
CAMBIOS SOCIALES 

Los cambios que dende hai unos años alfeutaren a la 
sociedá asturiana tuvieren, comu ye lóxicu esperar, una 
penfonda repercusión nos comportamientos rituales. 

Trátase nesti estudiu d'analizar cómu nos últimos 
años fueren cambiando los vezos rellacionaos colos ritos 
que marquen el pasu del tiempu. Fairá falta afondar na 
esplicación de cuálos son los factores qu'orientaren les 
tresformaciones nestos ritualmes y trataráse de ver cuálu 
ye'l nuevu modelu a que lleva la dinámica de cambiu nos 
rituales. Pa finar estudiaremos les aportaciones que los 
casos estudiaos puen dar a la comprensión de la función 
de los procesos rituales nes situaciones de cambiu social 
y de los conllictos que nlelles surden. 

1. CAMBIOS NO'S PA8SOlS VITALES 

Comu ye usual en distintos ámbitos culturales, los 
tramos de la vida llénd,ense tradicionalmente n'Asturies 
con celebraciones rituales. Munchos d'estos fenómenos 
son los propios de tola Europa cristiana, pero en de- 
110s casos mécense comportamientos rituales más espe- 
cíficos. En tou casu ye interesante observar cómu dellos 
procesos rituales tán desaniciándose o desaniciárense yá 
hai unos años, mientres otros, pola cueta, caltiénense vi- 
vos, anque en dellos casos con significatives adautaciones 
a los fondos cambios sociales de los últimos años. 

Los ritos desencadenaos pol nacimientu d'un miem- 



bru de la comunidá ye la primera ocasión pa dellos com- 
portamientos rituales. Caltiénense en xeneral los vezos 
d'hai años. En naciendo un neñu o una neña ye obliga0 
pa los familiares y los vecinos y conocíos allegase a casa 
con dalgún regalu. Sigue faciéndose esto comu en tiempos 
pasaos, anque ye verdá que tamién atopamos delles mo- 
dificaciones. Mientres que'l regalu yera tradicionalmlente 
dalguna cosa de consumu o d'ayuda alimenticia direuta, 
nas últimos tiemtpos suel ser daqué superfluo (adornu, 
xuguete, etc.). Regalos perbidn vistos n'ocasiones pasaes 
comu, por exernplu, fariña o fabes, agora podíen tenese, 
en dellos ambientes, por insultantes, pues signifkaríen 
que se considera a la familia del recién nacíu comu xente 
que vive en condiciones económiques abondo precaries. 

¿Sigue siendo'l regalu un regalu? Aparentemente, teó- 
ricamente, el regalu ye daqué que se da voluntariamente. 
Pero namás aparentemente, porque en realidá los regalos 
del tipu de los que tamos mentando equí son regalos 
obligaos. Mauss tien fecho perinteresanties reflesiones sol 
fondu problema cle la fuercia de la obligación nos rega- 
los l. Los regalos ,que se-y apurríen a la familia del recién 
nacíu yeren regalos obligaos. Los regalos d'agora ¿sonlo, 
tamién? Sí, nun hai dulda de que los munchos cambios 
sociales sufríos nun desaniciaren la fonda obligación que 
s'escuende nos regalos d'esta clas. Les nueves idees anti- 
formalistes de que presumen los nuevos valores cultura- 
les nun traxeren la pérdida de la obligatoriedá del regalu. 

El ritu cristianu del bautismu sigue fayéndose en cua- 
si toles tamilies, al marxe de les creencies personales, y 
hai mui bien pocos de casos nos qu'haiga una renuncia 
esplícita. En tou casu, nun dexa de notase dalgún puxu 
de les idees antiformalistes o antirritualistes yá mentaes 
n'ámbitos dixebraos. Por exemplu, rexístrense casos de 
cures que nun aceuten bautizar a los neños ensin qu'hai- 
ga un compromisu más que verbal por parte de los pas. 
Dalgún cura tien tenío problemes serios na so parroquia 
porque, evidentemente, la xente nun entiende les disqui- 
siciones escontra la visión formalista de la relixón. 

Convién afondar nesti asuntu poles munches y gran- 



des consecuencies que tien nos comportamientos simbó- 
licos en xeneral. Efeutivamente, los nueos cures surdíos 
nos últimos años suelen tener una actitú relixosa que cho- 
ca escontra la propia de la xente, especialmente nos ámbi- 
tos rurales. Comu consecuencia de les entrevistes con cu- 
res y colos cos feligreses atestigamos la sorprendente in- 
capacidá de munchos cures pa entender la relixosidá de 
la xente que tienen al so cargu relixosu. Munchos d'estos 
cures piensen que les práutiques tradicionales (encargos 
de mises, cultos a santos determinaos) son comportamien- 
tos que nun tán lloñe de la maxa o la ~xsu,perstición». En 
delles ocasiones, dende estes idees presuntamente más 
evolucionaes dizse que talos comportamientos son vacíos 
y repróchase-yos nun valir comu actos auténticamente re- 
lixosos. Hasta pue sentise que l'actitú tradicional ye «fal- 
sa» o «lfarisaica», cosa que significa nun entender unos 
valores culturales ensin los que ye perdifícil un llabor 
eficaz de dirixir les práutiques relixoses. Sería escesivo 
dicir 'que ye esta incomprensión de los nuevos cures de 
los sentimientos relixosos tradicionales la causa del de- 
clive na práutica relixosa. Pero sí ye verdá que nestos 
tiempos de !fondos cambios na sociedá asturiana a l'acti- 
vidá de los cures, especialmente nes árees non urbanes, 
fálta-y una meyor compuensión de la importancia de los 
símbolos y los rituales tradicionales na práutica relixosa. 

Ye evidente que la presión de les idees antirritualis- 
tes afeutaren a les práutilques relixoses, anque ye cierto 
que puen vese munches diferencies ente unes zones y otres. 
Pero hai que pensar qu'esti movimientu escontra'l ritual 
nun sirvió namás pa desaniciar munchos rituales concre- 
tos. Hai 'que pensar n'otros fenómenos paralelos, ente los 
que tal por exemplu, la propia baxa en prestixu de los re- 
presentantes de la Ilesia en xeneral. La influencia que 
güei tien el cura na vida de la parroquia ye insignificante 
en comparanza colo que remanaba cuandu yera'l deposi- 
tariu de grandes poderes rituales. El nuevu puestu que 
pretenden los cures de ser más dirixentes éticos y mora- 
les que rituales nun ye posible, pues agora atópense otres 
figu~es que recueyen el prestixu de la orientación ética: 
maestros, activistes políticos, etc. 



El día del bautizu celébrense dos procesos rituales: 
ún na ilesia y otru en casa. Na ilesia celébrase'l ritu cris- 
tianu, col cura comu principal autoridá ritual. En casa 
faíase frecuentemente una xinta especial o banquete. 

Son mui poques les families !que renuncien a bauti- 
zar a los neños. Poro, puede dicise Bque'l ritual de la i1,esia 
caltiénse, anque con dellos cambios si'gnificativos. Asina, 
mientres qu'hai unos años a los neños bautiz&baselos al 
poco de nacer, agora tiéndese a dexar pa más alantre la 
ceremonia. Tamién hai que destacar que tán perdiendo 
protagonismu nel ritual los padrinos, de forma que son 
los pas los responsables auténticos en ritual. 

Estos dos fechos, el retrasu en tiempu del bautismu 
y la creciente importancia ritual de los pas, tienen que 
ver colos tab'ús qu'afeuten a la muyer recién parida. En 
munchos llugares d'Asturies los cuarenta díes dempués 
del partu teníen, ente otres torgues, les de nun poder en- 
trar na ilesia. 

Efeutivamente, nos últimos años desaniciárense mun- 
chos de los vezos restrictivos propios del puerperiu. Güei 
afonden con fuercia nueves téunilques del partu que re- 
clamen una vida dafeuhu normal pa la muyer acabante 
parir. Es~fáense ansina munchos comportamientos rituales 
femeninos iguaos a entrambos llaos del momentu'l naci- 
mientu. 

La muyer embarazada había cuidase faer dellos mo- 
vimientos que se pensaba yeren peligrosos pal fetu. Con- 
tábase tradicionalmente que'l remu (cordón umbilical) 
podía, en enrollándose-y, afogar al neñu. Escontra esi pe- 
ligru la embarazada tien qu'evitar el contautu con cuer- 
des o con coses en xeneral asemeyaes al remu. Por exem- 
plu, ye lpeligroso pasar per embaxu cordeles, andar con 
sogues o duviellar, tamién ver cómu'l cura usa'l cíngulu. 
Tamién cruzar les piernes pue significar l'afogamientu 
del fetu. Les manches na piel del recién nacíu débense a 
que quedaren ensin satisfacer dellos deseos o antoxos de 
la embarazada. 

Dempués del partu la muyer permanez impura pela 



cuarentena y xeneralmente con dietes alimenticies seve- 
res. Y si ye verdá que dende hai unos años hai un pro- 
cesu creciente de desaniciu de les restricciones rituales 
a la muyer tanto n'embarazu comu nel puerperiu, sería un 
error pensar qu'esti desaniciu ye total. Non. Entovía, an- 
que de forma [progresivamente fragmentaria, rnunahes 
inuyeres nlAsturies siguen los tabús maternos. 

