...). Hombres que se sienten unidos. en parte por lazos de sangre, pero ain mas por una comunidad
de intereses y de tradiciones, se retinen y adquieren conciencia de su unidad moral (...). No puede
haber sociedad que no sienta la necesidad de conservar y reafirmar, a intervalos regulares, los senti-
mientos e ideas colectivos que le proporcionan una unidad y personalidad”. Véase DURKHEIM, E.,
Las formas elementales de la vida religiosa. Ll sistema totémico en Australia. Madrid, 1982, pags.
360y 397.

101 Véase ORTEGA VALCARCEL, 1., La Cantabria rural...., op. cit., pig. 18.

192 Refiriéndose a la puerta como elemento simbdlico, G. Simmel eseribié: “pone una articulacién
entre el espacio del hombre y todo lo que esta fuera del mismo, por esto supera la separacion entre el
dentro y el fuera. Precisamente porque también puede ser abierta, su cerrazon da la impresion de un
aislamiento mas fuerte frente a todo lo que esta mas alla de este espacio (...).

La puerta se convierte en imagen del punto divisorio en el que el hombre esta o puede estar real-
mente sin interrupeién. La puerta une de nuevo la unidad finita a la que hemos ligado un trozo di-
sefiado para nosotros del espacio infinito con este dltimo; con la puerta hacen frontera entre si lo li-
mitado y lo ilimitado, pero no en la muerta forma geométrica de un muro divisorio, sino como la po-
sibilidad de constante relacion de intercambio”. Véase SIMMEL, G., El individuo y la libertad. En-
sayos de critica de la cultura. Barcelona, 1986, pags. 31-32.

Por otra parte, los allanamientos simbélicos de morada, representan la ruptura de las fronteras
entre lo individual v lo colectivo, al tiempo que refuerzan la solidaridad y el control de la communi-
tas sobre el individuo y muestran prioridad del conjunto sobre las partes, subordinando lo individual-
privado a lo colectivo-publico. A este respecto, véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultu-
ral..., op. cit., pags. 149-101.

103 Véase EVANS-PRITCHARD, E. E., Los Nuer..., op. cil.

10+ El territorio humano no es un mero soporte fisico neutral, sino un espacio culturizado y se-
mantizado en el que los limites vienen establecidos e impuestos por las relaciones sociales. Véase
CHAPPLE, E., El hombre cultural y el hombre biologico. México, 1972, pag. 229.

“La delimitacion del espacio y su cualificacion se hace en términos de una estructura social, por-
que en definitiva la territorialidad no es otra cosa que una perspectiva de esa estructura, la forma como
el hombre se comporta territorialmente esta regida por pautas aprendidas equivalentes a las que go-
biernan la estructura social (...). La organizacion de los territorios acontece pues, a través de un juego
de exclusividades positivas y negativas, que discurre paralelo con la organizacion de los grupos que los
ocupan”. Véase GARCIA, J. L., Antropologia del territorio. Madrid, 1976, pags. 75-76 v 80.
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donde las gentes se cohesionan en virtud de sentirse hijos de un
mismo pueblo, frente al espacio comunitario de los otros.'” Es
de este modo, como “la fiesta hace sociedad, o al menos, crea la
ilusion de comunidad™.1%

Precisamente es, en el ambito general de la comunidad, du-
rante el tiempo que dura la ronda marcera y el ritual petitorio de
las cuadrillas de mozos, donde se pone de manifiesto la “anties-
tructura” de la comunidad al desarrollarse “los valores ideales
que no se manifiestan en la estructura real. De aqui que repre-
senten rituales de reintegracion (dejando por un corto tiempo en-
tre paréntesis la confrontacion entre mitades, entre las asociacio-
nes grupales y entre las clases sociales), creando espacios y tiem-
pos culturales de igualitarismo y permisividad sociales”.'"”

Este altimo aspecto nos introduce de lleno en el caracter mul-
tivalente de la fiesta, que no solo crea efectos de integracion y
reproduccmn social, sino que también ayuda a “la transforma-
cién del sistema social a través de un proceso dialéctico con dos
fases sucesivas de interaccion social: estructura y communitas,
estadio este ultimo durante el que la propia identidad se diluye
y se hace irrelevante. La communitas representa la antiestruc-
tura, la disolucion de las diferencias sociales y las posiciones je-
rarquicas, la liberacion de las ataduras sociales y en consecuen-
cia la accion desinteresada, la vinculacion pr ofunda, la igualdad
y la solidaridad de todos”. 108

Como ha senalado Lison Tolosana, “no podemos realmente
hablar de comunidad si no detectamos en las personas un espe-
cifico sentido de pertenencia a un pequeno grupo, la vivencia de
un “nosotros” homogéneo segun ciertos criterios, o en otras pa-

195 L] individuo no sélo se identifica con su pueblo por haber nacido en €L, tener alli a sus pa-
dres, su casa natal, su trozo de tierra, sus amigos de la infancia, sino que también se define como hijo
del pueblo en oposicion a aquellos individuos que han nacido y pertenecen a otras comunidades lo-
cales vecinas”. Véase RIVAS RIVAS, A. M.", Ritos, simbolos y valores..., op. cit., pag. 389.

1% Véase VELASCO, H. M., “A modo de introduccion: Tiempo de fiesta”, en Tiempo de fiesta...,
op. cil., pag. 7.

107 Véase MORENO NAVARRO, L., “Niveles de significacion...”, op. cit., pag. 96.

108 Véase HOMOBONO, J. 1., Fiesta, tradicion..., op. cit., pag. 46.

“Los rituales no sélo reflejan el sistema social, sino que lo forman (...). No son simplemente “par-
tes blandas” de la cultura que sufren la impresién de las formaciones “duras’ econémico-sociales y
acaban siendo una imagen transparente de éstas. No son simplemente expresivos: son también ins-
trumentales, instrumentos y materiales para la construccion de la realidad social, para su transfor-
macion y para su reproduccion”. Véanse VELASCO. H. M., “Rituales e identidad: dos teorfas y al-
gunas paradojas”, en Revista de Occidente, 5 (1986), pags. 65 y ss.; TURNER, V., £l proceso ri-
tual..., op. cil., pags. 137 y ss.
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labras, un sentimiento solidario que aflora o se expresa subita o
periodicamente a través de simbologia ceremonial”.'"

9

Identidad local y conflictos de limites

Un momento algido de la expresion y robustecimiento de la
identidad comunitaria lo constituye la defensa de los limites
fronterizos del pueblo,'"” mediante acciones simbdlicas o reales
que dramatizan la cohesion comunal y definen quién es, y quién
no, miembro de la comunidad.'"" De un “nosotros” compar-
tido,""? que se expresa como idealmente homogéneo frente a los
“otros”, aquellos que habitan otro espacio geografico-moral dis-
tinto al nuestro,'” lo cual refleja la faceta espacial de las autoi-
dentidades comunitarias.'"*

19 Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia social...., op. cit., pag. 11.
1o

“Miles de pueblos espafioles dramatizan hoy, y han estado dramatizando real y simbélicamente

desde hace siglos, ese prurito de diferenciacion. de separacion y oposicion a unidades similares.

Los pueblos tienen limites bien definidos y términos municipales propios. Estas lineas divisorias,
que actuan como potentes focos de exclusién de lo extraiio y ajeno, son reactivadas anual y p0110d1-
camente”. Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia social... L op. cil., pags. 87 y 255- 309.

" “Somos vecinos, por eso nos peh—‘dmos Dentro del mismo nicho ecoldgico o ambito politico-
administrativo competimos por unos recursos escasos. Al manifestar hostilidad al forastero demos-
tramos disposicion a defender nuestro espacio vital y cuanto en ello se contiene, acotamos nuestros
intereses [rente a la competicion del rival (...). Como efecto de feed-back, la manifestacion de hosti-
lidad hacia el grupo vecino, el desarrollo de una rivalidad interlocal, lleva a la consolidacion de la
identidad-solidaridad interna del propio grupo local”. Véase B! ARRERA GONZALEZ. A., La dialéc-
tica de la identidad..., op. cit., pags. 104-105.

112 Un elemento importante en el proceso de las diferentes representaciones identitarias, es el po-
pular “relincho” —ijuja- que las cuadrillas emplean durante la ronda para anunciar su presencia
como segmento de la mocedad o cuando se enfrentan a otras cuadrillas en “la raya”. En el primer
caso, sirve para expresar y reforzar su autoidentidad grupal, y, en el segundo, actda ademas, como
sefial sociocéntrica y de intimidacion. Sobre este fenémeno, véase PEREZ DE € ASTRO, J. L “El
alarido y el palo en la cultura asturiana” , en Revista de dialec tologia y Tradiciones P()pul(uf’s, \\ 1}
ags 330-348.
| simbolismo del ritual pone de relieve que hay un dentro y un fuera (...), que el primero es
conocido y el segundo desconocido, que en aquél se confia y domina, que en éste se desconfia (...);
en una palabra, que el primero es bueno y el segundo pclwloso El peligro esta fuera, al margen de
los limites locales”. Véase LISON TOLOSANA, ( ., Antropologia cultural.... op. cit., pag. 52.

" “Toda identidad colectiva se construye a partir del doble sentido de similimtl interna del grupo
y diferencia con respecto a otros. No existe identidad colectiva sin alteridad.

La referencia inexcusable al otro es intrinseca a toda definicion de identidad, ya que todo proceso
de identificacion tiene como correlato imprescindible el de diferenciacion con respecto a un alter ego
que sirva como mediacién para la construccion de la propia imagen”. Véase HOMOBONO, J. 1.,
Fiesta, tradicion..., op. cit., pag. 53
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“Esta perspectiva de la identidad local partiendo de la oposi-
cion entre comunidades locales remite a la dimension territorial
de tal relacion dialéctica. La importancia del factor territorial se
explica en funcion de su estrecha interconexion con la historia,
con la dimension temporal en la que el propio ritual se incar-
dina. El territorio es una proyeccion simbolica de las estructu-
ras social y cultural de las comunidades humanas.”'"

Las reiteradas rivalidades entre comunidades''® en torno a las
zonas liminales de su territorio comunitario, bien sea, mediante
la participacion general de sus miembros, o a través de la inter-
vencion (en su nombre) de un grupo social representativo por su
fuerza y osadia, como es el de los mozos'"” (tal y como ocurre en
las marzas, los carnavales y otras celebraciones festivas); cons-
tituyen acontecimientos en los que tienen lugar diversos proce-
sos de solidaridad grupal y autoafirmacion vecinal, a partir de
la defensa de sus fronteras con la finalidad de no consentir la in-
tromision (no deseada) de ningtn forastero.'®

La defensa de los limites comunales, forma parte de un tipo
de rituales sociocéntricos'"” de exclusion de los otros, que han
sido muy frecuentes en comunidades tradicionales, debido a que
al estar dotadas de un fuerte sentimiento de solidaridad interna,
han tenido secularmente “también un sentido bien definido de
distincion frente al mundo exterior. Asi, los habitantes de aldeas
vecinas eran siempre tratados como extranos. Se les trataba de
modo diferente, aunque con grados variables de antipatia (...).
Tal actitud conducia a menudo a conflictos con los habitantes de
otras comunidades, conflictos que en ocasiones se convertian en
un antagonismo prolongado y agudo. Estos con frecuencia se

115 Véase HOMOBONO, I. L, Fiesta, tradicion y..., op. cit., pag. 54.

10 “La comunidad rural (campesina) es una forma de agrupacion social que organiza, segiin mo-
dalidades historicamente determinadas, un conjunto de familias fijadas al suelo. Estos grupos pri-
marios poseen por una parte bienes colectivos o indivisos, por otra bienes ‘privados” segtin relaciones
variables, pero siempre histéricamente determinados”. Véase LEFEBVRE, H., De lo rural a lo ur-
bano. Barcelona, 1971, pag. 31.

17 “El exponente méaximo de esta unidad interna y agresividad al exterior era la juventud
(...).Esta simboliza la fuerza interna”. Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultural..., op.
cit., pag. 75.

18 Véanse LISON TOLOSANA, C.. Invitacion a la antropologia cultural de Esparia. Madrid,
1980, pags. 85 v ss.; MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares de Cantabria, 2..., op. cit.,
pags. 52, 88-89 y 113; HOMOBONO. J. L., Fiesta, tradicién..., op. cit.. pags. 54-58.

"7 Véanse VELASCO, H. M., “Textos sociocéntricos...” en op. cil., pags. 85-106; CARO BA-
ROJA, J., “El sociocentrismo de los pueblos espaiioles™, en Razas..., op. cit.. pags. 277-3006.
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;Lena! Dibujo de V. Polanco, siglo XIX.
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traducian en batallas campales en las que participaban grupos,
sobre todo de jovenes. Habia muchos lugares en que podian
ocurrir tales peleas; los mas comunes eran los limites de dos al-
deas, la posada o las ceremonias vy las fiestas, sobre todo cuando
(...) cmte]aban a las muchachas locales”.120

Limites que, segin Simmel, son elementos arbitrarios, que ac-
taan espiritualmente y de “los cuales parten, no solo resistencias
pasivas, sino repulsiones activas. Todo limite de este género en-
gendra defensiva u ofensiva”.’*! Por ello, los espacios fronterizos,
cualesquiera que sean, se convierten en lugares paradigmaticos de
la autoafirmacion del deseo de integracion comunitaria frente al
mundo exterior, porque como muy bien dice J. I. Homobono, “el
limite, la frontera de trazado definido e incluso en ocasiones geo-
métrico, tiene una concrecion mas neta que los limites sociosim-
bélicamente definidos por las comunidades locales en su dialéctica
identificacion-diferenciacion, mas imprecisamente espacializable.
El espacio apropiado por cada comunidad se acota, se amojona,
delimitacion sancionada administrativa y juridicamente. El limite
traza una linea divisoria entre el interior y el exterior que no siem-
pre es un reflejo especular de la mas volitiva proyeccion sobre el
espacio del nosotros/ellos intercomunitario.”!**

10

Cuadrillas itinerantes e identidad
supracomunitaria

Hasta el momento me he ocupado de las diversas esferas de
identidad intracomunitaria, atendiendo a criterios tales como
sexo, edad, estado, posicion social y territorio. Para ello, he
analizado las identidades segmentarias en funcion de las varia-

120 DOBROWOLSKIL K., “La cultura campesina tradicional”, en T. Shanin (Sel.), Campesinos y
soctedades campesinas. México, 1979, pags. 204-205.

121 SIMMEL, G., Sociologia, 2. Estudio sobre las formas de socializacion. Madrid, 1980, pags.
650-051.

122 Véase HOMOBONO, I. 1., Fiesta, tradicion, y..., op. cil.. pag. 57. Y también, PARSONS, T.,
Estructura y proceso en las sociedades modernas. Madrid, 1966, pags. 316-317.
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bles internas que relacionan partes complementarias de la es-
tructura social (hombre/mujer, mozo/casado, vecinos de ca-
lle/convecinos del pueblo, ricos/pobres, vivos/muertos) con el
conjunto del pueblo, cuya identidad local se fundamenta en
sentimiento experimentado por sus habitantes de formar parte
de una unidad social y también espacial, donde los limites te-
rritoriales que separan unos municipios de otros son tan ambi-
guos, que muchas veces ocasionan permanentes conflictos en-
tre localidades colindantes.

“Ahora bien, en la estructura semantica de los rituales que re-
alzan la convivencia comunitaria aflora, como parte constitutiva
del agmﬁcddo el peligro de la extranjeria y foraneidad. Esto se
debe a que ninguna comunidad puede subsistir en aislamientos
sus miembros se ven existencial y necesariamente envueltos, in-
dividual y colectivamente con otras comunidades. La fuerza de
la realidad obliga a conocer la variacion y la diversidad, los
otros, el enfrentamiento de intereses en la apropiacion de recur-
sos. Pues bien, la articulacion de la necesaria diversidad (de lo
interno con lo externo, de nosotros con ellos) ha actuado como
inagotables venero de creacion cultural (...).

