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Abordar el tema de la religiéon como practica colectiva de un
grupo, con todas las consecuencias a nivel social e ideoldgico que
ello conlleva, es siempre dificultoso. Més aln resulta si lo hacemos
en un marco como el urbano, medio con caracteristicas propias de
asentamiento humano y de interaccién social que, por su propia
naturaleza, tiende a una complejizacién de los modelos.

A la hora de plantear un acercamiento al tema de la religion
como fenémeno de identidad dentro de un grupo, partimos de la
presencia de determinados diacriticos, entendidos éstos como
identificadores sociales y definidores de la identidad, a través de
los cuales se permite la elaboracion de la singularidad cultural.
Esta singularidad creada desde los diacriticos permite la semejan-
za entre los actores, que a su vez participan dentro del marco
pautado por ellos (Fernindez-Martorell. 1988:13-14. Cf. Barth,
1976). Es decir, que es a través de los diacriticos, instrumentos

* Ponencia presentada en el V Congreso Latinoamericano de religion y
etnicidad, México, D.F., 1994,
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identificadores, desde donde el grupo puede construir y reivindicar
su propia especificidad como tal.

Desde esta perspectiva, la religién se constituye en uno de
estos rasgos identificadores, la expresi6n de la cual conlleva
aspectos que van mas alli de los puramente espirituales o
especificamente religiosos; aspectos que nos llevan a la utilizacién
de ésta no solamente como expresion de una determinada fe, sino
también como instrumento de realizacién y de autoafirmacién
étnica.

Pretendemos ofrecer aqui una visién cercana al fenémeno
religioso como factor étnico en lo que a la diaspora vasca se
refiere, tanto en las comunidades americanas como en el caso mas
especifico de la inmigracién de origen vasco en la ciudad de
Barcelona, en Espafa.

La religién como concepto antropolégico. Algunas
consideraciones.

El estudio de la religion desde un punto de vista social ha sido
frecuentamente algo delicado y sujeto a numerosas presiones de
diversa indole: ideolégicas, politicas, académicas...Desde una
perspectiva antropolégica, sin embargo, y a pesar de que estas
presiones no le han sido ajenas, diversas cuestiones que "cuando se
planteaban dentro del contexto de la cultura occidental provoca-
ban una resistencia social extremada y una gran confusién perso-
nal, podian tratarse libremente cuando se planteaban con respecto
a alguna poblacién exética antigua o lejana, supuestamente primi-
tiva" (Geertz. 1974:220). De este modo, situando el objeto de
estudio en tales sociedades, las preocupaciones religiosas y mora-
les quedaban en un plano distinto, fuera del campo de accién de la
moralidad "activa". Asi, desde la antropologia pudieron estudiarse
temas especialmente delicados: el politeismo, la curacién por
medio de la fe, los espirftus, e incluso la bisqueda de problemas
tales como los complejos de Edipo y Electra en los mitos exéticos
—Malinowski fue un ejemplo de ello en las islas Trobiand—,
mientras que reductos como la Biblia, por citar uno, quedaban a
salvo de cualquier consideracién poco ortodoxa. Asi, "La aplica-
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cién del método comparativo —esencia del pensamiento
antropolégico— a la religion, permitié abordar las dimensiones
espirituales de la vida humana con actitud resueltamente cientifi-
ca" (Geertz., Ibid). .

Hoy dia, cuando el sujeto de estudio antropol6gico esta
retrocediendo hacia la propia sociedad del antropélogo, y éste
comienza a plantearse el alter como un individuo tan cercano a él
que puede confundirse consigo mismo; al ego como parte del alter,
y al alter como integrante del ego, el problema de la religion, por
el mismo sistema, y desde ¢! punto de vista de la antropologia, ha
adquirido nuevas pautas y posibilidades.

Existe, como sefnala Geertz (1989:89), la idea de que la
religion "Armoniza las acciones humanas con un gran orden
césmico, y proyecta imagenes de orden césmico al plano de
experiencia humana, pero {...) no tenemos idea de cémo en
términos empiricos se realiza este particular milagro”. Y asi es, ya
que esta "armonizacién" se mantiene en un plano dificil de
investigar.