Agora lo normal ye que la muyer asista al bautizu del 
so fiu na ilesia y con un importante papel. La figura ri- 
tual del padrín y la madrina arruinaren muncho. Yá men- 
tamos cómu los cures antirritualistes busquen más el com- 
promisu de los pas tque'l de los padrinos. Pues, comu bien 
podíamos sospechar, los cures antirritualistes en realidá 
nun busquen acabar con tolos ritos: más bien lo que bus- 
quen son ritos nueos. El faer estos ritos nueos nun sería 
un comportamientu ritual al tener un sen que se conoz, 
comparte y tresmite; lo ritual quedaría pa los vieyos ri- 
tuales, colos que sle rompió la rellación simbólica. 

Ye curioso que nesti procesu de formación de nueos 
rituales con preponderancia paterna y materna y amenor- 
gando la importancia los padrinos queden sorprendente- 
mente vivos dellos comportamientos propios de vezos an- 
teriores. Concretamente, si amiramos pa la rellación que 
s'establez ente padrín y madrina y afiáu o afiada vemos 
la gran fuercia qu'entovía tien la institución del bollu. 
Cómu dende hai muncho ticmpu, en gran pzrte d'Astu- 
ries los afiaos y afiaes lléven-y un ramu o palma a la ma- 
drina el Domingu de Ramos. Y el Dorningu de Pascua 
l'afiáu o afiada reciben d'entrambos padrinos (madrina 
y padrín) un bollu o regalu. Esta rellación ritual añal lente 
afiaos y padrinos sigue perviva. Con delles tresformacio- 
nes, que nun faen más que resaltar l'adautación a los 
cambios sociales y económicos de los últimos tiempos. 
Asina, anque en munchos sitios entovía se-y llama al re- 
galu de los padrinos «el bollu~,  ye evidente que yá nun 
ye un bollu lo que se regala, más bien ye oxetu que pue 
variar según les edaes del afiáu o tamién pue ser dineru, 
en metálicu. 

Ye interesante tamién la permanencia del lleva-y a la 



madrina'l ramu o palma de Pascua. Ye ésti un vezu yá 
perfeutamente inxeríu en mundu del comerciu y por eso 
nun ye raro atopar nos díes enantes del Domingu de Ra- 
mos palmes asgaya nos grandes almacenes. 

Pero'l ritual del bautizu nun t'ermina na ilesia, cuan- 
tu, según ye costume en dellos llugares, los padrinos y 
pas reparten conlfites ente los que presencien el cortexu 
del bautizu hasta la casa. Ye na propia casa de los pas del 
neñu onde culmina la celebración del bautismu, o, meyor, 
onde culminaba, porque güei la tendencia xeneralizada ye 
dir a un restaurante y faer un banquete al qu'asisten amás 
de los pas, el neñu y los padrinos y dellos familiares o 
vecinos según el casu. 

Ye interesante observar cómu'l ritu cristianu de la 
«primera comunión» funciona en dellos llugares dlAstu- 
ries comu un ritu de pasu paradigmáticu. Enséfiase-YOS 
a 10s neños aspeutos de la doctrina cristiana iguando un 
grupu d'escolinos que, estremaos de los otros, tolos 
dices a van escuchar les charles coles que'l cura los inicia. 
Dempués del ritual na ilesia faise'l ritual públicu, que 
munches vegaes yera una gran comida o merienda na que 
taben comu protagonistes tolos neños acabantes d'inicia- 
se formando un grupu y los familiares alredor. 

Aaque, quiciabes, más tapecíu, caltiénse'l vezu de la 
enseñanza que los cures faen a los neños, que van recibir 
la «primera comunión». Pero giiei ye mui raro cque'l ri- 
tual de la comida posterior se faiga en comuña colos otros 
miembros del grupu d'iniciaos. La xinta ritual, lloñe de 
desaniciase, afitóse, pero con un sen diferente. Efeutiva- 
mente, tanto nos llugares onde la comida yera coinún co- 
mu nos llugares onde cada casa iguaba una gran comi- 
lona, la tendencia actual ye dir a la comida nun restau- 
rante o establecimienru al que se-y paga una cantidá de 
dineru por ufiertar el llugar, los alimentos y los trabayos 
y servicios propios de la ceremonia. Ye curioso qu'esti 
vezu ta reforzándose nos últimos tiempos y escúchense 
voces que se quexen dmel ritmu disparatáu de los gastos 
crecientes nes celebraciones de «primera comunión». 



Dlempués de la .primera comunión» empieza otru tra- 
mu vital que termina formando la mocedá. Faise asina la 
incorporación a un grupu d'edá importante por demás, 
o meyor, a ún de los dos gmpos de edá qu'igüen la mo- 
cedá: los mozos y les moces. Si'l cambiu social actual 
afeuta a tolos aspeutos culturales en xeneral, la verdá ye 
que ye particularmente llamativu no que cinca a estos 
grupos d'edá de los mozos y les rnoces. Podemos dicir que 
güei yá nun atopamos la entidá de los mozos o les rnoces. 
Nun significa esto que yá nun haiga xente nuevo nlAstu- 
ries. Lo que sle lquier dicir ye que tol enxame de roles 
qu'arro~diaba'l mundu de los mozos ta abondo perdíu. La 
xente mozo qu'agora hai nlAsturies forma otres catego- 
ríes d'edá que tán lloñe de la mocedá tradicional. 

En primer llugar, les formes de dixebra simbólica en 
cuantes al xéneru (masculín-femenín) cambiaren enforina. 
Y los rituales anteriores de rellación ente moces y mozos 
perdieren munaha vixencia. La ritualización d'estes rella- 
ciones nos filandones o nes esfoyaces yá nun ye posible 
al nun realizase tales actividaes. El baille tradicional nun 
s'atopa yá nin silquiera nos díes de fiesta añal. Y la doble 
vida de contautu ente moces y mozos nos ámbitos de bra- 
ña ta en claru desaniciu. 

Podemos dicir que'l rasgu fundamental de los cam- 
bios nos rituales de mocedá ye'l siguiente: hui una ten- 
dencia a la disolución del grupu d'edá y una acentuación 
del individu. Una prueba d'iesti lfenómenu vese con mun- 
cha claridá nel feohu siguiente. Cuandu hai situaciones 
nes que s'espera la rempuesta del grupu de mozos, yá nun 
se da esta rempuesta y en casu de dase, provoca efeutos 
disfuncionales. Por exemplu, la reaición del grupu de mo- 
zos escontra'l matrimoniu atípicu (ver más abaxu'l tema 
de la cencerrada) vese cada día con peores güeyos y la 
opinión xeneral ye crecientemente a la escontra d'esa rein- 
puesta ritual de los mozos, a los que nun se reconoz co- 
mu grupu con drechos frente a los vieyos. Esto signilfica 
que yá nun se piensa en términos de mozos/non mozos 
sinón en términos d'individuos. Lo rnesrno pasa coles 
aiciones de mozos los díes de trastaes, y en xeneral coles 



prerrogatives de la mocedá en ,dellos momentos y aspeu- 
tos de la vida diaria. Ye interesante la idea de ver los ri- 
tuales d'aguilandu comu formes de ritu de pasu (Fernán- 
dez Conde, 1988). 

Tamién van desaniciándose munches aiciones ritua- 
les propies de moces. Por exemplu, ye evidente que ta per- 
diendo puxu la igua de ramos, anque en dellos llugares 
puen caltenese con vitalidá a primera vista, pero xbonda 
folclorización. 

Los ritos de boda son los que llenden el final del tra- 
rnu vital mozos/moces. Tres les manifestaciones públi- 
ques de noviaagu, la serie ritual dme boda entama col al- 
cuerdu ente les dos families. Representantes de los dos 
grupos de parentescu entrevístense en ca la novia, a la 
que pide la familia del noviu. Suel ser ésta la ocasión 
p'axustar los términos de lo que ca familia-yos apurre a 
los casaos. Ye esti momentu'l que con gran glasticidá nos 
describen los versos de J. M." Flórez cuanclu fala de «las 
vistachas»: 

«E!ia ta bien pur sou padre 
yo, de miou, nun tou discalza, 
qu'aunda inguanu afurréi 
pa u n  xatu ya dous tinralas. 
¿Ya t ú  que-y das, Culasin?» 
«De reciella, cuatru cabras, 
doce ouvechas, u n  andoscu, 
ya u n  castrón; una cuitrala.. . » 

En llegando a un alcuerdu, si ye que se llega, la fa- 
milia de la novia ofrez alimentos, entamándose asina to- 
los preparativos de la boda. En munohos llugares d'As- 
turies la familia de la novia paga la gran parte de los gas- 
tos rituales. El gastu más importante ye la igua del ban- 
quete de celebración, dempués d,el ritu na ilesia. 

El banquete de boda sigue la misma dinámica de 
cambiu que los otros banquetes rituales (bautismu, pri- 
mera coniunión). Ye yá mui raro atopar bodes nes que 
se faiga una llacuada pergrande en ca la novia. Lo más co- 
mún ye la comida en restaurante, xeneralmente pagando 



a medies les dos families, o, los dos novios, los gastos 
propios del banquete. 

Tanto'l desaniciu del ritual ,de pedir la novia comu la 
menor intervención de les families na preparación del 
banquete (faelu en restaurante, nun ser responsabilidá de 
la familia materna) son les dos manifestaciones d'un mes- 
mu procesu: el matrimoniu ta convirtiéndose en cosa de 
dos individuos, dos persones xuníes per un slentimientu 
d'amor, polo menos idealmente. Pero'l sen básicu del ma- 
trimoniu yera más bien el pautu de dos grupos de paren- 
tescu diferentes con vistes a la igua d'una unidá de pro- 
ducción económica (una nueva familia comu unidá de 
producción agrícola y ganadera) y de reproducción bioló- 
xica. El matrimoniu comu pautu de dos fainilies ye la 
xustificación de tol complexu ritual tradicional. (V. Gon- 
zález-Quevedo, 1987, pp. 129-130). Pero pal nuevu sen a 
que tiende'l matrimoniu tres el cambiu social resulten 
abondo vacíos munchos ritos (comu la petición de la no- 
via) o dellos aspeutos rituales (la contribución familiar y 
de la familia de la novia en particular). Nesta mesma di- 
námica de cambiu alcontramos otros vezos comu'l dote o 
los munchos actos ceremoniales [que ~folcloristes asturia- 
nos recueyen comu empobinaos a algamar la fertilidá. 

