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Resumen: El siguiente articulo se deriva de la investigacion denominada “Espacio, ritual y estructura
social: el amanecer de los mantudos y la espantaperros”, realizada en el programa de maestria en Antro-
pologia de la Universidad de Costa Rica. Los resultados han sido producto del trabajo etnografico entre el
2011y 2013. Se propone que la produccion social del espacio no solamente se relaciona con la interaccion
de formas econémicas locales y globales, sino que responde ademas a las continuidades y rupturas entre
practicas simbolicas que engendran y mantienen la nocion de identidad local. Se podria decir entonces
que esta es una de las caracteristicas del cambio sociocultural que deriva en transformacion del territorio
y las estructuras sociales que lo definen.
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Social production of space and ritual processes: Analysis of the practice of diana in San Pedro de Barva
Abstract: The following article is derived from the research entitled, “Space, ritual and social structure:
el amanecer de los mantudos y la espantaperros”, fulfilled in the Master’s in Anthropology program of
the University of Costa Rica. The results were acquired through ethnographic work conducted between
2011 and 2013. It is proposed that the production of social space is not only indicative of the interaction of
local and global economic forms, but also of the continuities and ruptures between symbolic practices that
engender and preserve the notion of local identity. As such, it is one of the characteristics of sociocultural
change that results in transformation of the territory and the social structures.
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48 M. Gonzalez

Introduccion

El texto siguiente se enfoca en la relacion entre espacio, identidad y procesos rituales. Mediante una
propuesta de estructura tedrica interpretativa, se presentan y discuten los principales resultados del trabajo
etnografico aplicado a la practica tradicional de la diana en San Pedro de Barva, comunidad ubicada al
norte del Valle Central, en la provincia de Heredia.

En Costa Rica, el calendario de las festividades religiosas sirvio de estrategia de las clases dominantes
para consolidar en las nacientes comunidades las tradiciones, creencias y costumbres espanolas. Las de-
nominadas fiestas patronales en Costa Rica consisten en la celebracion del dia de un santo particular cuyo
nombre define a la comunidad entre todas las demas. Usualmente, estas fiestas patronales tienen una mezcla
de actividades religiosas y civicas en las cuales se pueden ver representadas las diferentes clases sociales a
partir de sus aportes y funciones en la planificacion y desarrollo de la festividad misma. A pesar de que cada
comunidad tiene su propia forma de celebrar estas fiestas, es comin encontrar tradiciones como la misa, la
procesion, el turno y la diana. Esta tltima consiste generalmente en un desfile tipo carnaval donde partici-
pan musicos, mascaras y gente recorriendo ciertas rutas también dotadas de significado (casas de familias
particulares, principales caminos de la comunidad, etc.). La practica de la diana sucede al amanecer del
dia cuando se celebra la festividad del santo patrono de la comunidad. En Barva, las dianas son una tradi-
cion fuertemente asociada a tres elementos importantes: la artesania de mascaras, la musica (cimarrona)
y el llamado licor de contrabando. San Pedro de Barva no escapa a esto, no obstante, presenta sus propias
significaciones y formas.

En el analisis de los procesos donde grupos sociales se construyen una idea de espacio o “lugar” con
caracteristicas identitarias, historicas y relacionales (Augé, 2000), es pertinente poner la mirada en aque-
llas actividades que por un momento especifico redefinen las relaciones sociales y los espacios que las
posibilitan, provocando un escenario diferente al cotidiano. Las tradiciones festivas en honor a los “santos
patronos” de comunidades rurales de Costa Rica presentan multiples formas de esto. Una de ellas es la de-
nominada diana en honor al santo de la comunidad de San Pedro de Barva, en la provincia de Heredia, la
cual sucede entre el 28 y 29 de junio.

San Pedro de Barva tiene caracteristicas interesantes. Se encuentra actualmente en un proceso de transfor-
macion de su espacio social, econdmico y ambiental (una especie de transicion de lo rural a lo urbano) debido
a razones como: a) crecimiento de la poblacion, b) cambio de uso del suelo, ¢) desarrollo de infraestructura
publica y privada; en general, los efectos de la expansion de la llamada Gran Area Metropolitana'. En general,
a partir de los censos del Instituto Nacional de Estadistica y Censo (INEC, 2014), se muestra que el distrito
de estudio experimento tres fendmenos relacionados con poblacion y vivienda: a) crecimiento poblacional

1 La Gran Area Metropolitana del Valle Central de Costa Rica es una metropolis que incluye a las ciudades de San José, Alajuela, Car-
tago y Heredia, cuenta con aproximadamente 2,6 millones de habitantes y una superficie de 2 044 km? (INVU, 2012).
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absoluto (16 %), b) mayor crecimiento de la infraestructura habitacional (46 %) y c) disminucion de la
densidad poblacional por vivienda (-18 %). A partir de estas estadisticas, se posiciona a San Pedro de Barva
como un distrito que en diez afos (del 2000 al 2011) paso6 casi totalmente de una categoria “rural” (100
% en 2000) a “urbana” (97 % en 2011) segun el Instituto Nacional de Estadistica y Censos de Costa Rica
(INEE;2614). De esta categorizacion institucional surgen inquietudes particularmente pertinentes para las
ciencias sociales. ;Qué es lo rural y lo urbano para la gente de San Pedro de Barva? ;Coémo impacta esto
en lo identitario? ;Qué procesos sociales y econdmicos influyen en la transformacion de los espacios? Y,
finalmente, ;cudles son estructuras de relaciones sociales asociadas a estos procesos?

Marco teorico de interpretacion: “espacio y proceso ritual”

Si se acepta la idea de que la produccion social del espacio tiene no solamente como factores constitu-
tivos la influencia de los modos de produccion econdmica, sino que también guarda estrecha concordancia
con la reproduccion de identidades que posibiliten la cohesion social y sentido de pertenencia de grupos
humanos a los espacios colectivamente producidos, se puede construir entonces una estructura tedrica que
se denominara “produccion social de espacio, identidad y procesos rituales”.

Este ordenamiento teorico se compone de un eje con dos conceptos fundamentales en sus extremos. En
un lado se ubica el término “espacio”, visto desde la teoria lefebvriana, es decir, las practicas espaciales, las
representaciones sobre los espacios y los espacios de representacion (Lefebvre, 1991) en el sentido de que
son resultado de “procesos”. En el otro extremo se ubica la nocion de “identidad cultural”. Si se afiade la
pregunta, ;a través de qué “procesos” se puede visualizar tanto produccion de espacio como reproduccion
de identidad? se tiene entonces la necesidad de una categoria conceptual adicional que sirva de enlace entre
los extremos del eje analitico.