Existen, asimismo, definiciones de religion que intentan con-
cretar un marco definido, como la que la considera como dos vias,
subjetiva y objetiva, de subordinacién a un ser supetrior:

Una relacién de dependencia del hombre respec-
to a un ser superior que se manifiesta, por una parte, en
un sentimiento de dependencia, y por otra, en el culto
que le tributa, privada o plblicamente. Hay dos aspec-
tos, por tanto, en el hecho religioso: el subjetivo —la
consciencia que tiene el hombre respecto a la depen-
dencia de un ser trascendente, que le lleva a tributar a
éste un culto— y el objetivo —el conjunio de relaciones
entre Dios y los hombres que se concretan en las
creencias, leyes y ritos con los cuales se expresa esta
subordinacién” (Blasi. 1970:3).

Sin embargo, y a pesar de la constatacién de ambos aspectos,
subjetivo y objetivo, contintda faltdindonos un marce teérico-anali-
tico lo suficientemente operativo como para articular dentro de él
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con un resultado positivo esta "armonizacion” sefialada anterior-
mente entre lo cé6smico y lo humano en un nivel pensable.

Una aportacién interesante en este campo es la realizada por
Claude Lévi-Strauss (1969-1986), que introdujo en el estudio de las
religiones un nuevo planteamiento al considerar los sistemas
simbélicos como modelos conceptuales de |a realidad. "Las image-
nes mentales s6lo representan los principios de la creencia religio-
sa, pero estos principios existen en el mundo externo, son realidad"
(Bux6. 1989:10). Desde esta perspectiva, la interpretacion de las
religiones cabe hacerse como "Sistemas de ideas relativos a la
forma y esencia de la realidad (...) en armonizacién de ésta con lo
simbélico”, de modo que sea posible descubrir la integracion de las
formas metafisicas y morales (Geertz. 1974:226-227), dadas a
través de los simbolos culturales colectivos y las representaciones
mentales individuales que [lamamos religién (Buxé. op.cit.: 7-8).

De este modo, "los seres humanos no simplemente implican
comportamientos aprendidos, sino que son agentes activos constru-
yendo su propia realidad en el sentido de que no comparten la
totalidad de significados, sino que participan segin su experiencia
social" (Ibid.:8), y creando imaginativamente un modelo de reali-
dad religiosa segn sus propios intereses.

Asf, y desde aqui, estariamos parcialmente de acuerdo con
Geertz (1989) en que es necesario un analisis teérico de los actos
simbélicos religiosos como sistemas de significaciones?, y seguida-
mente relacionar éstos correlativamente con los procesos psicolé-
gicos, cognitivos y sociales dentro de la cultura de la cual forman
parte y en integracién como sistema abierto, con los demas
aspectos de ésta.

LA RELIGION COMO DIACRITICO. EL CASO VASCO

"La religion catélica puede decirse, sin miedo a
cometer error, que en la fuerza coercitiva mas conside-
rable de cuantas informa a [a sociedad vasca actual y

"En este sentido, Sperber expone que los simbolos no significan, sino que
deben ser, a su vez, reinterpretados (cf.Sperber, 1988).
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a la que ha movido desde fechas bastante remotas en
momentos decisivos" (Caro Baroja. 1975:272).

Como nos muestra la afirmacién de Caro Baroja, no cabe
duda de que el factor religioso ha tenido —y tiene ain en la
actualidad— una importancia primordial en el ambito vasco. En lo
que respecta a la emigracion vasca, la religién se ha constituido
también en un elemento no solamente cohesionador, sino también
identificador del grupo.