Del matrimoniu viñen nuevos protagonistes de la vi- 
da social y con ellos entama otra vuelta l'eternu ciclu de 
la demarcación temporal. Del matrimoniu surden, entós, 
sucesivos ciclos vitales. El pasu a la vida de vieyu-xubiláu 
nun suel tar marcáu ritualmente, pero ye interesante ob- 
servar lque'l pesu demográficu creciente de los vieyos fai 
surdir dellos actos o celebraciones que refuercen la iden- 
tidá del grupu: viaxes organizaos, xintes coleutives y fes- 
tives, actos culturales, etc. (Fran~oise Zonabend, 1986, 
atestiga esti fenómenu en Francia). 

Ye la muerte l'últimu llendón y, tanto na cultura as- 
turiana comu n'otres cultures, ta enllenu de procesos ri- 
tuales. En produciéndose la muerte desencadénense mun- 
chos comportamientos que destaquen y que-y dan relevan- 
cia social al fenómenu físicu-biolóxicu del fallecimi~entu. 
El toque de campanes fai nuncia del fechu. Infinidá de 



vezos rellacionaos col momentu de la muerte tan recoyíos 
dende hai tiempu: zarrar los güeyos pa que nun se tres- 
mita la muerte, ayudar al alma a salir del cuartu, el pan 
de la caridá, etc. (V. Cabal, 1983, pp. 60-71; Acevedo, 1983, 
pp. 45-60; De Llano, 1977, pp. 186-206; Fernández Pérez, 
1989, pp. 165-172). 

La institución del pésame y les formes de veloriu 
que s'alcuentren n'Asturies son paecíes a les qu'atopamos 
n'otres zones, pero ye interesante destacar la variedá y 
riqueza que podemos entovía güei percibir nos diferentes 
conceyos y llugares asturianos. Sí ipaez que ta desaniciada 
la costume de les llorones y del banquete mortuoriu, an- 
que entovía agora queden rituales de alimentación que, 
ensin dulda, lu recuerden. 

Pero si los procesos prelliminares de los rituales fu- 
nerarios tán siendo rellativamente afeutaos pol cambiu 
social (con importantes esceiciones en munches zones ru- 
rales), ye sorprendente cómu se caltién la \fuerza del ritu 
lliminar del enterramientu. En sitios onde amenorgaren 
tolos vezos prelliminares sigue siendo l'actu del entierru 
abondo multitudinariu. Entovía güei pal campesinu l'en- 
tierru tien un aquel festivu. Suelen ser, precisamente, el 
día del mercáu semanal y los díes d'entierru los escoyíos 
pa ponese una ropa diferente: salse entós de la monóto- 
na vida diaria y aprovéchase pa talar con otros campesi- 
nos, fayendo comentarios xenerales y mui bien de vegaes 
pa informase de los precios del ganáu o de la llecrhe. 
(Otros ritos asociaos al actu del entierru, comu por exem- 
plu la ufierta alimenticia, tan mui perdíos). 

Ye curiosu'l fechu de qu'en munchísimes cases de 
campesinos asturianos hai tarxetes de visita. Tán feches 
cuasi cola única misión d'ayudar a l'asistencia ritual. Por- 
que cuandu muerre un vecín de la propia parroquia o de 
parroquies cercanes, hai una obligación de dir al entierru. 
Pue haber una obligación comu individuos. Pero lo que 
nos interesa equí ye la obligación que surde comu miem- 
bros d'una casa o familia. Hai que cumplir cola obliga- 
ción ritual de la casa. Por eso fai falta que dalguién de 
la familia o casa vaya al entierru en persona y que se 



dexe ver, pa que la familia de! muertu perciba la solida. 
vidá vitual. La tarxeta atestiga y refuerza esta presencia. 

Yá se tien fecho alusión (González-Quevedo, 1988, p. 
96) a que la lóxica propia d'esti intercambiu d'asistencies 
rituales ye la mesma qu'atopamos na vida económica- 
campesina en xeneral: la reciprocidá que s'equilibra o 
compensa (V. Sahlins, 1965). A:~údase al vecín na siega y 
esa inversión garantiza que, el día que faiga falta, esi ve- 
cín ayudarános en compensación, equilibrando asina'l gas- 
tu fecihu cola ayuda anterior. Yendo ún de la casa al en- 
tierru d'otra casa ta fayendo una inversión ritual: si va- 
mos a munchos entierros de les otres cases, entós, cuan- 
du iia nuesa haiga una muerte, seremos a contar tamién 
con munoha xente que venga al nuesu entierru (V. Gonzá- 
lez-Quevedo, 1987 b, p. 138-9). 

Xeneralmente nlAsturies hai un periodu postlliminar 
que dura un añu. Esti tiempu termina col caudañu, que 
yc una especie de segundu entierru y que comu tal repro- 
duz munchos de los aspeutos del ritu anterior (afluencia 
de xente, ceremonial alimenticiu, etc.). El caudaiíu ye !a 
frontera final, anque, en realidá, non del too. L'mespíritu 
del muertu (ánima) seguirá presente d'alguna manera; 
puntu de referencia pal bien y ipal mal, razón xustifica- 
tiva de feohos posteriores y, tamién, momentu d'espia- 
ción de los malos comportamientos de la vida anterior. 

En tol procesu de cambiu social y de les repercusio- 
nes del mesmu nes práutiques rituales hai munchos fac- 
tores a tener en cuenta y que más alantre comentaremos. 
Pero convién falar agora de la importancia que tuvo la 
Ilesia nesti procesu, al dasle paralelamente munc~hos de 
los ritos estipulaos pola autoridá eclesiástica con ritos 
que dende'l ,puntu de vista de los cures yeren ((supersti- 
ción)) o ((paganisrnu)). Ye mui interesante la observación 
fecha por dle Llano so esti problema. N'añu 1921 confe- 
só-y a esti autor el cura de Santuyanu (Conceyu de Ti- 
néu) que los feligreses resistíense a dexar de faer el ritual 
de la ufierta alimenticia; una muyer llevaba una cesta 
de comida tapada per una servilleta, pero siempre de- 
xando asomar el rau del gochu (V. de Llano, 1977, p. 



190-1). El cura entovía nun pudiera per aquellos tiempos 
acabar con «una de las manifestaciones más grandes de 
paganismu contemporáneo», en pallabres de de Llano 
(Ibid., p. 190.). 

. La realidá de que'l ritual del enterramientu consér- 
vase n'Asturies con muncha vitalidá nun tien que nos faer 
escaecer que yá hai dellos signos que demuestren la pre- 
sencia de principios de desaniciu. Munuhes families quie- 
ren faer la ceremonia namás pa los familiares y conside- 
ren que'l ceremonial nun ye deseable. Comu ye d'esperar, 
esto provoca conflictos y delles vegaes consecuencies po- 
co prestases nes rellaciones de convivencia. Pues mun- 
chos vecinos piensen que la intimidá nel eniierru ye una 
falta de respetu, en primer llugar, pal muertu y tamién 
pa los que-y querríen cola so presencia apurrir la so con- 
tribución ritual. Too ello ye síntoma de que'l ritual ta 
empezando a vese comu absurdu. Y si ye verdá que se tra- 
ta d'una postura minoritaria nun hai que s'escaecer de 
que ye posible qu'acabe a llargu plazu imponiéndose, por- 
que delles condiciones van a favor d'esti desaniciu ritual. 

Sicasí, yá veremos que'l fechu de que se caltenga con 
tantu puxu la participación de la xente, más allá de la fa- 
milia, en procesu ritual mortuoriu, paez necesitar la es- 
plicación de que más qu'una reliaquia del pasáu ye un vezu 
que tien el so aquél funcional na sociedá d'anguañu. 

2. CAMBIOS EN CFCLU ANAL 

Del mesmu xeitu que la vida humana lpasa per delles 
llendes y dellos tramos, l'añu pasa tamién per etapes que 
retornen cíclicamente. Los ritos que llenden el pasu d'unes 
etapes a otres suelen tar munches vegaes asociaos a práu- 
tiques relixoses, pues el calendariu ritual católicu orién- 
tase tamién nel sen del ciclu añal. Ye'l casu, por exemplu, 
de los ritos del solsticiu d'iviernu y l'entamu del añu nue- 
vu, comunes nlAsturies a los propios de tol mui~du cris- 
tianu. 



Al contrario que n'otres zones d9Europa nes que la 
prosimidá de la Navidá y del Añu Nuevu ta enllena de fe- 
nómenos máxicos, nlAsturies nun atopamos per eses fe- 
ches la riqueza ritual que sí alcontramos en solsticiu de 
branu. La Nueche de San Xuan nlAsturies, anque similar 
en celebraciones a les feches n'otros llugares, tien mui 
bien d'aspeutos propios en cuantes al mundu ritual. Pero 
la tendencia actual en cambiu social ye la de dir desani- 
ciando munchos d'esos aspeutos al mesmu tiempu que 
s'afita con fuercia la igua de la foguera y los elementos 
que la arrodien. Ye fácil ver güei cómu, mientres van per- 
diéndose munches de les otres costumes rituales, ihai un 
procesu d'institucionalización en dellos conceyos asturia- 
nos del ritual de la foguera, tanto en mundu rural comu 
en conceyos (predominantemente urbanos. 