Puesto que los limites propios tienen necesariamente que ser
transcendidos, la pequena comunidad se vera obligada a orga-
nizar e institucionalizar sus relaciones espaciales con las mas
proximas (...). La comunidad aldeana potencia ritualmente la
necesidad primordial de relacionarse con otros, precisamente
con los anejos y extrainos, con aquellos con los que se comparten
antagonicos intereses y conflictos. Ensena, en otras palabras, a
vivir con diferencias”.123

Las relaciones interlocales que sirven a las comunidades para
transcenderse a si mismas e incluirse en el ambito de un nos-
otros supracomunitario, en el cual poder experimentar la sensa-
cion de pertenencia a una unidad mayor (de caracter comarcal),
suelen vehiculizarse a través de romerias celebradas en honor a

125 Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia social..., op. cit., pags. 16-17 y 22. Y también,
del mismo autor, “Limites simbélicos (rituales de integracién)”, en Invitacion a la antropologia...,
op. cit., pags. 93-100.

Como ha senalado Todorov, “la identidad nace de la (toma de conciencia de la) diferencia; ade-
mas, una cultura no evoluciona si no es a través de los contactos: lo intercultural es constitutivo de lo
cultural”. Véase TODOROV, T., “El cruzamiento entre culturas”. en T. Todorov y otros, Cruce de cul-
turas y mestizaje cultural. Barcelona, 1988, pag. 22. Y también, BASTIDE, R. £l préjimo y el ex-
trano. El encuentro de las civilizaciones. Buenos Aires, 1973,
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un Santo que cataliza las identidades colectivas de diferentes
grupos y pueblos y cuyo territorio de gracia abarca diversas lo-
calidades, que comparten una misma devocion y, a veces, se dis-
putan la pertenencia del propio Santo y del espacio en el que se
encuentra ubicada la ermita o el Santuario que lo contiene.'**

Existen otro tipo de rituales de caracter civil,' que actian
como mecanismos de integracion y solidaridad intercomunita-
ria, poniendo de relieve una nueva identidad supralocal. Este es
el caso de los rituales que las comparsas de marceros itinerantes
llevan a cabo, cuando transcienden los limites de su aldea para
internarse en otras colindantes y solicitar en ellas las marzas;
bien, solos, o en compania de otra cuadrilla a la que se unen
para andar las marzas conjuntamente por todo el valle. Lle-
gando incluso a penetrar en comarcas de provincias limitrofes.

Este tipo de desplazamiento de los marzantes demuestra que,
en algunas areas de Cantabria, los ritos marceros combinan as-
pectos basicamente intracomunitarios con otros que, desde una
perspectiva mas amplia, son supracomunales, “por lo que siem-
pre existira una cierta tension entre un nosotros restringido y el
nosotros mas extenso”.'* Dicha costumbre representa la vo-
luntad de superacmn Ieal de los propios limites locales y el de-
seo de integracion de los grupos en otras comunidades. Accion
que debe reahzal se con el consentimiento de la unidad socio-te-
rritorial receptora, si no se quiere provocar un altercado violento
entre localidades distintas. Para ello, las comitivas visitantes
efectian una serie de rituales protocolarios de desagregacion o
salida de su comunidad originaria, y de agregacion o entrada en
la localidad visitada.

Generalmente, estos rituales de paso material'™’ se ejecutan
en la denominada “raya” o linea imaginaria que divide dos
pueblos, donde cada cuadrilla tantea la voluntad hospitalaria
de los otros. Para esto, ambos colectivos de marzantes se jun-
tan en una zona liminal del territorio y, situandose los unos

124 Véanse CHRISTIAN, W. A., Religiosidad popular..., op. cil., pags. 125-126; MONTESINO
GONZALEZ, A., Fiestas populmes de Cantabria, 1.... op. cil., pags. 57-69.

1% “Toda fiesta, aun cuando sea or iginariamente puramente laica, tiene ciertas caracteristicas
propias de la ceremonia religiosa, pues en todos los casos, da lugar a que los individuos se aproximen
entre si”. Véase DURKHEIM, E., Las formas elementales..., op. cit.. pag. 356.

120 Véase MORENO NAVARRO, 1., “Rituales colectivos de religiosidad popular...”.en op. cit.,
pag. 98.

27 Véase GENNEP, A. VAN, Los ritos..., op. cit., pags. 24 y ss.
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frente a los otros, dramatizan el rito colectivo de “la raya”, pi-
diéndose ;paz o guerra?

Se trata de conocer el grado de receptividad de los otros, para
proceder: bien, a su insercion esporadica en un “nosotros” mas
amplio, en caso de que sea concertada la paz, mediante la su-
peracion de la propia frontera y la integracion de todos en un
recorrido compartido; o bien, a su exclusion y enfrentamiento,
si se pide la guerra, demarcando y defendiendo violentamente
sus respectivos limites.!'?®

Las acciones festivas intercomunitarias de estas caracteristi-
cas, no dejan de tener un caracter ambiguo al coemitir (ambas
(uddnllds) signos reiterados de b()hddl‘ldad intercomunitaria y
senales de autoestima del grupo, y por lo tanto de reforza-
miento de los rasgos diferenciales del nosotros en el espacio
ajeno de los otros. 12

Estas ritualizaciones, desarrolladas por las cuadrillas de mar-
zantes, son una perfecta muestra de la dialéctica establecida
entre ambitos interlocales, en los que los mozos, como repre-
sentantes de las colectividades, expresan los intereses interco-
munitarios; nacidos del reconocimiento de la imposibilidad de
hacer una vida autarquica y de la necesidad de reafirmar pe-
riodicamente la solidaridad interlocal, derivada de unas rela-
ciones cotidianas supralocales, que permiten compartir los re-
cursos de un ecosistema comun, mas alla de los reducidos limi-
tes de cada pueblo o conjunto de pueblos.

Durante la presencia de las cuadrillas en territorios de ads-
cripcion festiva, los habitantes de los mismos muestran su hos-
pitalidad entregando “el dao” a cambio de las rondas. Al
tiempo que se crean o se consolidan estrategias de noviazgo en-
tre parejas de distintos pueblos; dejando sentadas las bases de
una futura aceptacion y tolerancia entre el mozo forastero pre-
tendiente y los mozos del pueblo de la pretendida. El principal
elemento de reforzamiento de esta amistad es la comensalidad
compartida y el intercambio de bebida entre unos y otros.

En el momento de la salida del territorio de los “otros”, la
cuadrilla visitante vuelve, de nuevo, a poner en escena ritos de

128 Sobre las peleas en torno a “la raya”, véase MONTESINO GONZALEZ, A., Fiestas populares
de Cantabria,2..., op. cil., pags. 35-52, 3-89, 111-115.
129 Véase FABRA, D. y LACROIX, J., La vie quotidienne..., op. cil., pag. 254.
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desagregacion de la comunidad foranea y de agregacion a la
suya propia. De tal modo, que la intensidad de la expresion de
la autoidentidad grupal y territorial, adquiere mayor vigor a
medida que el grupo se aproxima a su nucleo poblacional ori-

4 1 130
gmario.

11

La presencia de los muertos en la memoria colectiva

En la Cantabria rural, al igual que en otras regiones del
Norte peninsular y del resto de Europa, existe la creencia de
que los muertos, o antepasados difuntos, pese a su extincion fi-
sica, permanecen en un estado liminal de indefinicion."! Por
esa razon, los muertos siguen jugando un importante papel en
la vida cotidiana a través de sus almas que se mantienen inte-
gradas en el mundo de los vivos, manifestandose en determina-
das ocasiones de modo diverso y por las mas variadas circuns-
tancias:"*? unas de caracter positivo (ayudas y acompanamiento
a familiares necesitados o solitarios y colaboraciones en las ta-
reas de la casa, sobre todo en la atencion a los ninos, cuando se
trata de una difunta): y otras, de caracter negativo, debido a
sus poderes extraordinarios (causando males en las cosechas,

190 Sobre los mecanismos rituales de la recepeion de comparsas itinerantes, véase GUILCHEER,
J. M., “Danses el cortéges traditionnels du Carnaval en Pays de Labourd”, en Bulletin du Musée Bas-
que, 46 (1969), pags. 18-19.

11%Las almas de los muertos que estan en el Purgatorio permanecen en un estado de indefinicién
0 suspension entre la vida y la muerte mientras que su destino final no sea definitivo. Los muertos
necesitan de los vivos mientras su ubicacion no es la definitiva en el Cielo. Los que estan en el In-
fierno no vuelven a este mundo excepto cuando los vivos hacen algo que les impide acceder a su lu-
gar definitivo (...). Los que estan en el Cielo no se aparecen nunca.

El estado liminar, ambiguo, no puede mantenerse, y mientras haya algo que hacer el alma no
puede encontrar su destino tltimo. El vivo, en este caso, actia como cumplidor de los deseos de los
muertos, que son deudas cuyo cumplimiento transfieren al vivo, algo asi como el testamento intervi-
vos. v a cambio las animas reciben ofrendas y oraciones para llegar al Cielo, donde a su vez actian
como intercesores por los vivos. Los muertos, entonces, son doblemente ambivalentes: estan entre este
mundo y el otro v son peligrosos pero ttiles; median entre el cielo y la tierra”. Véase LLINARES
GARCIA, M.* DEL M., “Animas del Purgatorio”, en Mouros, danimas, demonios. Ll imaginario po-
pular gallego. Madrid, 1990, pag. 97,

132 “Los muertos, en este caso, son considerados como vivos de un género particular, con los que
hay que contar, a los que se debe contemplar, y tratar de mantener con ellos relaciones de buena ve-
cindad”. Véase THOMAS, L. V., Antropologia de la muerte. México, 1983, pag. 615.
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los animales y los parientes vivos, por incumplimiento de pro-
mesas hechas al difunto).!??

Este sistema de creencias populares hace que las relaciones
entre la comunidad de los vivos y la de los muertos (sujetas a
permanentes intercambios), sean unas relaciones ambiguas que
explican la cautela y la esmerada atencion con qque se tratan los
asuntos vinculados a la muerte y al culto a las animas benditas.
Si se parte de la aceptacion de que las influencias de los muer-
tos no han desaparecido del ambito ordinario de la vida;"?* logi-
camente, las “interconexiones” que los vivos establezcan con
ellos estaran necesariamente mediatizadas por esta creencia: si
las familias y la comunidad atienden debidamente sus “obliga-
ciones con los muertos”, sufragando sus deudas; orando por su
salvacion eterna; organizando las correspondientes misas de di-
funtos por el socorro de sus almas y honrando su memoria. Fs-
tos, posiblemente decidan contribuir a la prosperidad de los su-
vos intercediendo ante Dios, una vez sacados del Purgatorio por
medio de misas y oraciones. He ahi, el sutil mecanismo que les
convierte en una suerte de intermediarios entre el cielo y la tie-
rra, capaces de abogar por la fertilidad de los campos, la salud
de los familiares y de los animales domésticos.

Contrariamente, el muerto puede convertirse en una fuente de
peligro, si la familia desatiende sus obligaciones con las animas,
va que éstas podran causar innumerables inconvenientes, diri-
gidos al grupo familistico y a la propia explotacion agro-gana-
dera, en forma de multiples infortunios relacionados con la sa-
lud y las cosechas.'®

153 Sobre la muerte en general, véanse MORIN, E.. El hombre y la muerte. Barcelona, 1974;

THOMAS. L. V., Antropologia..., op. cit.; ARIES, P., La muerte en Occidente. Barcelona, 1982; 1d.,
El hombre ante la muerte. Madrid, 1983; LE GOFF, 1., El nacimiento del Purgatorio. 1985; CATE-
DRA, M., La muerte y otros mundos. Enfermedad, suicidio, muerte y mas alla entre los vaqueiros de
alzada. Madrid, 1988; DELUMEAU, 1., £l miedo en Occidente. Madrid, 1989 (constltese en el in-
dice analitico la voz muerte); GONDAR PORTASANY, M., A morte. La Coruna, 1987; Id., Romeiros
do alén. Antropoloxia da morte en Galicia. Vigo, 1989; MANDIANES CASTRO, M., Las serpientes
contra Santiago. Santiago de Compostela, 1990.

1 “También los muertos continuaban disfrutando de las posesiones de la casa a través de los ani-
versarios con que se hallaban gravadas algunas parcelas”. Véase MAISO GONZALEZ, J., La dificil
modernizacion..., op. cit., pag. 384.

1% Véanse CHRISTIAN, W. A., Religiosidad popular.... op. cit., pags. 119 y ss.; ROMA RIU. J.,
Aragon y el carnaval. Zaragoza, 1980, pags. 43 v ss.; MANDIANES CASTRO, M., Loureses. Antro-
/)o/o via dunha parroquia g ﬂa/(’fra Vigo, 1984, pags. 1()7 y ss.; Id., Las serpientes..., op. cit.; GON-
DAR PORTASANY, M., Humcrros . op. cit.; LLINARES (,AR(IA M.* DEL M., “Animas del Pur-
gatorio”. en op. cit., pags. 95-101.
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Todas estas circunstancias han hecho que, para afrontar las
interacciones simbolicas de los vivos con los muertos, a fin de
integrarlos,'® las comunidades se hayan dotado hlstorlcamente
de instituciones de caracter rehgloso (Cofradias de Animas u
otro tipo de Cofradias)'” y de rituales, encaminados a contri-
buir a la buena muerte; conducir a los difuntos a la paz eterna;
atenuar sus penas en el Purgatorio y sacarles de él; organizar
misas y procesiones para ayudarles a reposar en paz y honrar su
memoria, en momentos precisos del ciclo vital de sus familiares
y del ciclo anual comunitario.'*

Muchas de estas practicas, estrechamente vinculadas a actos
de comensalismo colectivo, abarcan desde los populares ban-
quetes funerarios hasta las ofrendas de alimentos depositadas en
las tumbas de los fallecidos; pasando por la entrega de raciones
de comidas festivas a las viudas de los difuntos.

Todo lo anteriormente expuesto, viene a confirmar la natura-
leza contingente de la vida individual de cada miembro de
grupo doméstico, frente al caracter permanente de la casa como
institucion, que perdura mas alla de la mera circunstancialidad
de los individuos, al actuar éstos como eslabones de una cadena
colectiva familistica, que atraviesa distintos tiempos historicos y
una unica memoria [dHlllldr

Pues bien, en el ritual de las marzas existen varios momentos
cruciales donde los antepasados muertos de la localidad se ha-
cen presentes en la memoria colectiva de los vivos, a través de
las diversas alusiones de los marzantes a las animas.

En un principio vemos, como a la hora de rondar, la muerte
de un vecino es tomada en consideracion por los marzantes que
deben preguntar si cantan o rezan por el alma del difunto (“por

1% “]os muertos integrados pueden otorgar beneficios indiscutibles a quienes les rinden culto, ya

sea la salud o la plospcrl(la(l Por otra parte, los espiritus de los muertos pueden tener justas quejas
contra los vivientes, por la simple razon, por ejemplo, de que sus herederos omitan cumplir los ritos
que los habrian transformado en antepasados (...). Entonces ellos actian impulsados por la colera y
el resentimiento, sin que el menor espiritu de generosidad los modere. Los muertos integrados son los
beneficiarios, no solamente de las ofrendas expiatorias, sino también de acciones de gracias y de ri-
mdles conmemorativos”. Véase THOMAS, L. V., Antropologia..., op. cit., pag. 607.

" Sobre las Cofradias en Cantabria, véase MANTECON MOVELLAN, T. A., “La organizacion de
la ayuda mutua y el ‘socorro de almas” en el mundo rural de Cantabria durante el Antiguo Régimen.
Las cofradias religiosas”, en Publicaciones del Instituto de Emografia y Folklore “Hoyos Sainz", X1l
(1987-88-1989), pags. 193-232; Id., Contrarreforma y Religiosidad Popular..., op. cit., pags. 83 vy ss.

18 Sobre aspectos ceremoniales relacionados con la muerte v los grupos pOI‘TddOIt‘S del ritual vé-
anse LUNA SAMPERIO, M., (Coord.), Grupos para el ritual f(’ifll 0.... op. cit.; ALV —\RLL SANTALO,
C., BUXO, M." Iy RODRIGUEZ BECERRA, S. (Coords.), “La muerte y su entorno”, en La le/lg/o—
ezda(lpopulap 11. Vida y muerte: La imaginacion religiosa. Barcelona, 1989, pags. 203-397.
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las obligaciones de los vivos y los muertos de esta casa”). Del
mismo modo que, en algunos lugares, al recibir “el dao™ es obli-
gatorio tomarlo diciendo: “que las animas lo reciban”.

