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Y se volvia contemplando la mafiana maravillosa, regocijada,
infantil. Rebrotaban las tierras y los &rboles como en su primer
principio; y los montes remotos eran de una tonalidad dulce, de
carne himeda, recién modelada. Y dentro de esta vida palpitante,
briosa, sentia Josef su caducidad. jYa se pensaba cansadamente en
la vejez de los tiempos; se habia llegado a la plenitud de las profe-
cias, y todo empezaba siempre en torno del hombre!...

Gabriel Mir6, Figuras dela Pasiéon dd Sefior






PRESENTACION

Semana Santa, patrimonio y turismo, tres conceptos que, en los ultimos afios, se
han entrecruzado. En un pasado, no tan lejano, no existia relacion entre ellos; ahora si
y, dificilmente, dejara de existir en el proximo futuro. Aunque la pandemia de la Covid-
19 haya modificado nuestra percepcion mas inmediata de los hechos, no es probable
que altere la realidad de fondo.

1. VAYAMOS AL PASADO

Si nos fijamos en el pasado nos encontramos con que nacen una serie de activida-
des que van maés alla de las celebraciones estrictamente litirgicas de la Semana Santa.
Son actividades creadas y promovidas por individuos concretos, creyentes, que, en vir-
tud de su fe, quieren realzar y dar la mayor profundidad posible a la celebracion de la
semana mas importante del afio litirgico cristiano. Por ello originan, animan y promue-
ven cofradias, representaciones de la Pasion, viacrucis, oraciones publicas, componen
canciones, etc. Actividades ligadas a sujetos particulares, creyentes; orientadas a vivir
y animar la fe de otros creyentes. “Este afo la Parroquia realiza una representacion de
la Pasion”, o una procesion, u otra actividad; es decir, el parroco, o un laico, o quien
sea, organiza con un conjunto de personas una procesion con motivo de la Semana
Santa y con la pretension de celebrar su propia fe y animar la fe de la propia comunidad.

Es claro que podemos distinguir entre participantes y asistentes. Estan, en primer
lugar, los cofrades, los que actiian en la representacion de la Pasion, o en cualquier de
las actividades que se desarrollan, mas alla de la liturgia, en esos dias. Personas fuerte-
mente concienciadas por su fe. Por otro lado, tenemos a los asistentes de la parroquia o
de la comunidad; van y participan en virtud de su fe. La fe individual, vivida comuni-
tariamente, es el factor determinante que da origen a todos estos actos. Estamos ante
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una serie de actividades confesionales. Es algo surgido desde la fe cristiana y que tiene
su sentido en el marco de la vivencia comunitaria de dicha fe. Gracias a que hay sujetos
que «inventan», motivados por su fe, actividades en el ambito de «sw» comunidad cris-
tiana y que la comunidad las asume como propias, brota todo esto. Pudiéramos insistir
en que estamos en el marco de una sociedad mayoritariamente cristiana, pero, en reali-
dad, esto no es tan relevante para el caso que nos ocupa, el origen de toda esta serie de
celebraciones. De hecho, en ocasiones, se crean cofradias o se inician actividades en
tiempos y lugares no especialmente marcados por una confesionalidad masiva.

(Podemos hablar aqui, en este momento, de patrimonio? Efectivamente hay un
patrimonio cultural pasivo, es decir, todas estas actividades vienen impregnadas por
factores culturales del tiempo y lugar. Reflejan las vivencias y la cultura de los partici-
pantes, de su comunidad, de su tiempo; pero esas mismas actividades no las podemos
considerar, en sentido estricto, como patrimonio activo en si. «Este afio la parroquia
hace una representacion de la Pasiony. ;Patrimonio?, en un sentido fuerte del término
no lo es. El afio que viene a lo mejor ya no se repite y, quizd, nadie la eche en falta.

Tenemos pues tres componentes: una fe activa individual vivida en comunidades
creyentes particulares mas alla del conjunto social que puede ser mayoritariamente cre-
yente 0 no; un patrimonio cultural pasivo, en cuanto dichas actividades reflejan una
cultura; y una pretension espacio-temporal limitada en cuanto son actividades ceflidas
a la vida de la propia comunidad, a los presentes que estan alli y entonces, participen
directamente o no en la realizacion de dichos actos. Si usamos la expresion «religiosi-
dad popular» para calificar dichos actos, el acento, en su origen, esta en el término «re-
ligiosidad».

2. CON EL PASO DEL TIEMPO

El paso del tiempo ha ido cargando muchas de estas celebraciones de un caracter
social, no solo confesional, sino también identitario. «Nosotros celebramos asi las pro-
cesiones de Semana Santay, lo cual supone, evidentemente, que sabemos que otros lo
hacen de otra manera. Estamos ante una «celebracion de la fey tal y como «nosotros»
la vivimos. Segun va creciendo, con el paso del tiempo, el factor relativo al «nosotrosy,
en paralelo al de «celebramos la fey, nace y se desarrolla un «patrimonio» cultural in-
tangible. Tales celebraciones son las «nuestrasy, reflejan nuestra cultura, nuestra ma-
nera de ser, nuestra forma de enfocar la vida. Nos identificamos en ellas y con ellas.
Son nuestro patrimonio, constituyen «lo nuestro».

Este componente social identitario, al que ha dado lugar la repeticion en el tiempo
de las celebraciones, va mas alla del mero componente comunitario religioso. Es mas,
en ocasiones, cobra un peso especifico y vida propia, aun existiendo una pérdida de fe
personal. Puede darse la paradoja del cofrade no creyente, algo que seria absurdo en
sus origenes. O la siempre conflictiva relacion entre autoridad religiosa y cofradias,
pongamos por caso, en cuanto que para la autoridad religiosa lo prioritario en dichas
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actividades ha de ser siempre el caracter confesante explicito de la fe y todo lo demas
seria secundario.

Hablar de celebraciones con conciencia de que forman un patrimonio cultural,
ligado indisolublemente a lo religioso, supone ampliar el circulo y el alcance de lo que
se hace. Las celebraciones dejan de tener un exclusivo caracter ad intra de la comuni-
dad creyente, pasan a ser algo que se realiza pensando en un «nosotros» mas amplio, el
de toda una colectividad. Con ello, ademas de posibilitar que el nicleo confesional més
estricto pueda ver una posibilidad de evangelizacion con tales celebraciones a toda una
comunidad social mas amplia; se introduce implicitamente a los que son ajenos a la
propia comunidad. Si sabemos que es nuestro patrimonio, sabemos que otros no tienen
ese patrimonio y, ademas, lo mas seguro, nos interesa que otros sepan que este patri-
monio responde a un «nosotros» que quiere ser reconocido por los «otrosy. Estén fisi-
camente presentes o no, los «otros» estan implicados al tener nosotros conciencia
explicita de que determinado acto constituye parte de nuestro patrimonio cultural. La
procesion ya no es solo expresion de una fe comunitaria, es afirmacion también de una
identidad comunitaria y, por lo tanto, biisqueda de reconocimiento en un ambito mas
extenso al de la comunidad confesional o al de la més amplia comunidad cultural propia
en la que esta inserta dicha comunidad confesional.

La asistencia de fuera reafirma la propia celebracion. Pudiera pensarse que con el
paso del tiempo y la pérdida de peso social de la fe se diluirian las celebraciones de
Semana Santa. Ha pasado justo al revés en cuanto el componente identitario se ha en-
trecruzado. En el caso particular nuestro el auge de las celebraciones de la Semana
Santa ha ido en paralelo a la secularizacion de la sociedad en el marco, hay que dejarlo
bien claro, del desarrollo politico del estado de las autonomias. ;Qué hubiera pasado
en otro marco socio-politico? No lo sabemos.

La consideracion de nuestra celebracion como patrimonio cultural conlleva un in-
terés implicito en que otros vengan a verlo y, por tanto, vengan a vernos a nosotros. En
su origen alguien de fuera podia asistir a la celebracion, el interés primero era participar
de la fe de aquella comunidad, era un «peregrino» que asistia en virtud de su fe y de la
fe de aquella comunidad. Estamos ante peregrinos que asistian a celebraciones de la fe
que hacian otros creyentes, no con la intencion de que ellos las vieran, pero si abiertas
a la participacion de cualquier creyente viniera de donde viniera. La consideracion afia-
dida de nuestra celebracion como patrimonio supone el introducir la pretension de que
otros vengan no s6lo ya en cuanto peregrinos.

Los tres componentes que sefialabamos al final del punto interior se amplian. Se-
guimos teniendo la fe individual y comunitaria de esa Iglesia local, y el patrimonio
cultural pasivo, pero ahora, ademas, esta implicado el conjunto de la comunidad social,
y estamos ante un patrimonio activo de la propia comunidad. La perspectiva deja ser
exclusivamente local, hay una apertura consciente al exterior. Si antes hablabamos de
«religiosidad» ahora hay que poner con el mismo peso el calificativo de «popular». El
pueblo se expresa en ellas porque existe tal pueblo y viceversa, hay pueblo en cuanto
hay expresiones colectivas de su existencia. Distinguir entre lo sustantivo y lo adjetivo
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sera mas bien asunto del estudioso; segun su propio marco de creencias interpretara la
celebracion como ejemplo de «Religiosidad popular» o como caso paradigmatico de
«religiosidad Popular». La carga teorica del antropo6logo, o del tedlogo, propician una
interpretacion u otra. No dejan de ser interpretaciones de matiz.

3. Y AHORA EN EL PRESENTE

Hasta ahora nos habiamos encontrado con los participantes, digamos cofrades, y
con los asistentes del lugar; teniamos, ademas, ampliado el circulo, una participacion
no solo como expresion y celebracion de la fe, sino también una conciencia «patrimo-
nial» de la celebracion. Lo que «siempre» hemos hecho y que nos identifica como co-
munidad ante otras comunidades. Lo celebrativo y lo identitario iban de la mano, la fe
y la afirmacion de nuestra realidad social y cultural autébnoma y propia. Algo que se
acentuaba en cuanto empezaban a venir a ver lo que hacemos nosotros y se reafirmaba,
de un modo en principio impensado, el «nosotros». Pero resulta que ahora comienzan
a llegar de todo punto y lugar. Vienen los turistas.

El diccionario define el turismo como: «actividad o hecho de viajar por placen».
Algo que siempre habia existido como lujo de ricos y que ha pasado a ser consumo de
masas en virtud del desarrollo econémico de la sociedad. Con la llegada del turismo
nuestra espiral de acontecimientos se amplia. Surgen una serie de intereses economicos
que propician el asentamiento desde la perspectiva socio-politica de todos los actos ce-
lebrativos de la Semana Santa. Ahora bien, en cuanto a la propia dinamica de las cele-
braciones, esos intereses no son de importancia nuclear. Si lo es otro aspecto que
comienza a tener un peso esencial en la dindmica interna de las celebraciones. Para que
vengan a vernos «por placer» habra que hacer las cosas bien, tendrd que haber «be-
llezax.

La busqueda de la belleza era algo implicito desde el principio en las celebracio-
nes; si se hacia una representacion de la Pasion, por supuesto habia que intentar hacerla
lo mejor posible. Pero, siendo sin duda importante, no era un factor que tuviera en si un
peso decisivo. Ahora si lo tiene, no serd lo mismo la imagen que demos, y por tanto el
atractivo que tengamos, con una iluminacioén que con otra; habra que considerar, y en-
sayar, multitud de aspectos para que la celebracion o la procesion tenga la mayor cali-
dad estética posible. Hay una busqueda consciente de la belleza. Y no solo para reflejar,
por ejemplo, la belleza de una talla concreta en si misma, sino para reflejar la belleza
de la talla en los canones de belleza del espectador contemporaneo inmerso en una
particular cultura audiovisual. Resulta claro que no existe la conciencia de pensar que
los turistas van a venir a celebrar la fe con nosotros, incluso también puede producirse
cierta dilucion de la consideracion identitaria patrimonial, pero se acentia la perspec-
tiva de que la gente viene porque hacemos algo bello, por tanto, digno de ser admirado
en nuestro mundo global. La gente va de turista a ver cosas bellas, lugares bellos, tam-
bién celebraciones bellas. Va por placer y porque esos lugares y celebraciones merecen
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la pena ser vistos, son dignos de visitar. También nosotros y nuestras celebraciones,
importamos en un mundo global, son bellas, son valiosas, somos valiosos.

4. RESPECTO AL FUTURO

Semana Santa, patrimonio y turismo, tres elementos que se han entrecruzado y
han producido una espiral de fendmenos en la que, dificilmente, podemos prever lo que
ocurrird en un futuro. De todas formas, si sabemos lo que ocurre en el presente. La
celebracion de la Semana Santa, algo que siempre ha estado en el niicleo mas profundo
de la vivencia de la comunidad cristiana, ha propiciado una visibilidad de la propia
comunidad cristiana en el marco de una sociedad secularizada de una forma que, en los
anos ochenta, por poner una fecha, nadie podia imaginar. De hecho, a veces da la im-
presion, de que la unica alternativa presentada por los nucleos mas confesantes de la
secularizacion en nuestra sociedad es proponer la playa, la huida de las ciudades, como
unica salida para no verse envueltos en toda una red de celebraciones y simbologia
cristiana con la que, vayan a la ciudad que vayan, se van a encontrar. Y, aun asi, esta
opcion resulta problematica, la propia red de intereses econdmicos y politicos de todo
tipo que se ha tejido alrededor de la Semana Santa obligan a promocionar la propia
Semana Santa, aunque no se crea en nada de la Semana Santa.

Una espiral de acontecimientos que tiene un nucleo ultimo: la experiencia cris-
tiana. Lo «sagrado cristiano» por decirlo asi estd en el origen. Y lo sagrado sigue pre-
sente en lo identitario porque la mera repeticion de actividades a lo largo del tiempo no
crea ninguna identidad, ni ningtin patrimonio por si mismo. Por muchos teatros vera-
niegos que realicemos, y por mucha infinidad de representaciones de acontecimientos
historicos y mercados medievales que organicemos, alli solo tendremos actores que
saben que son actores, espectadores que saben que son espectadores y, por supuesto,
movimiento econdémico. Participantes conscientes de estar en un gran teatro colectivo,
pero nada mas. La procesion del Santo Entierro es otra cosa, y la cofradia de la Virgen
de los Dolores también. Todo el mundo es consciente de ello. ;Identidad? Como no se
entremezcle algo tltimo, llamemos «sagradoy, alli no crecera ninguna identidad laica
que pueda sustituir a la de toda la vida por mas subvenciones que reguemos. Ocurrira
como ha sucedido con muchos de esos pretendidos edificios emblematicos y de arqui-
tectura de disefio que iban a revolucionar nuestra percepcion del espacio local, millones
de euros de nuevo rico gastados total, para al final, continuar todos sacandonos la foto
delante del Pilar.