Daqué paecío pasa coles fiestes que tolos años hai 
siempre en llugar o nes parr~~quies. Añalmente celébrase 
polo menos un día una fiesta propia, xeneralmente aso- 
ciada a una figura del santoral. Hai tresformaciones as- 
gaya (en ritual de la fiesta o fi,estes añales. Respeutu a esto 
hai que facer delles observaciones. 

En primer llugar, la tendencia xeneralizada ye la de 
dir perdiéndose munchos de los vezos entovía pervivos 
hai poco, anlque cualquier observador dase cuenta de que 
son munchos los llugares nos que siguen fayéndose los 
ramos y otres práutiques desaniciaes n'otros llaos. Nesti 
sen hai que dicir que dalgunes villes o pueblos tuvieron 
gran ésitu afitándose nes nueves posibilidaes qu'ofrecen 
los medios de comunicación pa da-yos un puxu enantes 
desconocíu. Rituales festivos qu'hai tiempu namás teníen 
un campu d'aición reducíu, disfruten agora una repercu- 
sión muncho más grande, delles vcgaes en toa Asturies y 
hasta fuera de les llendes del territoriu. Resulta asi- 
na la situación paradóxica de que delles práutiques 
prérdense en muchos llugares mientres que, de la 
que va pasando esto, afítense n'otros. Por eso a nivel de 
prensa y medios de con~unicación mantiénse'l calenda- 
iiu festivu con muiicliu puxu. Y dellos rituales festivos 



tienen agora una afluencia más grande de xente qu'en 
tiempos pasaos. 

Pero estos rituales que siguen calteniéndose y delles 
vegaes afitándose más entovía ¿siguen funcionando del 
mesmu xeitu que funcionaben hai tiempu? Non, cierta- 
mente. Siendo munches vegaes los mesmos ritos yá nun 
son los rnesmos ritos, porque'l sen de la so práutica ye 
otru, perdixebráu del anterior. Podemos entós dicir 'que 
munchos de los ritos festivos que se caltienen o que, más 
entovía, se refuercen o siguen viviendo namás de forma 
foSclórica ensin sen pa los actores o tienen una función 
y un significáu abondo diferente. 

Esta ye la esplicación d'un fenómenu que podriemos 
llamar de «contaminación». Refierse esto al fechu de 
qu'en dalgunes fiestes añales asturianes inxiriérense ele- 
mentos absolutamente ayenos a la tradición astur, elemen- 
tos importaos d'otres árees mui alloñaes culturalmente. 
Ye, por exemplu, el casu de les <<vaquillas», ente otros. 
Estos fechos son mui illustradores de cómu'l procesu 
d'aculturación afeuta al mundu simbólicu y ritual. Bien 
ye verdá que de llau d'estes tendencies contaminadores 
pue vese tamién un ciertu espíritu de purismu. Por esto 
hai tamién mui bien de casos onde se ve un gran interés 
por caltener diversos aspeutos del auténticu ritual tradi- 
cional. Pero veremos que'l purismu xeneralmente atopa'l 
problema de quedase con unes práutiques de la que yá 
nun queda daqué de sen. 

Lo acabante dicise tien valir tamién pa otru conxun- 
tu de ritos #que se dan tamién pel antroxu o antroidu, an- 
que ye verdá que l'antroxu, d'enxamar munchos interesan- 
tes y variaos rituales en cuasi tolos llugares pequeños y 
grandes d'Asturies, pasó a tar en xeneral peredesaniciáu 
en llugares pequeños. Hai años en mui bien de pueblos 
dlAsturies neños y mozos actuaben ritualmente de forma 
espontánea pal observador. Güei l'antroxu consérvase gra- 
cies fundamentalmente a la so institucionalización comu 
fiesta local. Al marxe de factores de calter políticu que 
nesti sieglu tuvieron muncha importacia, nun hai qu'es- 
caecer que yá nun se dan les condiciones socioeconómi- 



ques que xustificaben les práutiques de tou tipu propies 
del antroxu. Yá nun ye posible da-yos a les llacuaes del 
antroxar el sen propiu d'una vida enllena de dificultaes 
alimenticies, na que'l comer ensin (polo menos 
unos díes) marcaba'l dir saliendo d'un iviernu mui poco 
favoratible pa la esistencia afamiada. Al dir disolviéndose 
los grupos d'edá (neños, mozos) y perder fuercia la fa- 
milia estensa mientres su~den comu nueves referencies 
fundamentales l'individu y la familia estrictamente nu- 
clear, los rituales prapios del antroxu van iguándose con 
nueves (formes, nuevos significaos y nueves funciones. La 
dilficultá de restaurar anguañu l'auténticu antroxu tradi- 
cional conviértese nun llabor perdifícil, pues queda lloñe 
de los actores el marcu social nel que s'inxeríen los pro- 
cesos rituales. La interesante esperiencia fecha lhai pocos 
años nun conceyu asturianu de revitalizar l'antroxu tra- 
dicional punxo bien a les clares les dificultaes pa que 
la xente partici~pase comu protagonistes y actores; más 
bien la xente ve l'antroxu revitalizáu comu un espectácu- 
lu arcaicu. Non lloñe d'ellí taba antroxándose ensin les 
pautes tradicionales, pero con más participación activa 
de la xente, que ritualizaba la so esistencia social. 

Los llabores del ciclu añal col ganáu y col trabayu 
agrícola tan asociales a munchísimes práutiques rituales 
que van marcando'l pasu del tiempu. Quiciabes mereza 
la pena destacase la ritualización del samartín o sacrifi- 
ciu de los gochos. Tien destacáose que «toda la operación 
de la matanza tiene un evidente aspecto ritual y, sin du- 
da festivo» (González-Quevedo, 1987, p. 182). Y, efeutiva- 
mente, esa ye la primera impresión que se tien en cuan- 
tes que se presencia, por supuesto güei entovía, los sa- 
martinos. Pero nun hai dulda de que son munchos los 
factores que tán amenazando seriamente la cría de los 
gochos (V. Ibid., p. 183-4) y, pa con ello, los aspeutos ri- 
tuales del samartín. 

3. CAMBIOS SOCIALES Y CAMBIU RITUAL 

Si amiramos conxuntamente los procesos rituales y 
la so dinámica de tresformaciones alcontramos munches 



rellaciones ente estes variaciones en ritual y los cambios 
que, na última parte d'esti sieglu, afeutaron a les estruc- 
tures económiques y sociales nlAsturies, asina comu a les 
i'dees y les formes ,$entender y ver les coses. 

1. Fai [falta mentar en primer llugar la importancia 
d'un principiu \que rixía toles actividaes ganaderes y agrí- 
coles del ciclu añal antes del cambiu a que faemos refe- 
rencia. Yá fiximos alusión a esti principiu col nome de 
reciprocidá compensada o equilibrada. Una familia ayuda 
a otra en samartín, na siega, na esfoyaza. A cambiu nun 
sle-y da una cantidá de dineru, nun hai contrapartida sa- 
larial. Pero siempre hai contrapartida, pues esa familia 
ayudada tien la obligación en futuru de faer una ayuda si- 
milar a la que a ella se-y fixo. 

Esti principiu de reciprocidá nun yera l'únicu, evi- 
dentemente, pero sí de gran importancia. Ensin él nun ye 
posible la mayoría de les instituciones nes que s'articula- 
ba la producción económica. Una familia sola nun yera pa 
sostener una bona reciella en condiciones razonables 4. 
Nun podía alfrontar munches de les xeres lladrales de la 
ganadería en xeneral nin yera a cumplir los grandes lla- 
bores estacionales de la agricultura. 

Un de los aspeutos nos que más sle nota'l cambiu en 
cursu ye la pérdida de munohos d'estos llazos de recipro- 
cidá. Güei, en gran parte de les caseríes asturianes nun se 
cuenta con esa ayuda recíproca. Si a una familia-y fai 
falta una contribución en trabayu tien que la retribuir 
con un salariu o xornal. Les unidaes de producción, les 
families, funcionen agora comu entidaes aisllaes dafechu, 
anque'l procesu nun llegó entovía a les sos últimes conse- 
cuencies y atópense comportamientos, cada día más frag- 
mentarios, en contradicción cola inesorabilidá de la ten- 
dencia. Lóxicamente hai que tener en cuenta que'l pro- 
cesu de cambiu nun ta al mesmu nivel en tolos territo- 
rios; mientres qu'en dellos conceyos el cambiu ta consu- 
mándose dafechu, n'otros, los menos, ta entamando en- 
tovía. 

En perdiéndose esti principiu de reciprocidá ye abon- 



do difícil ser pa faelu alitar otra vuelta. Munches vegaes 
obsérvase 'que delles xeres que podríen ser mui rentables 
económicamente yá nun puen faese porque nun ye posi- 
ble poner d'alcuerdu a la xente del llugar comu en tiem- 
pos pasaos. 

El sistema d'ayudes recíproques igua delles celebra- 
ciones coles lque terminen o entamen los trabayos en co- 
mún. Estes celebraciones, xeneralmente pequeños ban- 
quetes rituales, son les primeres en desapaecer. Pero lo 
más interesante ye ver cómu a la tendencia de pérdida 
de la compensación d'ayudes correspuende la tendencia 
a evfaer los rituales coleutivos, los rituales que sirven de 
llazu lente les unidaes de producción. Al aisllamientu de la 
familia comu axente productor correspuende l'aisllamien- 
tu de la familia dende'l puntu de vista del comportamien- 
tu ritual. 