Un ejemplo de ello podemos encontrarlo en los festivales
vascos que se celebran en Estados Unidos. El 6 y 7 de Junio de 1959
se celebré en Sparks, Nevada (un barrio de Reno), lo que sus
organizadores dieron en llamar el "Festival Vasco del Oeste".
Estuvieron presentes entre 5.000 y 6.000 personas que llegaron de
distintos lugares del Oeste Americano, contribuyendo al hasta
entonces mayor "acontecimiento" vasco acaecido en Estados Uni-
dos. Después de este primer intento, los festivales vascos se han
convertido en una celebracién anual en varias comunidades de
California, ldaho y Nevada, a la vez que en un escaparate de la
"construccion étnica" vasca. A través de ellos, los vascos han
surgido como uno de los grupos étnicos mas visibles de la region
{cf. Fernandez de Larrinoa, 1994. Douglass, 1990).

El primer festival vasco, celebrado en Reno en 1959, se inicié
con una misa vasca en la Catedral de Santo Tomas de Aquino,
celebrada por el padre José Pefia. Poco después, ésta primera misa
fue seguida por otra en memoria del que fuera senador de Estados
Unidos, Patrick A. McCarran, en el cementerio Mountain View de
Reno.

Podemos ver a través de estos actos como las misas oficiadas
en euskara se convierten, de esta manera, en un elemento mas de
identificacion étnica para las comunidades vascas residentes en
América. Tanto en el Norte como en el Sur del continente, el factor
religioso se conjuga con el linglistico para crear —recrear— una
expresion concreta de la etnicidad.

La religion, entendida como fenémeno "étnico" forma parte
de la relacién, de la construccion de la vida en comin del grupo
vasco-americano:
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"En San Francisco, para el bautizo de la pequefa
de mi hermano, estaba también el capellén vasco, el
cura de ltxassou. Estibamos muy contentos. Cuando
veias a algln Vassco, no sé lo que era para nosotros,
todo el mundo hablaba vasco, estabas muy dispuesto a
ayudarlos, a cualquier cosa" (Mathy, 1994).

De la misma manera, y como sefiala Douglass (1994), "en
North Queensland, Australia, los propietarios italianos del
Trebonne Hotel, cerca de Ingham, construyeron un frontén, o
cancha de pelota a mano, como gesto de gratitud a su clientela
espafiola. La cancha fue bendecida, ante una gran mukitud, por el
Reverendo Tom Ormazabal, un cura vasco".

A menudo, los Amerikanuak?, aislados en el seno de la
poblacién autéctona, se encontraban ‘con motive de la misa
dominical o de alguna fiesta organizada por alguna familia de la
comunidad. La practica religiosa se convierte, de este modo, en
elemento de interaccién social interna del grupo, a la vez que en
un identificador social y cultural.

A pesar de todo lo expuesto, y aunque el nivel de creencia
religiosa es posible que se haya mantenido en situacién semejante
a la de tiempo atras, la participacién en el culto se ha vuelto,
cuando menos, mas distanciada o relajada. Mas alla de lo que,
indudablemente, represente el factor religioso para el pueblo vasco
como globalidad, este colectivo tampoco ha escapado a esta
ténica general.

En las dltimas décadas, la practica religiosa como tal ha
descendido notablemente entre la poblacién vascoamericana.
Mathy (1994) sefiala c6mo en este sentido los "americanos” retor-
nados a su lugar de origen "sienten durante largo tiempo nostalgia
de otro universo social, libre de las coacciones del conocimiento
mutuo, y comparten con los otros que han refrescado el recuerdo
de un destino original, exhibiendo durante algtn tiempo los signos
distintivos de la pertenencia a un mundo diferente: singularidad

* Los Americanos, en lengua vasca.
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vestimentaria (uso del blue jean y el cinturén) o cultural (conoci-
miento del inglés, abandono de la préctica religiosa, o expresion
de opiniones politicas no conformistas), lo que no siempre facilita
las relaciones con aquellos que no han abandonado nunca el
pais®".

EL CASO DE LA INMIGRACION VASCA EN BARCELONA,
ESPANA.

El marco espacial.

Entre dos céntricas calles barcelonesas se encuentra la
parroquia de la Inmaculada Concepcién. Se trata de una parroquia
urbana, como tantas otras; bastante concurrida, debido a su
situacién céntrica y bien comunicada, y con muy frecuentes
celebraciones religiosas catélicas en su recinto.