Desde la antropologia, se sabe que los grupos humanos en todos los periodos de la historia han desa-
rrollado practicas fuertemente significantes en las cuales se fortalecen e incluso resuelven componentes
elementales del sistema cultural, ya sean pasos trascendentes en el estatus social, momentos especiales del
calendario productivo, econdmico, politico y religioso o la reafirmacion de las instituciones mismas del sis-
tema. En general, se trata de acciones colectivas y sistemadticas cuyo objetivo es mantener la validez de las
representaciones culturales sobre la realidad, especialmente aquellas que tienen que ver con las nociones de
“nosotros”, “los otros”, “donde” y “cuando”. Puede decirse que los aportes de la teoria del “proceso ritual”
(Turner, 1988) se vuelven sumamente pertinentes, por lo que el eje es atravesado por este ultimo elemento.

Si se toma en cuenta que la identidad como patron de referencia social requiere la confianza de los
sujetos en la continuidad del grupo y por lo tanto también del espacio que generan y habitan y que el es-
pacio estara influenciado por los modos de produccion econdmica dominantes derivados de la interaccion
entre sistemas locales como globales, se hace la siguiente pregunta: ;cémo se manifiestan las nociones de
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identidad y espacio, cuando a partir de las dindmicas del modo de produccion dominante (capitalismo),
suceden transformaciones en las estructuras econémicas locales, por ejemplo en un contexto de transicion
rural-urbano?

Sobre el asunto de como abordar los procesos donde se produce tanto “identidad” como “espacio
social”, se consideran pertinentes los aportes tedricos de Victor Turner (1988) y Roberto Da Matta
(2002) sobre proceso ritual. Sus trabajos han demostrado que los grupos culturales requieren que se
“refresquen” y “actualicen” las posiciones en el campo de referencia social, para lo cual el ritual des-
empefia un papel basico. Es a través de los rituales como se lleva a cabo la reafirmacion del sistema y
por tanto se pueden entender los discursos simbolicos sobre la estructura social (Da Mata, 2002). En
la misma linea, Van Gennep (citado por Turner, 1988) propone una serie de términos asociada a los
procesos rituales donde las categorias espacio y tiempo toman formas diferentes a las cotidianas sin
que signifique una transformacion irreversible del estatus de los sujetos (rito de paso). Precisamente
las tres fases para esta clase de ritos Van Gennep les denomina a) preliminal: entendida como el mo-
mento de separacion de las personas de las acciones y el estatus social cotidianos; b) liminal: espacio
temporal separado de los procedimientos normales de la accion social, puede contemplarse potencial-
mente como un periodo de revision exhaustiva de los axiomas y valores centrales de la cultura en que
se produce (Turner, 1988) y c¢) posliminal: fase en la cual el colectivo social se reagrupa en torno a la
estructura cotidiana reafirmada o incluso resuelta de conflictos anteriores. El valor epistémico de esta
categorizacion propuesta por Van Gennep consiste precisamente en que permite una aproximacion
analitica de la diana a manera de “proceso”, es decir, accion que puede visualizarse en términos de
inicio-desarrollo-desenlace del ritual.

El asunto de la liminalidad, explica Turner, debe entenderse como lugares y tiempos alejados de la
normalidad cotidiana. Fisicamente pueden ser los mismos espacios, sin embargo, durante la liminalidad
sobre ellos sucede una especie de revision y reafirmacion de los “axiomas y valores centrales de la cultura
en que se produce” (Turner, 1988, p. 171). En este sentido, la diana se muestra como un “proceso ritual”
que “produce” espacio.

Los insumos para esta descripcion se basan en una estrategia metodologica que destaca el uso de las
entrevistas a profundidad realizadas a las y los informantes clave, ademas de las practicas de observacion
simple y participante en las dianas entre el 2011 y 2013. Otras fuentes no menos importantes permitieron
analisis fotografico y audiovisual a partir de registros anteriores al 2010. Luego, desde la perspectiva cuan-
titativa, el uso de herramientas estadisticas para el analisis de tendencia central, dispersion y forma de bases
de datos institucionales (como el Instituto Nacional de Estadisticas y Censos, INEC) resulté sumamente util
y complementario al trabajo cualitativo.
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Los sujetos

Se muestra seguido una breve descripcion de las personas cuyas memorias alimentan este trabajo. To-
dos los nombres usados son seudénimos.

Miguel: Tiene 71 afios, vive en San Pedro desde que naci6, se considera un “pedreio” nato pues hasta
sus bisabuelos ya vivian en el mismo lugar que ¢l ahora (sector el Bosque). Actualmente, esta pensionado,
fue jugador de futbol en Heredia, dirigente comunal, estuvo en la Guardia Civil, trabajo en el Instituto de
Tierras y Colonizaciéon (ITCO) y, por ultimo, en el Banco de Costa Rica.

Zulay: Tiene 75 anos, vive en el Bosque y proviene de una familia de larga tradicion de participacion
en actividades religiosas y politicas. Su esposo, Antonio “Tofio”, fue el encargado de reventar la polvora de
las dianas y guiar a los “payasos” durante casi toda su vida. Su papa era oriundo de San Pedro, su madre de
San Joaquin de Heredia. Recuerda que su padre tuvo una pulperia y que las dianas siempre hacian parada
en su casa; como los payasos le daban miedo, salia corriendo al cafetal y recuerda que su papa la traia en
brazos y le mostraba “que los payasos eran gente”. Ademas, recuerda que su deporte favorito era “resbalar
tabla” en los potreros, “eran como las patinetas hoy”.

Sofia: Tiene 82 afos, fue la primera maestra de la escuela de San Pedro de Barva, dio clases ahi casi
toda su vida, siempre ha vivido frente al parque. Recuerda que en las dianas de su nifiez, los payasos “no
pegaban”, sino solo bailaban y se tocaba pasos dobles y boleros. Su esposo, de apellido “Ulate”, también
tenia una pulperia frente a la iglesia. Ella recuerda que en lo que ahora es parque, antes habia una plaza
donde las carretas venian a “mercar®” producto desde Birri (norte de Barva).