Lo sagrado inasible, que se desliza entre nuestros conceptos en desafio perma-
nente. No digamos nada de la belleza cuando lo que hay detras, creando belleza, es
precisamente lo sagrado. Resulta simpéatico escuchar las expresiones del turista que
tuvo la suerte de que se detuviera la procesion justo en el momento en que la imagen
de la Soledad quedaba clavada a tres metros delante de ¢€l, sola ante él, y que una y otra
vez se tira de los pelos por no haber tenido los reflejos suficientes para guardar esa
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imagen, Unica, en su movil. Trescientas fotos y la importante, la que reflejaria la belleza
que le dej6 atonito, la que por si sola justificaba todo un viaje y cientos de euros gasta-
dos, se le escapo, fue incapaz en ese preciso momento de mover un solo dedo, nunca
la podra subir a la red. No importa, qué mas da, siempre tendra grabada en la memoria
el misterio y la belleza de una mirada que fue solo para ¢él.

Lo «sagrado», un término y un concepto que persigue toda la historia de la antro-
pologia en una compleja relacion de amor y odio. Por la religion naci6 la antropologia,
con ella crecio, sin ella no sabria qué hacer. ; Desmenuzar estructuras de parentesco?,
puro entretenimiento. Al final lo que de verdad fascina al entendimiento son cuatro
cosas y ante la antropologia, privilegiada, se presenta una y otra vez, por mas que la
quiera eludir, esa realidad wltima con la que nos topamos en la vida y que vagamente
intentamos conceptualizar y expresar. Lo sagrado parece desaparecido de nuestro
mundo secularizado; nada mas lejano de la realidad, basta con salir a la calle cualquier
Viernes Santo. Afio tras aflo vuelve a presentarse en desafio permanente a nuestra com-
prension.

La antropologia seguira en su labor de estudiar e interpretar la Semana Santa y
bienvenido sea este libro que presentamos sobre ella. Resulta buen objeto de estudio,
inagotable, nunca se terminara de dar cuenta del misterio que esos dias encierran. Por
mas que intente comprenderla, al final, desde el principio, siempre se enfrentara con lo
sagrado que encierra. Siempre. Lo sagrado constituido en permanente interlocutor de
la antropologia; lo sagrado que quiza, incluso, juegue con ella bajo una multitud de
lenguajes y expresiones; que quiza espere a que ésta, si quiere, termine por vislumbrar
su reflejo, palido, pero pleno de belleza, en los ojos del cofrade que brillan escondidos
el instante después de haberse cubierto con su tercerol. Ese instante en el que retumba
su presencia, en nuestro sobrecogido silencio, con el primer redoble de tambor.

Fernando Joven Alvarez, OSA
Estudio Teoldgico Agugtiniano de Valladolid



INTRODUCCION

EL ESPACIO TURISTICO DE LA SEMANA SANTA

M.? Pilar Panero Garcia
Universidad de Valladolid
mariapilar.panero@uva.es

El turismo nace y se desarrolla, de forma generalizada, desde los afios treinta del
siglo pasado como cultura del ocio cuando marca una ruptura espacio-temporal con las
ocupaciones cotidianas. Los estudiosos abordan el tema fundamentalmente desde
cuatro perspectivas que recapitula Aguirre Baztan (1988: 57-47) que, a su vez, las
planted como categorias analiticas.

La primera es el turismo como aculturacion producida por el impacto cultural y
social que tiene la llegada masiva de visitantes y los cambios econdmicos que le son
inherentes. Sigue en este caso el planteamiento hecho en 1977 por Valene Smith (1989)
al analizar a los turistas como huéspedes mas que como invitados. Desde este punto de
vista se produce una interaccién entre visitantes y receptores para lograr una
compenetracion fructifera para ambas partes. En ella se observa una lenta, pero
continua aculturacion sufrida por los receptores, que les empuja a cambiar sus habitos
en funcion de los huéspedes.

La segunda categoria de sustenta en los presupuestos teoricos basicos de espacio
(destino), tiempo (estancia) y cultura, porque admite, como en el caso anterior, un
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choque cultural entre las dos partes, que se solucionara de una forma o de otra. El adalid
de estas categorias es Jafar Jafari (trad. Lagunas, 2007) que sigue a Victor Turner.

En la tercera se tiene en cuenta las constantes axioldgicas de la sociedad de origen,
la que produce el turismo, porque el receptor lo que busca es satisfacer las necesidades
del emisor. Asi, si la sociedad emisora busca el exotismo, la diferenciabilidad, es la
sociedad receptora la que satisfara esas caracteristicas. Y la sociedad receptora lo hara
respetando y compitiendo con las caracteristicas de calidad, precio, gastronomia...

La cuarta categoria es el valor del turismo como restauracion psiquica, que, quizas,
sea la base de todas las demas. Seglin el autor, en la sociedad industrializada, donde el
individuo se ha convertido en un homo productor al servicio del puesto de trabajo. La
alienacion le impide desarrollarse como persona porque estd obligado a ser una pieza
mas del engranaje productivo y por eso necesita tiempos para si mismo, espacios en los
que sea €l quien dirija sus propios principios, lugares donde pueda manejar a gusto sus
habilidades y sentirse no solo, o no fundamentalmente, homo productor, sino un homo
creator mas alla del homo faber.

Se impone la ruptura temporal del tiempo lineal para acercarse a un tiempo que se
convierte en ciclico gracias a las vacaciones, que ademds implican movimiento,
extrafamiento del lugar de la vida cotidiana. Ahi radica la necesidad de, o bien buscar
los lazos que lo unen a su lugar de origen, lugar paradisiaco en la mente pensado y
concebido como tal y reconstruido multiples veces como la tabla salvadora de la
personalidad infantil, o bien buscar otros espacios donde pueda satisfacer su necesidad
de descanso y desconexion completas.

A todo esto, hay que afiadir que, para que exista el turismo, tiene que haber una
cierta capacidad adquisitiva que permita al sujeto trasladarse a otros lugares. Estas
caracteristicas son comunes a todo tipo de turismo, pero adquieren matices y
peculiaridades en cada una de las variantes. Nosotros, en este libro, vamos a analizar
como funciona en el turismo religioso en general y en el de la Semana Santa en
particular, en funcion de la complejidad que tienen a su vez estas dos variantes.

Con la primera luna de primavera personas de todo tipo celebran la Semana Santa,
pero esta fiesta no colma lo estrictamente religioso, aunque la base es la religion, y se
desarrolla en un marco con muchas aristas, rico en matices, en simbolos, en modos de
comunicar y de atraer prosélitos y, desde el s. XIX y los primeros afios del XX, segiin
los lugares, también turistas. El fomento del comercio local y el afdn de visibilidad
social de las clases medias propiciaron la mezcla de lo religioso y lo econémico de una
forma mas descarada de lo que habia sucedido hasta entonces. Los cambios por con-
quistar el espacio economico y la visibilidad iniciaron un «tira y afloja» entre los dis-
tintos agentes implicados. No olvidemos que los turistas son siempre un bien escaso.
Lamentablemente la situacion actual originada por la Covid-19 ha evidenciado que el
turismo, que es una industria de las mas importantes en nuestro pais, es muy voluble.

La diversidad de enfoques que tolera la Semana Santa, bien en el ambito urbano
o rural, ya ha sido evidenciada por algunos de los textos de la antropologia clasica sobre
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la materia (Buttitta, 1978; VV.AA. 1997; Moreno Navarro, 2006; Alonso Ponga, 2003;
Garcia Pilan, 2010; Andrade & Ubertazzi, 2017; Faeta & Ricci, 2007; Faeta, 2019).
Podriamos decir que la Semana Santa ha sufrido tantos cambios a lo largo de su histo-
ria, que es dificil y probablemente innecesario buscar constantes objetivas en ella. Un
estudio diacrénico nos la muestra repleta de disyuntivas y contradicciones, que nos lle-
gan bajo distintos trampantojos —medievalizantes, barroquizantes, Gltimamente, hasta
se nombran renacentistas—. En el ultimo siglo ha recibido la impronta, nacional-cat6-
lica, primero, y después, postconciliar y democratica, pero todavia no ha perdido el
matiz barroco contrarreformista. La construccion teorica de la Semana Santa no se ha
dejado de implementar con nuevos relatos que se superponen y complementan a los
existentes (Alonso Ponga, 2013).

Todavia hoy, estamos en una sociedad que se presupone laica, aunque no ha lle-
gado a consagrar la separacion Iglesia-Estado,’ el poder de decision de la Iglesia oficial
por lo que respecta a las manifestaciones publicas de religiosidad, es incuestionable. A
pesar de la aparente «cooperaciony, de facto se mantienen unas relaciones asimétricas.
En el dia a dia, se observa la pugna entre la jerarquia catolica y elites urbanas por con-
trolar el espacio publico que ocupan las procesiones. Todos los afios se asiste a algun
debate sobre las fobias o filias que suscitan los desfiles en las calles y plazas obviando
otros actos de las cofradias o de los fieles en los interiores de los templos. En realidad,
la pugna tiene de fondo la lucha entre la Iglesia triunfante, que ocupa la calle en un acto
de contricion publico, o la Iglesia evangélica, en la que la afliccion se dirime de una
forma privada e intima. En este debate estan siempre los poderes civiles, cuyos intere-
ses coinciden o no con los religiosos, y las cofradias que son la fuerza que perpetua los
ritos. Isidoro Moreno (2017) se hizo eco de un articulo de Manuel Chaves Nogales de
1935 para hacer ver que la situacion no ha cambiado demasiado en casi un siglo. Los
representantes del poder civil y el religioso, hoy dia continian intentando controlar a
las cofradias, instituciones populares, oficializando la Semana Santa cada afio mas por
lo que «peligra su continuidad como “hecho social total” y corre el riesgo de convertirse
en una fiesta unidimensional, integrista y mercantilizada, asumida solo por una parte
de la ciudadania». En el proceso de mercantilizacion esta, por supuesto, el hacer de ella
un producto turistico, lo cual no es negativo, si las cofradias son capaces de no homo-
geneizarse-simplificarse y mantener sus ritos, en estos tiempos de hipermovilidad.

Una etnografia del hecho turistico nos ayuda a conocer los lugares donde se desa-
rrolla y los flujos de visitantes, asi como el valor y la funcionalidad del mismo desde
una perspectiva humanista, antropologica en el sentido amplio, como sostiene Xerardo
Pereiro (2020: 2), idea que desarrollan en algunos de los trabajos publicados ahora
como los de Miguel Nogués-Pedregal, Julio Grande, Fina Anton, etc. El turismo sirve

! Nuestra Carta Magna mantiene esta relacion de forma ambigua y dice en el articulo 16: «Ninguna con-
fesion tendra carcter estatal. Los poderes publicos tendran en cuenta las creencias religiosas de la socie-
dad espafiola y mantendran las consiguientes relaciones de cooperacion con la Iglesia Catdlica y las
demas confesionesy.
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para comprender algunos de los problemas socioculturales de la modernidad y la Se-
mana Santa es un tiempo en el que las comunidades valiéndose de una escenografia
exagerada se muestran a si mismas, se miden, debaten o se transforman, frente a los
turistas que, inducidos, consumen un producto hecho necesidad en un maremagnum de
emociones, deseos y sentimientos compartidos. Sin olvidar que el turismo es un inter-
cambio sociocultural, una experiencia ritual moderna, una practica de consumo dife-
rencial y un instrumento de poder politico e ideologico (Pereiro, 2020: 3). El turista en
Semana Santa participa con su rito en los ritos de otros.

La expresiva fotografia de Carlos Espeso, que es portada de este volumen, recoge
uno de esos momentos. La imagen esta tomada en los aledafos de la Audiencia Pro-
vincial de Valladolid inmediatamente después de la liberacion de un reo indultado el
Jueves Santo, dia del perdén fraterno. Este viste el habito y desfila después con los
cofrades de la cofradia que ha solicitado el indulto, la de Nuestra Sefiora de la Piedad,
en la Procesion de Penitencia y Caridad. Los representantes de la Judicatura, del Cole-
gio de Abogados, del Colegio de Médicos y autoridades cooperan con la cofradia para
cumplir con una tradiciéon muy arraigada en Espafia en la que se mezcla la historia y la
costumbre con algunas leyendas. El publico esta expectante porque, consciente o no, la
densidad del rito invade el momento mas alla del espectaculo que las imagenes, en este
caso especialmente bellisimas, los habitos, las muisicas... e, incluso el morbo, producen.
Recordemos las palabras siempre licidas del ya afiorado Carmelo Lison (2010: 69):

Y mientras que los deseos, intenciones y emociones individuales son labiles, contingentes
y circunstanciales —lo que no disminuye su intensidad momentanea— la accion ritual ob-
jetiva codigos estandar, conductas al unisono, ritmicas, comportamientos y emociones es-
terotipadas, de orden y jerarquia, posiciones institucionalizadas y valores concretos
congruentes, regularidades comunes y permanentes, no lo intimo y personal, no al hombre
detréas de la mascara procesional sino a la estructura del ritual y sus consecuencias.

Veamos las aportaciones que hacen en este volumen con vocacion interdiscipli-
nar, académica e institucional, distintos colegas que han reflexionado durante largo
tiempo sobre este hecho religioso y cultural. Algunas, abordan la realidad del turismo
religioso o de Semana Santa con caracter general —Simonica, Nogués Pedregal,
Alonso Ponga & Panero, Lorenzo— y, otras, atienden a casos concretos de lugares en
los que la celebracion tiene especial importancia, en Espaia y paises cercanos, tanto en
el espacio como en las formas, del ambito catolico como son Portugal e Italia. En los
otros casos se explican modelos concretos con la perspectiva que da trabajar en ambitos
laborales de distinta indole donde velan por conservar las celebraciones y estudiarlas
para conocerlas —Guimerans, Ferreira, Carrera, De Pinto, Rodriguez Becerra, Hernan-
dez & Giraldez, Antdn, Ibarra y Armenio— y que, evidentemente, no agotan todas las
posibilidades.
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Alessandro Simonicca, profesor miembro del Osservatorio per il Turismo Soste-
nibile y especialista en Antropologia Cultural y Religion, reflexiona sobre dos fenome-
nos de turismo, el religioso y el espiritual, desde un punto de vista de la antropologia
que permita dilucidar las lineas epistemologicas de los viajes que apuestan su atractivo
en lo sagrado y las consecuencias sociales que tienen. El autor no obvia el prejuicio
histdrico entre «turismo» y «sagrado», como mezcla que termina con el pensamiento
magico premoderno frente al ilustrado a través de dos ejemplos internacionales, el Ca-
mino de Santiago y la meditacion a Rishikesh. Al hacer una etnografia del turismo re-
ligioso y del espiritual la religion es central y problematica a la vez, porque para los
peregrinos-turistas no esta clara la pertenencia formal a una iglesia concreta y sus filia-
ciones son heterogéneas. Lo espiritual ni siquiera precisa de una adhesion momentanea
aunos valores o creencias consagrados concretos. Hace un recorrido por la variedad de
motivaciones que van desde tener una ideologia salvifica o terapéutica hasta buscar la
identidad individual o colectiva. Nos interesa mucho la reflexion del profesor Simoni-
cca porque la Semana Santa, como turismo religioso-cultural que es, ofrece el campo
de cultivo para observar las grietas que tiene la modernidad en la bisqueda que el indi-
viduo hace de la «autorealizacion». El turismo religioso como practica cultural del
tiempo libre se ha convertido en una nueva forma de religion espectacularizada y secu-
larizada que, en toda su complejidad, permite observar fecundamente al hombre con-
temporaneo.