Aparentemente, nada diferencia a esta iglesia de cualquier
otra del mismo estilo que pueda encontrarse en la ciudad; excepto
una cosa: todos los sdbados, a las siete de la tarde, y por espacio
de una hora, se ofician en una pequefa capilla adyacente, desde
hace mas de veinte ahos, las Gnicas misas en euskara a las que
puede asistirse en la ciudad de Barcelona.

"Ya hace méas de quince afios... o més, mas. Mas
de veinte afos hace que se dan aqui las misas en
euskera. Si que hace mas, porque antes habfa otro
parroco, y llevaba también muchos afios".

Estas palabras las expresa el sacerdote que cada semana
oficia estas misas: un guipuzcoano que lleva ya varios afios de
residencia en Barcelona. Y vascos son los que concurren a las

3 La cita se refiere a poblacion vascofrancesa de origen rural emigrada a
- Estados Unidos y que retorna a su lugar de origen tras varios afios en la
emigracion. La cursiva es nuestra,
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misas, con algunas excepciones, como pueden ser las de los
cényuges, hijos, amigos o familiares de los presentes, aunque
indudablemente relacionados con el grupo que nos ocupa.

El nimero de asistentes es, a pesar de todo, reducido, y
normalmente no suele superar el limite de las sesenta personas
como cifra extrema®. Tenemos constancia, sin embargo, de que
varios miembros del colectivo estudiado acuden mas o menos
periédicamente —un promedio de una vez por semana— a oficios
religiosos en otros centros de culto, y de que una parte de ellos
concurria tiempo atras a las misas en euskara, bien en esa misma
capilla, bien en otra préxima donde se realizaban originalmente.
La comodidad de disponer de iglesias o parroquias cercanas al
lugar de residencia ha prevalecido en muchos de los Casos,
dejandose asi de asistir a fos oficios en lengua vasca.

“Generalmente no suele pasar de unas cincuenta,
sesenta o sesenta y cinco personas, y eso en los dfas en
que no hay partido (de fiitbol), porque cuando juega la
"Real o el "Athletic® fallan muchisimos; especialmente
los hombres. Es natural®.

Marco temporal.

A pesar de todo, hace no demasiados afios, durante el
régimen politico anterior —en su segunda mitad—, ia asistencia a
los actos tenia un caracter més politico y reinvindicativo en contra
de la dictadura. Como consecuencia, la concurrencia a las misas
era mucho mas importante, estimada en varios cientos de personas,
realizandose al finalizar los oficios las reuniones en las cuales las
disertaciones politicas eran predominantes. Hoy en dia estos temas
se han separado de la religién en estas manifestaciones cotidianas,
distanciando ambos sus marcos de accién hacia dmbitos mas

*El ndmero total de vascos residentes en la ciudad se sitda alrededor de las
8.000 personas, segin el Gltimo padrén municipal de 1986.

* La Real Sociedad de San Sebastian y el Athlétic club de Bilbao, los dos
equipos de fatbol vascos que juegan en la primera division espafiola.
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especificos; tal y como lo aqui expuesto demuestra, esto ha influido
en el nimero de asistentes.

"Yo me acuerdo hace unos afios, cuando todavia
estaba Franco, que se juntaban en las misas varios
cientos de personas: pero entonces no era sélo la misa.
Después cuando acababan se hacfan las reuniones y se
hablaba de politica. {...) Entonces habfa algo por lo que
luchar y la gente se unia mas; ahora ya es diferente.
Ademas, con lo de las rupturas de los partidos®, y con los
mas radicales’, y eso, ya no es como antes, y cada uno
va por su lado".

{Varén. Guipuzcoano, 44 afios).

Hoy en dia, los Ginicos asistentes son aquellos que realmente
se interesan por el desarrollo de estas misas en si mismas, en tanto
que pueden ser consideradas como un fenémeno de religion
"étnica", oficiadas en la lengua y a la manera vascas.