Asdrubal: Tiene 63 afios, vive en Heredia, pero su familia es originaria de San Pedro y ahi ha trabajado toda
la vida en su taller de mecénica y soldadura. Fue instructor de artes marciales y jugador de futbol. Se considera un
habitante nato de San Pedro: “yo vivi toda la vida aqui en San Pedro hasta que me casé a los veinte anios; cuando
me casé, me fui a vivir a Heredia, pero siempre segui conectado con el pueblo, nunca me separé...”.

Benjamin: Tiene 40 afos, es sobrino de Asdribal, también trabaja con él en soldadura y mecanica. Le
conocen como “pin compita”, ha vivido en San Pedro toda su vida. Recuerda que para la diana, su abuela
lo llevaba a trabajar en la organizacion de las fiestas para el pueblo.

2 Vender, intercambiar, comerciar.

Cuadernos de Antropologia 2015, 25(1), 74-66 / ISNN 2215-356X
http://revistas.ucr.ac.cr/index.php/antropologia


http://revistas.ucr.ac.cr/index.php/antropologia

52 M. Gonzalez

Alberto: Tiene 30 afios. Llego6 a San Pedro a los once afios, vive en la calle “Los Vegas™ desde entonces.
Ha trabajado como polaco, electricista, soldador y operario de construccion. Crecid con su abuelo, “Miguel
musica”, quien fuera originario de San Pedro.

Juan: Es el hijo mayor de Asdrubal, tiene 40 afios. No vive en San Pedro, sino en Heredia, pero se
considera miembro de la comunidad, al igual que su esposa e hija. Ha trabajado como polaco y hered6 de
su padre el oficio de soldadura y mecénica. Recuerda que siempre asistid a los bailes en las noches antes
de la diana.

(Por qué ellos y ellas? Las personas informantes clave, a partir de quienes se realiza este trabajo de
comprension del espacio como construccion social, se caracterizan por ser habitantes originarios de la
comunidad; es decir, nacieron y atn viven ahi; sus padres también estuvieron antes que ellos y ellas e in-
cluso hasta sus abuelos y abuelas. Ademas, algunos pertenecen a las familias con tradicional presencia en
las estructuras politicas, religiosas y economicas. Una caracteristica metodologicamente interesante es que
todos tienen edades cuyas diferencias permiten que sus memorias compartan los mismos espacios, pero
en “etapas” diferentes de la vida humana (nifiez, juventud, adultez). Esto implica que el “recordar ahora”
posiblemente esté fuertemente influenciado segun la etapa en que se vivid. Por ejemplo, el recuerdo de un
potrero en 1950 para quien fuese un nifio seria el juego; para el joven, quiza ya el trabajo y para el adulto,
la familia. Finalmente, el sector especifico de la comunidad donde han vivido también es un factor consi-
derado en su seleccion.

Descripcion etnografica de la diana en San Pedro de Barva

El planteamiento de la produccion social del espacio a partir del proceso ritual toma a la diana como ese
lapso recurrente en el calendario, donde elementos de la estructura (relaciones, roles, posiciones, practicas,
normas) se tornan ambiguas, se invierten, se polarizan, dando paso a una especie de “anti-estructura” (pero
no caotica y carente de sentido), de manera que por un momento la realidad cotidiana se vuelve experiencia
simbolica y el sujeto se posiciona fisica y socialmente en una dindmica inter-estructural. Este “espacio”
que se produce en la diana, ademas de su universo religioso, politico y econdmico, implica la reafirmacién
e incluso resolucion de las formas identitarias que generan la nocion de comunidad entre sus miembros.

Sobre las festividades tradicionales que implican mascaradas, principalmente en el Valle Central de
Costa Rica, Gisselle Chang en su obra “Madscaras, mascaradas y mascareros” explica que su origen se
remonta a la época colonial (Chang, 2007). La autora también coincide junto con otros autores en que a
pesar de su origen, principalmente en el medioevo europeo espaiiol, al llegar a América de la mano de los
conquistadores, la practica de las mascaradas y las dianas se ven influenciadas por otros grupos humanos
del contexto, principalmente poblacion indigena pero también africana y asidtica (Chang, 2007).
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Fase pre-liminal: “La noche antes”

La fase preliminal consiste en el momento cuando los sujetos se “separan” de la vida cotidiana y entran
al estado liminal. La noche antes de la diana presenta esta caracteristica. Se acostumbraba pasar la noche y
la madrugada en el parque, la gente se reunia ahi a conversar, tomar licor, de vez en cuando llegaba algin
grupo de musicos de cimarrona. Si habia turno, posiblemente también implicaba juego de polvora o un bai-
le con “conjunto’. “Yo la esperaba ahi en el parque tomando vino, guaro ¢’cafia, puros y comida y la vara y ahi
llegabamos a la payasada y esas voladeras de pichazos?, sea tan guevon®, era un despiche® esa vara” (Gonzalez,
2014, pag. 132).

Se organizaba todo mundo muy loco, ah mae, era excelente, era un monton de familias, digamos que
ya tipo tres, tipo cuatro de la madrugada cuando salia el baile, eran un pichazo’ de familias, siempre se ha-
cia baile con conjunto antes de las dianas, ahi en el Caracol o en el Multiuso, antes de la diana, ;usted no
sabia eso?, siempre habia eso. Yo con Juan era pa’ arriba y pa’ abajo tomando birras y comiendo... Era un
conjunto bravo®, con musica para rocos”” (Gonzalez, 2104, pag. 132).

En el parque coinciden jovenes, algunas familias enteras, vecinos de otras comunidades, inclusive hay
casos de personas que se han ido de San Pedro a vivir a otros lugares pero regresan para ese dia especifica-
mente. No obstante, los espacios para la espera de la diana no se limitan al parque, sino que también inclu-
yen las calles, bares cercanos, la plaza, entre otros. En realidad, durante esa noche hay gran movimiento de
gente en las principales calles de la comunidad.

Es interesante destacar que la diana y su “espera” desde la noche anterior ya no solamente representan
una celebracion religiosa para el santo de la comunidad, sino que estd imbricada de motivos relacionados
con la amistad, la compatiia, la repeticion de un encuentro que se alimenta del recuerdo de anteriores pero
no se limita a estos. Son caracteristicas de un proceso cultural complejo de analizar, pues se parte de una
actividad religiosa que termina creando identidad y sentido de pertenencia. Esto se puede analizar en las
palabras de un joven durante la noche antes de la diana del 2010.