Esto percibese especialmente nun momentu funda- 
mental de los procesos rituales comu ye'l banquete. Vióse 
yá cómu los banquetes de celebración de pasos comu'l 
bautismu y la primera comunión tán afitándose. Pero afí- 
tense dende una perspectiva más restrinxida a la familia 
y a la xente que tien llazos xeneralmente non basaos na 
vecindá. Igualmente nos banquetes de boda lhai una ten- 
dencia a que los ,que celebren el banquete seyan los miem- 
bros de la familia o los amigos personales de los novios. 
Anque bien ye verdá que, especialmente nos ambientes 
rurales, atópase entovía'l vezu d'invitar a tolos vecinos 
del llugar. Pero ye un vezu en ,declive. 

Tamién cola familia aisllada en llabores económicos 
ye congruente que los banquetes rituales fechos a lo llar- 
go del añu seyan cada día más de calter estrictamente 
familiar. Les celebraciones de les fiestes añales del llu- 
gar, asina comu de los pasos del ciclu de les estaciones 
tienden a ser muncho más íntimes que nes époques an- 
teriores al cambiu, cuandu yera abondo xeneralizao axun- 
tase nuna casa varies families a festexar el día. 

2. Otru factor a tener en cuenta n'estudiu del desani- 
ciu de munohos rituales ye'l procesu tresformaciones que 



nos últimos años tien sufrío la economía doméstica n'As- 
turies 'en cuantes a la orien'tación productiva. La casería 
asturiana comu unidá de producción ganadera y agrícola 
ye güei abondo diferente de lo qule foi hai un tiempu. De 
ser una unidá productiva con actividaes agrícoles y ga- 
naderes mui diversilficaes y cuasi fuera de los circuitos 
del mercáu, ta pasando a una situación na que les casevies 
especiaZicense na producción intensiva de ZZeche o carne 
destinaes a les industries lláctees pa la so tresformación 
y distribución. D'e tar cuasi ,dafechu al marxe del mercáu, 
les actividaes campesines asturianes pasaren en pocu 
tiempu a tar metíes totalmente en mercáu de la Comu- 
nidá Europea. Esti procesu empobina la realización de 
rituales fuera de la casa, a establecimientos especializaos 
n'ufi'ertar Fes condiciones pa una bona celebración ensin 
t,ener entós que vio1,entar los Ilabores cotidianos de la 
casa. 

En definitiva, la familia campesina asturiana ye ca 
añu que pasa más una empresa dedicada a la producción 
Iláctea o de carne. Eslo significa que munches d'ectes fa- 
milies abandonaren ya'l ganáu non vacuno y niunchos de 
los llabores agricol'es. Y agora la preocupación fundamen- 
tal ye tener un bon ganáu pa vender en mercáu de carne 
o unes vaques que dean mui bien de lleche y de calidá, 
o les dos coses al empar. Anque en dalgunes zones d1As- 
turies entovía tien munclha importancia, la verdá ye que 
n'otres cuasi nun se críen nin se maten yá los gochos. Y 
lo mesmo pue dicise coles oveyes y les cabres, qu'onde se 
mantienen suel ser pol mesmu principiu d'especialización: 
delles families danse cuenta de lque pue ser rentable de- 
dicase a esta reciella intensamente con vistmes al mercáu. 

Les families campesines tienen cuasi toes entovía ac- 
tividaes agrícoles. Pero muncho menos qu'enantes del ac- 
tual procesu de cambiu y ca día con menos convicción. 
Y ye que n'empezando a esbarrumbase aspeutos clave de 
la estructura económica ésta tien que se reestructurar 
dafechu. Intensificar la producción nun aspeutu significa 
abandonar los otros: inxerir la producción intensiva pro- 
pia en mercáu signilfica inxerise a sí mesmos en mercáu 



p'algamar los otros productos necesarios. Especializase 
nun productu determináu (Ileahe o carne) significa recu- 
rrir a sitios especializaos pa cumplir les obligaciones ri- 
tuales. Queden yá mui Iloñe (son perescasos los casos ac- 
tuales) los tiempos de la casería que amasaba'l pan en 
fornu caseru, nun comía otra carne que la del ganáu pro- 
piu y cosechaba productos agrícoles asgaya que nun-y 
faíen necesario mercalos fuera. 

Esto significa 'que la casería de güei nun pue afrontar 
la igua d'un banquete ceremonial pa cellebrar la boda d'un 
fíu o un bautizu o una ,primera comunión. Tampoco tán 
preparaes agora les caseríes pa los grandes banquetes 
que se faen comu rituales a lo llargo del añu. (Mientres 
qu'antes siempre había un fondu ritual al que recurrir pa 
los compromisos rituales, agora nun lu hai. Meyor diciho, 
el fondu ritual suel tar en bancu, dispuestu a mercar los 
servicios y productos d'un restaurante. 

La renuncia de les caseríes especializaes a faes elles 
mesmes les celebraciones rituales con banquetes esplíca- 
se, amás de por esti fenómenu d'especialización, pola fal- 
ta del principiu de reciprocidá mentáu en primer llugar. 
Cuandu una casa faía un banquete de boda tenía que re- 
currir a munches ayudes de xente del pueblu, ,especial- 
mente muyeres, pues yeren necesaries munches manes pa 
iguar un festín con cuasi tolos vecinos invitaos y con co- 
mida a Iarta. El recursu a los llugares especializaos en 
servir banquetes de celebración ye congruente colos dos 
fenómenos hasta agora comentaos: non posibilidá d'ayu- 
des recíproques y la casería especializada. Pero tamién 
tienen importancia nesti sen los factores qu'analizamos 
n'apartáu siguiente. 

Tanto l'aisllamientu de la unidá de producción comu 
la especialización productiva 'de la mesma son les dos ca- 
res d'un mesmu procesu; la introducción de la economía 
campesina na lóxica del mercáu. En introduciéndose nes 
rellaciones de mercáu, el principiu de reciprocidá entama 
a ser daqué disfuncional y tamién resulten disfuncionales 
les actividaes que nun van puramente a una maximiza- 
ción de beneficios cola nleyor oferta posible del productu 



que se pon en mercáu, cosa que nun pue faese si nun ye 
con una casería especializada dafechu. Pero munchos ,de 
los rituales cíclicos campesinos n'Asturies taben perxu- 
nios a la familia comu empresa productiva al marxe del 
mercáu. (V. González-Quevedo, 1987 b). 

3. Otros factores a tener en cuenta en desaniciu del 
ritual son los cambios, mui fondos, que se producen na 
estructura de los roles sexuales nos últimos años. Estos 
cambios son abondo di6erentes según les zones d'Asturies 
qu'estudiemos: zona con creciente siguimientu de pautes 
urbanes, zones mineres, zones de pescadores, zones indus- 
trializaes, zonles estrictamente ganaderes. Sería perllargu 
un análisis mui en detalle d'estos diferentes procesos. 
Pero en xeneral pue dicise que, seya cual seya'l sen de los 
cambios en xéneru, seya en direición a un protagonismu 
más grande del home o lo contrario, tea la muyer más 
recluida na casa o más inxería en campos más allá de les 
llendes caseres, el papel femeninu difícilmente ye compa- 
tible güei col papel que tradicionalmente xugaba la mu- 
yer nos aspeutos rituales, por exemplu, nos casos yá men- 
taos de la igua de los banquetes. 

Nun atopamos namás relevantes los cambios en con- 
teníu de los diferentes papeles sexuales. Tamién ye im- 
portante'l cambiu na profundidá de la separtación de 
los roles según el xéneru. Por exemplu, los rituales propios 
de mozos y moces, nos que quedaben permarcaes les di- 
ferencies ente los dos mundos, el masculín y el femenín, 
son propios d'una sociedá abondo distante de la que güei 
va perfilando7 cambiu social. Pues del cambiu social nun 
surden namás llinies más sonces de demarcación de roles 
sexuales, sinón que tampoco son les mesmes les formes 
de rellación ente los dos xeneros. Tamién ye interesante 
analizar el procesu abondo paecíu que se da na sociali- 
zación de neños y neñes, con, en xeneral, menos patrones 
fixos de comportamientu asignaos a entrambos sexos. 
Plantéasenos asina'! tema de la división horizontal de 
la sociedá, ente los grupos d'edá. 

4. El cambiu en repartu de roles según los tramos 
que culturalmente s'estremen en procesu vital ye mui im- 



portante pa entender los fenómenos de cambiu en ritual 
en munchos y pervariaos aspeutos. Nun hai dulda de que 
los grupos d'edá van perdiendo'l so ¡perfil al tener mun- 
cho menos claro l'esquema de roles diferenciador. La se- 
rie neñu / mozu / adultu tiende a ser menos discontinua. 
Asina, por exemplo, los mozos son cada día menos mozos 
y más xóvenes. 

La pérdida d'un sistema de roles propia de caún de 
los grupos d'edá lleva al desaniciu d'estos últimos comu 
entidaes de la estructura social y termina fayendo inúti- 
les y ensin sentíu los ritos de pasu. Especialmente afeuta 
esto a los ritos ,que marquen el pasu de la mbcedá al tra- 
mu vital siguiente. 

Viérense yá (más arriba) los munchos cambios que 
la serie de ritos propios del procesu de casamientu tie 
nen sufrío en cambiu social. Encamentóse especialmente 
considerar la pérdida d'importancia de los grupos de pa- 
rmtescu nel entamu d'una nueva familia y de les cere- 
inonies que lu acompañen. El protagonismu ye más fuer- 
te agora per parte de los novios, que son tamién el cen- 
tru del conxuntu d'idees que fundamenten nel sentimien- 
tu amorosu'l matrimoniu. 