A pesar de ello, cuando se da algin acontecimiento relevante
dentro del ambito grupal, como puede ser, por ejemplo —y
especialmente—, un funeral, el ndmero de personas que llena la
capilla vuelve a aumentar, aunque sin llegar nunca a superar el
listén, al cual ya nos hemos referido, de algunos afios atras. De esta
manera, podemos concluir que la mayor parte de los antiguos
asistentes a estos actos consideraba en ellos una exclusividad
—algo que en ningun otro lugar podian encontrar— mayor que la
hallada en la actualidad. Asi, aunque el factor religioso continte
estando presente, ha sido en parte distanciado del marco de las
relaciones intraétnicas.

¢ Se refiere aqui el informante a la escisién entre el Partido Nacionalista
Vasco, EAJ-PNV, que actualmente preside al gobierno auténomo de Euskadi
en coalicién con el Partido Socialista de Euskadi, PSE-PSOE, bajo el
mandato del lehendakari —presidente— Ardanza, y Eusko Alkartasuna, EA,
partido nacionalista escindido del PNV y liderado por el eurodiputado y
primer lehendakari vasco de la democracia, Karlos Garaikoetxea.

7 Se refiere a aquellos que apoyan la violencia de la banda terrorista ETA.
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Como expresa Joan Frigolé (1979:5), "En el caso de la
identidad étnica, el paso del tiempo es equivalente a un cambio de
contexto o, dicho de otra manera, la dimensién temporal es
relevante en la medida en que ha hecho variar o ha modificado el
contexto".

El tiempo, al igual que el espacio, es un factor de primordial
importancia a la hora de la generacién de los limites intergrupales;
y ambos, en conjunto, proporcionan al colectivo las pautas para la
diferenciacién cultural. Consecuencia de ella sera una determina-
da practica social del grupo étnico. Este "(...) Tiene establecidas
una y otra concepcién de tiempo y espacio de forma claramente
prioritaria. Ello no invalida que tenga a su vez (...) modelos que no
se cifan exclusivamente a uno de estos basicos. Seran precisa-
mente dichos modelos distorsionadores, expresados por niveles o
grupos de personas, los que permitan la variacién o digresion a
partir de la practica social" (Ferndndez-Martorell. 1984:88).

El euskara. Diacritico étnico y social.

Si alguna caracteristica especifica convierte en especiales
de alguna manera a estos oficios religiosos celebrados en la
pequeiia capilla de la parroquia de la Concepcién es precisamente
el idioma en que son oficiados: el euskara.

Toda la misa, desde los ritos iniciales hasta los cantos de
despedida, pasando por la lectura de los textos evangélicos, se
realiza en lengua vasca. 5in embargo, existe una excepcién en
esta uniformidad lingtifstica: el sermén.

Una vez concluida la lectura de las Santas Escrituras, el
sacerdote baja del estrado donde se encuentra el altar, y se sitda
en el mismo nivel que los oyentes, entre las dos primeras filas. Es
entonces cuando comienza el sermén, relacionado, sobre todo,
con las lecturas de las Sagradas Escrituras realizadas momentos
antes. Y algo que ocurre en ese momento no deja de sorprender al
oyente no habituado a la asistencia a estos oficios: el idioma
utilizado, que hasta el momento habia sido invariablemente el
euskara, se convierte en castellano durante todo el sermon, para
pasar de nuevo a ser euskara durante el resto de la misa. ;Cual es
el motivo de este cambio idiomatico?
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Interrogado sobre esta cuestién, el sacerdote oficiante nos
decfa:

"No, lo que ocurre es que no todos los que vienen
entienden bien el euskera; a mas de uno le cuestay a
mi lo que me interesa es que el sermén les llegue a
todos, que lo comprendan y que reflexionen. Y ademas,
para hacer el sermén en euskera hay que tener un
dominio de la lengua muy grande, y a mi también me
cuesta mas pensarlo y decirlo de ese modo, porque el
nivel que hablamos todos es mas bien coloquial, fami-
liar, y decir un sermén en euskera es muy dificil".