Dentro del canto de ronda, al igual que se nombra a los mozos
viejos, a los que estan cumpliendo el servicio militar y a los pri-
merizos; también se recuerda a los antepasados espemflcos de la
familia y sus abuelitos,/ que en el cielo gocen. asi como a los mo-
zos muertos en el afio, si, por una fatal circunstancia, la Sociedad
de Mozos hubiera perdido para siempre uno de sus miembros: jun
golpe de agua/ se llevo a Tomds,/ y a cantar las Marzas/ él ja-
mads vendrd!/ ;Recemos, marceros,/ antes de marzar/"’

El ultimo gesto hacia los muertos consiste en reservar una
parte de la comida marcera y entregarsela a las viudas del ano
0 a otras que vivan solas, sin la compania de sus hijos o familia-
res mas allegados.

La costumbre que tienen los marceros de rezar en aquellas ca-
sas en las que se guarda luto reciente, bien pudiera, a mi enten-
der, incluirse en la categoria de rito de paso, por lo que la cere-
monia tiene de socorro del alma del difunto en su dificil transito
por el Purgatorio camino de la paz eterna. Ya que, de algin
modo, las casas que guardan luto se encuentran en cierto estado
de margen, porque “durante el luto los parientes del muerto cons-
tituyen una sociedad especial, situada entre el mundo de los vivos
por una parte, y el mundo de los muertos por otra, y del que los
parientes salen antes o después segun sea el grado de cercania de
su parentesco con el muerto (...). “Los ritos de suspension de to-
das las prohibiciones y de todas las reglas (ropa especial, etc.) del
luto hay que considerarlos, por consiguiente, como ritos de rein-
tegracién a la vida social, bien restringida, bien general, del
mismo género que los ritos de reintegracion del n0V1010’ 140

A través del rezo y de la parte de la comida que los mozos en-
tregan a las viudas (al igual que sucede con las embarazadas),'!
se reactiva el recuerdo del difunto (del antepasado inmediato)
en la memoria familiar y grupal; y, de este modo, se consagra la
sociabilidad vecinal mas alla de los conflictos familiares y socia-

139 GARCIA-LOMAS, A. v CANCIO, I., Del solar y de la raza..., op. cit., pag. 168.

140 Véase GENNEP, A. VAN, Los ritos..., op. cit., pag. 160. Sobre el contagio de las impurezas
del muerto a sus pertenencias y parientes que, mediante el luto, se mantienen aislados de la sociedad
en un proceso de purificacion, véase CAZENEUVE, J., Sociologia..., op. cit., pag. 118.

1 Véase GENNEP, A. VAN, Los ritos..., op. cit. pags. 53 y ss.
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les y también mas alla del ahora, incluyendo en el presente ar-
monico, los antepasados muertos'* y los atin no nacidos.

Como se puede comprobar, la comida, en el caso de las mar-
zas, no solo sirve para poner de manifiesto el principio de igual-
dad de los comensales y de la colectividad de los vivos, sino que
ademas posee la dimension de reintegrar simbolicamente en esta
comunidad la memoria de los muertos.'*’

De este modo, “el universo simbolico también ordena la historia
y ubica todos los acontecimientos colectivos dentro de un unidad
coherente que incluye el pasado, el presente y el futuro. Con res-
pecto al pasado, establece una “memoria” que comparten todos
los individuos socializados dentro de la colectividad. Con respecto
al futuro, establece un marco de referencia comun para la proyec-
cion de las acciones individuales. De esta manera el universo sim-
bolico vincula a los hombres con sus antecesores y sus sucesores en
una totalidad significativa, que sirve para transcender la finitud de
la existencia individual y que adjudica significado a la muerte del
individuo. Todos los miembros de una sociedad pueden ahora con-
cebirse ellos mismos como pertenecientes a un universo significa-
tivo, que ya existia antes de que ellos nacieran y seguira existiendo
después de su muerte. La comunidad empirica es traspuesta a un
plano cosmico y se vuelve majestuosamente independiente de las
vicisitudes de la existencia individual ”.'**

12

Identidad y sociabilidad en el comensalismo festivo

La comensalidad de las cuadrillas constituye uno de los obje-
tivos finales mas explicito e importante de las rondas marceras

142 “De una manera simbolica participan también los difuntos del municipio, pues durante todo
el recorrido se les recuerda frecuentemente por medio de los responsos que se rezan. De esta manera
se establece una comunién entre los vivos y los muertos”. Véase OTEGUI PASCUAL, R., Estrategias
e identidad..., op. cil., pag. 102.

1 “La adhesion vecinal alcanza una aureola sacra al remtegrar moralmente en un agape a todos
los miembros del grupo que se fueron para siempre. El gozo de vivir no eclipsa la imagen de los ante-
pasados: al contrario, en momentos de euforia y para que sea mas completa, se les hace simbélicamente
y con nostalgia participes”. Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultural..., op. cit., pig. 147.

1 Véase BERGER, P. y LUCKMANN, T., La construccion social..., op. cit., pag. 133.
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en lo que se refiere al fortalecimiento de la sociabilidad e iden-
tidad masculinas de los mozos. A la comida de marzas es cos-
tumbre invitar a los ninos del pueblo, a las mozas y, en algunos
casos, al alcalde pedaneo, al cura, a un “matrimonio de respeto”
e incluso a algin mozo forastero si por cualquier circunstancia
se encuentra en el pueblo.

Vista no como simple sustento, sino como una expresion de la
simbologia social, la comida es una de las principales herra-
mientas de las que nos valemos los antropologos para estudiar y
conocer, a través de los ritos de hospitalidad y de sociabilidad,
el entramado tltimo de los grupos sociales y las diversas mani-
festaciones estructurales de la comunidad en que se originan.'*

El acto de comer juntos todos los protagonistas principales de
las marzas; los preparativos previos a la comida; los roles que
cada subgrupo de la mocedad desempena en esta parte del pro-
ceso; el dominio de productos del cerdo que caracteriza la dieta
festiva y la composicion ideal de los comensales que se concitan
en torno a la mesa: mozos, ninos, mozas, alcalde pedaneo, cura,
“matrimonio de respeto” y forasteros invitados. Constituyen
todo un microcosmos de las estructuras sociales y de la inciden-
cia de éstas en la fiesta.

Para entender la relacion entre la organizacion sociocultural
de la comunidad, ciertos aspectos ecologu os de la misma y el
comensalismo flnal en el que se concentran la practica totalidad
de los codigos festivos de los diferentes rituales de las marzas, es
preciso tener en cuenta los principales factores que determinan
y configuran las estructuras elementales del festejo; todos ellos
presentes, real o simbédlicamente, en el momento comensalistico.

1) Este tipo de rondas, desde una perspectiva emic, persiguen
como objetivo ultimo, la celebracion de una comida, merienda o
cena de marzas, organizada por los mozos del pueblo, en am-
bientes domésticos.

2) La ayuda imprescindible de las diferentes casas que com-
ponen el vecindario local, sin cuya aportacion de dadivas y de
dinero en metalico la fiesta seria imposible.

3) Comidas abundantes con un predominio de los productos
derivados del cerdo, sobre otros animales o vegetales, en la com-
posicion de los mens.

14 Véase DOUGLAS. M., “Introduccion”, en La cocina de los antropélogos. Barcelona, 1977,
pags. 13-21.
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4) La existencia de una organizacion autéonoma del ritual, su-
jeta a las normas candnicas dictadas por la tradicion.

5) El protagonismo igualitario del subgrupo social de los va-
rones solteros (mozos), en contraste con los papeles subalternos
desempenados por las mozas y las mujeres durante la fiesta.

A lo largo de la vida cotidiana de las comunidades agricolas
cantabras, se observa una institucionalizacion periodica de la
comensalidad, ya que son varios los momentos en los que se ce-
lebran actos colectivos de comensalia, generalmente relaciona-
dos con: fechas senaladas del calendario agricola y litargico; el
sancionamiento de ritos de paso en el ciclo vital de los indivi-
duos; la finalizacion de trabajos comunitarios' y las ayudas
mutuas.'*

Ahora bien, el tiempo de invierno es el periodo del ano en el
que se produce un mayor grado de concentracion de este tipo de
comidas en comun, con un claro componente moceril masculino.
Celebradas con motivo de la matanza del cerdo; de “pedir la
vieja”, los aguinaldos; organizar la vijanera y los Reyes; festejar
a San Blas; comerse la cabeza del cerdo por San Anton; correr
los carnavales-antruido y andar las marzas.

Desde mi punto de vista, esta reiteracion de comidas frater-
nales entre mozos, se encuentra directamente relacionada con
las caracteristicas ecologico-culturales de ese semiciclo anual
que es el invierno: dedicado a las tareas ganaderas, por au-
sencia estacional de las agricolas, y con el papel que en ¢l jue-
gan los hombres: protagonismo de los trabajos masculinos
identificados con las labores ganaderas: en oposicion al semi-
ciclo agricola, primaveral-estival, con gran presencia de tra-
bajos femeninos.

140 “E] comer era inseparable del trabajo. Era la coronacion del trabajo y de la lucha. £l trabajo

triunfaba en la comida. El encuentro del hombre con el mundo en el trabajo vy su lucha con él. con-
cluian con la absorcion de los alimentos (...).
Es conveniente senalar que el trabajo y el comer eran colectivos: que toda la sociedad participaba
en ellos por igual. El comer colectivo, coronacion de un trabajo colectivo, no es un acto bioldgico o
animal, sino mas bien un acontecimiento social”. Véase BAITIN, M., La cultura popular..., op. cit.,
pag. 253.
14

Por qué ese esfuerzo en dotar de un halo especifico, con diversion, fiesta y comensalidad la
cooperacion vecinal? ;No pretendera indicar tal exuberancia que el niimero e intensidad de presta-
ciones ceremoniales son necesarias? Ahora bien, la necesidad sera un principio consecuencia de la
tendencia opuesta y que la ritualizacion presume combatir, es decir, la separacion, oposicion y com-
peticion estructurales entre las casas. La comunidad que todas las casas forman tiene prioridad so-
bre cada una de ellas, el conjunto sobre las partes; he aqui el mensaje simbélico del intercambio ce-
remonial”. Véase LISON TOLOSANA, C.. Perfiles simbélico-morales.... op. cit., pag. 100.
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Por otra parte, el invierno es el tiempo sacrifical del cerdo,'®
en el que existen advocaciones a santos protectores de los ani-
males como San Antonio y vijaneras-carnavales, donde apare-
cen diferentes representaciones zoomorficas, emparentadas con
cerdos, osos, gallos, etc.

La utilizacion de espacios domésticos como ambitos de inti-
midad,'? para acoger a los comensales en esta época del ano,
viene determinada por las reducidas dimensiones del grupo fes-
tivo y por su caracter segmentario, en oposicion a la presencia
masiva de la comunidad y emigrantes que intervienen en los fes-
tejos estivales y, sobre todo, por las propias condiciones ecol6gi-
cas que el invierno impone al dificultar, por sus bajas tempera-
turas, actos publicos de comensalidad festiva.

Son también las condiciones ecologico-culturales del mo-
mento, las que determinan que sea el cerdo el animal doméstico
que por esas fechas se sacrifique en los hogares campesinos. De-
bido a la importancia de este animal, dentro de una economia
familiar rural,’® como principal suministrador de aportes cal6-
ricos y proteinicos, y al tratamiento de las distintas piezas y pro-
ductos derivados, generalmente destinados a la conserva, se
hace necesario que se mate y se sazone en invierno, para que sus
carnes sean adecuadamente curadas.

14 Sobre algunos aspectos mitoldgicos, rituales y culturales, relacionados con el cerdo, auténtico
totem doméstico de ciertas comunidades campesinas, véanse FREEMAN, S. T., “Productos del cerdo
espanol: la olla y el jamén”, en La cocina de los antropdlogos..., op. cit., pags. 51-59; HARRIS, M.,
“Porcofilia y porcofobia”, en Jacas. cerdos, guerras y brujas. Los enigmas de la cultura. Madrid,
1980, pags. 3-58; GAIGNEBET. C., y FLORENTIN, M-C., £l carnaval. Ensayos de mitologia popu-
lar. Barcelona, 1984, pags. 41-45; MAZARIEGOS, J. V., “Identidad ibérica (Ritos sacrificales): cer-
dos, toros, o de la casa a la ciudad”, en R. Reyes (Dir.), Terminologia cientifico-social. Aproximacion
critica. Barcelona, 1988, pags. 468-472; CASTANAR, A. y FUERTES, T, El libro del jamén y la ma-
tanza. Madrid. 1988, pags. 11-42; MANDIANES CASTRO. M., Las serpientes..., op. cil., pags. 93-
99. Este ultimo autor considera que “los cerdos son el soporte simbélico de la presencia de los del otro
mundo dentro del espacio doméstico™. Véase, op. cit., pag. 75.

149 “La impronta invernal caracteriza las fiestas de este periodo como intimistas, muy diferentes a
las del ciclo de fiestas populares del verano. Cualquiera que sea su caracter, toda fiesta celebrada en
estas fechas es incapaz de sustraerse en alguna medida a este cardcter intimista”. Véase HOMOBONO,
J. L., “Comensalidad y fiesta en el ambito arrantzale. San Martin de Bermeo”, en op. cit., pag. 309.

150 “Lin las economias de autosubsistencia el cerdo es un animal importantisimo, no sélo porque
de él se aprovecha todo. sino también porque se puede conservar en salazon a lo largo del afio, lo que
permite al grupo doméstico disponer de reservas de carne. para los momentos decisivos del ano en
que se necesite afrontar trabajos duros, como sucede en el verano. Por otro lado, el cerdo es, de todos
los mamiferos domesticados, el que posee una capacidad mayor para transformar las plantas en carne
de forma rapida y eficaz. A lo largo de su vida, un cerdo puede transformar el 35 por 100 de la ener-
gia que contiene su pienso en carne, en comparacién con el 13 por 100 en le caso de los ovinos y un
mero 0.5 por 100 en el de los vacunos™. Véase HARRIS, M., “El cerdo abominable™, en Bueno para
comer. Enigmas de alimentacion y cultura. Madrid, 1989, pag. 71.
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Este hecho es un factor decisivo respecto a la presencia hege-
monica de partes del cerdo (y de las castanas que, recogidas en
noviembre y diciembre, constituyen la base de la ahmentacmn
vegetal durante el 1nv1orn0) en el conjunto de “el dao”, entre-
Udd() por los vecinos a las cuadrillas de rondadores y también
como alimento caracteristico y materia prima central de la dieta
festiva de la comida de marzas.

La abundancia de carnes, durante estas fechas, en las comi-
das de mozos y la gula que las caracteriza, en sociedades, por
otro lado, sometidas el resto del ano a dietas extraordinaria-
mente frugales, esta directamente relacionada con la posterior
continencia comensalistica, que una rigurosa Cuaresma im-
pone a las comunidades que guardan el precepto religioso de
la abstinencia carnal. De esta forma se corta la dinamica de
derroche prolongado de la carne, con el fin de reservarla para
cuando llegue el momento de las grandes tareas; del maximo
esfuerzo colectivo y de ese auténtico sistema de consumo coo-
perativo-familiar de carne, que son las grandes fiestas patro-
nales del verano.

Desde el punto de vista de la economia de la fiesta,'! la en-
trega de dadivas, por parte de las casas del vecindario de la lo-
calidad, tanto en especie como en metalico, simboliza el com-
promiso de cada unidad doméstica, y de la comunidad en su
conjunto, de apoyo a los mozos de los que a cambio recibiran
ayuda en aquellos momentos del afno que la precisen. Se trata,
en definitiva, de la expresion de un modelo de intercambio reci-
proco en el que la fiesta se organiza en base a los recursos po-
pulares, donde todos aportan y todos reciben: quienes entregan
“el dao”, reciben a cambio, y a corto plazo, ayudas en sus fae-
nas agricolas.

“La comensalidad, o rito de comer y beber juntos (...), es cla-
ramente un rito de agregacion, de union propiamente mate-
rial”."*? Representa un acto decisivo, dentro de las tramas de so-
cializacion, al que recurren con bastante frecuencia los distintos
grupos que forman una comunidad o la totalidad de ella, de-

151 Sobre los aspectos econdmicos, politicos e ideoldgicos de las fiestas, véase GOMEZ GARCIA,
P., “Hipdtesis sobre la estructura..., en op. cil., pags. 53-58.
192 Véase GENNEP, A. VAN, Los ritos..., op. cit., pag. 39.
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pendiendo qué aspecto de la misma o cual de las identidades he-
teroclitas se pretende resaltar.