El profesor de Antonio Miguel Nogués-Pedregal, director del grupo de investiga-
cion «Cultura, turismo y (cooperacion al) desarrollo», también ofrece una vision socio-
antropologica del turismo centrada en la Semana Santa. Parte de una definicion amplia
de «turismoy» para explicar las paradojas del llamado turismo religioso gestionado
desde el pensamiento, si no utilitarista, al menos ilustrado, pero que, sin embargo, se
nutre de un pensamiento magico y de los deseos. Entra en el prejuicio extendido que
en el turismo religioso discrimina entre rito, como algo serio, y turismo, como la bana-
lizacion del rito. Sin embargo, incide en otra vision que no estigmatiza pues el turismo
es modelo moderno de ritualidad en el que el consumidor busca lo auténtico y la libe-
racion de lo normal-cotidiano. Su enfoque esté en la linea turneriana para la explicacion
de lo liminoide (lo optativo propio de ambientes seculares, anti-estructura y laxo) que
es una forma de peregrinacion que proporciona sentido a la vida ordinaria. El profesor
Nogués-Pedregal incluye ejemplos en los que las cofradias o bien mediante los hechos,
o bien mediante el debate, se rebelan contra las formas adecuadas a los procesos de
mercantilizacion de la Semana Santa, lenguaje ordinario, frente a la solemnidad ritual,
si bien la estética y el deseo de agradar al que mira los desfiles es inherente a la dindmica
cofrade.

Los profesores José Luis Alonso Ponga y M.” Pilar Panero Garcia, director e in-
vestigadora respectivamente en el proyecto «Centro Internacional de Estudios sobre la
Religiosidad Popular: la Semana Santa», hacen una primera distincion entre el turismo
religioso y el turismo cultural-religioso, y también el turismo del espectaculo religioso
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en el que estaria la Semana Santa. Sin embargo, estas clasificaciones, en muchas oca-
siones, se superponen o confunden segun los diferentes tipos o segmentos turisticos,
dificultando la teorizacion en funcion de tres perspectivas no excluyentes —espiritual,
sociologica o cultural— y en las que cada cual se posiciona segun sus categorias. En el
ambito de la celebracion de la Pasion distinguen entre peregrinos, viajeros y turistas,
primero, y nativos, curiosos y turistas, después, en un intento de clasificar los viajes
relacionados con los hechos de los tiltimos dias de Cristo. Estos, que tienen una larga
tradicion y que se han relatado desde el s. IV., son la base de los dos pilares sobre los
que se construyen los discursos turisticos de la Semana Santa, el historicismo con la
intencion de buscar los mas antiguos origenes y espectacularidad. Los autores ponen
algtin ejemplo concreto de préstamos y cambios de itinerarios, como hizo Nogués-Pe-
dregal. La invencion de la Semana Santa se ha hecho a lo largo de la historia con la
superposicion de relatos y, siempre como un objeto de consumo visual, como cateque-
sis 0 como producto turistico. El turismo, sin embargo, no aniquila las formas del cato-
licismo popular y cualquier vivencia intima de los que participan en celebracion en
distintos grados. La gran capacidad de adaptacion de la Semana Santa permite a sus
agentes percibir un hecho universal y bastante homogéneo como particular.

Narciso Jesus Lorenzo Leal, liturgista y profesor del Estudio Teoldgico Agusti-
niano de Valladolid, nos ofrece las claves que conectan la teologia, la tradicion y el
turismo en la Semana Santa en lo que llama la era de la post-verdad, posicion para la
que «los hechos objetivos y reales tienen menos credibilidad o influencia que los sen-
timientos y creencias de los individuos al momento de formular una opinién publica o
determinar una postura social». Hace un recorrido por la Pasion, Muerte y Resurreccion
de Jesucristo, sus claves litirgicas y teoldgicas, pero como hecho y acontecimiento sig-
nificativo y salvifico, cuyo relato repercute formidablemente en la cultura y la sociedad
contribuyendo a sostener la economia. La narracion del relato se hace a varios niveles
en los que el escenografico de las procesiones, que puede ser emotivo y/o intelectual,
es uno, no incompatible con el teologico-trascendental que ofrece la doctrina y la ad-
hesion a la fe dinamica a través de la liturgia y el rito. Para el autor la Semana Santa es
un vehiculo eficiente de la fidel ratio para la contencién de posturas anticlericales y
secularizadoras porque, a través de la cultura, se puede llegar a la comprension del dis-
curso redentor que subyace bajo el cultural.

Juan Manuel Guimerans Rubio, Director del Area de Cultura y Turismo del
Ayuntamiento de Valladolid, expone el modelo de gestion turistica de una de las sema-
nas santas mas importantes de Espafia, que, ademads, ha sido y es modelo en el que se
miran otras. Esta atraccion que ejerce, explica el autor, siempre ha interesado a los po-
deres publicos con los que ha establecido una relacion nunca facil que han desarrollado
en ella distintas estrategias de promocion o debilitacion segiin el momento. Actual-
mente prima el primero, pues la Semana Santa de Valladolid es uno de los periodos
mas representativos e importantes turisticamente para la ciudad. Esta conciencia, en
una ciudad en la que el interés por lo turistico, en general, es muy reciente, sin embargo,
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tiene una tradicion en lo relativo a la Semana de Pasion para captar la atencion de via-
jeros, visitantes o turistas nacionales e internacionales. El mayor acto internacional a
nivel protocolario lo organiza el Ayuntamiento precisamente en este periodo. Ser cons-
cientes de la tradicion en la gestion turistica es ahora una oportunidad para avanzar y
trabajar, no un turismo masivo, pero si uno sostenible en el que el viaje sea una expe-
riencia nueva en funcion de las personas y la época. Desde el Consistorio se trabaja con
consciencia del bagaje cultural y los valores permanentes que este acontecimiento
oftrece, no solo en los desfiles procesionales, sino también con otros atractivos de la
ciudad como su gastronomia. Las herramientas para lograrlo es una gestion «inteli-
gente» como se ha hecho con la SEMINCI, que naci6 precisamente en y desde la Se-
mana Santa, una apuesta por la tecnologia y la innovacion y un equipo humano integral
que implica a diversos sectores de la ciudad por un objetivo comun y una perspectiva
amplia.

Rui Ferreira, Asesor de la Camara Municipal de Braga y la Arquidiocese de
Braga, explica las claves por las que la celebracion de la Semana Santa de la ciudad, no
solo es la mas importante del pais, sino también Patrimonio Inmaterial de Portugal. La
celebracion, accesible al turismo desde 1933, supera el ambito privado de las creencias
y es el principal producto de la ciudad que opera, ademas, de impulsor de otros mo-
mentos importantes de Braga y de todo el patrimonio. Este reconocimiento, sin em-
bargo, no es dbice para detenerse y desde 2018 apuestan por integrarse en un itinerario
cultural que sea avalado por el Consejo de Europa. Ferreira reflexiona sobre la meto-
dologia para el estudio Semana Santa urbana desde una perspectiva antropolégica que
enriquezca la historica y que contribuya a algo tan necesario en una sociedad como la
actual: la creacion de una identidad solida que contrarreste la homogeneizacion y el
individualismo imperante. Hacer historia y recuperar la memoria colectiva por medio
de los ascendientes, de la tradicion o tradiciones, es un modo de construir significacio-
nes operativas para la comunidad en el presente. Lo que conforma la tradicion, su in-
vencion, es una valoracion positiva que genere consenso y unidad en la comunidad,
pero al convertirla en «otro exitoso programa de medios» difumina y transforma prac-
ticas devocionales convirtiéndolas en espectaculo religioso. El proceso de patrimonia-
lizacion, sostiene el autor, ha de hacerse estudiando e inventariando las practicas
esenciales y aquellas susceptibles de cambios que no menoscaban lo esencial de las
celebraciones, porque es una ingenuidad pensar que los cambios no se producen conti-
nuamente. La patrimonializacion debe ser fundamental para la conservacion.

También sobre la necesidad de documentar nos ilustra Gema Carrera Diaz, Jefa
del Proyecto del Patrimonio Etnoldgico del Instituto Andaluz del Patrimonio Historico
de la Junta de Andalucia, comunidad auténoma modelo en la gestion del patrimonio en
Espafia que ha abordado el estudio de la Semana Santa en el Atlas del Patrimonio In-
material de Andalucia (APIA) entre 2008 y 2014. En el documento se recogen mas de
cien rituales de Semana Santa, asi como «los oficios y saberes, modos de expresion o
actos de comensalismo que se dan en el marco de estas actividades». En el Atlas se
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evidencia la falta de rigor de la construccion de la identidad andaluza, basada en este-
reotipos que niegan la importancia simbdlica de la fiesta. El objetivo del Atlas es abun-
dar en la diversidad y complejidad negada por esos mismos clichés difundidos hasta la
saciedad en los medios de comunicacion todavia hoy dia. Carrera nos detalla los ele-
mentos que el APIA recoge en sus tres modulos —identificacion, descripcion y valo-
raciones— en los que se hace un trabajo exhaustivo sobre cada uno de los elementos y
que, en ningun caso, son una foto fija. La autora refuerza el valor de una cuestion que
es general a muchas fiestas entre las que se encuentra la Semana Santa, que es la repro-
duccion simbdlica e identitaria de los grupos sociales que las mantienen cada afio, in-
dependientemente de otros intereses mercantiles, espectaculares o de refuerzo de
topicos que perpetuan el «caracter nacional andaluzy». Advierte que el peligro de las
celebraciones no se halla en la falta de declaraciones institucionales, sino todo lo con-
trario, en coartar la libertad y autogestion de los agentes implicados y comprometidos
con un patrimonio vivo con medidas de salvaguarda coercitivas.

Paola De Pinto, gerente de Societa Cooperativa FeArT, ente gestor del Museo
Diocesano de la ciudad pugliesa de Molfetta (Didcesis de Molfetta-Ruvo-Giovinazzo-
Terlizzi) nos da otra perspectiva, la de una institucion religiosa que, ademas de ejercer
una funcion catequética, especialmente con la figura de Maria Magdalena, contribuye
a generar beneficios econdmicos y simbolicos en el territorio en el que trabaja. El Mu-
seo, reabierto en 2009, concentra y promueve diversas acciones relacionadas con la
Semana Santa, celebracion importantisima para las comunidades no solo en Molfeta,
sino en toda Apulia. El trabajo se lleva a cabo contando con las instituciones civiles,
asociaciones culturales como la Associazione Culturale Opera di Molfetta, presidida
por Gaetano Armenio, también autor en este volumen, bandas de musica y, por su-
puesto, las cofradias de la ciudad y las de otros lugares. Las acciones principales son
cuatro destinadas a la conservacion y divulgacion: La via dell’ arte sobre las esculturas
de madera policromada o papeldn de escultores locales, algunos formados en Napoles
o Roma, siendo Lecce de suma importancia para el abastecimiento de papelon; La via
dei suoni e delle melodie para recuperar obras de una importante tradicion de compo-
sitores y bandas de musica; visitas al museo teatralizadas; y otras actividades puntuales
como conciertos y exposiciones nacionales e internacionales.

Los profesores Salvador Rodriguez Becerra y Salvador Herndndez Gonzalez y
Encarnacion Giraldez Cejudo, Directora Técnica de la Ruta «Caminos de Pasiony, ex-
plican el modelo de gestion cooperativa de diez ciudades medias representativas de las
celebraciones andaluzas —Alcald la Real, Baena, Cabra, Carmona, Ecij a, Lucena,
Osuna, Priego de Cordoba, Puente Genil y Utrera—, cuyos ayuntamientos se han agru-
pado en 2002 mediante la «Asociacion para el desarrollo turistico de la ruta “Caminos
de Pasion™». La asociacion nace con la aspiracion de que estas agrovillas sefioriales
historicas den a conocer su Cuaresma, Semana Santa y Pascua en el tiempo de los ritos,
pero también a lo largo del resto del afio potenciando recursos como los conjuntos de
museos, casas hermandad y otros espacios expositivos, sefializando los espacios y las
imagenes, editando una guia conjunta, y siendo un socio importante en la Red europea
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de celebraciones de Semana Santa y Pascua, Braga también lo es. La asociacion busca
un lugar en el espacio turistico para estas ciudades de interior, podrian ser muchas mas,
en las que la celebracion es muy importante porque implica a la mayor parte de la po-
blacion, pero que han estado eclipsadas por las grandes semanas santas urbanas de la
comunidad autébnoma, que también son una fuente de inspiracién, como en otros mu-
chos lugares de Espaiia. Ademas del implemento de turistas la naturaleza de la asocia-
cion es conocer, difundir y revitalizar del legado patrimonial para conservarlo.

La profesora Fina Anton Hurtado parte de una dilatada observacion mediante el
trabajo de campo en la ciudad de Murcia y, con una base conceptual en el que la cate-
goria sensorial y personal es fundamental, explica los modos para canalizar las aspira-
ciones identitarias y las emociones de los participantes activos o pasivos. Esta Semana
Santa con origen en el s. XVII se ha resignificado y revalorizado, también turistica-
mente integrando al turista de forma solidaria en la percepcion visual, sonora, olfativa,
gustativa y tactil del ambiente festivo multivivencial en una sociedad en la que cada
vez se valora mas lo espiritual y menos la religion institucionalizada. La espiritualidad
es primaria, inherente a la especie humana, el hombre es una criatura ritual y en la Se-
mana Santa murciana el visitante atina experiencia y emocion, no a través de las creen-
cias religiosas, que pueden existir o no, sino a partir de la espiritualidad humanizada
que se genera por la exaltacion de lo sensorial en las procesiones. La presencialidad y
el contacto fisico, como ha puesto en evidencia la pandemia que estamos padeciendo,
refuerza la vivencia por lo que son de gran importancia en una fiesta en la que la belleza
de los pasos, las flores, las musicas, los olores. .. contribuyen a la integracion de todos.