Estas palabras del sacerdote que oficia las misas nos resultan
ciertamente reveladoras. No todo el mundo, como hemos podido
comprobar y confirmar durante los ahos de nuestro trabajo de
campo, entiende bien el euskara, y por eso el sermén se realiza en
castellano. Sin embargo, el resto de la misa si se habla en lengua
vasca; y esto no deja de suponer un cierto contrasentido con lo
afirmado anteriormente. Si los asistentes —tenemos constancia de
que parte de ellos— no acaban de entender bien el euskara
;Porqué asisten a unos oficios en euskara?

No podemos dejar de pensar que, si un grupo de personas se
retine y se deciden a organizar una misa en una determinada
lengua, ha de ser por alguna razén especial —que se sientan mas
cémodos en esa lengua que en otra, por ejemplo—. Este no es el
caso, sin embargo —al menos no de manera evidente— del grupo
asistente a las misas vascas.

Ciertamente, el motivo va mas alla de lo expuesto. Observan-
do el idioma como identificador sociocultural, éste se constituye en
una via de identificacién colectiva del grupo, y en el caso del
euskara, como una via de identificacién de excepcional importan-
cia.

Al abordar el diacritico idiomatico hemos de destacar ciertas
peculiaridades que presenta el grupo estudiado. Y es que, ya que
cuando los inmigrantes vascos llegan a Barcelona, lo hacen
generalmente —aunque no todos, como hemos podido compro-
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bar— como bilingiies. A pesar de ello, la singularidad mencioada
no consiste tan s6lo en este tandem idiomético que los inmigrantes
aportan a la sociedad receptora —euskara y ~astellano— sino en
que ésta es también una sociedad bilingtie; y es aqui donde entra
en juego un tercer factor: la lengua catalana, de gran importancia
en tanto, en cuanto es utilizada en las relaciones sociales de los
miembros del grupo, al igual que el castellano y el euskara, aunque
en distintos niveles.

Si observamos los porcentajes de conocimiento del idioma
vasco entre los miembros del grupo estudiado, veremos que
alrededor de un 45% habla esta lengua y un 37% afirma entender-
la, mientras que el 18% restante la desconoce totalmente. Si
comparamos estos datos con los de otros grupos bilingties en la
emigracién —como pueden ser los catalanes o los gallegos, en el
caso espafiol— no nos cabe duda de que el conocimiento del
euskara es bajo. Sin embargo, mas aln nos lo parecera si repara-
mos en el nimero de personas que tienen esta lengua como
familiar: tan sé6lo el 29% lo habla en sus hogares, mientras que un
63% utiliza el castellano y un 10% el catalan. Como podemos ver,
la ventaja del castellano es destacable como lengua mas hablada
en familia entre los vascos residentes en Barcelona (Cf. Medina,
1991).

Segin una encuesta sobre el conocimiento del euskara entre
la juventud en el Pais Vasco®, en 1986 los que desconocian
completamente este idioma eran un 66% en Araba (Alava), el
53.1% en Bizkaia (Vizcaya) y et 31.6% en Gipuzkoa (Guiptzcoa).
En 1990 son el 53.6% en Araba, el 43% en Bizkaia y el 17.9% en
Gipuzkoa (Azurmendi, 1990:462). El proceso de euskaldunizacion
ha actuado efectivamente en toda la comunidad auténoma y ha
mejorado sensiblemente el nivel de conocimiento del euskara de Ia
poblacién vasca. Sin embargo, un 84.8% de la juventud vasca
encuestada afirmaba, en 1990, hablar mas correctamente el caste-
llano, mientras que tan sélo un 5% afirmaba lo mismo para el

¥ Jovenes vascos 1990. tusko Jaurlaritza. Gasteiz, 1990. Pp. 449-509.
Jovenes entre 15 y 29 afios de las tres provincias de la comunidad autdonoma
vasca.
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euskara; un 85% declara utilizar mas el castellano para pensar,
contra un 7.3% que afirma hacerlo en euskara. Si separamos de
este porcentaje a los inmigrantes y a los hijos de éstos, las cifras
resultantes nos dicen que, entre la poblacién nativa, de origen
vasco, un 72% utiliza mas el castellano para pensar, y un 12.6%
afirma hacerlo en euskara y castellano por igual, mientras que un
14.5% lo hace en euskara (Azurmendi. Ob.Cit.:464).