Sentarse todos juntos, alrededor de una misma mesa. a com-
partir los mismos alimentos, incluso como ocurria antigua-
mente servidos en fuente comun (en clara oposicion al indivi-
dualismo simbélico del plato),'™ es un acto supremo de socia-
bilidad colectiva; una manera de sellar simbolicamente la uni-
dad del grupo; un signo de fraternidad y amistad * que
“anuda al exclusivo egoismo del comer una frecuencia del estar
juntos, una costumbre en el estar unidos, como s6lo muy rara-
mente es alcanzable por medio de ocasiones mas elevadas y es-
pirituales (...). Suscita una enorme fuerza socializadora, que
permite pasar por alto que en modo alguno se come y se bebe
realmente “la misma porcion”, sino porciones completamente
exclusivas”™.!

Como ya ha senalado Lison Tolosana, “la mesa comun, con
viandas excelentes o consideradas como las mas exquisitas, es la
forma primaria de convivencia extrafamiliar. Al sentarse a la
mesa aquéllos que estan sujetos a los mismos quehaceres y ava-
tares a lo largo del ano, ponen sobre el mantel la identidad de
sus problemas™. 1>

Por ello, el ritual comensalistico de las marzas cumple una
funcion de cohesion y comunion grupal, fortalece el sentimiento
de grupo y ayuda a lograr la identidad colectiva; en primer lu-
gar, reforzando la sociabilidad y la identidad masculina dife-
renciadas y, posteriormente, haciendo extensiva la integracion al
conjunto de la mocedad.” al incluir al subgrupo de las mozas
y, de modo simbolico, a la propia comunidad representada civil,

19 Véase SIMMEL, G., El individuo..., op. cit., pags. 206-267.

15 “Ahora como antes, los banquetes exigen la reunion de varias personas, aunque no sean muy
afines entre si: es la comida y la bebida disfrutadas juntamente lo que va a hermanarlos. Por un rato
cesaran los recelos y el espiritu de lucha: la mesa es lo mas opuesto a un campo de batalla”. Véase
SOLER. M." DEL C., Banquetes de amor y de muerte. Barcelona, 1981, pag. 201.

1% Véase SIMMEL, G.. El individuo.... op. cit., pag. 264.

150 Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultural de ..., op. cit., pag. 160.

157 “En todos estos casos la comensalidad es un principio de diferenciacion, selecciona a un corto
namero de personas (...), los extrae del conjunto y los opone por consiguiente al comun de vecinos
(...). ;Qué grado de fraccionamiento puede permitirse la comunidad? A juzgar por la incidencia de
rituales vecinales de corte transversal, no es elevado. Esta controlado y circunscrito a momentos y
condicion de personas. La participacion ceremonial sdegiin edad, estado y sexo. de todos los miem-
bros quichra los pequeiios segmentos”. Véase LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultural..., op.
cil., pag. 168.
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eclesiastica y familiarmente, por el pedaneo, el cura y el “matri-
monio de respeto”.

En el acto mismo de la comensalidad, al igual que en la fiesta
globalmente considerada, no s6lo se expresa la comunion grupal
de los diferentes conjuntos de sexo y de edad, también los sub-
conjuntos refuerzan su singularidad y remarcan sus diferentes
identidades fraccionales, al tiempo que desarrollan sobre el
mantel sus expectativas, preocupaciones y estrategias amicales
o matrimoniales.

Todo ello se produce mediante la dramatizacion de los roles
sexuales, que confirman y reactivan los derechos y deberes de
los subgrupos; remarcando principalmente la hegemonia social
de los mozos sobre las mozas y por extension de los hombres so-
bre las mujeres. A la vez que se sitia al segmento moceril en el
estatus social que le corresponde. en su calidad de sector subor-
dinado y mediador entre generaciones, que actia como un me-
canismo de reproduccion y de redundancia del orden comunita-
rio tradicional.

Los mozos, que representan al pueblo y la relacion de identi-
dad que el pueblo reclama de ellos, se convierten en los garan-
tes de la memoria colectiva y de la tradicion; en los herederos
culturales que, con la aceptacion de las practicas y comporta-
mientos establecidos y adscritos a su propia existencia, estan
contribuyendo a la reproduccion de los grupos y de la estruc-
tura social.'”®

A través de la comida de marzas, se subraya y se consagra la
sociabilidad vecinal, mas alla de los conflictos familiares o so-
ciales y se desarrolla una funcion socializadora, ensenando y
acostumbrando a los nuevos mozos a estar entre sus iguales y a
comportarse con un sentido solidario, cuando se participa en un
acto en comun.

La presencia ocasional de forasteros (parientes o no) en la
mesa, retoma uno de los aspectos esenciales del ritual de agre-
gacion que se producia con la trascendencia de los limites entre
aldeas contiguas: poner en juego el sentido de hospitalidad intra
y extrafamiliar o extracomunitaria, con la finalidad de activar y
reforzar los vinculos de sociabilidad amical o de parentesco.

1% Véase VELASCO, H. M., “Signos y sentidos de la identidad...”. en op. cit., pags. 38 y ss.
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Estos ultimos aspectos, vinculados a la sociabilidad e identi-
dad colectivas, nos remiten al caracter ideologico de la fiesta,
también representado en la comensalia colectiva, ya que en el ri-
tual aparecen imbricados los valores, ideales e intereses con los
que se siente identificada la comunidad, que los pone en circu-
lacion a través de la fiesta, para su reproduccion y reconoci-
miento social. Dichos configuradores de la identidad cultural en
las marzas, son expresivos de un modelo identitario de tipo ver-
naculo, en el que “los codigos simbolicos transmiten en su men-
saje los intereses reales de los grupos e individuos, de suerte que
el pueblo determina asi, directamente, las ideas y los valores™."”

La identidad vernacula tiene su correspondencia en esa mezcla
de caracter igualitario y jerarquizado de los poderes, definitorios
de la politica de la fiesta desarrollada por sus protagonistas. Creo
que en las marzas (lo mismo que sucede en la comida) se conju-
gan ambas modalidades de representacion del poder. Y esto es asi,
porque. por un lado son los propios vecinos, a través de los dis-
tintos subgrupos fraccionales que integran la sociedad, los que “se
reparten las tareas preparatorias y ejecutan y controlan las acti-
vidades festivas”,'" sin necesidad de tener que delegar en espe-
cialistas; y por otro, aparece reflejada en la accion ritual la exis-
tencia de un sistema jerarquico, temporalmente encarnado en el
mozo viejo y los mozos mas antiguos, que les confiere ciertos pri-
vilegios, respecto al conjunto de los novicios, traducidos en atri-
buciones de organizacion y coordinacion. Prerrogativas que ter-
minan siendo mas simbolicas que reales y mas dirigidas hacia el
intragrupo que hacia el exterior, dado que en la vida ordinaria las
cuadrillas operan basicamente con arreglo a esquemas acordes
con un ideal igualitario, lo que no contradice la existencia de di-
ferencias reales internas. Incluso, las invitaciones que se hacen al
cura y alcalde padaneo, no suponen la reserva de espacios privi-
legiados para estas autoridades. que generalmente no compare-
cen en ningtiin momento del ritual festivo y comensalistico.'!

15 Véase COMEZ GARCIA, P., “Hiptesis sobre la estructura...”, en op. cit., pig. 57.

100" Jbidem, pag. 55.
A través de la invitacion que suele hacerse al cura y al alcalde, en algunos lugares, se produce
un reconocimiento explicito de su autoridad que, debido a su tradicional inasistencia a la comida, se
convierte en una mera expresion formal de la cortesia moceril y en un gesto reciproco de respuesta a
la invitacién colectiva de que son objeto los mozos cuando el Concejo (el pueblo, por mediacién del
pedineo) les convida al “vino del Concejo™.

101
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13

Aspectos androcéntricos del ritual marcero

Un aspecto esencial de las marzas, por desgracia frecuente-
mente relegado u omitido en la mayoria de este tipo de trabajos
de investigacion social, es el estudio del papel desempenado por
las mujeres en el conjunto de la fiesta; que no es otro que el de
la subordinacion, real y simbolica. al hombre. en este caso a los
mozos, Verdaderos protagonistas del ritual marcero, en el que
aparecen simbolizadas las relaciones disimétricas “que la tradi-
cion cultural establece a favor del hombre”!? (asimetrias de
prestigio, de poder en la toma de decisiones, en el acceso a los
recursos, etc.) y las tensiones existentes entre sexos. Al tiempo
que se efectia ia reproduccion social de unos valores y estereo-
tipos'®? androcéntricos, que son los propios de los roles de do-
minacion masculina.'**

Para entender este fenémeno, he recurrido a las pautas anali-
ticas establecidas por la antropo]ogla del género,' con la in-

12 Véase BOURDIEU, P., El sentido.., op. cit., pag. 257.

103 “Tanto los hombres como las mujeres respetan los estereotipos acerca del género a la hora de
plantear estratégicamente sus intereses en distintos contextos sociales (...).

-Los estereotipos- no sélo ofrecen una razon estratégica para excluir a las mujeres de determina-
das actividades, sino que garantizan que las mujeres seran excluidas en muchos casos. La fuerza de
los estereotipos sobre el género no es sencillamente psicologica, sino que estan dotados de una reali-
dad material perfecta, que contribuye a consolidar las condiciones sociales y economicas dentro de
las cuales se generan”. Véase MOORE, H. L., Antropologia y feminismo..., op. cit., pag. 234.

104 “Desde nuestro punto de vista, la esencia de la construccion social del varon reside en la trans-
mision de la idea de que ser varén es importante, en el doble sentido de que se entra a formar parte
del colectivo prestigioso de la sociedad y de que se esta llamado a realizar cosas importantes”™. Véase
VICENT, J., “Familia y roles sexuales”. en M. Garcia Ferrando (Coord.), Fundamentos de Sociolo-
gia..., op. cil., pag. 234.

195 Por género se entiende el conjunto de papeles sociales, que se asignan a las personas en fun-
cion de su sexo, como si se tratara de una condicion-diferencia emanada de la naturaleza del mismo,
en lugar de un aprendizaje social, derivado de la estructura socio-cultural en la que se crean los va-
lores v desde la que se asignan (por ejemplo, es el sexo de la mujer quien determina que tenga hijos,
pero es el sistema/orden de género en el que le asigna su cuidado en exclusiva).

G. Rubin prefiere hablar de sistema de sexo-género y R. W. Connell, de orden de género. para re-
ferirse al conjunto social y de régimen de género. para definir lo que ocurre en una determinada es-
fera institucional como puede ser la familia.

Sobre estos aspectos, véanse FIGES, E., Actitudes patriarc (lles: las mujeres en la sociedad. Ma-
drid, 1972; ORTNER, S., s la mujer con respec (o al hombre...”, en op. cit.; RUBIN, G., “The traf-
fic in women: notes on the * pOlIlICa' economy’ of sex”, en R. Relter (ed.), Toward an Anthropology of
Women. New York, 1975, pags. 157-210; ARDENER, E.. “Belief and the problema of women”, en S.
Ardener (Ed.), Perceiving Women. Londres, 1975, pags. 1-17; Id., Defining Females. The Nature of
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tencion de esclarecer las diferencias existentes entre lo biologi-
camente dado y lo socialmente construido.’ De este modo, sera
posible analizar al conjunto de las mujeres como una subcul-
tura,'” cuyos papeles'®® son asignados y reasignados desde unas
determinadas categorias y conformaciones culturales en las que
el papel dominante es ejercido por el hombre.

Ya hemos podido comprobar como el ritual marcero es pri-
mordialmente una practica festiva homo-social al servicio de la
sociabilidad e identidad del subgrupo de los varones solteros,'®

Women in Society. Londres, 1978; SCHLEGEL, A., Sexual Stratification. A Cross-Cultural View.
New York, 1977; MARTIN, M. K. v VOORHIES, B., La mujer: un enfoque antropoldgico. Barcelona,
1978; BUXO RE \ MM 4lzllopolowa de la mujer. B.melnnd 1978; HARRIS, O. y YOUNG, K., An—
fl()pol()om )fr*mmmnm Barcelona, 1979; ORTNER vy WHITEHEAD. H. (Eds. ) Sexual Meanigs. The
Cultural Construction of Gender and beluuhf) Cdmbndue 1981; VALLE, M." T. DEL, “La pro-
blematica de los estudios de la mujer: una aproximacion al caso vasco”, en Nuevas perspectivas so-
bre la mujer. Madrid, 1982, pags. 280-2806; Id., “El momento actual de la antropologia de la mujer:
Modelos y paradigmas. El sexo se hereda, se cambia y el género se construye”. en V. Maquieira y otros
(Comps.), Mujeres y hombres en la formacion del pensamiento oc cidental. Madrid, 1989; HIRS-
CHON, R., Women and Property-Women as Property. Londres, 1984; AMOROS, C., Hacia una cri-
tica de la razin patriarcal. Barcelona, 1985; JULIANO, M." D., “Una subcultura ncoada I"ambit do-
mestic”, en D. Llomparl J. Praci LL Prats (Eds.), La cultura popu/m a debat. Bmuelonm 1985,
pags. 39-47; Id., “Las mujeres y el folklore: el laberinto de los mensajes disfrazados”, en Cuadernos
de hIIIO/O(TIG) Etnografia de Navarra, 53 (1989), pags. 33-41; VALLE, M." T. DEL y otros, Mujer
vasca..., op. cit.; GODELIER, M., La produccion de grandes hombres. Poder y dominacion mascu-
lina entre los baruya de Nueva Guinea. Madrid, 1986; CAPLAN, P. The Cultural Construction of Se-
auality. Londres, 1987; LORITE MENA, J., £l orden femenmo ()nw’n de un simulacro cultural. Bar-
celona, 1987; \IEVDEZ L., F{)usm de mulleres”.... . op. cit.; Id.. “Reflexion sobre la poco comiin
pI(y(lu( cion de las pequends 11111]9195 en J. Prats y otros (Eds ). Anti ‘opologia de los Pueblos de Ls-
pana. Madrid, 1991, pags. 700-709; R()(,ERS B.. The Domestication of Women. Discrimination in
Developing Societies. Londres, 1989; GARCIA RAMON, M. D, “La divisién sexual en el tr abajo y
el (‘nfoquc de género en el estudio de la agricultura de los IJaleS desarrollados”, en / Agricultura y So-
ciedad, 55 (1989), pags. 251-230; LER]\ER G., La creacion de/pama/cado Baluelona 1990;
MARQLES J. V. y OSBORNE. R.. bmua/tdad) sexismo. Madrid, 1991; VALLE, T. DEL y SANZ
RUEDA.C., (7(’"0’0 y sexualidad. Madrid, 1991; GIL CALVO, E., La mujer cuarteada..., op. cit.,

1991; THUREN, B. M., Survival and flpel/menlalions The Chang ging Condition of Women in the
//u/(/ World. I*slo( olmo, 1991; MOORE, H. L., Antropologia y fwnuusnw..., op. cit.; BOCK, G., “La
historia de las mujeres y la historia del género: aspectos de un debate internacional”, en Historia So-
cial, 9 (1991), 55-77; MORENO NAVARRO, L., “Identidad y culturas de género”, en J. Prat y otros
(Eds.). Antropologia de los Pueblos de Espana. Madrid, 1991, pags. 620-623.

100 “Ios adjetivos masculino y femenino estan realmente sesgados por la cultura. No describen
nada bioldgico, sino algo asi como ‘lo que una determinada sociedad ha decidido que conviene a los
varones y a las Inu]eres Véanse GARC IA MESAGUER, A., Lenguaje y discriminacion sexual. Bar-
celona, 1984, pag. 229: MARTI S. y PESTANA, A.. Sexo: nafma/e za y poder. Madrid, 1988.

197 Véase JULIANO, M.* D.. “Una subcultura negada...”, en op. cit., pags. 39-47.

19 Cireemos que no existe una tnica causa de la subordinacién de la mujer, dado el hecho de que
lo que hasta ahora se ha dado en denominar “la condicién de la mujer” no es algo estatico y monoli-
tico, sino dinamico y maltiple. Como ha senalado B.-M. Thurén, los estudios del género en las dos 1l-
timas décadas han demostrado la existencia de dos estructuras de género diferenciadas: una, relacio-
nada con la division del trabajo; y la otra, con la autoridad, el poder y la toma de decisiones. A lo que
ha de anadirse la estructura emocional y de los deseos o cathexis.