Julio Grande Ibarra, director de Sepinum, empresa especializada en desarrollo ru-
ral, patrimonio cultural y turismo rural pone el foco en una Semana Santa rural singular,
la de San Vicente de la Sonsierra con sus famosos disciplinantes porque conserva un
rito otrora extendido y ahora singular, exético para muchos. La presencia de un turismo
desproporcionado en ocasiones ha alterado el desarrollo de la fiesta y la cofradia le ha
puesto freno en diversos momentos de la historia. La injerencia del ptiblico y el desco-
nocimiento de la significacion profunda que los ritos tienen para la cofradia han propi-
ciado no pocas veces situaciones conflictivas. Esto no es un hecho exclusivo de los ritos
de Semana Santa, sino que es habitual en otros a los que personas poco documentadas
les atribuyen un caracter excepcional y morboso olvidando la ritualidad (celebracion
publica, pero también acto intimo), porque el turista ahi solo consume una puesta en
escena (Sanchez Pérez, 2020: 70-75). El autor se muestra critico con el discurso gene-
ralizado y poco realista que presenta estas celebraciones como la panacea capaz de sal-
var al turismo rural. En su opinion, excepto de manera muy puntual para la hosteleria
local, el desarrollo turistico de la zona no se da por los disciplinantes, sino por el recurso
enologico. Apela al equilibrio en la busqueda de un turismo planteado de forma realista
y sostenible, fruto de la reflexion y ordenado, es decir, que reporte beneficios sin alterar
el patrimonio inmaterial desvirtuandolos acontecimientos y con un publico que inco-
mode a los cofrades y acompanantes locales.
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Cerramos este volumen con una perspectiva diferente a la académica y a la insti-
tucional, aunque se sirve de ambas. Gaetano Armenio, presidente de 1" Associazione di
Promozione Turistica e Culturale «Puglia Autentica» y gestor del portal turistico que
promociona las tradiciones populares de Puglia, region puente entre Oriente y Occi-
dente. Son las celebraciones de la Navidad, la Semana y la Pascua y las de los patrones
con todos los elementos asociados a los ritos —imagenes, musica, gastronomia, arte-
sania...— Yy otras bellezas como la paisajistica que captan y orientan al turista para que
haga de su viaje una experiencia. El autor, que también es editor, fotografo y publicista,
ofrece la imagen que se proyecta de una region como Puglia en los circuitos profesio-
nales como las ferias especializadas, pero explica que, ademas, es vital trabajar en el
territorio para que los propios protagonistas valoren los recursos y los conserven.

Ofrecemos a los interesados en el turismo y en la Semana Santa un muestreo de
algunos de los marcos tedricos desde los que se medita sobre este campo, pero también,
y esto nos agrada mucho, con la perspectiva de profesionales que aportan su experien-
cia y talento, no solo en geografias diferentes (la lista podria ser enorme), sino en am-
bitos laborales diversos. El tema no se agota, todo lo contrario, en un momento en que
la distopia que vivimos por la pandemia del covid-19 ha obligado a un distanciamiento
fisico que ha provocado una quiebra en el modelo social y festivo. Asistimos a nuevas
formas de ritualidad, aséptica si se quiere, pero ritualidad. Estaremos atentos.
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En las dos ultimas décadas, la antropologia del turismo se ha renovado mucho, partici-
pando de los numerosos «cambios» a los que la razon de la segunda mitad del siglo XX
ha dado vida paulatinamente.? En esta ocasion nos gustaria reflexionar sobre dos con-
fluencias sociales, la del turismo religioso y la del turismo espiritual, para intentar son-
dear el desafio del turismo desde la antropologia para la comprension critica de la
movilidad cultural que se genera por los viajes que poseen su atractivo en lo sagrado.

1. EL TURISMO RELIGIOSO

El turismo religioso es un fenomeno peculiar del viaje moderno que, a pesar de lo
paraddjico de la combinacion estridente que atina un campo eterno (el religioso) y un
ambito terrenal y comercializado, muestra propiedades que pueden reconducirse a las
caracteristicas formas de actividad autodirigidas del tiempo libre, hace poco definidas

2 Para una panoramica general son las actuales tendencias innovadoras de la antropologia del turismo
véase Aliberti-Cozza (eds.) (2018); Scott-Selwyn (2010); Tribe (2009); Phillimore-Goodson (eds.)
(2004).



30 Alessandro Simonicca

como «turismos de intereses especiales», entre las que destacan la faceta cultural y la
didéactica.

Resultan de gran relevancia los niveles de motivacion, las finalidades del viaje y
el contexto del valor de pertenencia (declaradamente religioso). Todas las profesiones
religiosas universalistas se hallan ante este fenomeno, es mas, en muchos casos, espe-
cialmente en la version catolica, las organizaciones religiosas se han demostrado incan-
sables agencias de flujos de «peregrinos» hacia lugares considerados sagrados.’

Desde el punto de vista antropologico, el campo de accion del turismo religioso
es bastante peculiar, debido a razones distintas. Ante todo, brinda la ocasion de tomar
en consideracion cierta variedad de motivaciones, estableciendo mapas mentales de re-
corridos, ideologias salvificas y terapéuticas, formas de identificacion individuales y
colectivas; por otro lado, permite introducirse en una de las muchas grietas de la mo-
dernidad, donde los niveles de heterocromia y de coexistencia entre culturas tecnologi-
zadas y culturas tradicionales aparecen siempre muy altos. La dimension de lo sagrado,
de la que esta forma de turismo es vehiculo, constituye un observatorio peculiar, puesto
que introduce directamente hacia uno de los momentos fundacionales de la antropolo-
gia del turismo, ejemplificado especialmente en el debate entre Nelson Graburn (2001)
y Dennison Nash (1995) que reescribe el previo de los afios ochenta.

Todo ello se debe, sobre todo, al hecho de que, especialmente el viajero interna-
cional, aspira a encontrar al Otro y que el impacto con el contexto de los anfitriones, a
menudo, coinciden con una dimension local que se caracteriza por las tradiciones ex-
tendidas, asi como por temporalidades profundas. Las sociedades «tradicionales», «et-
noldgicas» y «domésticas» que encuentra el turista estan arraigadas en las instituciones,
en los valores y en los mitos de un profundo ascendente religioso y, sin embargo, des-
tinadas a entrar en crisis o, por lo menos, a reaccionar a la herencia que la moderniza-
cion con el turismo y/o el desarrollo fomentan en los territorios. Al contrario, no es raro
que el grado de penetracion del turismo en ambitos tradicionales se corresponda, a me-
nudo, con una progresiva pérdida de las caracteristicas culturales de la historia anterior
o, incluso, en procesos de «comercializacion» de la cultura que corroen los sistemas a
los que pertenecen ciertos grupos sociales o espacios humanos.

Por supuesto, los procesos son bastante complejos y al analista no siempre le re-
sulta facil distinguir entre los efectos del desarrollo econémico general (del que el tu-
rismo es solo una parte) y los efectos del turismo per se. Siempre hay un prejuicio, en
cierto sentido «centraly, en la relacion entre «turismoy» y «sagrado» porque se presu-
pone que el turismo, imponiendo una logica matematica y monetaria, tendria la tenden-
cia a poner fin al mundo magico premoderno. A este prejuicio se opone toda una
primera linea de antrop6logos que, por su parte, han creado un campo de estudios sobre
el turismo legitimo y relevante para el mundo actual. Probablemente se podria ir mas

3 Para las peregrinaciones europeas, véase el primer cuadro general de Nolan en Nolan (1989) y Rins-
chede (1992). Para el cuadro general del turismo religioso, véase Simonicca (1998: 147 y ss.).
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alld y asegurar que, a la progresiva pérdida de aureola de superficialidad, el turismo ha
adquirido un estatuto cada vez mas complejo, hasta volverse un sujeto «serio», capaz
de alcanzar nuevamente aquellas orillas que la hibris de la modernizacion parecia que
fuese a dejar atras: las orillas de lo sagrado.

Pensemos en la época «neoritualista» de los afios setenta, especialmente en la
americana, postestructuralista y (post)turneriana. El problema que estaba en los orige-
nes entre el estructuralismo y el neoritualismo, estaba constituido, ademés de por la
diferencia entre la metodologia de investigacion de la tradicion, también y esencial-
mente por un nudo teodrico esencial, es decir, en la constitucion de la modernidad; es-
pecialmente si el «desencanto» y la «racionalizacion» de la modernidad, entendidos a
la manera weberiana, fueran mecanismos imparables y penetrantes de la dindmica
mundial de la diferenciacion social, destinados a alejar las coordenadas de solidaridad
y comunidad en pro del individualismo y de la capacidad adquisitiva, es decir, de-
jando al margen lo sagrado y lo religioso. Justamente sobre el rito se concentro la
mayor parte del debate sobre su misma existencia y, en caso de que siguiera exis-
tiendo, qué papel le corresponderia. La reflexion sobre el «vinculo social», responsa-
ble de la conexidn social humana, era uno con el problema del destino de la propuesta
de la ecumene global.

El énfasis puesto por las corrientes neo-rituales en el «sitio» actuo en el sentido
de abrir el campo a una concepcion de las conexiones sociales no tanto en términos
de sacralidad o religion, sino de «moralidad». Asi el rito empez6 a hallar un papel
propio, incluso en las sociedades cientificas e industrializadas. No pudo menos que
constatarse el imparable desarrollo de la especializacion y formalizacion de los am-
bitos de vida, cada vez mas proyectado hacia logicas instrumentales o estratégicas,
aunque, al mismo tiempo, se identifico en las grietas, en las fracturas, en los inter-
mundia entre los distintos sectores de la vida moderna, el lugar fundacional de la
reaparicion del rito como factor de reproduccion de la capacidad de reinsercion en el
conjunto social por parte del individuo.

Los elementos comunes de esta actividad (convencion, repeticion, estilizacion,
fuerte participacion emotiva) fueron los tratos ejemplares para la tipificacion de los «ri-
tos (o eventos) modernos» que, a diferencia del rito en clave durkheimiana o gluck-
manniana, le suceden, como exigencia de totalidad (individual, social y politica)
partiendo de un tejido social diferenciado, fragmentado y de una conciencia despeda-
zada y enajenada. El rito, pues, ya no es una actividad que celebra y reelabora una vida
comunitaria arraigada; al contrario, es un rito que, aun en su funcion de actividad cir-
cunstancial (individual o interpersonal) caracterizada por una escala de ritmos tempo-
rales u optativos, se muestra siempre capaz de sentir y donar el sentido del todo.*

4 Para un cuadro de conjunto acerca de la superacion de la dicotomia entre in'y out en los ritos de hoy en
dia véase la tematica de los «acontecimientos puiblicos», en Simonicca (2006).
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Las nociones turnerianas de «liminal» y «liminoide» rotan justamente alrededor
de esta constelacion; lo «liminal» presupone una unidad intacta para representar, lo «li-
minoide» evoca una unidad social individualizada y fragmentada, irreversible a la par
que bisona de inmersiones ciclicas en una esfera de communitas La fuerza de Turner,
o de Mac Cannell, reside justamente en indicar que es exactamente en esta nueva mo-
dalidad de la conexion social que se sitta el espacio de la ritualidad y de la moral mo-
derna y contemporanea. El «turismoy representa, entre ellas, una forma fenoménica
importante y mas para algunos, incluso, ejemplifica la pensabilidad antropoldgica de la
modernidad.

La primera referencia es a Victor Turner y, naturalmente, Nelson Graburn que
reconocen en el modelo de los «ritos de paso», el prototipo sustancial del viaje de «pe-
regrinacion» y de la «bisqueda del Santo Grial», o sea, la busqueda del sentido de la
existencia humana, hoy en dia. Sin embargo, el punctum pruriensesta justamente aqui:
podria tratarse de un modelo de inteligibilidad o de realidad tout court, o bien podria
ser una metafora cognitiva eficaz para comprender las formas de la atribucion a la vida
de sentido cultural, o estructurada comiin subyacente a las varias formas historicas den-
tro de las que la conciencia humana organiza su transitar hacia un fin. En realidad, la
operacion de Graburn necesita de una explicitacion mas analitica, con respecto a sus
cuadros de referencia: el durkeimiano y el turneriano.

Emile Durkheim, en Les Formes élémentaires de la vie religieuse (1912), mani-
fiesta que las fiestas religiosas son un momento de unificacion social y de regeneracion
moral (momentos coincidentes, de acuerdo con el autor) y que pueden coexistir, en
términos de identidad regional étnica, civilizadora o, incluso, politica. Para Turner, al
contrario, la torsion antifuncionalista del liminal moderno (o liminoide) enuncia la par-
cial abrogacion de la estructura comunitaria. La peregrinacion, pues, se presenta como
antiestructura, tendente a la comunidad y a la igualdad. El punto esta en tematizar Cen-
tro y Otro. ¢ Vale, acaso, la hipotesis turneriana que, durante la peregrinacion, el Otro
se vuelve nuevo Centro?

La etnografia de las peregrinaciones se opone a la hipotesis turneriana (Pfaffen-
berger, 1983; Sallnow, 1990; Tadao & Befu-Shuzo, 1995; Flores Ochoa, 1996) y
ofrece mas pruebas a favor de la durkheimiana del rito de paso, como mantenimiento
y refuerzo de los limites sociales. Ante todo, la etnografia pone en tela de juicio la tesis
eliadiana del magnetismo devocional; por supuesto, el relicario mana cierta significa-
cion religiosa, pero, a la vez, proporciona un espacio ritual en el que expresar las dis-
tintas percepciones y los diversos significados que los peregrinos llevaban consigo.
Peregrinar a Jerusalén, por ejemplo, ofrece una variada fenomenologia de imagenes
devotas: iconos sagrados para los griegos ortodoxos, ilustraciones de la vida de Cristo
para los catdlicos, significado eterno para los sionistas (Bowman, 1991). Pero, también
en Lourdes (Dahlberg, 1991; Eade, 1991, 1992) se admiten consideraciones parecidas:
la veneracion de la doctrina oficial de la Inmaculada Concepcion para la ortodoxia, la
vision de las curaciones para las masas populares. O bien el caso de Padre Pio: el poder
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sagrado para los residentes en San Giovanni Rotondo, el poder seglar de las estructuras
hospitalarias para la red biomédica oficial (McKevitt, 1991).

El anélisis concreto de los flujos de peregrinos muestra varias imagenes que acti-
van el viaje, asi como diversas practicas discursivas, que impiden la formulacion de
una concepcion unitaria de la peregrinacion que, al contrario, se tipifica y se diferencia
internamente debido a las caracteristicas propias de la constitucion del lugar, seglin se
celebre la sacralizacion del lugar, del santo o del texto doctrinario (Eade & Sallnow,
1991). La hierografia que deriva de ello no puede reconducirse, en absoluto, a una
forma unitaria y a los sentidos comunes de lo vivido.

La crisis de una relacion unidireccional, entre peregrino y relicario, es retroactiva
acerca de la determinacion conceptual de lugar como Centro homogéneo, imponiendo
la necesidad de rectificar la ecuacion de partida, que es fulgurante a la par que esencial,
una ecuacion identitaria entre turista y peregrino.

El Centro del Lugar-Otro, perseguido por los peregrinos, de acuerdo con la vision
de Graburn, se muestra, en realidad, deudor de una vision unilateral de la constitucion
catolica del Centro, por la que el centro politico y el religioso no coinciden. Por su-
puesto, se trata de la significancia (de eliadiana memoria) del centro y no de su coloca-
cion geo-espacial, sino de la dicotomia entra vida cotidiana, reducida a esquemas
estratégicos, de acciones y valores como unificacion de la vida.

Cohen (1992), por ejemplo, observa que la posicion de la concentricidad no reside
exclusivamente en la periferia del lugar. Existen centros que no son en absoluto perifé-
ricos: el caso de Jerusalén es clarisimo. De ello deriva, pues, que en una misma religio,
0 en una misma sociedad, conviven varios tipos de peregrinos y que el turista y el pe-
regrino se diferencian solo por las trayectorias espaciales de marca inversa.