3 Algtn grupo musical
4 Golpes

5 Cabron, necio

6 Desorden

7Muchas

8 Bueno, excelente

9 Adulto
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“Bueno, ambiente previo a la diana, igual que todos los afos, lo vivimos, lo disfrutamos, lo bonito es
compartir con los amigos, gente de otros pueblos cercanos que vienen aqui a compartir con nosotros
y sinceramente es muy bonito, porque es volver a afios atras que se vivieron cosas similares, pero tal
vez este aflo son cosas mejores, nos encontramos nuevamente con los amigos que no veiamos quiza
desde hace un afio y ahora tenemos la oportunidad de volverlos a ver y compartir con ellos cosas
que no habiamos hecho antes, tal vez por trabajo, por las novias (risas)... son la una de la mafana y
estamos a cuatro horas de arrancar...” (Gonzalez, 2104, pag. 134).

(,Qué papel representa esta espera por la diana? Posiblemente una prueba, un esfuerzo que deben hacer
los sujetos para derivar en la nocion de un colectivo que se retne en un espacio que ha suspendido tempo-
ralmente su codigo de comportamiento “normal” para dar paso a un estado liminal; no obstante, también
cargado de representaciones de los estatus y roles de la estructura social.

Para efectos del estudio de la produccion social de espacio, se destacan estos elementos del fendémeno
que desde cierta frontera de la estructura social toman espacios simbolicamente centrales y comienzan ahi
a mostrar atributos liminales junto con un grupo que se acerca a la forma de communitas. “Cierta frontera”
significa que no es la Unica y de seguir el ejercicio conceptual, se llega también a la idea de que aunque
las actividades de la noche antes de la diana estan fuera de la organizacion institucional, el hecho de ser
“miembros de la comunidad” sigue siendo un referente simbolico necesariamente producido dentro de la
estructura social cotidiana. Me refiero a este espacio-tiempo que representa la “noche antes” de la diana, el
cual no es un aspecto incluido en la organizacion institucionalmente legitimada, pero que, “a pesar de”, esta
presente y tiene un aporte sustancial en el orden de acciones que derivan en el proceso ritual. Esto significa
que “pasar la noche esperando” constituye una practica espacial aparentemente fuera del sistema, pero que
invierte lo que “el parque” constituye como espacio de representacion dentro de los patrones normales.

La fase preliminal de la diana contiene practicas que han resistido la transformacion de los espacios de
representacion y la estructura de relaciones sociales, producto del crecimiento demografico. La communitas
generada ahi se destaca por la insistencia en la idea de que “el parque es del pueblo”. Las personas (espe-
cialmente jovenes) reproducen “la festividad de su santo” de una forma que les permite apropiarse fisica 'y
simbolicamente de los espacios centrales de la comunidad, aun sin el apoyo explicito de las instituciones
histéricamente centralizadoras del dominio de estos. Resulta interesante la discusion sobre si las propie-
dades y atributos liminales en las practicas sobre el espacio, alrededor del proceso ritual, se comportan de
manera “fluida”, es decir, se filtran por las fases preliminal, liminal y posliminal.
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Fase liminal

La fase liminal de la diana se puede visualizar como el lapso comprendido entre el estallido de las bom-
betas a las cinco de la mafiana hasta su retorno al parque alrededor de cuatro horas después. Se describen a
continuacion los principales elementos simbolicos!'® contenidos en esta fase del proceso ritual.

Comencemos por el simbolo que representa la actitud violenta y agresiva presente en la diana. Las
celebraciones se caracterizan por incluir la persecucion de los “payasos™ a la gente con chilillos'' o vejigas
de cerdo infladas para agredirlos, mientras bailan con las mascaras. Principalmente son los nifios quienes
asumen este papel, aunque también participan algunos jévenes, en ambos casos la mayoria son varones.
Se persigue y golpea a cualquier persona participando de la diana. Las agresiones pueden llegar incluso a
provocar marcas en la piel.

Sobre el papel violento de este elemento simbdlico, Turner argumenta que constituye parte caracteris-
tica de los procesos rituales donde se da una inversion del estatus en la fase liminal (Turner, 1988). En la
diana, los nifios enmascarados persiguen a otros y a personas adultas, mientras que estas deben aceptar los
golpes y la persecucion como parte de la actividad.

El andlisis de la violencia presente en el acto simbolico de agredir a la gente con algin objeto puede
profundizarse. Esta es parte elemental del proceso ritual, por tanto lo aporta a la produccion social del espa-
cio que logra la diana. La comunidad, en un acto repetitivo dentro de su calendario social, realiza una prac-
tica en la que se “permite” generar violencia. A sujetos enmascarados se les atribuye el papel de perseguir y
golpear a las personas participantes del rito, tanto nifios, jovenes y adultos (Figura 1). “Que le peguen” en
la diana debe ser aceptado como parte del evento, semejante a un acto de sacrificio.

10 En palabras de Turner, “el simbolo es la unidad minima del proceso ritual que todavia conserva las propiedades especificas
de la conducta ritual” (1988, pag. 18).

11 Trozos livianos de las ramas de plantas de café u otras.
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Figura 1: Nifios enmascarados en la diana, 2008 (tomado de: Gonzalez [2014]).

El siguiente elemento simbolico lo constituye “la mascarada” o también llamadas “mantudas™?. Las
funciones sociales de la mascara son diversas, pasando por objetos ceremoniales para identificarse con seres
humanos, animales o metafisicos, para la invocacion de beneficios al colectivo, también para transgredir el

12 Guiselle Chang expresa que “mantudo” corresponde a enmascarados envueltos en mantas, que desde el siglo XVII fueron
conocidos en Espafia como “mojigangas” o “boxigangas” y en América representaban personajes que anuncian festividades
populares (Chang, 2007).
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orden y mostrar burla a la autoridad o para infundir temor como signo de poder (Chang, 2007). La funcion
transformadora de la mascara en los procesos rituales constituye uno de los principales aspectos por tomar en
cuenta para la descripcion del espacio que produce socialmente la diana. El papel funcional-estructuralista de
la mascara, Levi-Strauss lo expresa de la siguiente forma: “una mascara no es ante todo lo que representa, sino
lo que transforma, es decir, elige no representar. Igual que un mito, una méscara niega tanto como afirma; no
esta hecha solo de lo que dice o cree decir, sino de lo que excluye” (Levi-Strauss, 2000, p. 124).