109 “In esta dinamica se establecen unos lazos de solidaridad entre ‘compaiieros’, ‘iguales’, “fuer-
tes’... o simplemente ‘los mejores’, que acaparan la escena de la vida publica, de lo que es conocido,
digno de elogio y de formar parte de la memoria de la comunidad”. Véase LORITE MENA, J., £ or-
den femenino..., op. cit., pag. 157.
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Ronda de mocedad. Dibujo de M. Pedrero, 1901.
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en oposicion a otros subgrupos rivales y diferentes: los casados
y las mozas.

Pues bien, a lo largo de las acciones festivas protagonizadas por
las cuadrillas de marzantes, se va a poner de manifiesto el prota-
gonismo de los mozos y, simbolizado en ellos. el papel dominante
de los varones en su faceta de grupo detentador de la autoridad
en el hogar, del poder politico y social en la comunidad.

A ellos, que representan la fuerza, la juventud, el valor, la re-
sistencia, la virilidad, etc. En definitiva, lo socialmente consi-
derado masculino, les corresponde el protagonismo en el cobro
de derechos, patentes o enzarces, tanto a los extranos que en-
tran en el pueblo, durante las fiestas, como a los mozos fora-
neos que entablan noviazgos con las jovenes del lugar o a los
padrinos de quienes se casan con ellas;'"" la defensa de los es-
pacios liminales o fronterizos de la comunidad, a la que repre-
sentan en todo momento y circunstancia. Igualmentev son los
encargados (como sucedia en las vijaneras) de iniciar a los ni-
nos (varones) en el reconocimiento de los limites concejiles, a

10 Este tipo de practicas (ritos de paso) de agregacién/segregacion, que denominaré (apoyan-
dome en J.-L. Flandrin) rituales de barrera, basicamente protagonizadas por colectivos de mozos ins-
titucionalmente agrupados, son formas androcentristas de reglamentacion de las relaciones amoro-
sas y nupciales de las mujeres de la comunidad. Se trata de imponer barreras y toda clase de obsta-
culos posibles (recurriendo incluso a las peleas intercomunitarias), para que una moza no se case fa-
cilmente con un individuo, considerado intruso por ser ajeno al pueblo.

Los grupos domésticos locales son partidarios de la endogamia comunitaria; primero, porque, al
mantener la circulacion de hombres y mujeres dentro de la colectividad originaria. no se ven afecta-
dos los mozos solteros con expectativas de matrimonio; segundo, porque representa un mecanismo
idéneo para la maximizacion de los recursos patrimoniales. Con este tipo de comportamiento inten-
cional, se logra la conservacion de las propiedades en el interior de las unidades familiares y de la co-
munidad de origen; se favorece el incremento de las posesiones, mediante la unién de dotes, de los
que abandonan la casa paterna con herencias residuales; v, por dltimo, se contribuye a reforzar las
solidaridades parentales y los lazos sociales, mediante las obligaciones de ayudas mutuas, que con-
llevan una red de reciprocidades de servicios garantizados por los lazos de parentesco, vecindad o
amistad.

Por el contrario, los matrimonios exogamicos (sobremanera cuando van ligados a la residenciali-
dad patrilocal), conllevan, generalmente, la repatriacion de la dote familiar femenina y de una parte
del patrimonio local; al ser entregados a un extraio, que no participa, ni ha participado, de las car-
gas fiscales.

En estos ritos de indemnizacion simbélica, socialmente aceptados, se pone de manifiesto la per-
tenencia de las muchachas a la aldea, asi como el derecho monopolistico, y endogamico, que los va-
rones casaderos ostentan sobre la vigilancia de las relaciones intersexuales de éstas. Control que no
desaparece después del casamiento ya que, los maridos maltratados o enganados por sus mujeres, in-
capaces de imponer su autoridad en el seno familiar, eran llamados piblicamente al orden. mediante
mecanismos disciplinarios y de escarnio, denominados cencerradas. También empleadas para des-
aprobar otras conductas consideradas transgresoras, como el matrimonio entre personas con una gran
diferencia de edad. Sobre estos aspectos sociocéntricos, véanse SAHLINS, M., Economia de la Edad
de Piedra.... op. cit., pags. 203-296; LISON TOLOSANA, C., Antropologia cultural de Galicia. Ma-
drid, 1983, pags. 67-86; FLANDRIN, J.-L.., Origenes de la familia..., op. cil., pags. 50, 65y 162.
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través del ritual de senalamiento de los mojones, efectuados por
los mozos-zarramacos. Todo lo cual, contrasta visiblemente con
el rol subalterno desempenado por las mujeres'"! en la ceremo-
nia quienes, pese a sus esfuerzos y contribuciones en la fiesta,
aparecen como un “grupo silenciado”,'” en el que se refleja la
discriminacion profunda y la explotacion (larvada o negada,
dentro de la logica especifica de las relaciones de parentesco),
realmente existentes'” (mas alla del aparente igualitarismo),'
a las que las mujeres son sometidas en la vida cotidiana (las
mujeres en Cantabria no disponen de rituales pablicos femeni-
nos de inversion sexual, en los que poder actuar colectivamente
y de forma cuestionadora).'”

Esta realidad choca (tan s6lo aparentemente) con el hecho
de que en la familia campesina, intimamente unida a la explo-
tacion, como unidad economica doméstica que es, existe una
clara integracion de la mujer en el equipo productivo,'” en el

171 “Los rituales de masculinidad recrean la identidad masculina. Tienen fuerza y son eficaces en
el sentido de que contribuyen a mantener a la mujer en una posicion subordinada”.Véase DRIES-
SEN, H.. “Sociabilidad masculina y rituales de masculinidad en la Andalucia rural”, en Prat, J., Mar-
tinez, U., Contreras, J. y Moreno, 1. (Eds.), Antropologia de los Pueblos de Espania. Madrid. 1991,
pag. 717.

1”2 Véase ARDENER, E., “The problema revisited”. en S. Ardener (Ed.), Perceiving Women. Lon-
dres, 1975, pags. 19-27.

1% El dominio del hombre y la sumisién de la mujer en el folklore masculino, refleja la desigual
distribucion del poder entre los sexos v los grupos de estatus en el seno de la sociedad. Como ha se-
nalado S. Brandes, “los problemas de estatus social y de identidad sexual son, por una parte, proble-
mas individuales que cada hombre tiene que resolver por si mismo. Sin duda, existen tantas vias dis-
tintas mediante las cuales los hombres llegan a definirse a si mismos como seres humanos varones
hay en este mundo. Por otra parte, los hombres que estan immersos desde la infancia en el mismo me-
dio cultural aprenden a pensar y actuar a partir de presupuestos compartidos. Cada cultura propor-
ciona a los hombres los medios para expresar su identidad sexual y social y, mediante el constante re-
curso a estos medios, los hombres consolidad y afirman su autoimagen”. Véase BRANDES, S., Me-
taforas de la masculinidad. Sexo y estatus en el folklore andaluz. Madrid. 1991, pag. 29.

™ “La relativa igualdad de ambos sexos en el trabajo agricola en las sociedades tradicionales no
ha significado, sin embargo, igualdad de prestigio social, ya que el trabajo masculino ha gozado siem-
pre de mayores consideraciones sociales que el trabajo femenino”. Véase GARCIA FERRANDO, M.,
Mujer y sociedad rural. Un andlisis sociologico sobre trabajo e ideologia. Madrid, 1977, pag. 26.

Respecto a esta vision desigual de trabajos iguales, resultan bastante esclarecedoras las siguientes
palabras de M. Mead: “En todas las sociedades humanas conocidas, se manifiesta la necesidad de
éxito del varon. El hombre puede dedicarse a la cocina, o a tejer, o a vestir mufiecos, o a cazar pija-
ros cantores, pero si esas actividades resultan ocupaciones adecuadas para el hombre, entonces toda
la sociedad, lo mismo los hombres que las mujeres, se consideran menos importantes”. Véase LO-
RITE MENA, ., El orden femenino, op. cit., pag. 154.

15 En Cantabria no se realizan rituales femeninos de inversion sexual, del tipo de los efectuados
en otros lugares de Espana, generalmente, durante las fiestas de Santa Ague(la. Véanse CARO BA-
ROJA, .. El Carnaval..., op. cit., pags. 372-382;: NIETO, J. A., Cultura y sociedad en las practicas
sexuales. Madrid, 1989, 159-2006.

170 Véase GALESKI. B.. Sociologia del campesinado..., op. cit., pags. 105-131.
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que interviene activamente en la practica totalidad de las la-
bores agropecuarias, ejerciendo lo que se ha dado en llamar
una funcion complementaria'”’ del trabajo masculino. Funcion
ésta que no exime a la mujer de la obligacion de hacerse cargo
de los quehaceres de la casa, del cuidado del marido y de los
hijos; asi como de una parte considerable de las labores expre-
sivas (frente a la especializacion instrumental del hombre),
como son las “habilidades sociales necesarias para relacionarse
comunicativamente con el entorno de la familia, las amistades
y el vecindario”.!” Pese a lo cual, sigue ocupando un estatus
subalterno en ambos polos espaciales de su actividad: el pu-
blico y el privado, como corresponde (en palabras de E. Gil
Calvo) a una complementariedad inequivocamente asimétrica,
injusta y desigual '™

"7 La “organizacién complementaria” es una de las diversas modalidades tipologicas de organi-
zacion de las actividades familiares. Se caracteriza, porque las actividades del hombre y de la mujer
son diferentes y estan separadas, pero encajan formando un todo. Otras formas son la “organizacion
independiente”, donde las actividades se realizan de forma separada sin relacion entre si y la “orga-
nizacién conjunta”, en la que marido y mujer efectian juntos las actividades. Las dos primeras se
fundamentan en un tipo de “rol relacional conyugal separado”. en tanto que la ltima, estd basada
en un “rol relacional conyugal conjunto”. A este respecto, véase BOTT, K., Familia y red social. Ma-
drid, 1990, pags. 92-93.

17 Véase GIL CALVO, E., La mujer cuarteada..., op. cit., pag. 62.

17 El concepto complementariedad es ambiguo, ya que si bien denota la necesaria asociacién
hombre/mujer en los trabajos, en cambio oculta y enmascara el sistema jerarquico de valores, en la
distribucion de las tareas. Al menos debiera matizarse con las distinciones hechas por L. Roubin en-
tre complementariedad de subordinacion y complementariedad de emulacion. Véase ROUBIN, L.,
“Espace masculin, espace féminin en communauté provencale”, en Annales ESC, 2 (1970).

“Si tomamos, por ejemplo, el caso de la agricultura, la division técnica del trabajo entre hombres
v mujeres (los hombres labran y siembran, las mujeres cosechan y desyerban) se puede analizar en
términos de complementariedad, siempre que nos limitemos tnicamente al aspecto tecnologico. Pero
desde el momento en que la sociedad campesina codifica y valoriza de modo diferente esta comple-
mentariedad téenica, “labrar-sembrar” son trabajos nobles y “desyerbar-cosechar” trabajos subalter-
nos. La complementariedad se convierte en un principio de jerarquizacion de los papeles, y desde
luego nos encontramos ante una complementariedad de subordinacion, o de “oposicion complemen-
taria’, que no desvanece las divergencias y convergencias de intereses, las desigualdades de derechos,
las relaciones contradictorias entre hombre y mujer en el seno de la pareja”. Véanse FARGE, A.. “La
historia de las mujeres. Cultura y poder de las mujeres: ensayo de historiografia”, en Historia Social,
9 (1991). pag. 84;: LAGRAVE, R. M., “Bilan critique del recherches sus les agricultrices en France”,
en Ltudes ruraur, 92 (1983), pags. 9-40.

Abundando sobre la nocion de complementariedad, 1. Méndez escribe: “este estatus subalterno
no puede aplicarse si no se considera que el trabajo realizado por ambos sexos es percibido y evaluado
diferentemente. Hablar de complementariedad, sobreentendiendo complementariedad de sexos, sélo
tendria sentido en la medida en que el lugar social atribuido a ambos fuese equivalente. El hecho de
realizar trabajos complementarios no lleva consigo obligatoriamente una igualdad. Demasiado a me-
nudo el observador sélo ve que se realizan en comin los trabajos necesarios para que la explotacion
salga adelante, y concluye que este trabajo en comin prueba la existencia de un equilibrio armonioso
en el reparto de las funciones, olvidando que éstas se encuentran sexualmente jerarquizadas”. Véase
MENDEZ, L., “Cousas de mulleres...”, op. cit., pigs. 161-162.
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La discriminacion se hace visible no s6lo a través del len-
guaje'® (coplas de censura y control social, de caracter satirico-
burlesco, como las marzas rutonas, en las que se ridiculiza a la
mujer), sino también a través de otros modos de interaccion
simbolica correspondientes al denominado lenguaje silencioso,
como es el caso de los gestos y ademanes de los actores fesnvos,
asi como el uso diferencial y diferenciador de los espacios en los
que se mueven ambos generos.””

Los ritos invernales son protagonizados por el grupo de varo-
nes solteros, que constituyen el segmento principal de la Socie-
dad de Mozos. Institucion'® (agregado unisexual cohesionado
por su semejanza moral y reproductor del género). en la que ac-
tian como una fraccion interactiva preeminente, dotada de es-
trategias rituales, perfectamente articuladas, a través de las cua-
les reafirman periodicamente su identidad masculina y su papel
de colectivo dominante, respecto al subgrupo de las mozas. Es-
tas, carecen de instituciones y estrategias rituales publicas. me-
diante las cuales poder reafirmar simbélicamente su identidad
de mozas (la identidad negada) y sancionar los cambios produ-
cidos en su estatus de edad, en esta franja concreta de su des-
plazamiento social. Lo cual, origina y legitima asimetrias (supe-
riores/inferiores) en los procesos interactivos, al tiempo que con-
fina (y resocializa) a las mujeres solteras, dentro de un rol sexual

80 La lengua se halla engarzada en la organizacion social como cidigo de conceptualizacion de
las relaciones interpersonales y como definidor de estatus. Las expresiones lingiiisticas son simbo-
los de la realidad social, que influyen en las relaciones sociales de la cultura v a su vez son influi-
das por ésta.

El comportamiento lingiiistico cotidiano de las mujeres en la Cantabria rural, considerado en fun-
cion del estatus y del rol adscrito a su sexo, refleja las asimetrias de una organizacion social igual-
mente asimétrica. Véanse GARCIA MESEGUER. A., £l lenguaye y..., op. cit.; Bl X0, M.* ., Antro-
pologia de la mujer..., op. cit.; LAKOFF, R., El /enuua/r’ yel lugar de la mugjer. Barcelona, 1981.

181" Sobre aspectos androcéntricos en las llesla:. véanse VALLE, M." T. DEL, “Contradicciones en
torno a la actividad lingiiistica de la mujer vasca y su reflejo en Korrika” . en Kobie, 2 (1985-1987),
pags. 13-21; Id., “El papel de la mujer”, en Korrika. Rituales de la lengua en el espacio. Barcelona,
1988, pags. 49-04; MENDEZ, 1., “Ferias, fiestas y funerales”, en “Cousas de mulleres...”, op. cit..
pags. 183-204; GONZALEZ CASTILLEJO, M.* J., “La construccién de lo masculino y de lo feme-
nino en la literatura popular del carnaval. Malaga, 1931-1936", en /Il Seminario del Carnaval. Ca-
diz, 1988, pags. 51-61; JULIANO, M." D.. “Las mujeres y el folklore...”, en op. cit., pags. 33-41;
CARLONI FRANCA, A., “El Carnaval como lenguaje simbélico del género”, en IV Seminario del Car-
naval. Cadiz, 1990, pags. 55-70; ROSCALES SANCHEZ. S.. “La posa: un ritual de identidad mas-
culina y segmentacion territorial”, en Tresviso: Los trabajos y los dias. Estudio ecologico-cultural de
una comunidad campesina de alta montana (inédito).

182 Véase BERGER, P. y LUCKMANN, T., La construccion social de la realidad. Madrid, 1980,
pags.. 74-120.
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adscrito (representativo de las normas sociales y del orden ins-
titucional) de sujetos subalternos, con una autoconciencia, re-
novada e intersubjetivamente sedimentada, de seres inferiores y
en desventaja, en el contexto de una cultura profundamente
orientada hacia lo masculino.