Ye mui interesante ver la rellación ente los fenóme- 
nos qu'inflúin paralelamente nos cambios en ritual del 
matrimoniu. D'un llau, la creciente desintegración de los 
grupos tradicionales d'edá y parentescu (col consiguiente 
puxu del individualismu) y d'otru llau l'afitamientu del 
sentimientu amorosu comu cimientu de la rellación ma- 
trimonial. 

El conceutu que güei domina tdafechu la rellación ma- 
trimonial tien comu base fundamental l'amor ente los es- 
posos. Pero ésta ye una visión que nun se correspuende 
cola qul'hasta hai dellos años funcionaba nos ámbitos ru- 
rales asturianos. Por supuestu considerábase que'l respe- 
tu y l'amor yeren factores positivos pal funcionamientu 
de la familia, pero la boda yera más bien un alcuerdu 
ente families. Dos families alcordaben que dos miembros 
de los sos grupos de mozos xunieren les sos vides pa la 
reproducción económica, cultural y biolóxica. 



El ser el matrimoniu más una cosa de grupos sociales 
que d'individuos nun ye, por supuesto, esclusivo dlAstu- 
ries, pues atórpense situaciones asgaya perasemeyaes a 
éstes n'otres zones d'Europa. Vemos meyor esto anali- 
zando los procesos rituales que llevaben al matrimoniu. 
Y, efeutivamente, nun resulten afeutaos namás pol ma- 
trimoniu los respeutivos grupos de parentescu, sinón ta- 
mién los grupos d'edá. Precisamente'l grupu d'edá de 
los mozos aprovecha los entamos de les bodes pa da-y 
más vida a la so identidá. Al casase ún de los mozos hai 
una obligación de ifaer la invitación a un ceremonial de 
despidida. Y en munchos llugares tamién les moces pro- 
porcionen una despidida a la futura novia. Estes cele- 
braciones de despidíes tienen dos aspeutos: 

~ D ' u n  llau los 'miembros del grupu d'edá celebren la 
pérdida d'un compañeru, que cruza una frontera que va 
ponelu n'otru llugar social, con otros deberes y otros 
drechos. Yá nu podrán tratalu comu enantes pues, so- 
cialmente, ye otru. 

-D1otru Ilau, les moces y los mozos faen una reco- 
nocencia ritual dte qu'ellos pierden un -o una- posible 
candidatu a formar matrimoniu con ellos. El mozu que 
va casase róba-yos una posible novia. La moza quie va ca- 
sase róba-yos un posible noviu. 

Munahhes de l'es canciones o bromes que se faen nos 
momentos prelliminares o postlliminares del casamientu 
fítence nestes consideraciones: nueves obligaciones pa ún, 
menos posibilidaes pa los otros, tanto n'homes comu en 
muyeres. 

Ye claro que cada día ye más difícil atopar llugares 
onde los mozos funcionen entovía comu un grupu d'edá 
con un sistema propiu y dixebráu de roles en procesos 
rituales. Y onde sigue siendo asina surden significativos 
problemes que demuestren la so decadencia. Por exem- 
plu, la serie de trastaes que los mozos faen en Pascua o en 
solsticiu de branu hai entovía bien pocos años tenía puxu 
abondo. Pero güei yá cuasi nun funciona o cuando funcio- 
na surden probllemes. Si los mozos garren un carru y lu 
engaramen, pongamos por casu, na torre la ilesia, considé- 



rase que ye una cosa propia de los mozos, ye un comporta- 
mientu ritual en que los mozos ifaen conocer a la demás 
xente (que, efeutivamente, hai mozos, comu grupu social 
'dixebráu. Pero nos últimos años los paisanos de los pue- 
blos nun suelen aceutar estes trastaes, qu'empiecen a ca- 
mentar que son simples gamberraes que nun tienen ellos 
por 'qué les aguantar. Esto ye una ruptura col esquema de 
comportamientu ritual de los mozos en momentos comu 
la nue~he  de San Xuan. Agora lhai casos nos que los pai- 
sanos, si los mozos-yos estracamundien daqué, son ca- 
paces a denuncialos y a entamar xuiciu. Esto yera impen- 
sable dafechu hai unos años nlAsturies. 

Les llamaes cencerraes son procesos rituales onde se 
confirma lo diclho enantes. Si la boda val p'afirmar la 
identidá del grupu d'edá, la cencerrada ye tamién una 
afirmación d'esa identidá escontra l'agresión que se pa- 
dez por una boda anómala, o seya, que nun correspuende 
col esquema cultural. Partimos de la nuesa hipótesis de 
que la cencerrada ye un ritual en que se-yos devuelve la 
burlla y la ridiculización a los qu'enantes se burllarien y 
ridiculizaren daqué tan importante comu la boda, que ye 
patrimoniu de mozos y moces capaces d'entamar una fa- 
milia. Si la boda impropia (vieyos, viudos) ye un asusa- 
ñar y un llaceriar daqué tan serio comu la boda, ritual 
de xuntura pa iguar la reproducción física (tener fíos) y 
económica (una nueva unidá de producción económica). 
serán los mozos los que tengan qu'intervenir. La so inter- 
vención será un contra-ritual de burlla col que se trata 
de tornar les coses al so sitiu. Y son ellos, los mozos, 
comu grupu de edá, los encargaos de lfaer esti contra-ri 
tual porque son ellos los auténticos destinaos a la boda. 
Cola cencerrada ritual munohes vegaes cruel y siempre 
denigrantme y lenllena burlles, los mozos busquen: 

a) Poner Pes coses en sitiu. Usóse impropiamente'l 
ritual de poner fin a la mocedá, por tanto restablézse l'or- 
den cultural. y la función social de la boda censurando a 
los que la usaron impropiamente. 

b) Afirmase comu grupu con entidá na estructura so- 
cial. Si la boda impropia y ensin sentíu social foi una 



agresión escontra los mozos comu categoría, gairá falta 
faer una demostración de la presencia d'esti grupu d'edá. 
Y les demostraciones son, siempre, rituales. 

Si a lo yá dicho respeutu al nuevu sen del matrimo- 
niu axúntase agora lo )que dicimos de que los mozos tán 
dexando de funcionar comu grupu social, comprenderáse 
con munciha facilidá 'que la cencerrada nun tien dengún 
sentíu y vese más cada día comu una pura gamberrada, 
comu una agresión gratuita. El cambiu social acaba con- 
virtiendo un ritual obligáu nuna agresión incomprensible 
y censurable. Por eso danse yá casos de denuncies y plei- 
tos xudiciales escontra los mozos que, siguiendo los pa- 
trones culturales precedentes, entamen una venganza y 
un avisu ritual. 

El que yá nun s'aceute la cencerrada ye un síntoma 
claru del cambiu mui fondu qu'atopamos na institución 
del matrimoniu. Ésti, el matrimoniu, yá nun pe compe- 
tencia de los grupos de parentescu nin de los grupos 
d'edá; agora'l matrimoniu afítase nel sentimientu d'amor, 
o seya, nel individu. Si ye cosa 'd'amor, ye dicir, d'indi- 
viduos, (qué sentíu tien la cencerrada? iYe tqu'un vieyu 
nun ye tamién una plersona, un individu más? ¿Nun ten- 
drá, entós, el mesmu drechu qu'un mozu a casase? Sí, 
colos valores culturales dominantes anguañu. Pero na so- 
ciedá y na cultura anteriores al cambiu'l matrimoniu del 
vieyu ye un matrimoniu anómalu, o seya, negativu y agre- 
sivu pa col sistema. Por eso se-y igua, ritualmente, una 
gran griesca cola cencerrada. 

5. Comu suel ocurrir en tou procesu de cambiu, ye 
imprescindible tener presentes la importancia de delles 
idees o formes de ver les coses a la hora de desplicar el 
surdimientu de nuevos comportamientos y el desaniciu 
d'otros. El cambiu social en xeneral y los cambios en ri- 
tual a que faemos referencia débense en parte a les idees 
y valoraciones ayenes a la cultura autóctona y que termi- 
nen por ser corresponsables de les nueves formes que 
surden del cambiu. Son infinidá de valores y, amás, va- 
lores de xacer perestremáu. Afitaos na eficacia de los nue- 
vos medios de comunicación, súmense per tolos poros del 



cuerpu social y desanicien ca día con más puxu los va- 
lores y los vezos ant'eriores al cambiu social. 

Paralelamente a los cambios na estructura económi- 
ca, na estructura de roles sexuales y roles d'edá nos últi- 
mos años lleguen a los ambientes rurales con munohu 
puxu valores comu'l prestixu del antirritualismu, la idea 
de que faer les coses con intención tien valor, pero nun 
lo tien el faelo por costume. Vióse yá cómu delles vegaes 
ye'l prolpiu especialista ritual el que quier desaniciar de 
la xente los vezos rituales tradicionales, buscando afuxir 
de les fórmules y llegar a un imposible cactu puru» ensin 
ritual 5. 

Congruentes colos nuevos comportamienitos econó- 
micos propios de la lóxica del mercáu y cola disolución 
de los grupos d'edá, les idees individualistes reclamlen pal 
individu'l protagonismu, la capacidá de decisión y, ta- 
mién, la responsabilidá. Esto afeutará seriamente a los 
rituales, que namás sobrevivirán desplazando l'acentu 
d'unos actores a otros del ritual. 