(Qué papeles juega la mascara en la diana? La diversidad de formas ya advierte que abundan los sim-
bolismos; no obstante, no son aleatorios ni casuales. La mascarada contiene en sus representaciones refe-
rencias a los sistemas locales y globales, haciendo de la diana una especie de drama del teatro-mundo. El
espacio surrealista que construye la practica puede reunir desde un expresidente norteamericano con otro
costarricense hasta todos los miembros de una serie de television mexicana, sin dejar de lado a los motivos
tradicionales, como la “calavera”, el “diablo”, el “‘chancho” o la “bruja”.

Barva es uno de los cantones donde la mascarada forma parte de su patrimonio cultural, por lo que se
permea por otras instancias de la vida cotidiana, especialmente en aquellas con importancia socioecono-
mica. En este sentido, la produccion de méscaras es un proceso que genera mercancias. El mascarero es un
personaje presente en el abanico de oficios asi como el carpintero o el canastero. Su conocimiento se here-
da, de forma que el apellido tiene relacion con el tipo de mascara, la técnica o los disefos. Tradicionalmente
se hacia de papel, goma y barro (arcilla), actualmente la fibra de vidrio sustituy6 este tltimo material.

Para poder usarla en la actividad, usualmente hay que alquilarla o comprarla. Los mascareros tienen un
inventario que los dias de fiestas ponen a la disposicion de la gente, logrando una retribucion econdémica
por el préstamo del objeto. “Cuando estaba carajillo'®, recuerdo que tenia que hacer fila con otros chicos para
tomar una mascara y usarla en la diana, a veces tenia suerte y conseguia el “Diablo”. La mascara se usa con
un vestido, un traje, no tiene que ser nuevo, de hecho son ropa vieja, yo le cogia los vestidos a mi mama”
(Gonzélez, 2104, pag. 153).

“El ride'* de lo que eran las fiestas y turnos en San Pedro, que eso ya no se ve, era demasiado,
pero demasiado familiar, como ahi casi vivian solo apellidos, ;ya? Los apellidos, ya ahora
usted ve un montén de gente, pero era lindisimo. Tal como eran las fiestas, casi que uno las
olia, estaba deseando, por la hijueputa payaseada, usted duraba desde la mafiana o un dia antes
usted apartaba la mascara, si no se le abrian'® con la mascara. Se festejaba, usted festejaba las
fiestas del alma, usted las sentia, la diana usted la esperaba desde el otro dia, bebiendo guaro”
(Gonzalez, 2104, pag. 153).

13 Niflo, pequefio
14 Puede entenderse como la forma de llevarse a cabo.

15“Abrirse con” significa popularmente robar, coger sin autorizacion.
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Se puede hablar de dos tipos generales de mascaras segiin su tamafio: cabezas y gigantes. Las primeras
tienen un tamafo aproximado entre cuarenta y cincuenta centimetros, dependiendo de la complejidad del
disefio. Sus motivos son variados pero principalmente hacen alusion a figuras mitologicas como la muerte, el
diablo, animales, entre otros. Cubren toda la cabeza dejando solo el espacio de los 0jos, nariz y boca libres.
Los gigantes, usualmente son de mayor tamafio, usan trajes coloridos que simulan tener también brazos, a lo
interno, se sostienen de una estructura metalica para colocarse sobre los hombros de quien los porta.

Hasta finales del siglo XX, los motivos de los gigantes hacian referencia a una pareja de personas dis-
tinguidas. “La giganta” es una sefiora blanca, a veces rubia, usa maquillaje, aunque también puede tener
variaciones. “El gigante” repite la formula, blanco, a veces usa bigote, otras no. Posiblemente ambos per-
sonajes representan una burla o remedo a la autoridad colonial.

Zulay recuerda que la gente “veia pasar a los payasos”, y resalta también la cuestion del tipo de musica
b
que se practicaba, lo cual desde su memoria era “todo un espectadculo” ver danzar a los payasos junto con
la cimarrona.

“Eh... no sé si decirle que... que mejor que las que hay ahora o no, ;verdad?, porque no s¢€. Pero
si yo me acuerdo que antes no andaba la gente con los payasos, entonces eran solo los payasos y
la musica, bailando. Bailaban mucho los payasos, eso era lo atractivo, uno salia al porton a ver
los payasos bailar, porque era que bailaban, no correteaban como ahora, sino que ellos bailaban
y no pegaban. Me acuerdo que papa los traia aqui a mi casa, a esa casa de adobes, en esa casa
de adobes habia un corredor inmenso al frente, entonces habia lo que llamaban bancas, unos
escafios, unas bancas, y ahi los sentaba y les daba café y les daba un chinche (traguito), verdad”
(Gonzalez, 2104, pag. 156).

Sofia también recuerda al baile y destaca un elemento interesante presente igualmente en la memoria
de Miguel, los “cantores”.

“Si, siempre existieron, sabe otra cosa qué existia, hombres que hacian payaso, como esos Ve-
gas de ahi arriba, me acuerdo yo que cantaban unas cosas como: ‘cuando chico panza tocaba la
pianola, todas las viejillas alzaban la cola’, entonces ¢l bailaba y hacia la musica. Esa gente eran
muy amigos de ayudar a esas fiestas de San Pedro (Gonzalez, 2104, pag. 156).

Se destacan personajes clave en el escenario, como el diablo, la calavera, los cuales junto a los gigan-
tes puede que representen parte del imaginario relacionado con los tiempos de la conquista y colonia. El
gigante y la giganta pueden representar a los espafioles, mientras que el diablo y la calavera son representa-
ciones del mal infundado por las creencias catolicas, sin embargo, como en muchas otras manifestaciones
latinoamericanas, terminan siendo inversas a su significado original, pues también simbolizan la broma y
la burla hacia las clases dominantes.

Cuadernos de Antropologia 2015, 25(1), 47-66 / ISNN 2215-356X
http://revistas.ucr.ac.cr/index.php/antropologia


http://revistas.ucr.ac.cr/index.php/antropologia

Produccion social del espacio y procesos rituales... 59

“Maéscaras muy bonitas, si, recuerdo que muy bonitas y el vestido, digamos el diablo, siempre
me acuerdo del diablo que se lo ponia un sefior alto, que ya murid6 €l, era alto, y entonces el
abria los brazos, y al abrir los brazos, el vestido era rojo y al abrir los brazos, se le veia todo
esto debajo de los brazos negro, impactaba mucho, porque eran y eran vestidos largos, no como
ahora que se ponen unos medios puestos, cuando eso eran mascaras muy bien detalladas...”
(Gonzalez M. , 2104, pag. 157).