Sin mayor pretension que la de tomar los datos ofrecidos con
referencia a este segmento de la poblacién vasca —que a través de
la escolarizacién, es uno de los que en mayor medida ha partici-
pado en el proceso de euskaldunizacién o nuevo impulso del
euskara entre la poblacién del Pais Vasco— mas que a nivel
orientativo, y en comparacién con la poblacién vasca residente
fuera de euskadi, donde mucho mas dificilmente se ofrece la
posibilidad de poder aprender o perfeccionar el euskara, no es de
extrafiar que el conocimiento de esta lengua se dé muchas veces
escasamente entre la poblacién emigrante, y, muy especialmente,
entre la segunda generacion, que frecuentemente ha nacido y/o ha
sido socializada en los lugares de residencia.

Hemos dicho también que alrededor de un 10% de los
residentes vascos utiliza el catalan como registro predominante en
sus relaciones en el ambito doméstico. A nivel general, podemos
advertir que mas de un 44% del colectivo habla este idioma sin
ningan tipo de dificultad, y un 48% lo entiende sin problemas; tan
s6lo un 7.4% afirma desconocerlo totalmente®. En el caso de que,
hipotéticamente, realizadsemos una comparacién entre los idiomas
catalan y euskara dentro del colectivo de residentes vascos en
Barcelona —dejando a un lado las caracterfsticas, origen o dificul-
tades en el aprendizaje inherentes a cada uno de ellos— ambos
obtendrian un porcentaje semejante en cuanto a hablantes, aunque

* El desconocimiento o no de la lengua catalana no es siempre directamente
proporcional al tiempo de residencia en Cataluia. Se dan casos de
individuos con mas de veinte afios en esta comunidad autondma que
entienden "muy poco” o "mas bien mal"; asi como otros que con menos de
un afios de residencia, lo entienden sin problema alguno.
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en lo que se refiere a la comprensién, el euskara se veria
aventajado por el catalén, y ambos superados por el castellano.

Parace existir un cierto consenso entre los diversos autores
en considerar al euskara como "El primer principio de identidad
referido al vasco y a lo vasco" (Caro Baroja, 1986:26). Seg(in este
mismo autor, "Desde dentro, nos encontramos con que el
vascohablante hace una distincién radical entre el idioma propio
—euskara— y el ajeno —erdera—; entre el que habla su lengua
—euskaldun— y todos los demas. El que habla otro idioma es
erdeldun, algo asi como el barbaro para el griego" (Ibid, 27). De
igual manera, segin Douglas & Bilbao (1986:35) "Los vascos se
denominan a si mismos euskaldunak. Este término significa literal-
mente hablantes del euskara o lengua vasca. Tal identidad nos
indica que el maximo exponente de su identidad cultural es la
lengua".

Segun Apaolaza (19920:45) "Se puede afirmar que el euskara
es percibido por todos los habitantes de Euskal-Herria, de los
distintos pueblos que lo rodean espacialmente y de aquellos con los
que mantiene relaciones ocasionales o periédicas, como la carac-
teristica propia y diferenciadora mas fundamental de su etnicidad".

Para preservar su continuidad, una etnia desarrolla y se
aferra a aquello que mas la puede diferenciar de las otras,
explotandolo (Barth. 1976. Aranzadi. 1981). En el caso vasco,
como ya hemos dicho anteriormente, el idioma resulta un rasgo
distintivo de excepcién; y por eso es utilizado étnicamente, a pesar
de todo. La religion como diacritico se interconecta asi con el
también diacritico lingiistico, ambos como vias, instrumentos, de
la identificacién étnica.
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