En el interior de las comparsas (“representaciones sociales de
las diferentes edades de la vida y de las propiedades que les son
asociadas por definicién”)'® como estructuras organizativas in-
formales que son, se agrupan los mozos (portadores de palos:
simbolo paradigmatico de la autoridad masculina),'® en base a
una dinamica de jerarquizacion, sélidamente establecida, de los
grupos de edad, que fija las posiciones estatutarias y los niveles
de autoridad, originando las diferencias segun las cuales se co-
difican los valores y los comportamientos sociales. Del mismo
modo. a través de ellas, se definen dos estrategias fundamenta-
les de enfrentamiento simbolico vertical de roles-estatus. Una
ascendente, que ritualiza la oposicion de los mozos (grupo de as-
pirantes al poder), respecto a los varones adultos (detentadores
del poder socioeconomico): y la otra, descendente, que implica
el mantenimiento de la sujecion de los sucesivos grupos de edad
inferiores: chavales o mozalbetes y nifios.

Toda comparsa configura un “grupo nostrado”, con tensio-
nes y rivalidades internas, que sirve para que los varones efec-
tien pablicamente alguno de sus ritos de paso, dentro del ci-
clo vital (articulado en los cambios estacionales de ciclo
anual). Tal sucede con el cambio de estatus de los novicios
que ese ano entran en el grupo o la Sociedad de Mozos. En
tanto que, el acceso de las mujeres a la categoria de mozas,
que no se haya regulado ritual y publicamente, se realiza por
mediacion de los mozos y por su posterior asistencia como in-
vitadas a la comida festiva.

Recordemos, por ejemplo, como en el caso de las marzas es el
padre (un hombre), quien paga a los mozos, por cada hija con-
siderada moza, el “real de la pandereta”, para que éstos enra-
men la casa por San Juan, bailen con ellas durante las fiestas y
cuiden-controlen su honra, cuando aquéllas acuden a diversio-

183 Véase B(;)LfRDIEUa P., El sentido..., op. cit., pag. 313.
18 Véase PEREZ DE CASTRO, J. L., “El alarido v el palo en la cultura asturiana”, en Revista de
Dialectologia y Tradiciones Populares, XVII (1961), pags. 330-348.
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nes fuera del pueblo. Hecho que pone de manifiesto el papel pa-
sivo desempenado por la mujer-moza en esta parte de la cere-
monia festiva, a favor del protagonismo activo del hombre. Este
rol subordinado de la moza, se hace extensivo al resto de las mu-
jeres, como tendré ocasion de demostrar.

Las aportaciones de las mujeres en el desarrollo de la fiesta
marcera (eminentemente varonil), son un hecho incuestionable.
En ella emplean una buena parte de su tiempo y de su cultura
del trabajo,'® mediante la entrega de “el dao” (productos del
cerdo elaborados por las mujeres, que también lo atendieron en
vida),'® el “consentimiento” del hurto ritual de sus huertos do-
mésticos y la preparacion de la comida o cena de marzas. A pe-
sar de esta colaboracion, las mujeres se ven relegadas al papel
marginal de cocineras-alimentadoras y de sujetos pasivos, auxi-
liares de los hombres.

No en vano es la casa-edificio,'® el espacio privado represen-
tativo de la mujer en el ritual marcero. En él desarrolla las estra-
tegias simbolicas propias de la subcultura doméstica femenina,
frente a las masculinas explicitadas en el espacio publico, hege-

18 “E] proceso de trabajo en el que cada individuo estd inmerso —incluyendo los procesos de tra-
bajo invisibles, como el trabajo doméstico, o definidos como marginales o informales desde la ideolo-
gia y/o la legalidad dominante- y la posicion que se ocupa en este proceso, la cual viene determinada
por la division social del trabajo que producen las relaciones sociales de produccion en que dicho pro-
ceso tiene lugar, se hallan en la base no sélo de las condiciones materiales de existencia, sino que con-
dicionan e impregnan todos los ambitos de la vida: desde las opciones o estrategias matrimoniales y
el tipo de relaciones intrafamiliares o de vecindad, hasta la forma de representarse el mundo y de ex-
presar los sentimientos. Se genera no solo una cultura sobre el trabajo. sobre los diversos aspectos de
la esfera laboral. sino también una cultura desde el trabajo, a partir de los diversos procesos de tra-
bajo y lugares ocupados en las relaciones sociales de produccion: por eso es preciso hablar, no en sin-
gular, sino en plural, de culturas del trabajo”. Véase MORENO NAVARRO, 1., “Identidades y ritua-
les”, J. Prat y otros (Eds.), Antropologia..., op. cit., pag. 619.

18 También respecto al cerdo, animal doméstico principalmente al cuidado de la mujer, se pro-
duce una diferenciacion simbolico-jerarquica: “si la coceion de la sangre del cerdo es tan esencial
como la cuchillada que se da al animal. nadie puede negar que existe una diferencia jerarquica entre
practicas masculina y femenina. Diferencia que puede contener también cierta forma de violencia:
matar al cerdo serfa su simbolo, sin duda. Mientras la coccion de la sangre representa lo hueco vy la
acogida, es también un comportamiento que no puede mas cue suceder al primero y no tiene sentido
mas que en la dependencia de su iniciativa y de su poder”. Véase FARGE, A.., “La historia de las mu-
jeres...”. en op. cil., pag. 84.

187 La casa-edificio, a pesar de ser un espacio estructurado y definido por los hombres, es un
territorio ocupado principalmente por las mujeres y en ¢l se encuentran su maximo reconoci-
miento, tal vez porque como ha senalado Pezeu-Massabuau, se trata de un ambito en el que tie-
nen lugar las funciones esenciales de la vida: reproduccion, reposo y alimentacion, todas ellas es-
trechamente vinculadas a la mujer, aunque la actividad de ésta se haga extensiva a otros espacios
exteriores del conjunto de la casa como unidad econémica familiar. Véanse PEZEU-MASSA-
BUAU, ., La vivienda como espacio social. México, 1988, pag. 57; MENDEZ, L., “Cousas de mu-
lleres...”, op. cit., pag. 189.

255



monicamente ocupado por la cuadrilla de mozos rondadores. El
ama de casa y la casa en su conjunto, van a ser juzgadas por la
dadiva, en funcion de su calidad. Desde la casa, la moza escucha
pasivamente el canto de los marceros; en la cocina (o en los fo-
gones de la taberna) las mujeres elaboran la comida de marzas y
en el portal, uno de sus espacios liminales mas representativo, se
desarrolla el baile al que asisten las jovenes solteras.

Por lo que respecta al contenido ideoldgico de los mensajes
lingiiisticos'®® emitidos por los cantos marceros, es facilmente
constatable su caracter androcéntrico. En ellos, se resalta el
ideal de mujer honrada, trabajadora y sumisa. En el mejor de
los casos, considerada un ser pasivo al que es necesario halagar
por su “condicion femenina” y del que se exige guardar las nor-
mas sexuales de pureza y honra, socialmente establecidas. Y en
el peor de los casos (marzas rutonas), se le critica y escarnece,
como ya hemos visto, satirizando publicamente y con mordaci-
dad, aquellos aspectos considerados, por el grupo de mozos en
particular, y por la sociedad en general, que asume la cultura
androcentrista, como antivalores sociales; algunos de ellos rela-
cionados con el ambito casal: la sociedad femenina, el abandono
del grupo doméstico y el incumplimiento de sus responsabilida-
des (anadidas) con el mismo, la alcahueteria,'® la infidelidad
del ama de casa y la deshonra de sus hijas.

lgual subordinacion simbdélica se manifiesta en la conducta
exigida a las mujeres durante los periodos de luto (incluidas las
viudas). Ellas son las encargadas de ordenar a la cuadrilla de

188

Como muy bien ha sefialado M." J. Buxé: “histéricamente, la mujer ocupa una posicién social
secundaria. Por esta razén ajusta su comportamiento a unas reglas socioculturales y sociolingiiisticas
especificas y complementarias, opuestas y secundarias en relacion con las que desempena el hombre.
La diferenciacién sexo-sociolingiiistica. que refleja la separacion social de ambos sexos, se traduce en
forma de una bifurcacion en la que aparece continuamente el papel masculino dominante bajo la
forma, no sélo de posiciones sociales v politicas objetivas de poder, sino que, también, esta diferen-
ciacion reaparece en situaciones simbélicas que incluyen actitudes, sentimientos y valores, cada uno
de los cuales nos revela que cada grupo sexual constituye en su comportamiento una forma de cons-
ciencia de grupo social especifico. Asi, el habla sexualmente diferenciada forma y constituye en el in-
dividuo afiliaciones de identidad que son reflejo de su consciencia de la realidad. Los comporta-
mientos lingiiisticos referidos a cada rol sexual se insertan en el eidos de cada sociedad, y aparecen
en la organizacion cognitiva de sus relaciones sociales”. Véase BUXO, M.* 1., Antropologia de la mu-
Jer.... op. cit. pag. 19.

18 k] atribuir a la mujer una tendencia al cotilleo, es una manera de relegar y despreciar la pa-
labra de la mujer, considerada como una palabra apta para la banalidad y de escaso interés, “lo cual
quita todo peso social, todo poder a su discurso. Y sus cosas no son dignas de despertar el interés de
los hombres, y por lo tanto no son dignas de interés”. Véase MENDEZ, L., “Cousas de mulleres...”,
op. cil.. pag. 210.
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marzantes que recen por los muertos de la casa, hecho que pone
de relieve su rol de controladoras de “todos los asuntos que co-
rrespondas al bienestar espiritual del hogar: las misas por los
muertos, las oraciones de los hijos, la comunion anual del ma-
rido y las negociaciones con las figuras sagradas de importancia.
Asi como el hombre es el cabeza de familia en las materias prac-
ticas, del mismo modo la mujer tiene cierta responsabilidad y
autoridad en materias espirituales”.

Como muy bien ha senalado .. Méndez, “esto implica la su-
bordinacion de todas las mu](‘r(xs aun 1doal cultural. Subordina-
cion que solo es posible si se les considera como seres socialmente
pasivos (...). El luto implica o implicaba para las mujeres una
ruptura con los social, su desaparicion fisica durante por lo me-
nos un ano. Su desaparicion recuerda la muerte a la comunidad,
y esta muerte pasa simbolicamente a través del cuerpo de las
mujeres, en cuanto grupo. La uniformidad del negro borra el ca-
racter sexual del cuerpo femenino, y cuando el periodo de luto
t(‘rmina y pu(‘d(‘ﬂ vestir “de alivio”m algunas mujeres hablan de

“renacimiento” y de “volver a vivir”. Los hombres no se pierden
asi ni dcsapare(/cn de esta manera. Ni social, ni fisicamente”. !

Las marzas, “al igual que otras fiestas populares vienen a mar-
car y reforzar el rol tradicional de la mujer como madre-esposa”. '
Se trata de un ritual, efectuado dentro del invierno, como periodo
festivo de sociabilidad masculina por antonomasia,'” con claras
manifestaciones de androcentrismo, mediante el cual los varones
jovenes pueden engrandecer la imagen de si mismos, tejiendo en
torno a la mujer unas relaciones de poder, que son la otra cara de
las relaciones permitidas y establecidas por las instituciones (fa-
milia, religion, lenguaje, etc.).

Mediante las marzas (ceremonias de redundancia del orden
social establecido) el grupo de mozos, como sujeto social colec-

1% Véase CHRISTIAN, \‘( A, H(’/lgrosr(la(/popu/(u , op. cit., pag. 149.

91 Véase MENDEZ, L., “Cousas de mulleres...”, op. ., pags. 203-204.

12 Véase CARLONI FR ANCA. A, “El (:(u‘nali(z/ como lenguage...”, en op. cil., pag. 68. Esta au-
tora continda afirmando que “las ceremonias festivas siguen un orden, unas pautas de comporta-
mientos que se han establecido por tradicion y en todas las tradiciones existe un protagonista central,
unos subalternos, unos chivos expiatorios, unos sacerdotes, unos observadores, un maestro de cere-
monias que regula el orden jerarquico y de momento el orden femenino no ha logrado establecer a
través de la fiesta (...). un des-orden, por un nuevo simulacro cultural que deje de lado el no-ser de
la mujer para imponer su presencia a igualdad de condicién que sus compaiieros”. Véase CARLONI
FRANCA, A., op. cit., pag. 09.

193 Véase JULIANO, M." D.. “El tiempo vy las restantes elaboraciones sobre el medio”, en Cultura
popular..., op. cil.. pags. 41-43.
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tivo y protagonista, refuerza el privilegio de la masculinidad,
reactualiza los valores, las ideas y los conflictos de su comuni-
dad, desde una posicion de poder, perpetuada por la recurren-
cia a un comportamiento tradicional que impone un contenido
especifico (machista) a las relaciones amorosas y de cortejo y al
papel que la mujer desempena en estas experiencias y en el
conjunto de la vida social '™

Este tipo de rituales piblicos de masculinidad, permiten a los
mozos exhibir y reproducir un determinado modelo de socializa-
cion, fundamentado en las asimetrias entre los géneros. A la vez
que, sirve para que la juventud masculina explicite, en el ambito
de lo publico, sus tramas de sociabilidad e identidad ﬂrupal sus
ritos de paso y aprendizaje para los novicios y, los que es mas im-
portante, sus roles de dominacion masculina'® frente a la subor-
dinacion femenina, dentro de un mundo en el que los valores, las
normas y los modelos son a priori masculinos.

14

Cambios y persistencias

La progresiva desarticulacion de las formas de vida y de tra-
bajo operada en las sociedades campesinas tradicionales, ha
producido el correspondiente cambio en el ritual de las marzas,
como consecuencia de la practica desaparicion de las modalida-
des arcaicas de cooperacion intervecinal, a través de las ayudas
mutuas y los trabajos comunitarios; el fuerte proceso emigrato-

19 Véase JULIANO, M." D.., “Las mujeres y el folklore...”, en op. cil., pags. 33-41.

19 En todo momento debemos tener presente que la dominacién masculina. en general, no se pro-
duce de una manera frontal, sino a través de configuraciones y redefiniciones de roles-estatus que, si
bien para perpetuarse a través de la historia necesitan de la interiorizacién femenina, no conciernen
exclusivamente a las mujeres, sino al sistema de reproduccion del conjunto social.

Como ha senalado A. Farge: “tanto en las sociedades precapitalistas como en las sociedades in-
dustriales, la dominacién masculina es indisociable del modo de produccién de los bienes, que ex-
cluye a las mujeres de los beneficios de su trabajo. En la produccion doméstica, las mujeres son ex-
plotadas al mismo tiempo en su trabajo y en su capacidad de reproduccion, ya que el producto de su
trabajo recae en su tutor legal v la procreacion esta sometida al control de la comunidad. Las muje-
res vienen a ser asi un blen de uso’, situacion que no es propia de los sistemas arcaicos. Este modo
de produccion doméstica se prolonga, en efecto, bajo otras formas, en el sistema capitalista”. Véase
FARGE, A., “La historia de las mujeres...”, en op. cit., pag. 90.

258



rio sufrido en las areas rurales, que ha succionado buena parte
de la poblacion joven; y el. cada vez, mas creciente y visible, im-
pacto de las formas culturales urbano-industriales en el con-
junto de las comunidades rurales, en proceso de desagrarizacion,
de manera particular, en el segmento de la mocedad, mas inte-
resado en la adquisicion de las nuevas formas y habitos urbanos,
que en la fidelidad a la vieja tradicion.