Para la primera década del siglo XXI, las representaciones de las mascaras amplian su repertorio,
dejando de lado al “sefior y sefiora” coloniales, para dar paso a figuras de la politica local e internacional,
la industria cultural globalizada o influencias de fendmenos como la multiculturalidad. En principio la
motivacion es econdmica. Los trabajos de los mascareros llegan a otros espacios debido a la importan-
cia y atencion que adquieren por la creciente exposicion del arte barvefio. La declaracion del dia de la
mascarada tradicional costarricense mediante Decreto Ejecutivo N. 25724 en 1996 contribuyo a que el
fendmeno de las mascaradas adquiriera relevancia politica y socioecondmica. Posiblemente otros fend-
menos nacionales en la primera década del siglo XXI también influyeron en la diversificacion de las re-
presentaciones en las mascaradas, por ejemplo el periodo de discusion y lucha sobre el Tratado de Libre
Comercio con Estados Unidos.

Asi, el cambio en los motivos incorpora personajes afrodescendientes (usualmente una pareja de adul-
tos vestidos con coloridos trajes), dos expresidentes nacionales (Oscar Arias y Abel Pacheco) y uno nor-
teamericano'¢, figuras de series de television (el chavo por ejemplo) y sujetos locales (algin personaje con
particularidad econdmica, politica, o también algun “loco del pueblo”).

Siguiendo con la descripcion de elementos simbolicos, el siguiente lo constituye “la cimarrona”. Se
refiere al grupo de musicos que acompaia la diana. Estd compuesta de instrumentos de viento (usual-
mente los llamados “bronces”, es decir trompeta, trombon, tuba, saxofon) y percusion (bombo, redoblan-
te, platillos y giiiro). Se conforma entre cuatro y diez personas, con edades variables, en su mayoria son
varones entre los 15 afios hasta incluso adultos mayores a 65 afos. Su estilo musical es principalmente
el denominado “parrandera”.

En Barva'’, estos ensambles musicales y produccion de mascaras han crecido significativamente, ha-
ciendo que su presencia sea esperable no solo en eventos publicos, sino privados como los aniversarios,
matrimonios, graduaciones, etc.

16 No es cualquier presidente de Estados Unidos, se retrata a George Bush hijo, curiosamente en una década donde parte
de la atencion internacional giraba alrededor de las politicas bélicas de ese pais y la “guerra contra el terrorismo” llevada
al Medio Oriente.

17 También se repite en otros cantones de Heredia y Cartago principalmente.
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Formar parte de una cimarrona o una mascarada se ha vuelto un tipo de oficio con notable presencia entre
los y las jovenes en el canton. Para el 2012, solo en San Pedro de Barva podian contratarse hasta cinco distin-
tas, la mayoria de personas menores a 25 afios. Los nombres de las estas son variados tanto en formas como ra-

99 e

zones, por ejemplo “los tibios”, “los primos”, “los colegas”, “pura vida”, “folklorica pedreria”, “los gemelos”.

Marx decia que para entender el capitalismo como modo de produccion habria que reconocer el caracter
fetichista de la mercancia. El valor del trabajo es un jeroglifico social, por medio del cual toman forma las
relaciones entre sujetos en funcion de las posiciones en la estructura y superestructura del sistema (Marx,
1873). Esto implica que el espacio socialmente producido por el capitalismo o por sus influencias debe
permitir identificar como mercancias (es decir valor de cambio a partir de valor de uso) a los elementos
socioculturales que no precisamente se originan en las practicas del mercado, pero que terminan formando
parte de sus logicas.

Las mascaras y la cimarrona, como elementos socioculturales de la diana, tienen sus origenes en espa-
cios-tiempos distintos al relativamente reciente contexto capitalista. De hecho, su presencia se remonta a
los sistemas globales de la Colonia (1502-1821) y la posterior Reptblica (1821-1948). No obstante, en el
actual contexto capitalista, ambas pueden ser vistas como resultados de la conversion del trabajo humano
en valor de cambio, es decir, mercancia.

El origen de las cimarronas se atribuye a las bandas municipales de principios de siglo XX y el nombre
(cimarron) alude a un tipo de animal ruidoso (Cedefio, 2013). En el Diccionario de la Real Academia Espa-
fola, significa “dicho de un animal doméstico que huye al campo y se hace montaraz, se decia del esclavo
que se refugiaba en los montes buscando la libertad”. No deja de ser interesante la relacion entre el signifi-
cado de la palabra y su papel en la diana, pues otra forma como se le conoce es “la espantaperros”. Cuando
y por qué se comenzaron a llamar asi es dificil de ubicar, posiblemente pueda proponerse el contexto de
las comunidades coloniales junto con la actividad ganadera; sin embargo, su uso se encuentra extendido en
Cartago e incluso Guanacaste.

Una opinién comun entre los y las informantes es que la cimarrona que toque en la diana debe ser “pro-
pia” de la comunidad, es decir que sus miembros sean parte de San Pedro. Esta es interesante de describir.
Esta cimarrona nacié como un proyecto de escuela musical y desde hace més de quince afios ha participado
de las festividades religiosas tanto como las procesiones en Semana Santa asi como de las dianas y fiestas
privadas. Esta cimarrona mantiene algunos de sus miembros originales, pero también ha permitido ingresos
de nifios, nifas y jovenes que inician en la musica, ddndose asi cambios generacionales que se perciben
incluso en el repertorio y los ritmos. De los boleros y pasos dobles se pasé a las cumbias, merengues, salsas
y hasta ritmos suramericanos como la samba y la bossa nova.
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A la cimarrona se le debe pagar por hora, por ello se recolecta dinero dias antes. Es comln también en
medio de la diana que se pida dinero adicional para pagar mas tiempo de musica, llegando incluso a tocar
mas de cuatro o cinco horas seguidas.