4. RITOS VIEYOfS Y RITOS NUEVOS: 
CAMBIU Y CONFLICTU 

L'estudiu de los procesos rituales ye especialmente 
interesante cuandu hai que los rellacionar col cambiu so- 
cial. Respeutu a les rellaciones ente ritos y cambios so- 
ciales un tema previu y perimportante ye'l conceutu que 
se tenga del ritual, sol qu'hai visiones abondo estremaes. 
Tiense visto'l ritual comu daqué que respuende a deter- 
minaos estaos emocionales (Sohefif, 1977), desencadenan- 
do I'efeutu catárticu de descargar la tensión. Tiense estu- 
d i a ~  tamién el ritu dende'l puntu de vista del sicoanáli- 
sis (Róheim, 1943; Bettelheim, 1954). La o$ra de Lévi- 
Strauss, más preocupáu poles estructures del mitu, ta- 
mién tien fecho viñar estudios interesantes siguiendo'l 
métodu estructuralista de les oposiciones binaries (Izard, 
1979; Smith, 1979; ~Cartry, 1979). 

Pero ye la tradición funcionalista la que más se tien 



averao a esti problema. Fueren fundamentales los traba- 
yos de Durhheim p'afitar l'interés rpola función social del 
ritu, interés qu'atopamos dempués nes obres de Radcliffe- 
Brown, Fortes o Evans-Pritahard, con un puntu de vista 
abondo diferente del funcionalismu de xacer sicoloxista 
de Malinowski. (Por cierto que Durkheim y la escuela so- 
ciolóxica francesa nun fueren pa valorar axeitu la obra de 
Van Grennep, qu'entovía güei sigue siendo valoratible 
en munchos aspeutos). Según la postura funcionalista los 
rituales contribúin a caltener la estructura social. Pero al- 
cuentren ensin dulda munohes dificultaes pa esplicar el 
fenómenu del ritu en cambiu social. Ye precisamente nos 
procesos de cambiu onde a la teoría funcionalista más-y 
cuesta caro afondar nos problemes de los fechos cultu- 
rales. 

N'estudiu qu'equí faemos del ritual y del procesu de 
cambiu nlAsturies nos anos caberos, observamos munches 
diferencies ente los nuevos y vieyos ritos de pasu na vida 
de la xente y nel ciclu añal. Estremamos dellos factores 
de cambiu, tantu de xacer económicu (evolución de la ca- 
sería, principios de solidaridá en trabayu) comu rellativos 
a la estructura social (roles sexuales, gmpos d'edá) y a 
la presión de nuevos valores culturales que lleguen dende 
fuera (individualismu, antirritualismu, etc.). Si toos estos 
factores afeuten a los procesos rituales, a los vieyos ritos 
nun-yos queda otru camín que desaniciase dafechu o su- 
frir delles tresformaciones que-yos permitan recuperar la 
so funcionalidá. Y esto ye lo qu'observamos nos últimos 
tiempos n'Asturies, si amiramos pa lo dicho nes páxines 
anteriores. 

Asina, caltiénse la xinta comu actu integrante de los 
procesos de ritos de pasu en ciclu vital o añal. Pero yá 
vimos cómu la vieya comilona fecha na casa del afeutáu 
pol ritual nun ye posible poles nueves condiciones econó- 
miques de la unidá familiar (entrada en circuitu de mer- 
cáu cola consiguiente especialización productiva y pérdi- 
da de los llazos tradicionales de solidaridá reciproca) y 
el nuevu repartu de roles na mesma familia. Resulta, en- 
tós, que pa sobrevivir la comida ritual tien que se recon- 
vertir a la nueva situación, treslladándola fuera del recin- 



tu casem y fayéndola nun local especializáu. Y esto nun 
val namás pa bautismu, primera comunión o bodes: em- 
piecen a dase casos, entovía raros, de familias que feste- 
xen les fiestes añales con una xinta familiar en restau- 
rante. 

Ye de destacar tamién el fechu de que mientres que 
toles comiIones de pasos rituales suelen, en cambiando, 
tener continuidá, ye precisamente la xinta funeraria la 
que primero entamó a desaniciase, de forma qu'anguañu 
yá nun somos p'atopala más qu'en dellos llugares y xe- 
neralmente en forma fragmentaria. Ye de suponer que 
fuera la presión de la Ilesia la primera en faese abande- 
rada del desaniciu de la xinta ritual. Ye es,plicable 'que 
n'entamándose la pérdida del sentíu del ritual fuera a ies- 
coyese la comilona comu daqué contradictorio col dolor 
interiorizáu. 

Otru aspeutu a tener en cuenta ye que les xintes van 
arrequexándose na familia. Y la farturona o enuhentada 
na que participaba tola xente del llugar va camín de sus- 
tituise pola qu'ensama a los familiares, amistaes perso- 
nales o los vecinos más cercanos, pues ye precisamente 
la pérdida d'integración económica y social del pueblu 
o llugar lo que fai innecesaria la integración ritual. La 
fuerte convivencia festiva nes xintes rituales de les fies- 
tes añales en xeneral (antroxu, fiestes del llugar) susti- 
túinse pola celebración na xinta familiar. 

Los procesos rituales continúen tamién nos tiempos 
de cambiu fayendo desplazamientos de protagonismu. A 
la familia que funciona comu entidá muncho más aislla- 
da que l'anterior correspuende la pérdida de papel ritual 
de los padrinos de neños bautizaos y dc bodes. El prota- 
gonismu piérdelu mesmamente'l sacerdote o especialista 
ritual. Y pasen a tener más pesu específicu los propios no- 
vios. El cura pasa ca día más desapercibíu y tien $que dir 
deteniendo'l ritual pa que los fotógrafos faigan el repor- 
tax en que'l futuru matrimoniu guarda la so actuacidn 
estelar el día en que se celebró'l ritu de pasu. Los p r o  
tagonistes del bautismu son, muncho más que n'otros 
tiempos, los pas, y dellos cures lleguen a querier 'que'l 



bautizu se lfaiga cuandu'l neñu seya grande pa decidir, pa 
faer la eleición Il2bre so lo que quier ser. Esto yá ye'l 
cuelmu de la desvalorización del ritual más tradicional 
y muestra mui a les clares la fondura de les tendencies 
a poner nel centru del actu ceremonial al iniciáu. 

Pero ye curioso comprobar que nel casu del bautis- 
mu al mecmu tiempu que los padrinos pierden protago- 
nismu nel actu relixosu conserven con gran vitalidá'l pro- 
tagonismu del ceremonial del bollu. Yá fiximos mención 
a cómu pela primavera renuévase'l llazu ritual del afiáu 
pa col padríii (éste da-y el bollu) y pa cola madrina (ésta 
da-y el bollu y l'afiáu apúrre-y la palma). Asina comu si- 
gue, con dellos cambios, la costume de la xinta ritual, si- 
guen tamién los vezos d'intercambiu (dme regalos, non na- 
más ente afiaos y padrinos, sinón ente familiares o veci- 
nos y casa del recién nacíu y ente familiares o vecinos y 
casa de los novios que van casase. Muncho más perdíu ta, 
anque entovía se fai, l'intercambiu de regalos ente veci- 
nos y casa del recién muertu. En tou casu ye interesante 
equí entrugase pol cambiu fechu na entidá del regalu; 
yá vimos cómu los regalos n'especie van reconvirtiéndose 
en regalos en dineru o n'oxetos superfluos. Esta modifi- 
cación del regalu ye congruente colos yá mentaos facto- 
res d'introducción de la unidá {familiar en circuitu de mer- 
cáu y los nuevos protagonismos en ritual. 

El fechu de que les xintes ~funeraries tean perdiéndo- 
se en muncihes zones podría danos la impresión de que 
significa 'que los rituales de muerte tan desaniciándose. 
Pero yá vimos que non y que precisamente ye de desta- 
car la tremenda vitalidá qu'entovía tienen güei n'Astu- 
ries. {Por qué Aciuries conserva asina les cc;sturnes tu- 
neraries? iYe simplemente la inercia d'un ritual vieyu? 
En primer llugar hai que dicir que ye constatable la per- 
vivencia especial de los ritos funerarios n'Eurapa. Asina 
lo atestiga, por exemplu, Pierre Centlivres (1986, p. 195) 
que nos diz que na Suiza francófona ye'l ritu del entierm 
l'únicu que sigue teniendo un caráuter d'integración so- 
cial. Lo rnesmo vemos nlAsturies, onde mientres otres ce- 
lebraciones tán yá restrinxíes al ámbitu familiar o van 
camín de talo date~hu,  l'asistencia al entierru sigue te- 



niendo un caráuter masivu d'integración social. Anque yá 
vimos que pue dase tamién, mui minoritariamente, l'arre- 
quexamientu de los rituales funerarios a la familia íntinia 
y anque nun podamos descartar qu'esto que ye minoritario 
termine teniendo puxu abondu, la verdá ye qu'hemos pen- 
sar que la continuidá de l'asistencia masiva a los entie- 
rros desempeña anguañu fondes funciones pal sistema 
social. Ye evidente la crisis del sistema de reciprocidá 
equilibrada nes rellaciones n'ámbitu rural, pero tamién ye 
verdá que l'asistencia de los paisanos a los entierros, an- 
que paeza disfuncional porque pue quitar hores impor- 
tantes de trabayu, tien el so aquél d'efeutividá positiva 
por permitir l'intercambiu d'informaciones sol mercáu y 
so otros aspeutos importantes pal sofitu de la economía 
familiar. Viviendo dientru les cases l'observador dase 
cuenta de que, anque'l paisanu se quexe de tener que dir 
a tal llugar al entierru, al mesmu tiempu embúrrialu a dir 
non namás la obligación intercial, sinón tamién l'interés 
por iniformase y falar colos otros paisaros, de los que les 
nueves condiciones tiénenlu mui estremáu a lo llargo 
del añu. 