El peregrino, seglin Cohen, se caracteriza por un movimiento hacia el centro (con-
centricidad) y el turista por un movimiento hacia el exterior (excentricidad). A ambos
tipos de viajeros les corresponden dos tipos de peregrinacion: los formales, caracteri-
zados por formas devocionales mas rigurosas y una escasa presencia de lusus; y los
populares, de entre los que emergen con fuerza situaciones de lusus festivales y mer-
cados turisticos.

De los tres elementos que constituyen el turismo (el presupuesto para el gasto, el
tiempo libre disponible, el deseo de viajar) el que discrimina la tipologia del viaje es
justamente la disponibilidad. El turismo religioso no es turismo tout court, contraria-
mente a una facil generalizacion al estilo de Graburn. Responde a esta clase de turismo
solo aquel en el que los participantes estan motivados, parcial o exclusivamente, por
razones religiosas y mantienen relaciones secretas o parciales con las vacaciones, o con
los viajes sociales, culturales, de grupo y politicos. Existen otros aspectos del viaje sus-
ceptibles de cambio: puede ser largo o breve; puede caracterizarse por una presencia
prevalentemente femenina y senior (el catolico), o masculino (hindu o islamico); puede
dirigirse hacia estandares regionales (hacia el norte entre abril y octubre, hacia el sur
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para las vacaciones y en el verano). El punto de partida sigue siendo, en cualquier caso,
la motivacion religiosa propiamente dicha.

Europa se caracteriza por activar peregrinaciones hacia santuarios o lugares sagra-
dos, historicamente marcados, fiestas religiosas y diversos componentes conectados a
los acontecimientos definidos como «especiales». Su topologia esta disefiada en base a
tres clases de lugar: santuarios de peregrinacion; atracciones turistico-religiosas conec-
tas a la historia y a la cultura de los lugares; fiestas con asociaciones religiosas (Nolan
& Nolan, 1992; Rinschede, 1992).

El caso polaco de Czestochowa (Jackowski & Smith, 1992) y el yugoslavo de
Medugorje (Vukonic, 1992, 2006) presentan peregrinaciones con una fuerte carga re-
ligiosa, que se insertan en escenarios étnico-nacionalistas o religioso-universalisticos;
crece y crece con una especie de mezcla entre motivaciones sacras y disfrute del tiempo
libre, que son dificilmente separables. Los resultados etnograficos muestran, ademas,
una nueva descolocacion de la relacion entre aspectos de doctrina y formas de cultura,
tanto es asi, que recurrir a una dogmatica explicita ya no es resolutiva, como en el caso
de la Hach islamica; en cuanto a los mormones, por ejemplo, la peregrinacion a los
templos de la fe es procedente, no por obligacion doctrinal, sino por necesidad de au-
toexpiacion y de una nueva compactacion salvifica (Hudman & Jackson,1992).

Larelacion entre peregrino y turista ya no puede definirse en términos puramente
dicotomicos, ni en términos de equivalencia de significado; ambas nociones son extre-
mos conceptuales y fenomenologicos de un espectro de contrarios graduado de acuerdo
con notas comunes que van desde un maximo de pietas, hasta un maximo de busqueda
de relax, de acuerdo con una logica ideal tipica, mas que material. Asimismo, los epi-
tomes de peregrino y de turista inducen a prever un andlisis en la que siempre estén
presentes la busqueda de lo nuevo y la busqueda de la salvacion, el conocimiento y la
fe, propuestas de maneras distintas y sin diferencias tajantes.

Por lo que concierne la etnologia el ejemplo de las peregrinaciones en las monta-
fias de Sri-Lanka muestra cdmo, incluso en contextos extraeuropeos y en presencia de
religiones universalistas no catélicas (hinduismo y budismo), las percepciones del he-
cho sagrado y del viaje devocional no son en absoluto reconducibles a la categoria con-
trastiva serio-frivolo. Los estudios sobre las peregrinaciones de la juventud esrilanquesa
(Pfaffenberg, 1983) por las montafias sagradas, por ejemplo, han registrado actuaciones
y comportamientos peculiares: la gran masa de jovenes que visitan los centros religio-
sos y se porta de manera lidico-inversiva (tal y como diria Graburn), adopta una actitud
occidental (ropa, musica, canciones y danzas erdticas). Los comportamientos aparen-
temente no religiosos y profanos de los jovenes, asi como el clima festivo, han de in-
terpretarse en un marco politico y religioso mas amplio: por un lado, la dificultad de la
juventud de Sri-Lanka para hallar un empleo y, por otro, una profunda transformacion
de las mismas practicas de fe, que dejan espacio a ciertos hibridismos religiosos, asi
como a combinaciones entre devociones hinda bakhti y budismo. La razon de las prac-
ticas ha de buscarse en una compleja transformacion de sistemas lingtiistico-culturales
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y de simbolos que dan vida a diferentes estilos religiosos, a partir del urbano-burgués,
pausado y ascético, para concluir con el agricola-popular, recreativo y ludico.

Unas consideraciones analogas han de realizarse por lo que concierne el caso de
Khajuraho, en la India, en el que la meta es una serie de templos historiados con suge-
rentes escenas eroticas. La razon del fenomeno puede reconducirse (Ichaporia, 1983)
con dos clases de razones: por un lado, el nacimiento de una nueva conciencia que ve
en los monumentos histéricos las marcas de pertenencia y la identificacion nacional;
por el otro, la formacion de una lectura occidental, estetizante y de recreacion de la
doctrina tantrica. También aqui la categoria de «peregrinacion turistica» indica que la
mezcla entre tradicional y moderno esta destinada a producir fenémenos y comporta-
mientos dificilmente atribuibles a tipologias netas y diferenciadas, con respecto a las
cuales el esfuerzo tipologico mas refinado se muestra ineficaz para proporcionar clasi-
ficaciones adecuadas.

2. EL TURISMO ESPIRITUAL

Reconsiderando de manera critico-etnografica el tema de la peregrinacion de la
cristiandad,’ en las tltimas décadas se ha desarrollado un intenso debate sobre como
definir el «turismo espiritual», con el fin de establecer el ambito de aplicacion en com-
paracion con el (mas conocido) turismo religioso: las novedades son distintas y emer-
gen las mismas contradicciones.

Las cuestiones a las que enfrentarse son de analitica conceptual y de investigacion
etnografica: por lo que concierne las primeras, se trata de considerar las diferencias
sutiles, a la par que importantes, entre «religioso», «espiritual» y «sagrado»; a proposito
de las segundas, el desafio interpretativo concierne a las dimensiones del viaje y de la
posibilidad antropolégica de su restitucion etnografica.

Por supuesto, los dos tipos de turismo estan vinculados por el movimiento hu-
mano y, especialmente, por el viaje hacia una meta, cuyo destino preferente esta, a su
vez, ligado, a una especial atraccion que ejercen los lugares que se consideran sagrados.

Esta claro que viajes y religion estan conectados entre si y es igualmente sabido
que existen corrientes generales de antropologia-etnografia del turismo que se sirven
de dos marcos conceptuales (framework), la religion como metafora y la religion como
experiencia turistica. Retomemos el tema del que ya hemos hablado y tratemos mas en
particular no el «rito de paso», sino las caracteristicas del sentimiento de lo «sagrado».

Con respecto al primer marco, Dean Mac Cannell (1979, 1992) decia que el tu-
rismo es una praxis tipica de la modernidad y que permite demorar los vinculos enaje-
nantes de la sociedad capitalista, buscando la libertad en una nueva forma de religion
que libere al hombre (justamente el viaje hacia lo Otro), devolviéndole plenitud; una

3 Cfr. el cuadro més reciente en Ron (2019).
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religion laica, pues, con metas laicas (busqueda de la gracia en la relajacion en el mundo
del-no-trabajo), sin dejar a un lado una religién que genera experiencias ficticias, por
haberse vivido en «burbujas turisticasy artificiales.

En el segundo cuadro, Nelson Graburn indica la pista, el estudioso ve en el turismo
una experiencia religiosa plena. El turismo seria propiamente un viaje sagrado, puesto
que el desplazarse significa buscar una realizacion plena, idéntica a la experiencia reli-
giosa de lo sagrado, como experiencia extraordinaria en la que el sujeto pueda realizarse
plenamente (Graburn, 2001).

Ambas posiciones estan yuxtapuestas, por lo que, el turismo se conectaria, por un
lado, a experiencias necesariamente falsas y, por otro, a experiencias auténticas. Aun
asi y a pesar de las claras diferencias, se trata de dos procesos rituales, de ritos civiles
y/o laicos, pues ambos son adecuados para aumentar e intensificar la percepcion de la
realidad.

Esta contradiccion se vuelve ain mas desgarradora en el turismo espiritual; si lee-
mos una definicion de ello, aumentan los problemas: «Es turista espiritual quien quiera
alcanzar “beneficios espirituales” a través de practicas religiosas y, por ello, empieza
un viaje de busqueda, que le permita alcanzar una mejora espiritual» (Norman 2013:
17).° En un 4&mbito més especificamente europeo: «Es una forma de turismo religiosa-
mente orientada que satisface desde el punto de vista emocional e incluye la visita a los
templos arquitectonicamente significativos, la participacion en retiros religiosos, o bien
la eleccion de los caminos de peregrinacion» (Aulet Serralonga, 2018: 203).”

Hay un claro nucleo proyectual en la definicion; se trata de una idea de viaje en la
que poder «encontrarse a si mismo» haciendo uso de varios recursos, entre ellos medi-
tar, contemplar, moverse, seguir una propia tension hacia la meta, que puede ser la po-
sibilidad de un retiro religioso, una breve experiencia monacal, un lugar sagrado vy,
también, acciones y lugares de fuerte recarga del Yo, como visitar lugares inaccesibles
o escalar una montafia. Eso suele darse en ciertos momentos concretos de la vida que,
a menudo, coinciden con crisis, ruptura de vinculos, inadaptacion, cambios repentinos
de direccion, tension hacia el exterior, a los que, frecuentemente, corresponden, tam-
bién, formas de viaje narrativas.®

A pesar de todo esto, no podemos obviar, especialmente en la primera definicion,
una clamorosa definicion circular: una actividad espiritual consiste en una accion que

¢ Cfr. Norman (2013), Dallen & Olsen (2018: 220 y ss.). Sobre la relacion entre caminos sagrados y
turismo, véase Timothy & Olsen (2006); mas en extenso, para un nexo entre turismo y religiones en el
mundo, grandes peregrinaciones no cristianas incluidas, véase Bimonte-Faralla (2012).

7 Para una lectura clara y ejemplar sobre la logica econdmica de las preferencias, es decir, el tema de la
«felicidad», véase Bimonte-Faralla (2012).

8 La literatura de viajes es muy amplia, aqui sera suficiente citar la ejemplar produccion narrativa de
Elisabeth Gilbert (2007); en particular sobre la India: Sharpley-Sundaram (2005) y Strauss (2002).
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aspira a alcanzar beneficios espirituales. ;Puede creerse que existe una definicion dis-
tinta que incluya la dimension (de lo real o del lenguaje) en la que colocar el fendmeno,
en el que el definiendumno sea parte del definiens? Si, parcialmente, y la veremos.

Una nota comiin atraviesa,” de todas maneras, todas las definiciones de turismo
espiritual: se trata de la presencia de «practicas religiosas» que, en su primera definicion
solo representan el médiumde la accion simbolica, mientras que, en la segunda, indican
la dimension del fendmeno en su totalidad.

El papel de la religion es central y, a la vez, problematico. En cada fenémeno
clasificado como ejemplo de turismo espiritual, nos encontramos observando y anali-
zando unas experiencias todas ellas faltas de formas de religiosidad tradicional, al con-
trario, todas las formas en las que la pertenencia a una iglesia parece haber
desaparecido. Es decir que la realidad, a la que se refieren la nocioén y el fendmeno,
concierne a sujetos desprovistos de una especifica afiliacion social, 0 a un grupo estruc-
turado, o a una dimension de grupo que pueda definirse de manera formal.

El tema de la busqueda de autorealizacion sin pertenencia es central, por lo menos,
sin la pertenencia a un mundo de creencias y practicas religiosas comunes, como, por
ejemplo, ir al Monte Athos o a Santiago de Compostela sin ser cristianos o creyentes,
o a Rishikesh, sin ser hinduistas.

3. MOTIVACIONES Y CONTEXTOS DE PERTENENCIA

El problema de fondo que pone el turismo espiritual en Occidente es relativo a la
fuerza y a las razones de las motivaciones que empujan a las legiones de turistas que
atestan los caminos de peregrinacion de todo el mundo, o a alcanzar monasterios famo-
SOS.

Quisiera presentar estos argumentos, citando dos casos de turismo espiritual, dis-
tintos, pero parcialmente convergentes: el lugar de la meditacion trascendente a Rishi-
kesh (India) y el Camino de Santiago en Espafia.'

Rishikesh es un famoso «mercado espiritual», lugar de @srama y cursos de yoga
y satsanga, publicitado por The Beatles que participaron alli en encuentros espirituales
en 1968, con el Maharishi Mahesh Yogi y que se ha convertido, desde entonces, en
destino privilegiado de itinerarios de personajes célebres y de multitudes juveniles en
busca de si mismos y de la cultura oriental. Representa el en camino hacia aquel Oriente

° La «Montafia Sagrada» del Monte Athos es, probablemente, junto a Lourdes y a Santiago de Compos-
tela, uno de los lugares santos mas frecuentados de toda Europa y, desde luego, el mayor ejemplo del
monaquismo bizantino, aunque se diferencia del Camino. Cfr. Andriotis (2009); Sarris (2004); Kotsi
(1999); Gothoni (1993, 1994); Sherrard (1977).

10 Véase Frey (1998): subraya la importancia de las historias de los peregrinos, mas ampliamente, por la
forma de tratar las peregrinaciones; Norman (2013: 46 y ss.); Henero (2008); Dallen & Olsen (2006: 220
y ss.); Rudolph (2004); Slavin (2003).
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de cuya particular narrativa exotica del siglo XX ha dejado un rastro generoso (pense-
mos en las novelas de Hermann Hesse), hasta el surgir de la New Age, en la que se
disfruta de lleno la tendencia de lo religioso a ser leido en términos de espiritualidad.

El Camino, por su parte, se determina como un recorrido historico de peregrina-
cion que cruza Europa Centro-Occidental y que se concluye con la llegada a un santua-
rio, meta de devotos en busca de gracia espiritual y material. Junto a los «peregrinos
religiosos» propiamente dichos caminan, y no siempre se les puede distinguir de ellos,
los «peregrinos viandantes» que transitan por las mismas vias; estos Gltimos son distin-
tos de los primeros y entre si, sin pertenecer a nada ni a nadie, cada uno con sus propios
deseos, cada uno queriendo probarse en el largo camino extenuante destinado a rege-
nerarlos, aunque, a veces, los pilgrims adoptan recorridos simplificados, respecto a los
creyentes devotos.