El siguiente elemento simbolico lo constituye el “compuesto arreglado”. En la diana es tradicional el
consumo de licor de contrabando o licor ilegal, ya sea en una version pura (llamado licor de contrabando)
o mezclado con diversos ingredientes como frutas. La version mezclada tiene varios nombres, entre ellos
“compuesto”, “pedo’e chancho”y “leche de burra”. Dias antes de la actividad, hay gente que se organiza
para producir varios galones de este licor, entonces un encargado se dedica a recolectar dinero para la com-
pra de los ingredientes y €] mismo puede producir la mezcla. Existe una variedad de mezclas que incluso
llegan a ser exclusivos de la persona que los produce. Usualmente el licor lo beben solo adultos, pero no es
dificil que menores de edad accedan a ¢l. “Eso es un compuesto que se hace desde hace afios, nosotros le
echamos leche de coco, eh, soda, un poquito de sirope de coco, también un poco de leche evaporada. Esto
es una tradicion, de hecho en toda diana tiene que haber buena cimarrona y buen trago” (Gonzalez, 2104,
pag. 165).

El altimo elemento por describir se le conoce como “el dedicado”. Durante el recorrido de la diana,
esta debe detenerse en puntos especificos. Los “dedicados” son las personas o familias por las que la diana
deja a la calle como su principal espacio y entra en sus casas. Se trata de grupos familiares que han apoyado
econdomicamente a la celebracion, usualmente se trata de los mencionados “mantenedores”.

Ahi, los miembros del grupo familiar han preparado pan, café e incluso hasta “gallo pinto”'® y sirven a
las personas que participan de la diana, incluyendo a la cimarrona. Esta practica implica dos operaciones in-
teresantes. En primer término, produce una especie de transformacion del espacio privado en publico. La casa
donde la diana se detiene se convierte en parte de la calle, la gente entra, baila, las mascaras corren y no hay
una limitacién visible que impida a alguien ingresar a un lugar que en otros momentos es un lugar privado.

En esto vuelven a ser fundamentales los papeles que juegan las familias mas pudientes de la comunidad,
los mantenedores, pero ademas se debe rescatar el sentido de solidaridad que acompanaba la celebracion de la
fiesta del santo patrono. Es interesante ver como este proceso ritual implica que los pobladores con mayores
recursos econdmicos lleven a cabo “banquetes”, que si bien incluyen un sentido de la solidaridad y conviven-
cia, también permiten que estos reflejen su capacidad econdmica y por tanto sean manifestaciones de poder.

18 Comida tradicional costarricense compuesta de arroz, frijoles y especies, suele servirse como plato del desayuno.
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Zulay narra una curiosa anécdota de la participacion de un mantenedor para la fiesta patronal de la comuni-
dad. Se puede notar definitivamente que la condicion de este implicaba acceso a recursos y capital econdmico.

“Alguien por ahi me cont6é una anécdota que el papa le dijo a ellas, a las muchachas, me
nombraron de mantenedor, ;que prefieren? ;Qué yo haga unas buenas fiestas, con juego pol-
vora y bastante polvora?, porque antes las doce, tenian que ser doce, ;Qué haga unas buenas
fiestas o que les compre estrenos' a ustedes? Porque antes solo se estrenaba, aqui en San Pedro
solo se estrenaba para el dia de San Pedro y para diciembre. El dia de San Pedro era impor-
tantisimo, el que no estrenaba no salia. Se lo estoy contando porque yo lo vivi... Dice que las
muchachas le dijeron al papa: “ah no, nosotras no nos interesa la funcion de San Pedro, nos
interesa estrenar”...entonces no sé si el sefior lo estaba diciendo en serio o seria una broma,
pero que ellas dijeron jno, a nosotras nos interesa estrenar, usté sabra que hace!...” (Gonzalez
M., 2104, pag. 169).

Fase posliminal

La diana inicia en el parque y retorna a €l, los recorridos pueden ser variables, pero el inicio y el fin
son en el centro de la comunidad, es decir, el parque y la iglesia. Al llegar ahi, la cimarrona toca aproxi-
madamente una hora mas hasta que dé¢ inicio la misa a las diez de la mafiana (Figura 2). Los musicos se
marchan, las mascaras se guardan y la gente parte a sus casas. Los espacios que abarco la diana regresan a
sus patrones y axiomas cotidianos y el calendario continia su marcha hasta que las explosiones en el cielo
anuncien la nueva celebracion.

La fase posliminal, tedricamente apunta a ese retorno de los sujetos a la estructura. Para el caso de un
ritual de inversion de estatus, este regreso al sistema no implica una nueva posicion (como se esperaria de
un rito de paso). Aun asi, el proceso ha permitido, una vez mas, “dar vuelta” al ciclo de acciones que com-
ponen la construccion social del llamarse “pedrefio” o “pedrefia”.

En las dianas recientes (2007-2013), la misa realizada después de la diana no manifiesta diferencias
significativas con las realizadas en otros dias. No obstante, para la segunda mitad del siglo XX, en los
relatos de Miguel y Sofia sobresale la llamada “misa de revestidos”. ... Habia personas que se llamaban
mantenedores, y esos ocho dias de fiesta, Leonora Ulate y Emilio Solis se hacian cargo de traer los padres,

de traer los arzobispos, de traer todo lo que se necesitaba” (Gonzalez, 2104, pag. 171).

19 Vestir ropa nueva en dias festivos.
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Figura 2: Diana San Pedro de Barva, 2009 (tomado de: Gonzalez [2014]).

“Este sefior, don Andrés, era el encargado de la misa de revestidos, eran como cinco padres, cinco o seis
padres y venia muchisima gente y ahi donde esta la pulperia de Lelel, eso era una casa grande del tiempo
de antes y ahi empezaban desde quince dias antes a cocinar el arracache, hacer pan casero, yo iba, porque
el papa de Lelel, era tio mio. La misa era a las 9, terminaba a las once y todos los padres subian y era un
almuerzo... todo eso lo ponia el finado Andrés Ulate” (Gonzalez, 2104, pag. 171).
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Desde una perspectiva materialista, en esta “misa de revestidos” se evidencia una fuerte relacion entre
los grupos religiosos del momento y los esfuerzos de los mayordomos y mantenedores? por mostrarse y ser
reconocidos como econdmicamente capaces de “poner” lo necesario para actividades de la comunidad. Se
puede inferir por tanto que el retorno a la estructura (fase posliminal) funcion6 también a manera de esce-
nario para el encuentro de clases socioecondémicas, religiosas y politicas, ademas de mecanismo de ingreso
a los habitantes migrantes.