Viérense yá cómu resultaren afeutaos los rituales de 
mocedá y de rellaciones ente mozos y moces col procesu 
de cambiu. Munches d'estes rellaciones ritualizaes perdie- 
ren tou sentíu y yá cuasi nun s'atopen. Güei hai otros ve- 
zos de noviazgu, menos formalizaos cqu'en tiempos pa- 
saos. Diversos factores yá mentaos tresformaren los ri- 
tuales del casamientu y del compromisu; agora son más 
congruentes cola nueva idea del matrimoniu comu xun- 
tura de dos individuos pel sentimientu amorosu. 

Munches práuti~ques rituales desaniciárense, ensin po- 
sibilidá 'de seguir alitando con posibles tresformaciones. 
Nes zones onde dellos llabores del ciclu anual yá nun se 
faen (la yerba, matar el gochu, coyer frutos y productos, 
etc.) desapaecieren, lóxicamente, los rituales a ellos aso- 
ciaos. Por supuestu yá nun s'atopen celebraciones que ye- 
ren siempre puestes comu exemplu de fenómenos cul- 
turales asturianos; en perdiéndose los llabores nos que 
surdíen pasen a ser namás una alcordanza folclórica. Yá 



vimos la cuasi desapaición de les trastaes y les cenoerraes, 
polos conflictos que causen al ser dislfuncionales colos 
nuevos valores ideolóxicos, la separtación más sonce en- 
te los grupos d'edá y el nuevu sen d,el afitamientu de la 
institución matrimonial nel amor. Yá nun s'alcuentren 
tampocu les ritualizaciones de les rellaciones ente moces 
y mozos; nun tilen sitiu nuna sociedá onde los grupos 
d'edá perdieren munchu relieve y onde cambió la llinia 
de separtación ente los roles sexuales. 

Tamién munches de les celebraciones rituales propies 
de les fiestes añales terminaren desaniciándose. Les fies- 
tes de los pueiblos redúceme en munchos casos a la cele- 
bración familiar, perdiéndose munuhos vezos de tiempos 
pasaos y cayendo otres vegaes en penoses importaciones 
d'actividaes estrañes. Pero e~quí fai falta faer mención a 
un fenómenu que confirma'l sen del procesu que tamos 
estudiando. Cuandu los qu'entamen les fiestes son a da- 
yos un aquél que seya congruente colos nuevos valores 
y les nueves rellaciones sociales, entós estes fiestes cua- 
yen y acaben hasta teniendo un puxu mui fuerte y hasta 
más resonancia que n'otros tiempos, comu yá vimos. Da- 
qué similar atópase en fiestes estacionales comu les del 
antroxu. Comu yá se vió más arriba, ye imposible re- 
construir el vieyu antroxu, pues pertenez a unes rellacio- 
nes económiques y sociales que yá nun se dan; fuerte in- 
tegración suprafamiliar, protagonismu de grupos d'edá, 
recursos económicos mui llimitaos. Agora tien munchu 
ésitu l'antroxu, pero ye otru antroxu; nun s'afita nos mo- 
zos o rnoces, nos neños o neñes, sino nel individu; nun 
consiste nuna farturona na que se calma la fame del añu. 
Ye una fiesta urbana, que ta perlloñe de los antroxos tra- 
dicionales asturianos. Por eso sigue anguañu antroxándo. 
se, anque n'otru sen. Agora si falamos del «antroxar» vese 
con rnuncha más dificultá la rellación d'esa pallabra col 
so otru significáu de fartucase dafedhu. 

Tal comu esti trabayu nos demuestra, cuandu los 
cambios na estructura económica, social y de valores y 
creencies faen distuncional un ritual, ésti desapaez, a nun 
ser que dellos cambios-y faigan posible la so continuidá. 
Pero esto complícase cuandu por mor del procesu de cam- 



biu ruempe la homoxeneidá dientru del grupu, porque 
entós apaecen xeneralmente conflictos. 

Ye, efeutivamente, frecuente que nos procesos de cam- 
biu en xeneral haiga situaciones de conflictu. ¿Cuál ye'l 
papel de los procesos rituales respeutu a los conflictos? 

Sostién Gluckman que los rituales de xacer agresivu 
escontra'l poder y en xeneral les conductes d'inversión efí- 
mera cum~plen la función de manifestar les contradiccio- 
nes y tensiones presentes na sociedá ente gobernantes y 
gobernaos, ente sexos, etc. Pero amás de manifestar eses 
contradicciones los rituales ayuden a caltener l'orden, el 
cstatu quo». Les rebeliones rituales tán empobinaies, pre- 
cisamente, a nun dexar qu'haiga rebeliones de verdá, a 
que nun s'estracamundien les estructures sociales y po- 
lítiques qu'encadarmen el sistema. 

Pcro los conflictos que nel presente estudiu nos inte- 
resen son aquéllos nos que les propies realizaciones ritua- 
les son conflictives, iguándose asina una situación d'en- 
frentamientu que pue ser, en dellos casos, abondo difícil. 
Ya falaremos de que se produz delles vegaes una situación 
d'cnfrentainientu ente los nuevos cures pretendidamente 
antirritualistes y la xente que sigue'l vezu tradicional y 
nun ve la necesidá de desplazar la responsabilidá de la 
eficacia ritual a la intención de los iniciaos o los sos pas. 
Un casu que tien repetíose en más d'una ocasión ye qu'un 
cura nun quier bautizar a un neñu porque piensa que, en 
siendo imposible que'l neñu se responsabilice, los pas. 
tampocu ofrecen garantíes de vida cristiana posterior. Y 
eso los pas nun suelen ser pa lo entender; pa ellos la di- 
cacia del ritual ye que'l cura faiga tolos procesos correu- 
tamente, porque ye él el que tien el poder máxicu. Dellos 
conflictos plantéense tamién por mor de que'l cura pon 
dellos reparos a ciertes bodes, mesmamente a dellos en- 
tierros, porque s'esixe otru ritual; más allá de los ((buecos 
formalismos». 

Y son frecuentes anguañu los conflictos intrafamilia- 
res. La xente nuevo de la casa pue poner pegues a asistir 
a clellos rituales qu'ellos ven ensin sentíu pero qu,e pa los 
vieyos tan enllenos sigiiificáu. Pue haber presiones de los 



güelos, por exermplu, a los pas mozos pa qu'antinen a bau- 
tizar a los fíos, ye tácil qu'haiga discusiones ente pas y 
novios so les formes y ceremonies de la boda (pela Ile- 
sia o non, tipu de xinta, llugar) o ye posible qu'un fíu 
mozu ponga pegues a dir a un entierru que los vieyos de 
la casa consideren inescusable. Y mentárense yá tamién 
los conflictos interfamiliares cuandu una familia nun de- 
xa que los vecinos o amigos del muertu-y den los cum- 
plíos rituales. 

Son conflictos propios del cambiu social; col cam- 
biu ruémpese la homoxeneidá en comportamientu cultu- 
ral y mientres los vieyos siguen les vieyes pautes rituales, 
la xente nuevo nun les aceuta, o acéutalos namás con son- 
ces o fondes modilficaciones. Esta xente nuevo seguirá es- 
tos rituales rnodificaos o los nuevos que surdan dla!cuer- 
du cola dinámica social. 

Yá  mencionamos dellos rasgos del sen d'estes modi- 
ficaciones en ritual p'adautase al cambiu social: despla- 
zamientu de protagonismos, acentuación de la intencio- 
nalidá, más importancia de la eleición personal, arreque- 
xamientu na familia, pérdida de conlfianza nos poderes ri- 
tuales del especialista. Tamién podemos ver otros rasgos 
de la direición que lleven estes tresformaciones en ritual: 
coses que taben enllenes de caráuter emblemáticu y de 
simbolismu perdiérenlu dafechu, tratamientos y ceremo- 
niles de distancia xerárquica vense mui mal güei es- 
caecimientu de llendes y creencies asociaes al ritual, etc. 

Unos ritos caltiénense, otros treufórmense, otros de- 
saníciense. Pero siempre hai comportamientu ritual. Los 
nuevos valores antirritualistes acaben afitando otros ri- 
tos. Y ye que si dellos ritos marchen, otros nuevos lle- 
guen. Falóse yá de ciertes celebraciones de xente xubi- 
lao, celebraciones (comíes, escursiones, etc.) acordies co- 
la nueva realidá demográfica. Y si amiramos pa la realidá 
d'anguañu vemos que nos últimos tiempos surdieren nue- 
vos ritos y ceremonies asgaya que marquen el dir de viaxe 
turísticu. el dir al trabayu, el dir al tren a esperar un in- 
vitáu, el garrar l'avión, l'entamu de rellaciones ente sexos, 
etc.; la nuesa vida cotidiana ta enllena de vezos rituales. 



En cambiando la sociedá cambien los ritos. Fúnden- 
se los vieyos, tresfórmense munchos, ígüense otros nue- 
vos. Pero hasta los que paecen caltenese son yá otros ri- 
tos; tienen otru signi$ficáu, correspuenden a otra estruc- 
tura social, clasifiquen y estremen otres entidaes cultu- 
rales. d e s  rites sont comme les noms propres, ils ont 
perdu le sens que la société autrefois leur assignait.. . ils 
ont acquis d'autres significations~ (Zonabend, 1986, p. 
180). Y el procesu de cambiu resulta que ye tan irrever- 
sible comu lentu; mientres la xente nuevo vive yá n'otru 
mundu ritual, los vieyos compórtense según les pautes 
surdíes cuantayá. El conflictu resulta, entós, inevitable 
hasta atopar un nuevu equilibriu. 
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