Resulta interesante comprender la razon y la forma por las que se eligen un lugar
y una préctica especificos. Los turistas espirituales deciden su destino tras una cuida-
dosa y razonada deliberacion, deseosos de encuentros de vacaciones y anhelantes de
alcanzar una experiencia deseable. Existe una componente cognitiva que resuelve ir a
Rishikesh y a Santiago de Compostela, aunque los individuos nunca hayan vivido, ni
practicado lo que haran en vacaciones. Se trata de la decision de ir en busca de un «es-
tado de ser» que no es asequible desde casa, sino que se forma a través de la exaltacion
del umbral de la experiencia y se traduce en la afirmacion de querer llevar a la vida
cotidiana lo que se ha aprendido, una mezcla entre deseo de sanacion y desafio para
consigo mismos. Resumiendo, se desea practicar el Yo en lugares otros, distintos de
los ordinarios, con la tinica e innegociable condicion de que la casa propia de cada uno
deje de ser (por lo menos de momento) Occidente.

Incluso en el Camino, los peregrinos buscan el cambio en si mismos y van en
busca de emociones, como queda claro en la propaganda «émica», que en la forma de
«turismo indirecto» reconoce y refuerza las razones de las motivaciones de ir alli, por
medio de guias, libros, novelas, diarios de viaje, notas, todos ellos de origen occiden-
tal.'!

No hay duda que ir por el Camino de Santiago o dirigirse a Rishikesh depende de
una motivacion cultural claramente occidental —ya veremos si, incluso universal—
que obliga a plantearse preguntas acerca del papel del turismo espiritual y, sobre todo,
de qué manera y por qué se difunde en Occidente, sea hacia la India, sea hacia Espana.

1 Hablamos aqui de aquella publicidad que adhiere todo cordea «hacer-el-peregrinoy, cfr. Paulo Coelho
(1987) y Mac Lane, S. (2001). La cuestion se esta debatiendo. D. Lodge transforma la practica de la salud
religiosa en narrativa, por no abandonar la posicion extrema, es decir la no representabilidad etnografica
del misterio, de acuerdo con lo expresado por Clara Gallini (1998) a propésito de Lourdes.
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En cualquier caso, hay un tnico dato comun: siempre se mueve el Oeste hacia el Este,
hacia Rishikesh, hacia el Oeste, hacia Santiago, nunca lo contrario.'?

El problema de la pertenencia de los viajeros, antes y después del viaje, es rele-
vante, puesto que el papel que desempefia la comunidad de viajeros incide sobre sus
vidas y sobre los efectos del mismo viaje sagrado.

4. LA ESPIRITUALIDAD

El problema de como definir el turismo espiritual halla su razén mas profunda en
la dificultad conceptual y tedrica de las actuales estaciones de investigacion, cuando
tematizan la diferencia entre religion (religiosidad) y espiritualidad.

Recientemente, la psicologia de la religion'® y la sociologia de la religion han sa-
cado provecho para sus propios estudios del amplio uso de las técnicas etnograficas (y
sensibilidad antropolégica) ofreciéndonos tres posibles horizontes generales:

a. espiritualidad y religion son diferentes, pues la primera actia con relacion a la edad
e implica comportamientos prosociales, mientras que la segunda implica la cons-
tante adhesion a ciertas creencias;

b. lareligion tiene que ver con la busqueda del sentido de la vida y, por lo tanto, con-
tiene la espiritualidad como componente constitutiva relevante;

c. laespiritualidad es mas amplia que la religion porque no depende de una institucion
o de una divinidad, sino de la adhesion subjetiva a valores sentidos y practicados.'*

El debate esta caracterizado por firmes posicionamientos y la antropologia puede
ofrecer un camino distinto, si se piensa en lo «sagrado» como esfera que, de alguna
forma, atina religion y espiritualidad. La sacralidad puede entenderse de formas distin-
tas'® y la religion seria una version de ella. Lo sacro (con otra connotacion) podria ser

12 Los socidlogos del turismo afirman que existen sociedades que generan y sociedades que acogen a los
turistas, véase Nash (1995). La afirmacion es bastante acertada; como mucho, se puede precisar que cual-
quier sociedad, hoy en dia, produce turistas y (casi) cualquier sociedad los acoge. El «casi» se refiere a
las corrientes anti-turisticas, acerca de las que solo vale lo que aqui se dice brevemente. Todo esto, sin
embargo, no significa uniformar las sociedades, sino precisar que, cada vez que se produzcan motivacio-
nes turisticas, aun distintas, el mecanismo de nacimiento y desarrollo se mueve a partir de una matriz
disposicional de tipo occidental, salvo los efectos que las diferencias culturales pueden producir como
calco sobre los procesos de movilidad y de hospitalidad activados.

13 Para el cuadro general sobre religion y psicologia, cfr. Nelson (2009).

14 La cuestion importante es, aqui, la determinacion del punto de vista émico: ;acaso los creyentes sepa-
ran, o no, espiritualidad de religion, segin varian las religiones historicas? Las respuestas no son homo-
géneas.

15 De acuerdo con Demerath (2000), que se remonta a la tesis de James acerca de las «distintas formas
de experiencia religiosa», existen varios tipos de experiencia de lo sagrado, cuyo punto de partida es la
importancia de salir de dicotomias paralizadoras.
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aquella area que religion y espiritualidad, aunque distintas, en parte (al menos) com-
parten, una especie de interseccion que atestigua un vinculo que, a la vez, es confirmado
y negado.

Los binoculares del antrop6logo son un instrumento importante para salir de las
antinomias. Cojamos, por ejemplo, un texto clasico de Clifford Geertz sobre antropo-
logia de la religion (Geertz, 1966), alli tenemos que la «religion» esta ubicada en el
cruce entre elaboracion «cientifica» de la realidad y percepcion estética de lo bello. En
suma, la religion como sistema cultural es un constructo, variable, de acuerdo con el
contexto, cuyo contenido dogmatico se extiende mas alla del &mbito teoldgico-cogni-
tivo, para confrontarse directamente con la realidad concreta y sus problemas, volvién-
dose modelo de conocimiento de la realidad y, también, modelo para hacer y actuar.
Y la religion, como sistema cultural construido historica y socialmente, concierne a
algunos temas esenciales como el asombro para con lo extra-ordinario, la tolerancia al
sufrimiento o al mal. Resumiendo, se trata de un sistema que opera con otros sistemas
culturales (ante todo el cognitivo), a los que, a menudo, se solapa, hasta el punto de
recibir verdaderos cambios interiores. El paso siguiente es la conclusion de que el con-
cepto mismo de religion es una categoria occidental que subsiste y opera porque im-
plica que se comprenda qué es (y debe ser) el hombre y cual es (y debe ser) su relacion
con la esfera superior, para con la que el ejercicio de critica se vuelve dificil, porque
representa una dimension de vida incomparable con todas las demas.

Frente a esta acepcion antropoldgica, muchos estudios actuales tienen como refe-
rente una idea de «religion» como «forma de vida», basada en un racimo permanente
de creencias compartidas que mapean el mundo y proporcionan las reglas para el buen
vivir, con cierta autonomia y subsistencia en comparacion con otras jerarquias socia-
les.'® He aqui que el turismo espiritual encuentra la novedad de la «revolucion espiri-
tual», «silenciosa» de la posmodernidad como describe Ronald Inglehart (1983) que
deconstruye las grandes ideologias y los grandes sistemas del mundo para fomentar los
caminos y los recorridos exquisitamente individuales, renunciando a la colocacion ins-
titucional del «morar», a favor de la motivacion subjetiva del «buscar».'”

Los temas que hemos introducido brevemente hasta aqui, conciernen la dindmica
de la secularaizacion y del crecimiento ideologico y de los movimientos centrados so-
bre el SHf, el movimiento de la New Agey la tendencia a exaltar la «espiritualidad de

16 Esta linea de lectura se cruza con la interpretacion den clave religiosa del ultimo Wittgenstein, por lo
que véase: Malcom (1994) y Phillips (2001). La postura es interesante, porque garantiza un estudio au-
tonomo del ambito religioso, mas complicado es entender cual es (debe ser) la relacion entre religion y
otras esferas sociales inre.

17 R. Wuthnow (1998) diferencia eficazmente entre espiritualidad del «morar» (dwelling) y una espiri-
tualidad de la «busqueday (seeking): el dwelling no representa la plenitud del sentido del mas famoso
correspondiente bauen de matriz heideggeriana (a la que se refiere, claramente, el autor) y se vuelve peso
muerto de la vida rutinaria y «sin gracia» que hay que combatir con la «bisqueda del si mismo.
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la vida»'® como revolucién interior que rechaza cualquier dependencia de ideologias
externas. Esta acepcion de espiritualidad autodirigida es el eje central del turismo'’ y,
en cualquier caso, hace resurgir la cuestion general de si el turismo espiritual esté ocu-
pado con logicas de acciones individuales o si no pueda remitir, una vez mas, a acciones
colectivas. En otros términos, hace que nos planteemos si esta forma de espiritualidad
constituye una forma ideoldgica de consumo del tiempo libre de cada uno, en el que se
camufla, idealmente y bajo la formula de «busqueda de la liberacion», una etiqueta de
mercado e ideologia; o bien, si, en efecto, pone en marcha caminos y sentimientos au-
ténticos de emancipacion individual y de tension hacia la realizacion. Las posturas, a
partir de aqui, divergen: para algunos se trata siempre de (nuevas) formas ideologicas
de cultura popular que exaltan formas estandarizadas de consumo enajenante (Voas,
2007, 2009); para otros, representan la cifra de un proyecto individual que, rotos los
antiguos vinculos religiosos, activa recorridos de singularizacion y apertura a experien-
cias capaces de esculpir el Si mismo (cfr. Helaas et al., 2005). Entre estos procesos de
«autenticacion», hallamos, también, las peregrinaciones.

5. LA REALIZACION Y LAS PEREGRINACIONES

Tras los intentos de definir el turismo religioso y el turismo espiritual, se oculta y
reaparece el problema del SAf de la modernidad y de la posmodernidad; es decir, el
problema de la definibilidad del «Sujeto» y, para ello, es central el discurso sobre la
«motivaciony.

No cabe duda de que la busqueda de libertad/liberacion que propone el turismo
espiritual (aun en la doble version de libertad ficticia y libertad real), reenvia a aquel
saber humanista que predica la presencia en el hombre de una serie de necesidades, de
los que la autorrealizacion seria la mas dificil de alcanzar. Es bien sabido que para Mas-
low (1957) el hombre es una realidad autotélica que desarrolla el Si de cada uno (per-
sonalidad), satisfaciendo las necesidades progresivamente complejas, a partir de las
necesidades para la subsistencia fisiologica, seguridad y pertenencia, para concluir con
los de estima y autorrealizacion. Esta ultima es la necesidad mas alta y consigue vivifi-
car todas las demas, alumbrandolas y subordinandolas, conscientemente, a la exigencia
de conocimiento y de fruicion estética.

Si se traslada el tradicional concepto hedonista de felicidad por la busqueda de
experiencias vividas con emociones reales y relativas a los problemas y a los cometidos
reales a la nocidn de «autorrealizaciony, se puede comprender mejor la apuesta que
representan las peregrinaciones, por funcion propia y eleccion motivadora.

18 Sobre la naturaleza del SAf holistico, cft. Collins-Kreiner y Shumeli (2018), Snyder (2007), pero, sobre
todo, Heelas (1998, 2005). Sobre New Agey peregrinacion, cfr. Ivakhiv (2003).

19 A nivel de busqueda de destino, también, hay un objetivo de mercado del tiempo libre: Attix (2002).
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Hemos visto con anterioridad, como la literatura critica ha madurado dos grandes
versiones interpretativas. Victor Turner representa la primera version, la antropologia
politica, por la que la peregrinacion tiende a ver la representacion de un drama, en el
que los que profesan cierta confesion renuevan el espiritu de la fe misma, recuperando
ciclicamente la dimension de la hermandad en el dolor y en la busqueda de la salvacion.
Este punto de vista es articulado ulteriormente por Victor y Edith Turner, que enfatiza-
ron la idea de la peregrinacion cristiana como actividad ritual «distanciaday. La tesis
sostiene que se trata de una bisqueda de lo sagrado, que permita a las personas alcanzar
los santuarios donde, lejos de las cuitas diarias (hogarefias o laborales), adquieran una
nueva unidad espiritual, concebida y sentida en términos extraordinarios de espa-
cio/tiempo, con posicionamientos finales muy proximos a las tesis ritualistas-liminales
de Nelson Graburn. En la segunda version interpretativa, hay una fuerte resistencia de
adhesion a las tesis turnerianas y graburnianas. Eade y Sallnow (1991), en concreto,
desarrollan una vision alternativa que desafia directamente la teoria de lo «liminal»
como espacio/tiempo separado de lo ordinario, y apoyan la idea que la peregrinacion
ha nacido, mas que para desviar o difundir intereses e ideologias seglares, porque es
uno de los movimientos culturales mas avanzados, para comprender y reflexionar sobre
la identidad subjetiva y colectiva. También invitan a ver, en la rica variedad de las mul-
titudes y de las practicas «espirituales» de la peregrinacion el dato mas significativo e
irreversible del fendmeno que puede entenderse como teatro de interpretaciones plura-
les y conflictivas de lo sagrado.

Pero, {qué es lo que une, en términos de rituales, a las personas y grupos de per-
sonas que se ponen en camino, o a quienes vagan a través de las callejuelas locales de
los lugares sagrados, 0 a quienes participan en una procesion para ir a un santuario?
Recientemente Samuel Coleman retoma esta cuestion, presentando nuevas aportacio-
nes. Para este autor no se trata de un rito liminal, sino de un rito lateral (Cfr. Coleman,
2009, 2013). Se trata, evidentemente, de referencias espaciales (out there), pero con un
center muy diferenciado con respeto a las actividades, a los deseos y a las acciones de
los sujetos viajantes. Las peregrinaciones no tienen nada que hacer con un centro de
fusion emotiva compartido, ni con un espacio liminal —al estilo de Turner— o comu-
nitario. Los viandantes, si acaso, estan enfrentandose con grupos o microcomunidades
potenciales con los que pueda activarse una forma de hermandad y de experiencia, in-
terpretando una especie de «religion vicaria»*® que implica delegar la esfera religiosa y
la consiguiente rearticulacion de lo sagrado entre los muchos sujetos que acuden a los
lugares.

Los grupos sobre los que estamos aqui hablando, muestran caracteristicas comu-
nes y no comunes, a la vez, tanto que pueden definirse «peregrinos ambivalentes», por-
que estan en continuo equilibrio entre la participacion en los ritos y la observacion
cognitiva. Lo que quiere decir es que la modalidad de accion global es una participacion

20 Cft. Davie (2007, 2010) con el contradictorio de Bruces y Voas (2010).
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«lateral», mas que centrada («liminoide»); es decir, que las actuaciones realizadas desa-
rrollan una mimesis del rito, desplazandolo a un lado, en comparacién con la ortodoxia
y las expectativas religiosas e institucionales. Por lo que concierne las muchas teorias
antropologicas que en las ultimas décadas han centrado su atencion sobre el rito y la
ritualidad, hay que notar que estas experiencias sirven para reforzar los procesos de
modificacion por medio de los cuales los rituales se vuelven cada vez mas escenarios
de conflictos, de trato entre comunidades centripetas y metas centrifugas.’