Reflexion: La produccion social de espacios desde la diana

Si la nocidn colectiva e individual de la categoria “espacio” se entiende como resultado (producto)
de procesos sociales llevados a cabo por sujetos especificos en sitios y tiempos particulares del calenda-
rio cultural, se puede intentar una descripcion de los atributos de un lapso “m” cualquiera de dicho ciclo,
en términos de: a) practicas espaciales, b) espacios de representacion y c¢) representacion de los espacios
(Lefebvre, 1991). El resultado podria verse como las caracteristicas del “espacio cotidiano”. En la misma
linea, también se podria realizar una descripcion de los atributos del espacio de la diana en el lapso “D”
con las mismas variables “lefevbrianas”, ademas de incluir los elementos simbolicos presentes en las fases
rituales del proceso de inversion de estatus (Turner, 1988). Es posible también sumar al andlisis el conjunto
de atributos del lapso posterior a la diana D+t.

Los procesos que generan los atributos para ambos momentos del calendario social revelan las con-
vergencias y divergencias entre el “espacio cotidiano” n y el “espacio ritual” D. No se puede afirmar que
n es completamente igual o diferente a D, pues son fendmenos multifactoriales y dindmicos. Pero su com-
paracion permite evidenciar las formas del espacio socialmente producido en ambos escenarios. El asunto
radica en ver acciones elementales que diferencian los procesos, no en su mecanismo, sino en el resultado
sobre la experiencia individual y colectiva de los sujetos que participan. Estas pueden ubicarse en los planos
relacional, historico e identitario (Auge, 2000).

Entonces, desde el argumento anterior, los atributos del espacio ritual D implican para el sujeto y el
colectivo una serie de experiencias simbolicas significativamente diferentes a los atributos del espacio
cotidiano n. Incluso el sistema social no cambia radicalmente posterior al espacio ritual D+¢ (pues como
ya se ha mencionado, no es un rito de paso, sino un rito ciclico de inversion de estatus). ;Como lo realiza
entonces la diana? Parte de la respuesta puede hallarse concentra en las practicas y representaciones limi-

20 Mayordomos y mantenedores se le conocia a los miembros que apoyaban la organizacion de actividades relacionadas con
las cofradias de la colonia, el uso de los términos permanece atn a finales del siglo XX en la comunidad de San Pedro de Barva
(Gonzalez, 2014).
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nales presentes en el proceso ritual. La liminalidad presente en la diana participa en conservar activos los
discursos locales sobre la: a) identidad “pedrefia”, b) las fronteras fisicas y simbdlicas y ¢) la estructura de
relaciones sociales. La diana contribuye a mantener viva en la experiencia de los sujetos la nocion de San
Pedro como “lugar”.

Las dianas del siglo XXI han incorporado a la ldgica de sus recorridos a aquellas areas urbanizadas
con proyectos de vivienda para clases socioeconomicas media-baja (“urbanizacion” Vistas del Bosque
por ejemplo). Estas zonas se componen de habitantes, en su mayoria personas provenientes de cantones
cercanos (Heredia, San Rafael, San Pablo, etc.) quienes al llegar a la comunidad, se integran a los sistemas
locales publicos de educacion, salud, seguridad, posiblemente por las ventajas materiales que implica. Al
pasar la diana por estas “nuevas calles”, logra una especie de incorporacion al tejido identitario local que el
espacio fisico materializa. Por el contrario, esto no ha sucedido con los proyectos urbanisticos con mayor
valor del bien inmueble (“residencial” Dona Elena), con caracteristicas socialmente relacionales contrarias
de los otros recién llegados. Por lo general estas familias acceden a sistemas “espacialmente” localizados
en otros contextos. Se les conoce popularmente como “residenciales dormitorio” y se refiere al fendmeno
de espacios urbanizados donde los sistemas de relaciones sociales (trabajo, educacion, politica, salud, etc.)
se localizan en otros lugares y su residencia se limita practicamente a las actividades de descanso, suefo,
es decir el final del dia. La mayor parte de la red social esta “fuera” de los tejidos locales y las relaciones
de vecindad son minimas o nulas. Esto hace de la diana un ritual de la comunidad que sirve de mecanismo
discriminatorio para la integracion identitaria de nuevos sujetos sociales.

Por tanto, se observa que esta practica no solamente refleja la estructura social de la comunidad y su
entorno, sino ademas logra la adaptacion a una parte del crecimiento poblacional que influencia la dindmi-
ca territorial, que a su vez es resultado de la incorporacidon de los nuevos sujetos a los sistemas locales de
relaciones sociales (poblacion de las recientes urbanizaciones).

La mirada hacia el papel del enmascaramiento en el proceso ritual permite una inferencia tedrica parti-
cularmente pertinente a la comprension del espacio como constructo cultural. Turner afirma que en la inver-
sion de estatus, la mascara provee un anonimato que permite agresion y no humillacion (Turner, 1988). Esta
condicion anonima, de personalidad suspendida, se lleva a cabo en un espacio, que si bien es cierto muestra
atributos liminales, sus componentes simbolicos son tomados de los roles y estatus de los sistemas locales
y globales. El parque, las calles y las casas de los dedicados se convierten en espacios de representacion
reflejo de la estructura social, pero con un sentido inverso. Las mascaras del gigante o el diablo, el recorrido
de la diana (vista como un refrescamiento de la nocion de centro y frontera del espacio al cual se adscribe
la identidad) les permite a los sujetos cotidianos, miembros de la comunidad, tomar la representacion de un
rol o estatus superior con licencia de un acto de agresion hacia los demas miembros, que aceptan el mismo
como parte de las dindmicas del proceso ritual.
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En resumen, la diana implica entonces un espacio de representacion, donde los personajes o elementos
simbolicos son tomados de la estructura social cotidiana: roles, estatus, esquemas de las jerarquias socioe-
condmicas. Este espacio tiene atributos liminales, es decir se suspenden las normas y axiomas normales de
la cultura que los produce. El parque, las calles, en general el territorio de la comunidad es tomado por sus
miembros en una serie de prdcticas espaciales que son distintas en el calendario general, pero que en esa
fecha adquieren posibilidad, a través del proceso ritual de inversion. Mediante el enmascaramiento, estos
personajes pueden ser representados por personas miembros de la comunidad, pero que gracias a la eficacia
de la mascara, obtienen un anonimato que les permite dos acciones: bailar y pegarle a la gente. El distrito
se transforma en un gran escenario que convoca a personajes del pasado colonial, con la industria cultural
globalizada (medios de comunicacion) y la politica nacional e internacional.
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