Estas modificaciones de la forma de vida campesina han te-
nido su incidencia y su reflejo en la crisis experimentada en el
ritual marcero que, como veiamos en los textos etnograficos, ha
quedado sensiblemente reducido a unas pocas areas de la re-
gion, algunas de ellas claramente urbano-industriales. Bien, en
subareas periféricas con cierto caracter rural; o bien, en el
mismo centro urbano, donde se estan recuperando los cantos
marceros, como vehiculo de sociabilidad colectiva al servicio de
nuevas demandas sociales que “se satisfacen utilizando las an-
tiguas formas, ya que resulta mas facil transvalorizar una forma
existente que inventar una nueva”.'%

Las marzas no son (como gustan creer ciertos circulos de fol-
kloristas y algunas instituciones oficiales de la vida politica y
cultural de la region), “pesos muertos” o “fosiles culturales™ del
pasado, sino, mas bien, elementos vivos y dinamicos de la socie-
dad. Se trata de supervivencias'”’ que reflejan un proceso de
transvaloracion de formas culturales antiguas, y no un resto es-
tatico de viejas costumbres fosilizadas, ya que operan activa-
mente en la vida de las gentes y de las comunidades, a modo de
utilidad persistente, una vez que han perdido sus usos origina-
rios y se han adaptado a las nuevas funciones sociales, para res-
ponder a diferentes necesidades psicologicas, convivenciales e
identitarias.'® Como nos recuerda Malinowski “no hay duda de
que la supervivencia subsiste porque ha adquirido un signifi-

cado nuevo, una nueva funcion” .’

1% Véase OGBURN, W. I., “Inmovilidad y persistencia en las sociedades”, en R. Nisbet y otros,
Cambio social. Madrid, 1979, pag. 57.

17 “Parece que la peculiaridad que se denomina supervivencia no consiste tanto en un nuevo
principio de resistencia al cambio, sino mas bien en la forma extremadamente interesante en la que
suministra claves respecto a estadios de cultura anteriores™. Véase OGBURN, W. I, “Inmovilidad y
persistencia...”, en op. cit., pag. 50.

1% Sobre las denominadas persistencias, véase OGBURN, W. ., “Inmovilidad y persistencia...”,
en op. cil., pags. 52-74.

199 Véase MALINOWSKIL B., Una teoria cientifica de la cultura. Barcelona, 1981, pag. 35.
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Las antiguas funciones simbolicas de las marzas han sido mo-
dificadas, en favor de un reforzamiento de los aspectos ladico-
folkloricos y en detrimento de las interacciones vecinales, de las
identidades segmentarias de la mocedad y su integracion social.
En una palabra, se han reformado, como corresponde a la
nueva logica social, las expresiones y significaciones pretéritas,
dando lugar a la aparicion de nuevas necesidades simbolicas;
expresivas, a su vez, del desarrollo de nuevos niveles y modali-
dades de sociabilidad, propias de la sociedad humana.

De ahti, la sustitucion de las tradicionales cuadrillas de marzan-
tes, con todos los rasgos caracteristicos como “grupos para el ri-
tual” marcero hasta ahora analizados, por colectivos mixtos de
hombres solteros y casados, o de ninos con ninas (la presencia de
nifios en las cuadrillas y tamblen de ninas en las calles de los pue-
blos, evidencia la pér dida de relevancia del ritual, de cara al con-
junto social en el que se celebra). Asi como la incorporacion de
grupos corales semiprofesionalizados, de pefias y asociaciones que,
al amparo de las instituciones municipales y bajo su patronazgo
economico, se van haciendo cargo del ritual y de su reinvencion
con la finalidad de adaptarlo al nuevo esquema estructural y mer-
cantil que impone una sociedad cada vez mas urbanizada.

Estas modificaciones son representativas del resquebraja-
miento de los antiguos vinculos sociales, economicos y psicolo-
gicos, y por ello, de la desarticulacion de las formas tradiciona-
les de sociabilidad®*" a favor de otras, como son las de tipo aso-
ciativo, caracteristicas de una sociedad de solidaridad organica,
construida sobre la base de individuos diferenciados y separa-
dos, con intereses propios y divergentes.?"!

Las nuevas marzas son una sintesis de innovaciones y de per-
sistencias, en las que se ponen de manifiesto los impactos de los
nuevos “grupos portadores del ritual” y de la estructura social
en la que éstos se desenvuelven. Por ejemplo. la economia de la
fiesta ha dejado de ser un intercambio reciproco, para conver-
tirse en un intercambio de mercado, bajo la practica subvencio-
nadora de los Ayuntamientos y las aportaciones economicas de
otras instituciones publicas y privadas.

20 Véase ARPAL, J., “Sociedad moderna, sociedad tradicional...”, en op. cit.
201 Véanse T()NNIES“ F., Comunidad y asociacion..., op. cil.; D[ RKHEIM. E., La division del
trabayo..., op. cit..
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En el plano de la politica de la fiesta, la tradicional organiza-
cion igualitaria ha dado paso a una simbiosis entre el poder je-
rarquizado y el institucional, con la aparicion de “egos” encar-
gados de gestionar y de coordinar la fiesta, de una manera cen-
tralizada, por mandato de las instancias de poder local.

Respecto a la dimension ideologica de la fiesta, he de resaltar
que se ha pasado de una concepcion vernacula a otra mezcla de
carismatica e institucional; debido a la incorporacion de nuevos
valores y normas de comportamiento, por parte de aquéllos
que, dada su reputacion ante el grupo o un segmento de la so-
ciedad, se hacen acreedores de la suficiente plausibilidad social
como para imponer sus criterios y lograr que los demas se iden-
tifiquen con ellos. Eso si, en nombre de una hipotética fidelidad
a la tradicion y a la conservacion de las mas puras esencias del
ancestral festejo.?"?

Esta nueva identidad, impuesta y custodiada celosamente por
algunas instituciones, se puede convertir (a mi entender) en un
peligroso atenazamiento de la fiesta, que (seria un empeio in-
util) no volvera a significar y representar, como es logico, lo que
significo y representd en tiempos pretéritos.

Creo que una buena manera de acabar este dltimo capitulo,
y por lo tanto el libro, es recordando las palabras del antropo-
logo P. Gomez, que nos alertan del peligro que se corre al ma-
nipular las fiestas populares, creando una identidad institucio-
nal “que resulte abstracta, inauténtica y alienante (...), -olvi-
dando que s6lo- un poder popular afianzara las fiestas iguali-
tarias, caracterizadas por las competencias populares con vis-
tas a la adopcion/codificacion de necesidades, intereses y valo-
res, a fin de preservar la autonomia, sin la que no cabe identi-
dad auténtica; y a la inversa. Por el contrario, la imposicion de
necesidades, productos y valores, que se apoderan de los codi-
gos festivos, conduce a fortalecer el poderio institucional; éste
induce la pueblo a una identificacion dependiente y, en cuanto
tal, poco auténtica (...); -de este modo, el papel de la fiesta es-

202 Sobre la manipulacién de la cultura popular y la invencién de la tradicion, véanse ARAN-

ZADL )., El milenarismo vasco. Edad de oro, etnia y nativismo. Madrid, 1982; HOBSBAWM, E. ., v
RENGER, T., Linvenzione della tradizione. Torino, 1983; DIAZ VIANA, L., “Identidad y manipula-
cién de la cultura popular. Algunas anotaciones sobre el caso castellano™ en 4p/'o.1‘lfmaci6n antropo-
logico a Castilla y Leon..., op. cit.. pags. 13-27; JUARISTL, )., El linaje de Aitor. La invencion de la
tradicion vasca. Madrid, 1987; PRATS, LL., El mite de la tradicio popular. Barcelona, 1988.
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pectaculo®” esta servido, posiblemente debido a que- la gente
de los pueblos, no menos que la de los barrios urbanos, ha sido
asimilada a las estructuras productivas y propagandisticas de
la megamaquina industrial, con lo que la identidad real resulta
cada dia mas homogénea, y las diferencias culturales mas ilu-
sorias. Las peculiaridades quedan acantonadas en el plano del
puro simbolismo sin efectos reales, reducidas a retazos de fol-
clore en conserva, listo para consumir, o a rasgos insignifican-
tes, capaces solo de nutrir imaginariamente un ingenuo narci-
sismo (...). Lo peor de la homogeneidad es que significa aboli-
cion de la autonomia, por mor de los nuevos colonizadores, en
orden a la codificacion de las necesidades, los valores y el sen-
tido. Si las fiestas llegaran a traducir tan sélo las ideologias y el
poder multinacional, si lo impersonal suplantara a lo vernaculo,
si la habilidad propia la suplieran del todo los especialistas, si
la heteronomia pareciera ineluctable, si la sofisticacion despla-
zara a la autenticidad, entonces no habra ya mas que un simu-
lacro de fiesta y, con toda seguridad, no habra mas que un si-

mulacro de pueblo: un doble triste espectaculo”.?*

203 Duvignaud diferencia en uno de sus articulos, la “fiesta de representacion” (espectdculo) de
la “fiesta de participacién” (fiesta propiamente dicha). Esta altima supone una intervencién activa y
consciente de la comunidad en la fiesta, en tanto que la primera convierte a la colectividad en espec-
tadores pasivos de la misma. Véase RODRIGUEZ BECERRA, S., “Métodos, téenicas y fuentes para
el estudio de las fiestas tradicionales populares”, en H. M. Velasco (Ed.), Tiempo de fiesta..., op. cit.,
pags. 22y 32.

204 Véase GOMEZ GARCIA, P., “Hipétesis sobre la estructura...”, en op. cit., pags. 57-62.
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ANEXO

Dos TEXTOS COSTUMBRISTAS






1

Algo de las marzas*

(COSTUMBRES)

ODAVIA el 29 de Febrero del afio 92, que fué bisiesto, a

la caida del crepusculo de la tarde, segun iban adelan-

tando las sombras nocturnas y cerrandose todas las
puertas a la calle en toda casa bien arreglada y recogida; cuando
me retiraba yo a la mia, acompanado por un buen amlgo una
comparsa de mozuelos adolescemtes7 poOCco mas que ninos, nos
detuvo pidiéndonos marzas. Todavia nos las pidieron con toda
la cortesia de antano: gorra en mano, palabras discretas, é invo-
cando la cualidad de ser los mozos del pueblo. Supongo que, si-
guiendo anejas costumbres, aquellos mozalbetes no dejarian de
recorrer una buena parte de la villa, sino toda ella, haciendo so-
nar las férreas aldabas de las puertas de todas las casas donde
presumieran encontrar buena acogida; pero es lo cierto que yo,
ni en mi casa ni en la ajena, oi ya el cantico de las marzas, que
pocos anos atras se oia, ni he vuelto a tropezar otros marceros
en las calles, ni vi aquel afio, que los mismos que me desperta-
ron el recuerdo de otros dias, llevasen la indispensable cesta de
pedir las marzas.

Todavia no hace mucho tiempo, las marzas no se pedian mas
que en las casas, -a nadie se le interrumpia en la calle;- los mar-
ceros recorrian, una por una, aquéllas que de antemano se ha-
bian propuesto recorrer, llamando a todas las puertas; y cuando
a su llamamiento seguia el yquién llama? preguntado desde den-
tro de la casa, sin abrirles la puerta, ellos, por toda contestacion
hacian otra pregunta: -;Dan marzas?

Facilmente conocian el éxito 6 el fracaso de su peticion; y en
el primer caso, sin aguardar mas respuesta, se lanzaban a can-
tar, con no muy acordadas voces y con monétono ritmo de dos

*DUQUE Y MERINO., D., “Algo de las marzas™ en Contando cuentos y asando castanas. Ma-
drid, 1897, pags.. 153-1606.
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frases, sin acompanamiento alguno, las primeras coplas del co-
nocido romance popular, que tiempos atras se cantaba todo en-
tero con mejor entonacion.

Ni es descortesia,

Ni es desobediencia,
En casa de nobles
Cantar sin licencia;
Si nos dan licencia,
Seiior, cantaremos,
Con mucha prudencia
Las marzas diremos.
Marzo florido,

Seas bien venido,
Con el mucho pan,
Con el mucho vino..."

Y se les abria la puerta, y en algunas casas se les daba entrada
hasta la cocina, donde saludaban a la familia, y cantaban mas
si se les mandaba, recogian la dadiva, expresaban su agradeci-
miento, se despedian cortésmente, y se iban a otra parte a repe-
tir lo mismo, si eran igualmente afortunados.

Recuerdos de otros tiempos en que las costumbres tenian mas
arraigo y mas caracter. n ellos era también mas general ésta de
pedir las marzas.

No es facil averiguar cuando ni como se originaron las mar-
zas. Fueron, sin duda, al principio rondas del mes de Marzo,
que las dio nombre y vinieron a dar motivo a la fiesta que la
mocedad de cada pueblo y aldea celebraba en las primeras se-
manas de aquel mes, después que los mozos habian hecho su co-
lecta en los primeros dias. Cuando llegaron a nosotros, el tiempo
preciso y tnico de pedir las marzas era y atn es, las primeras
horas de la noche ultima de Febrero.

Cuando yo alcancé robusta la costumbre de las marzas, hoy
muy decadente, entraba mucho en su caracter la galanteria,
puesto que, solo por excepcion, pedianse marzas en las casas
donde no hubiera moza 6 mozas casaderas; los marceros so-

' Era el romance comin y mas sabido: tal vez el mas aiejo. Habia varios, sin embargo, segin

las distintas comarcas, y aun en cada una el mismo romance tenia sus variantes.
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lian reunirse por barrios y por condiciones 6 diferencias so-
ciales en la villa, sin que nadie hubiese hecho clasificacion ex-
presa ni se hallase en ordenanzas; las comparsas de cada ba-
rrio eran dos: una de seforitos (fuitos, que decian los otros),
que pedian en las casas donde hubiera doncellas de vestido
largo y mantilla de moco, y la otra de los mozos de chaqueta,
que no dejaba de llamar a ninguna puerta que guardase moza
de aparejo redondo. Ordmarlamente aquellas comparsas no se
estorbaban una a otra; cada una seguia su derrotero y cantaba
0 rezaba a su parroquia. Pero a veces, por un quitame alla
esas pajas, que espontaneamente surgia en cualquier encuen-
tro, 6 buscado de proposito si de atras venia el pique, solia en-
tablarse reyerta entre unos y otros marceros, se peleaba a pu-
netazo limpio casi siempre, cuando mas a palo seco, y tras
una refriega de no muy graves consecuencias, solia acontecer
que el grupo triunfante se apoderaba, como botin de victoria,
de la cesta en que los vencidos llevaban lo que hubieran sa-
cado de marzas.

Las marzas se daban —y todavia las da quien tiene voluntad y
qué dar- en especie y en dinero. Huevos, chorizos, torreznos y
cuartos para vino. Todo lo que fuese mas de eso, era esplendldez
poco usada y salirse de la costumbre. Los marceros, segin el nu-
mero de casas & que pedlan y la generosidad de los donanteb
juntaban buena poruon de esas especies y regular cantidad de
dinero, que destinaban a una gran merienda. Y como el dltimo
dfa de Febrero y el primero de Marzo caen casi siempre en Cua-
resma, observantes de los mandamientos de la Iglesia respecto
al ayuno vy la vigilia, no celebraban la merienda hasta el do-
mingo siguiente al 28 de Febrero 6 al 29 en anos bisiestos. Ese
era el domingo de comer las marzas. Con huevos, chorizos y to-
cino se hacia una gran tortilla, 6 mas de una si daba de si, y con
los cuartos si habia bastantes, y si no aumentando a escote, se
compraban aditamentos y postres y se pagaba el vino que ale-
graba el banquete, calentaba las cabezas, enardecia la sangre,
alentaba los animos. y solia hacer que dejase peores recuerdos el
dia de comer las marzas que la noche de pedirlas.

Hablo en pretérito, porque cada ano que pasa parece que se
va perdiendo mas, como otras muchas, esta costumbre de las
marzas, sobre todo en detalles y perfiles tipicos, caracteristicos
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y locales; quedando no mas, y eso por condicion humana uni-
versal, la de pedir sin mirar a quién.

En las aldeas se conservaban mas y mejor algunos rasgos fi-
sonomicos reveladores del caracter galante que antes apunté, y
también del piadoso que solian mezclar con aquél. En las aldeas
no habia division de clases ni de barrios; todos los mozos de
cada lugar entraban juntos en la empresa comun de pedir y co-
mer las marzas.

Todavia, después de haberse anunciado en la corralada de
cada casa los marceros, no solo por el ruido de las albarcas, sino
también cantando las dos primeras coplas del romance, suspen-
dian el cantico para que uno de ellos, con voz clara, preguntase:

—Cantamos, 6 rezamos, 6 qué hacemos?

De esta pregunta no se prescindia en el viejo ritual.