6. DE LA MOTIVACION A LA CULTURA

Si retomamos la mas genérica definicion del turismo como actividad que se desa-
rrolla mediante un viaje, fuera del tiempo laborable, corriendo con los gastos y para
alcanzar un lugar escogido, la pregunta central es si se viaja por un deseo propio o en
proximidad de una (variamente definible) constriccion sociocultural. En suma, ;es el
viaje voluntario, o estd (culturalmente) determinado? La cuestion concierne tanto la
definicion de turista y su relativa metodologia de biisqueda, como el méas general pro-
blema del Sujeto de la movilidad cultural de nuestro tiempo, de la posmodernidad en
adelante.

La antropologia del turismo ha elaborado largamente este tema, recorriendo tra-
yectorias distintas; en cualquier caso, con la conciencia de no poder proporcionar nunca
respuestas generales y siempre ha reconocido la presencia de segmentos de objetivo de
tipo autodirigido («turismo a intereses especiales»). Podriamos decir que se trata de una
solucion negociada, que ha impedido reducir el fenomeno turistico a enajenante pro-
ducto de la industria cultural y, asi mismo, idear hipotéticas maneras para liberar el Yo
de las cargas del mundo para alcanzar lo Absoluto.

Todo esto ha permitido que la investigacion siga, diferenciando las masas de los
sujetos y, por lo tanto, de las tipologias, hasta clasificar en distintos Travel Index inter-
nacionales, una incontable cantidad de casos turisticos particulares, distintos por origen,
cultura, nacionalidad, edad, profesion, ideologia, situacion familiar, empleo, disposi-
ciones, actitudes y por muchas caracteristicas mas. Simplemente, fichar los criterios
definicionales requiere de un largo trabajo de analisis y comparacion, contrastar, ade-
mas, es un cometido arduo, pero no imposible; por todo ello, resultan ttiles las defini-
ciones de «media distancia», especialmente a nivel operativo, para clasificar, en base a
criterios cuantitativos o cualitativos (a veces de manera conjunta, cuali-cuantitativa),
fendomenos, acciones, tipos de usuarios de lugares tan diversos. Desde este punto de
vista, incluso la categoria de «turismo de intereses especiales» es una definicion, a la

21 De ello consigue, también, la no oposicion formal entre las comunidades centripetas y las metas cen-
trifugas que concierne aspectos y acciones de la misma esfera religiosa, al igual que las relaciones de
parentesco, amistad, etc. Para hacer el punto sobre los problemas actuales del «ritualy, cfr. Simonicca
(2006).
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larga, «operacional», puesto que se limita a describir la relacion entre medios y fines,
partiendo de la intencionalidad del sujeto/individuo. Dicha categoria satisface un co-
metido ante todo descriptivo, porque adquiere la estructura de las preferencias del su-
jeto como prestablecida, investigando solo las modalidades estratégicamente elegidas
para alcanza los fines personales. La intencionalidad y/o la autodireccion es, a pesar de
todo, un constructo que, desde un punto de vista antropologico ha de ser seriamente
analizado para adentrarse en las concepciones del mundo que estan detras de los acto-
res, quienes no son simples competidores econémicos, sino, también, portadores de
valores y culturas diversos.

(Qué aporta, pues, la tematizacion de la relacion entre turismo religioso y turismo
espiritual? Desde el punto de vista de la accion, los actores de este fendmeno son turis-
tas y viajeros, en gran parte voluntarios (leisure travellers) que demuestran que tienen
un plan intencional, elegir un destino para el viaje, llevar a cabo (en general) una serie
de actividades previstas. A pesar de todo, entre los dos tipos de turismo hay diferencias
notables. En el Camino de Santiago hallamos peregrinos religiosos que muestran una
pertenencia doctrinaria e institucional, que los lleva a seguir los preceptos morales
como principios propios. De la misma manera son peregrinos religiosos los hindties
que van a Rishikesh, para sumergirse en los encuentros espirituales. En ambos casos,
retomemos la dicotomia de la que hablamos antes, tantos los unos como los otros, mo-
ran en una casa capaz de satisfacer los requerimientos de sentido y de «graciay.

No son en cambio turistas religiosos los que, no catélicos o catdlicos agndsticos o
agnosticos tout court, que recorren los senderos del Camino de Compostela; y por lo
tanto los podemos definir peregrinos religiosos «seglares» o laicos (con un poco de
discusion de términos), es decir, en términos de SAf peregrinos espirituales, porque ca-
recen de afiliacion eclesial de principio o de hecho.

Ahora bien, ;qué sentido tiene afirmar que los peregrinos que, desde sus parro-
quias, se disponen a honrar el culto del Santo no estdn movidos por razones espirituales,
sino religiosas, mientras que los demés, que se declaran «cat6licos a su maneran? o
agnosticos, son peregrinos seglares? La espectacular sustraccion de «espiritualidady
que realizamos a lo religioso, exige ser aclarada. La afirmacion no es de poca enverga-
dura: ;acaso estamos diciendo que los peregrinos catélicos del Camino no son espiri-
tuales?

Para los hindués, Rishikesh es un viaje religioso y para los catdlicos lo es el Ca-
mino. Este, sin embargo, puede ser una meta, incluso del turismo occidental, al igual
que, para el oriental, puede serlo Rishikesh. No se da el caso opuesto: es decir, no

22 Véase la respuesta instructiva que algunos entrevistados proporcionaban a Arnaldo Nesti (2002): «soy
cristiano a mi maneray. Una forma para declarar una postura moral, sin comprometerse con la (a menudo
criticada) institucion de referencia. Mas amplia y recientemente, puede verse, por lo que concierne a
Italia, Garelli (2011).
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existe® un turismo espiritual hinda para el Camino. Desde luego, los spiritual tourists
son voluntarios, porque no tienen que cumplir con «preceptos» religiosos, no recono-
cen una guia en la figura del clero, eligen las fechas de su viaje** y aparecen mas libres
de los vinculos que sus gemelos «religiosos» y, aun asi, pertenecen a contextos de gé-
nesis y formacion.”

(Cual es la génesis y el contexto de estas actividades, que se refieren, sin duda, a
la New Age, pero también al «final de la modernidad» en general? Para poder contestar,
es oportuno en algunos aspectos como el colapso de la «religiony», como una tendencia
absolutamente heterogénea en el mundo moderno. Recientemente, Grace Davie (2006)
percibia un cambio en el andlisis del rol de la religion, de la genérica afirmacion catas-
trofista de la «muerte de Dios» hasta una mas atenta observacion de la «excepcion ame-
ricana». Como es sabido, y en contra de la tendencia general a la secularizacion de la
religion en vastas areas de la modernidad, parecia que solo los EE. UU. eran una ex-
cepcion a la tendencia laica, porque, por el contrario, presentaban una nueva eferves-
cencia religiosa gracias a la fuerte adhesion a los grupos religiosos locales y a los
movimientos de tipo comunitarista.

Observando mejor cada situacion, la misma Davie notaba que la americana no era
la tinica salvedad, sino que, también, habia una inglesa, otra italiana, otra francesa, es
decir, que se daba una excepcion europea. En el fondo radicaba la constatacion de la
insostenibilidad de la tesis del final de lo religioso o del sagrado hoy*® y, como resultaba
de un andlisis mas atento, se podia deducir que, bien mirado, el fin del anterior estudio
no era la religioén tout court, sino la religién «occidentaly, especialmente el catolicismo,
la crisis de su papel universalista, asi como el nacimiento y la difusion de las nuevas
religiones «sincréticasy», nacidas por doquier (nuevos cristianismos, corrientes neopa-
ganas, pentecostalismo, etc.).

23 La afirmacion es fuerte, solo para marcar las diferencias que, empero, pueden cambiar, a lo largo de la
historia, por intensidad o direccion. Las circunstancias, cambian, tal y como indican recientemente San-
chez y Hesp (2016) y Genoni (2016), quienes evidencian el valor global que el Camino tiene en la circu-
lacion mediatica mundial del catolicismo.

24 A menudo, los peregrinos laicos, en fechas concretas, marcadas por los responsables religiosos de
acuerdo con el calendario litirgico, se unen a grupos religiosos, por oportunidades econoémicas, por deseo
de compartir en grupo, par facilitar el viaje, etc. Cuando los laicos se asocian, reducen su abanico de
eleccion, aun manteniendo cierta individualidad y eleccion.

25 Por lo que concierne la cuestion mas general de la deteccion etnografica del sentimiento de los pere-
grinos y el tema a ello vinculado de la autenticidad. Cfr. Cohen (1979, 1992, 2003), Smith (1992), Cole-
man (2002), Belhassen, Caton y Stewart (2008).

26 Hay que admitir —y solo podemos bosquejar el tema— que mucha indeterminacion en este ambito
deriva de una lectura totalizante de la teoria weberiana de la racionalizacién del mundo, interpretada
enseguida en términos de secularizacion, mientras que habria que reconocer lugares y modos especificos,
completamente distintos, con los que operan los procesos de «desilusion» del mundo que Max Weber,
probablemente, someteria al analisis conceptual.
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Esta «fractura» de los antiguos vinculos a creencias y la crisis de adhesion a ciertos
aspectos de fe institucionalizada tienen mucho que ver con el nacimiento de las nuevas
«religiones espiritualesy». Varios autores, en los ultimos veinte afios, ponen en evidencia
los problemas y la fragilidad del tejido conectivo que auna las tramas de las conviccio-
nes religiosas. Lo que liga las creencias es una cuestion exquisitamente antropologica,
pertinente a las profundidades del tiempo interno de las culturas y su actual eficacia.
Hervieu-Léger (2000), incluso, llega a suponer el advenimiento de una «religion sin
memoriay, que se afirma cuando la autonomia del sujeto, la racionalizacion de la vida
social y la diferenciacion de las instituciones convergen, hasta reforzar el olvido (al que
corresponde una ideologia de la resistencia) que sanciona el fin de la «sociedad de la
memoria». La memoria colectiva de las sociedades modernas seria una memoria hecha
de fragmentos esparcidos y desprovistos de coherencia, a la que sigue el principio (con-
secuencial y, a la vez, opuesto) de acuerdo con el que cada individuo deberia hallar su
propia coherencia y su propio camino. Justamente ese principio, a la medida del indi-
viduo y de la colectividad, pone en marcha un proceso de «salida de la religion» y, al
mismo tiempo, una dindmica de resocializacion fundada sobre la dimension «electivay
y ya no de simple «pertenencia».?’

En la estela de Simmel, podriamos decir que en el horizonte de las dinamicas re-
ligiosas actuales prevalece un tipo de paso desde la triada hacia la diada comunicativa,
en la que por tertiumse entiende un lugar institucional que desaparece, se desintegra o,
quizas, mas facilmente, se transforma y, mas alla del New Age, se vislumbra el naci-
miento de una nueva disposicion hacia lo Otro, para desarrollarse de manera mas silen-
ciosa, con perfil bajo, de un modo subterraneo, por lo que concierne ideas y emociones.

De acuerdo con Mac Cannel (1979, 1992) lo de alla, lo lejano, el out of there no
es otra cosa que lo Otro que encanta y atrae. Si se alcanza The Other, el otro de si, se
considera que puede conseguir hallar la otra mitad del symbolon, la mitad del nosotros
que se ha perdido a lo largo del tiempo de la enajenacion y dentro de los vinculos de un
mundo social cada vez mas tecnoldgicamente estructurado.

(De donde sale esta fascinacion? ;Qué es? Mac Cannel no lo explica. Hay que
advertir que, en ambos ejemplos, Rishikesh y el Camino de Santiago, las metas son
distintas; la primera tiene que ver con un destino «étnico», mientras que la segunda
galvaniza una meta «tradicional», conectada a un imponente orden institucional cato-
lico. Sin embargo, el flujo hacia los objetivos diversificados siempre sale del Oeste, el
Occidente genera el flujo de viajeros de las sociedades euroamericanas. Si el «lugar de
trabajo» del Camino y el «mercado» de Rishikesh condensan en si dos trayectorias de
la misma cultura occidental, o sea, su estudio concierne al viaje y a Occidente, como
lugar desde el que se originan los movimientos de los viajeros.

27 No podemos obviar la fuerte consonancia con la acepcién de Graburn de lo liminal como «liminoide»,
es decir «optativoy.
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Aqui, el juego entre los motivos del viaje, la eleccion de destinos especificos y la
localizacion de uno o mas lugares en el que, de alguna manera, habra que investir en el
conjunto, buscar una morada nueva, se vuelve objeto de interés de un analisis antropo-
logico, como andlisis «entre bambalinasy» de los peregrinos, o sea, de la cultura occi-
dental; ello atafie, especialmente, al analisis critico de la naturaleza, de la forma y de las
circunstancias con las que se determinan las intenciones dirigidas a la «autoexplora-
ciony.

La antropologia del turismo ayuda a revisar las trayectorias intrincadas entre reli-
gion-institucion y religion-sentimiento; el estudio del presente no puede obviar la rela-
cién entre religion y turismo. Jeremy Boissevain decia que no incluir la investigacion
antropologica actual en el estudio del turismo es igual que estudiar a los Nuer, olvi-
dando que crian vacas, o, también, estudiar las plagas de Italia del Sur, sin darse cuenta
de la presencia de una economia criminal.

Lo que acabamos de exponer se halla en los reigious studies, programas de in-
vestigacion sintonizados para captar ciertas conexiones, en los que, a pesar de las fuerte
diversificaciones internas, el analisis mira a estudiar el viaje y, con ello, la sociedad,
convergiendo, asi en el proyecto antropologico de la comprension del presente contem-
poraneo.

Las trayectorias de estos estudios estan etnograficamente centradas y, por lo tanto,
tienden a hacer suyo el punto de vista del actor,” para aprehender el aspecto de la prac-
tica humana y social en su dimension viva y subjetiva. Todo ello es importante, porque,
sin abandonar la cuestion del sentimiento religioso en el magma indistinto del irracio-
nalismo fenomenoldgico, retoma el tema proporcionandole un nuevo aspecto cogni-
tivo-universal, que puede relevarse incluso a nivel comportamental. A pesar de ello, no
basta rendir cuentas desde el punto de vista del sujeto; es preciso ir mas alla y «buscar»
las formas del contexto en el que dicho sentimiento se condensa, objetivandose en un
comportamiento social del que el SAf es, de alguna manera, expresion. Hallar dichas
formas significa que, asi, pueden reconocerse tanto los eventos, cuanto los procesos
mediante los que la logica del viaje puede transformarse en esquema cognitivo que
estructura la vida de las personas. Para todo esto es significativo el aporte antropolo-
gico, por su valor, que depende del hecho que su mirada puede aprovechar la dimension
intersubjetiva y colectiva del viaje y de la vida out there. En particular, el aporte antro-
pologico puede individuar las formas de comunidad que los sujetos abandonan al mo-
mento de su partida, que crean a lo largo del viaje, que fundan a su vuelta a casa. El
turismo es siempre community based («basado en la comunidad»),”® porque es la ex-
presion de grupos que se concentran alrededor de un tema o de una atraccion, a las

28 Cft. Simonicca (2020b) a propdsito de la diferencia entre «punto de vista nativo» y «punto de vista del
acton.

29 El community based tourismes otra cuestion por la forma de accién y el proyecto cuyo fin es el desa-
rrollo de un territorio a partir de las redes sociales que conectan los actores locales y no locales.
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circunstancias de la movilidad, al reconocimiento mutuo con los homdlogos, a la co-
municacion posterior al viaje. Los lugares del turismo son, también, los lugares de los
anfitriones de los residentes o de los locales, que son y se vuelven, con el turismo, atin
mas comunidad de accion y de narracion. Alli el antropdlogo y el etnografo hallan las
profundas relaciones que conciernen las relaciones sociales, el conocimiento y el uso
del pasado, la historia cultural y politica de un pueblo, ademas de su «identidad», en
donde la relacion entre religion y politica se vuelve central.*

El turismo arranca un mundo muy complejo y duplice: por un lado, concierne a
los que acaparan el encuentro turistico como outsiders, por el otro, actiia sobre el con-
texto, en todas sus articulaciones sociales, econoémicas y politicas desde la forma co-
munitaria del place, hasta la forma de territorio organizado, a la forma de conexion
politica general, incluyendo la nacion.