Algunas familias, de costumbres piadosas, las mandaban a re-
zar por las obligaciones de quien daba las marzas: se lo manda-
ban, sin excepcion, todos aquellos que tenian lutos recientes; y
los marceros rezaban. Otros transigian mejor con dar la choriza,
que no con aguantar la serenata a voces solas, y les entregaban
la dadiva relevandoles del cantico. Pero donde reinaba la ale-
gria, se rendia culto a la costumbre y se la amaba por ser de la
tierra; donde la juventud florecia en mozas casaderas, alli los
marceros largaban el romance de cabo a rabo, y aun le adicio-
naban después con los sacramentos de amor,* soltando todo el
torrente de sus voces y gritando con toda la fuerza de sus gar-
gantas y pulmones. Y todavia pasa mucho de eso.

En la casa donde no hubiera mozas, se pedia habiendo con-
fianza para ello, 6 se apelaba a la generosidad de los duenos,
que daban 6 no daban, a voluntad; aunque, en el dltimo ex-
tremo se expusieran a que los marceros les acusasen de ronosos
y se lo dijeran cantando. Pero habiendo mozas se iba con mas
tiento. Los mozos de cada lugar se consideraban todos igual-
mente desairados y ofendidos por la moza en cuya casa no da-
ban marzas, y ]]eﬂaban en casos, hasta la crueldad de castigar
el desaire no Sacando a ballar & la moza en todo el ano, ni en los
bailes de su aldea, ni en los de las muchas romerias que se cele-
bran en Campoo. Dificilmente se avino jamas ninguna joven
campurriana a comer pavo todo un ano, mientras sus compane-
ras y vecinas saltaban y bailaban. a lo pesado y a lo ligero, to-
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dos los domingos vy fiestas de guardar desde Pascua florida en
adelante. De manera que los marceros tenian asegurada la me-
rienda para el domingo siguiente al altimo dia de Febrero, por
una especie de contrato tacito de los facio ut des. Es verdad que,
si ellos faltaban a la galanteria y, por cualquier zurdo motivo no
bailaban a alguna moza, los padres de ella les negarian las mar-
zas, cuando fueran a pedirlas, sin que tal negativa fuese causa
de resentimiento. Por donde ellas aseguraban también el baile

2 Por si algiin folke-loorista gustase de conocer estas coplas de los sacramentos de amor, hélas

aqui, como las of, y aun las canté yo de muchacho, en las pocas marzas que el Colegio y la Universi-
dad me permitieron pasar en mi tierra.

Los sacramentos de amor,
nifa, te vengo d cantar

d la puerta de tu casa,

si los quieres escuchar.

Ll primero es el Bautismo.
Ya sé que estds bautizada,
que te bautizo el cura,

para ser buena cristiana.
Segundo, Confirmacion.
Bien sé que estds confirmada,
que te confirmd el obispo,
para ser enamorada.

El tercero, Penitencia:

la que el confesor te echo.

Si la penitencia es larga

la cumpliremos los dos.

Ll cuarto es La Comunion:
la que dan a los enfermos.

A mi me la pueden dar,

que por tus amores muero.
Ll quinto es la Extrema-Uncion.
De extremo d extremo te quiero,
y ando de dia y de noche
por verle, niiia, y no puedo.
El sexto es el Orden.

Yo cura no lo he de ser,

que en los libros del amor
toda mi vida estudié.

El séptimo, Matrimonio,

que es lo que vengo a buscar.
Aunque tu padre no quiera
contigo me he de casar.

Esta altima copla tenia una variante, menos acomodada a los sacramentos de amor que al nego-
cio marzal, hecha por alguno, no tan dispuesto a disputar a ningan padre el amor y la mano de su
hija, como & ir derecho al asunto principal de pedir marzas. Decia asi:

El séptimo Matrimonio;
vy lo que vengo d buscar
una sarta de chorizos,
si me la quieren bajar.

Les he oido también con otras variantes, que seria largo reproducir.
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con los mozos de su pueblo, que cumplen con el deber de feste-
jarlas, como si, respecto a este particular, recordasen que, la no-
che de las marzas, les obligaron ellas con el otro reciproco con-
trato de do ut facias.

Reunidos el primer domingo de Marzo, para comer las mar-
zas, que con anticipacion mandaban guisar, -hoy en la taberna,
que no falta en ninguna aldea; tiempos atras, cuando la cos-
tumbre tenia todo su sabor, en alguna casa donde hubiera mo-
zas, a las cuales se reunian aquella tarde todas las demas del
pueblo, que eran muy obsequiadas por los marceros, pa que
también vusotras aprobéis las marzas;- el depositario de los
cuartos daba cuenta de los que se habian recaudado, colocan-
dolos sobre la mesa en metalico, unico justificante admitido. Ge-
neralmente la cuenta estaba bien, sin errores ni omisiones; todos
recordaban cada una de las par tidas y al total se atenian, que es
lo importante. De aquel total habia de salir para pagar lo que
costase el condimento de la merienda, algo si se le agregaba, el
postre y el vino que habria de beberse. calculado a media por
cabeza unu con otru; debia salir ademas, que no todo ha de ser
para el mundo, algo hay que dar a Dios, - y hé aqui la caracte-
ristica piadosa a que antes aludia.- para comprar cuatro velas
de cera que lucieran, en la procesion de Jueves Santo proximo,
en manos de los cuatro marceros a quienes por suerte corres-
pondiese. Para atender a todos esos gastos no alcanzaban siem-
pre los ingresos; pero el déficit no ocasionaba conflictos. La cos-
tumbre tenia previsto el medio mas sencillo de salvarle: a escote
nada es caro. Cada marcero anadia a la cantidad recaudada lo
que, por iguales partes, le correspondiera para hacerla llegar a
lo que se gastase; operacion que precedia a todas las demas de
aquella solemne tarde. Hecho asi, se separaba el dinero para las
velas, se sorteaban los mozos que habrian de lucirlas en la pro-
cesion, se entregaba el resto al encargado de servir las marzas vy,
sin ulteriores LLUdddOb empezaba la merienda... cuyo final y
consecuencias, aunque a veces dieron que hablar y que escribir
de las marzas, no creo yo que sean ya las marzas mismas de la
jurisdiccion del escritor.

Y Dios me libre de meterme en la del escribano.
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2

Noche de marzas*

—;Quién anda por ahi ajuera?

—1Semos nosotros, los “marzantes”! ;jSe pui pasar dentro de
la curriala?... Si es que usté nos concede licencia para ello.

—iPase la gente, sin inconveniente denguno! El perro hallase
atao a la cadena.

—Abre el porton, farolero, y alumbra por dentro, no tenga la
cadena del perro demasiado alarge.

—Guau! guau! Guau!!!l...

R PR

—iRidiez d’empocas estuvo pa echarme la calzona abajo si no
lu aguanto con el farol!

—Ya te lo icia yo... Dame éste y déjame pasar endelante, que
el perro me conoce bien... [Quieto, “Navarro”, que semos nos-
otros!... Ir pasando todos por detras de mi, mientras le sujeto...

—Levanta la voz, Brosio.

—;Cantamos o rezamos?

—Podéis cantar cuanto tengais por conveniente: a Dios gracias,
duelos no hay en casa.

—Enestonces alla va:

Giienas noches nos dé Dios,
giienas nos la dé el cielo,
aqui tienen a la puerta

los “marzantes” d’esti pueblo.
Ni es descortesia,

ni es desobediencia,

en casa de nobles

cantar sin licencia.

Si ésta nos conceden,
cantlar cantaremos,

con mucha prudencia

las “marzas” diremos.

*ALCALDE DEL RIO, H., “Noche de marzas”, en Escenas Cantabras (Apuntes del natural).

Torrelavega, 1928, pags.. 82-37.
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Ocho mozos aqui posan,

lo mds florido del pueblo:
(sin contar al de la cesta

ni tampoco al farolero)

Que onde las mozas vienen
a que les saquen de empenio,
para hacer una merienda
en que haiga muchos giievos.
Con tocino en abundancia
para freir los torrendos,
con dobles de longaniza,
que también admitiremos.
Una manteca de vaca

o de lichon, si es lo mesmo,
y un celemin de castanas
pa dirnos entretuviendo.

—Entra, cestero, a recoger lo que tengan por conveniente dar-
nos.

—iGiienas y santas noches mos dé Dios y gocen toos los aqui
presentes de giiena salu!

—Lo mesmo te decimos. Qué, jhabéis hecho buena colecta?

—Damos comienzo por esta casa, tiu Nardo, asina que no ba-
rruntamos mayormente hasta onde alcanzara nuestra suerte.
Bien témome no sea mucho lo que recolectemos, en vista de la
poca herba metia esti afio en los pajares.

—No diréte que no: en verda, el dalle bien poco ha hobio que
picale y los rinones maldito si se han lijao de largar lombios...
En fin, que se le va a hacer, pacencia, otro ano vendra mas en
abundancia, si Dios quiere...

—Cion! alarga a éste lo que tengas por conveniente. No lo de-

g g
tengas, que la noche pasa luego.

—Ya téngoselo preparao lo que tien que llevar, padre... Toma:

iste trozo de tocino, para que friais torrendos. Esta media do-
Este t de t , f t dos. Est dia d
cena de giievos, pa la tortilla.Y esta manteca. pa lo se vos an-
toje...

—,Qué estas haciendo?... ;So babion! ;Pos no esta sonando al

4 | 4
oido los giievos? ;jTe has creido, acaso, que son los ponones de
los niales?... ;Vaya, que se necesita ser verrugo!
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—Es que el pasau ano dimpués de tener en el platu estrellaos
la mayor parte de ellos juimos hacerlo con uno y se mos estro-
peo la tortilla, mor de estar éste relleno de ceniza.

—Mal negocio fué ese a que te refieres; mas, a mi ver, no debias
achacar tal fracaso a la maldad de las gentes. En mi conceuto:
contarlo como seguro: la gallina que lo puso debi6 tener antes
tratos con un gallo cenizo.

—Bien pudiera acontecer lo que usted dice, tiu Nardo...

—Cencio! Acabas de salir jo qué?

—Voime, que ya la gente se impacienta por mi tardanza...
Queden todos con Dios.

=Y ta lo mismo... No eches en saco roto mis advertencias.
iMucho ojito con las casas en que se aselen gallos cenizos!

—Alumbra con el farol al cesta. Facio, para ver lo que esa
gente nos ha alargao...

—iBuena, buena reda ha sido esta! Bien merecen les cantemos
la despedia... Acolocarvos en fila...

-Ni eran los mayores,
ni eran los menores,
que lo era Gorgonia
ramito de flores.

Y sus hermanucos,

pa que no se enojen,

su padre y su madre
que los arrecogen;

y los agiielitos,

que en el cielo gocen.
Con gran complacencia
las gracias les damos
por el buen condumio
que nos han largado.
Queden con Dios, senores,
hasta el anio venidero,
que si tenemos salu

a cantarlas volveremos.
En la tierra paz,

en el cielo gloria,

y alos de esta casa,
Dios les dé victoria
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—Y ahora jcaraciaonde tiramos, chachos?

—A casa de las Indianas, antes que éstas se retiren a descansar.

—10s parece bien toquemos, al paso, en casa de Quirico, el za-
patero?

—Giiena gana perder el tiempo. Dejarla a un lao, que p’al pro-
ducto que de ese birria hemos de sacar no es menester moles-
tarnos.

—Quién sabe... Intentémoslo... Quirico! jAqui, ajuera. esta-
mos los marzantes...! ;Te cantamos? ;Te rezamos?... ;O la
puerta te tiramos?...

—iRezar por mi difunta abuela y sus descendientes, si vos aco-
moda! ;Yo va estoy cobijao en la cama!

—iEn el cubil estarias mejor!... ;So tejon!...

—Ya vos decia yo que de esi calandria poco producto saca-
riamos.
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1

Fuentes orales

He decidido omitir los nombres de los informantes debido a
su excesivo nimero. No obstante, para que el lector tenga una
idea precisa del origen y la cuantia de las fuentes orales, voy a
hacer una distribucion de las mismas, resenando los Ayunta-
mientos en los que se ha recogido informacion sobre las marzas,
asi como el namero de entrevistas individuales realizadas en
cada uno de ellos.

El area de estudio es, a mi juicio, bastante amplia y represen-
tativa del fenémeno analizado. Se han elegido 68 Ayuntamien-
tos, que suponen el 66,60% de los 102 que componen la base
municipal de la region. He realizado un total de 713 entrevistas
a vecinos nacidos y residentes en ellos: 500 de las cuales (el
70,97%). fueron hechas a hombres y 207 (el 29,03%) a muje-
res. Las edades de los informantes, tomadas en los afios 1987 y
1989, estaban comprendidas entre los 54 y los 86 anos. Lo que
nos permite accede a los testimonios de personas nacidas en la
primera década del siglo y en los anos cuarenta.

La gran mayoria de los entrevistados tuvieron relacion directa
con la practica marcera; bien, como “grupos portadores del ri-
tual” (489 hombres), cocineras de marzas (74 mujeres); o bien,
como espectadores de la tradicion (150 mixtos). Ademas, la casi
totalidad de los mismos, recibieron informacion sobre esta vieja
costumbre, transmitida por sus padres y abuelos. De esta ma-
nera, se puede afirmar que la modalidad estructural sobre la
que se basan los datos manejados en el trabajo tiene, cuando
menos, una antigiiedad de 150 anos de “utilidad persistente”

Este procedimiento en la seleccion de los individuos genera-
dores de fuentes orales, ha hecho posible situar la tradicion mar-
cera dentro de un periodo de tiempo relativamente largo. Ello
nos permite observar la manifestacion de una manera dinamica,
a través del proceso dialéctico establecido entre los grupos so-
ciales interactuantes en el seno de sociedades que también cam-
bian, aunque el ritmo de sus transformaciones sea lento.
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Relacion de Ayuntamientos estudiados
y numero de entrevistas realizadas

ANTCVAS .o, 9
APUCTO Lo 10
Arenas de Tguna ... 15
ATTIUCTO ... 9
ASTLLETO .. e 7
Barcena de CLCero..........ouimmee i 6
Barcena de Pie de Concha ... 9
Bareyo ... 7
Cabezon de la Sal ... 9
Cabuérniga........ocoooiiiiiiiii 18
Camargo ......cocoiiiiiiii i 18
Campoo de Enmedio ... 20
Campoo de SUSO.....cocoiiiiiiiiiii 19
Campoo de YUSO.....cocooiiiiiiiiiiii 16
CATTCS et 4
CHBZA ..ot 12
Corvera de Toranzo .........cooooeie i 6
Entrambasaguas...............coooi 7
Escalante.. ..o, 3
GUTICZO oo 10
Hazas de Cesto ..., 3
Herrerias ..o 14
LamasOn ..o 17
Las ROZAS . ..o 13
LACTANES ..ottt 7
Lmpias ... 6
Los Corrales de Buelna............coooooiiiiii e, 6
108 TOJOS .o 5
MAZCUCTTAS ... 7
METUCLO ... e 3
MICTA. . oo 9
MOIEAO oo 10
Penagos........ooiiiii 0
Penarrubia ..o 15
Pesquera ... 7
Pielagos.......oooiiiii 10
Polaciones ..o, 14
PoOlanco ... 5)
Ramales ..o, 6
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RASTIICS oo, 3

REINOSA (.o 14
Ribamontan al Mar ..........coooiiiii e 6
Ribamontan al Monte .........ooooiii e 12
RIONANSA ..o, 21
RIOTUETTO oo e 11
RUEITO ..o 9
Ruesga ... 10
San Felices de Buelna ... 5
San Miguel de Aguayo ... 8
San Pedro del Romeral ..., 16
Santa Maria de Cayon ... 6
Santiurde de Reinosa..........coooooiiiiiiiiii e 10
Santiurde de Toranzo ..o 12
SATO e, 7
SO e 21
Torrelavega ...t 11
TUdanCa ..o 10
TS . e 6
Valdaliga ........ccooooiiiiiiii 9
Val de San VICente........oooouiii i 16
Valdeolea. ......oooen e 16
Valdeprado del Rio...........ccccooiiii 19
Valderredible ... 21
Villacarriedo. ... 7
VILACSCUSA «ooovveii e, 5
VILafufre ..o 8
VO O e 17
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* La prensa y la bibliografia sobre las marzas estan ordenadas con arreglo a criterios cronoldgi-
cos, para que el lector pueda hacerse una idea clara sobre la evolucion de las publicaciones relacio-
nadas con esta manifestacion de la cultura popular.
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