Mas alla de las coordenadas politicas (que, de acuerdo con algunos criticos son
las auténticas por medio de las que se puede comprender el turismo), las comunidades
que producen turismo (o realzan su valor) son, también, formaciones estéticas. Y asi
volvemos a toparnos con la religion.

7. EN CONCLUSION

Si retomamos la formulacion de Geertz acerca del interés antropologico por la
naturaleza y por el papel de la religion, es preciso recordar que hay tres temas alrededor
de los que rota el (discurso del) viaje: el sentido comun, el conocimiento y el elemento
estético. Hasta ahora nos hemos confrontado con la relacion entre sentido comun y
conocimiento, pero debemos concluir con las consideraciones finales sobre el tercer
elemento, el estético, un aspecto muy relevante para aprender la naturaleza y la dina-
mica existencial de la peregrinacion.’' Lo que hace que el Camino sea un aconteci-
miento y, a la vez, un proceso claramente original, radica en el hecho de que contiene
en si mismo tanto la \WWanderung («caminata») roméantica de la relacion con la contem-
placién de la naturaleza, como la creacion social del encuentro (o participacion) con los
demas, a través del formidable médiumdel ejercicio corporal.

30 Para una etnografia profunda en esta linea, véase Dubisch (1995) a proposito de la isla de Tenos, en el
Mar Egeo.
31 Existe, incluso, un «estético politico» que esta vinculado a la comunidad como lugar producido que se

autorrepresenta y al territorio al que pertenece; para una impostacion de la cuestion, cfr. Simonicca (2019,
2020a).
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En el ejercicio corporal del viaje®® se conjugan la habilidad de modular las capa-
cidades fisicas de cada uno, en comparacion con el esfuerzo fisico requerido,* a sen-
sacion de probarse a si mismos para con la resistencia direccionada a un fin y,
finalmente, la emocionalidad del sentirse parte de un recorrido de vida no fragmentada,
sino holisticamente autoincluida.

La experiencia del Camino, observada en su totalidad, demuestra que la presencia
se va perfeccionando paulatinamente, reforzando una practica de adaptacion entre
cuerpo y mente, una sinestesia que se difunde, a través del ambiente, en la naturaleza,
de la que se aprecian las armonias de las formas del paisaje, hasta la contemplacion de
lo bello natural.

Es una especie de estética correlacionada, en cuanto practica de cuerpo y de vida,
a otros planos del cuidado y de la expresion corporal, es decir, al turismo de la natura-
leza (contemplacion de los lugares) y de la aventura (el desafio de riesgo), por lo que
conseguir alcanzar un santuario exige la inversion de un duro ejercicio satisfactorio, no
muy distinto, desde el punto de vista del sentimiento en si, de escalar una montafia hasta
su cima.**

Dichas sensaciones estéticas no son solo subjetivas, sino que, también, se comu-
nican y se vuelven objeto de discursividad entre los que comparten los mismos senti-
mientos; por lo tanto, una accion corpdrea, estéticamente sentida,* es un medio para
componer una experiencia social que, a su vez, refuerza el desafio de alcanzar la «gra-
cia», de manera circular (Lodge, 1984, 1991).%°

Si lo consideramos bien, pues, la gran falla entre espiritual y religiosa es falsa: se
trata, mas bien, de una dimension general que se define por las diferencias internas entre
cuerpo y fin, a lo largo de un péndulo, no de una contraposicion, de adhesion al senti-
miento de lo sagrado que va desde el primer extremo de la atribucion del sentido a la
comunidad al otro extremo de sentido atribuible al individuo; lo mismo ocurre, de ma-
nera absolutamente analoga, por lo que concieme el turismo religioso.

32 Ser4 suficiente mirar cualquier folleto sobre el Camino de Santiago para hallar consejos precisos y
detallados sobre la preparacion del viaje: materiales (calzados, mochila), formas alimentarias e higiénicas
que, junto a las varias etapas indicadas en el mapa, como postas, marcando el ritmo de las comidas, la
higiene y los cuidados del viaje, hasta la expedicion de la Credencial del Peregrino, o de los mas recientes
Viasde San Francisco que habilitan, como si fueran un pasaporte religioso, todos los recorridos catolicos.

33 Es nuestra obligacion recordar que hay, por lo menos, seis caminos institucionalizados que llegan a
Compostela y a cada camino, distinto de los demas por longitud, dificultad, empefio y partida, le corres-
ponden varios grupos especificos de peregrinos.

34 Véase Bausinger (2008), para la relacion entre corporeidad, aventura y performance.

35 Zapponi (2011) define la peregrinacion como una icéstica forma de devocion: «rezar por los pies».

36 El estudioso traduce el sentimiento religioso catdlico en vinculo mundano, en las dos direcciones del
turismo espiritual: hacia el Este (Hawaii) y del turismo laico, hacia el Oeste («el congreso académico,
como «santuario»).
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La formacion de aquellos procesos de autoestima y de consideracion asumen su
justa colocacion, en cuanto son substancia de la reciprocidad de los participantes del
fendmeno-peregrinacion. A la vez, se trata de una explicitacion «densa» de los puntos
de vista de los actores que toman parte en ella, pues hay que tener en cuenta sus multi-
ples, y en ocasiones diversas o solo contradictorias, componentes constitutivas del
viaje.

Por lo que concierne el problema general, es decir, si existe una nueva forma de
religion o un mero cuidado del Yo, el turismo espiritual, entendido como practica cul-
tural de viaje en el tiempo libre, es otra de las formas espectaculares de religion secula-
rizada. Este hecho habria de estudiarse por medio de una etnografia multisitio, en la
que la oposicion entre auto y heterodireccion, o entre motivado y obligado, resulta a
menudo ineficaz y, una vez mas, prevalece la imposibilidad de solucionar la paradoja
de las definiciones de turismo religioso y de turismo espiritual, si no es a través de la
continua transformacion de la metafora de los términos en su literalidad y viceversa. El
turismo, en su complejidad, se vuelve manera y trdmite, prisma a través del que mirar
fecundamente®” al mundo contemporaneo en clave antropologica.
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1. INTRODUCCION

Max Weber, el socidlogo alemén que ha influido tanto en las ciencias sociales y
humanidades, tomo prestada de Friedrich Schiller la expresion «desencantamiento del
mundo» para comprender el devenir y el sentido de la historia. Es una idea que exploro,
principalmente, a partir de su obra La é&ica protestante y € espiritu dd capitalismo
(1904/1905). Hoy, cuanto mas releo a Weber mas creo que ese «desencantamiento del
mundo» —junto a su metafora complementaria de la «jaula de hierron— es como un
lamento que habla de la disolucion de la dimension expresivo-simbodlica —del pensa-
miento magico, si se quiere— en esa racionalidad instrumental cuya méxima expresion
seria la burocracia. En palabras de Weber:

Este radical abandono (no llevado a sus tltimas consecuencias por el luteranismo) de
la posibilidad de una salvacion eclesiastico-sacramental, era el factor decisivo frente al
catolicismo. Con ¢l hallé acabamiento el proceso de «desencantamiento» del mundo que
comenz6 con las antiguas profecias judias y que, apoyado en el pensamiento cientifico
heleno, rechazd como supersticion y desafuero la busca por medios magicos para la
salvacion. El puritano auténtico rechazaba incluso toda huella de ceremonial religioso en
la tumba, y enterraba a los suyos calladamente, solo por evitar toda apariencia de
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supersticion, de confianza en la supuesta accion salvadora de cuanto tuviese caracter
magico-sacramental. Ni medios magicos ni de alguna otra especie eran capaces de otorgar
la gracia a quien Dios habia resuelto negarsela (Weber, 1904: 124-25).

La idea de desencantamiento esta muy vinculada a la filosofia nihilista del XIX y
a la obra, entre otros, de Friedrich Nietzsche. Las referencias a Nietzsche, solo 20 afios
mayor que Weber, son abundantes en la obra de este y «revela su familiaridad intelec-
tual» con las tesis del filosofo (Farinetti, 2006: 1). Para el socidlogo, sin embargo, este
desencantamiento es, a la vez, un producto y un complemento del proceso de raciona-
lizacion de la existencia humana en el mundo occidental. Una forma de entender el
mundo y de relacionarse con €l que rechaza que lo magico —mistico, mitico— tenga
influencia alguna en el devenir de los seres humanos e, incluso, que pueda ofrecer un
minimo sentido a ese mismo devenir. El desencantamiento seria pues, el tragico resul-
tado de haber impugnado como irracionales y rechazado como ilusorias, todas aquellas
formas de entender el mundo y la vida que remiten a algo que trascienda su propio
devenir.

Sin embargo, no parece que ni en el mundo occidental ni en el occidentalizado, la
prevalencia del pensamiento racional y de las leyes de la logica hayan mermado exce-
sivamente esa pervivencia del mundo mitico (Barthes, 1957; Taylor, 2004). En esta
linea apunta, por ejemplo, la vigencia de una sociedad del espectaculo cuya finalidad
muere en el circulo del consumo mitico y del placer instantaneo a través del deseo
(Baudrillard, 1978). No debe resultarnos extrafia la plena fortaleza que, en un mundo
plagado de mitos sobre el consumo, el fenomeno del turismo aparezca como un cons-
tructor de ilusiones e imaginarios, sea un reducto del pensamiento mitico, y un me-
diador de primer orden en la produccion de sentidos identitarios y de significados
globales (Dufour, 1978; Salazar & Graburn, 2014; Nogués-Pedregal, 2012a;
Meethan, 2002). Hace bastante que sabemos que el imaginario turistico es un compen-
dio de deseabilidades producido por unas condiciones historicas identificables, que in-
fluye en la produccion del hecho turistico y del destino en tanto que proyeccion en el
espacio y el tiempo de los ideales y mitos de la sociedad global (Chadefaud, 1987).

En este capitulo voy a explicar los enfoques socio-antropologicos que se han acer-
cado a comprender el turismo subrayando sus similitudes fenomenoldgicas, funciona-
les y estructurales con el tiempo sagrado. En la ultima parte del texto, describo un
ejemplo etnografico de esta relacion en el caso del consumo visual de intangibles esté-
ticos y religiosos, como es la Semana Santa.

2. EL TIEMPO EN EL TURISMO

Para comprender el vinculo del turismo con el pensamiento mitico es necesario
recordar un hecho al que no se le presta toda la atencion que requiere: el turismo no
tiene solo un componente espacial, sino también temporal. El turismo no es solo viajar
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a otro lugar distinto del habitual. Visitar otros lugares distintos al habitual —hacer tu-
rismo— también implica el consumo de «un tiempo cualitativamente diferente» (Iso-
Ahola, 1980). Por tanto, presupone la posibilidad socio-econdmica de disponer de di-
cho tiempo y de utilizarlo para realizar un viaje sin obligacion laboral ninguna, solo y
sencillamente, por placer. Aunque es innegable que toda existencia es un hecho espa-
cio-temporal, creo que pocos fenomenos de la relevancia global del turismo tienen esta
doble naturaleza tan marcada (Nogués-Pedregal, 2012b).

Esta importancia de la dimension temporal del turismo arroja paralelismos muy
solidos con el mundo de loreligioso. Resulta muy dificil analizar la dimension temporal
del turismo sin encontrar ciertas similitudes fenomenoldgicas, funcionales, estructura-
les —o mejor dicho «anti-estructuralesy (Boissevain, 1986)— con la nocion de tiempo
sagrado explorada por Victor y Edith Turner (1978). Junto a esta similitud fenomeno-
logica y estructural, es un hecho constatado y constatable que la visita de otros lugares
ha estado, desde la Antigiiedad, muy vinculada a motivaciones religiosas como las pe-
regrinaciones o visitas a santuarios (Esteve Secall, 2002; Timothy y Olsen, 2006;
Pereiro, 2019; Nolan & Nolan, 1992). Y atn hoy, el interés que despierta el patrimonio
religioso es el pilar central sobre el que descansa gran parte de la oferta del producto
«turismo culturaly.

Sobre el fuerte vinculo entre ambos fendmenos es bueno recordar que, segun
Spain.info que es el portal oficial del turismo en Espafia, entre los monumentos mas
visitados del pais se encuentran la Alhambra, la Sagrada Familia, la Mezquita de Cor-
doba, la Catedral de Santiago, la Catedral de Burgos, el Alcazar de Segovia, la Catedral
de Mallorca y la Basilica del Pilar. Dejando a un lado el caracter no-religioso de la
Alhambra y del Alcazar, y sin ahondar en esta ocasion en la compleja naturaleza de las
motivaciones para visitar edificios y lugares religiosos (Terzidou, Scarles y Saunders
2018), resulta evidente que el patrimonio arquitectonico de caracter religioso es la base
del «turismo cultural» en Espafia. Roland Barthes lo subraya de manera contundente
en Le Guide Bleu:

Aparte de sus desfiladeros salvajes, lugares de eyaculacion moral, la Espafia de la
Guia Azul conoce un so0lo espacio: el que teje a través de algunos vacios innombrables una
cadena apretada de iglesias, sacristias, retablos, cruces, custodios, torres (siempre octogo-
nales), grupos esculpidos (la familia y el trabajo), portales romanos, naves y crucifijos ta-
mafio natural. Como se ve, todos esos monumentos son religiosos, pues desde un punto de
vista burgués resulta poco menos que imposible imaginar una historia del arte que no sea
cristiana y catolica. El cristianismo esel primer proveedor dd turismo y sélo se viaja para
visitar iglesias. En el caso de Espaiia ese imperialismo es bufonesco, pues el catolicismo
se presenta a menudo como una fuerza barbara que ha degradado estiipidamente los logros
anteriores de la civilizacion musulmana. La mezquita de Cordoba, cuya maravillosa selva
de columnas est4 permanentemente obstruida por pesados altares, o determinado sitio des-
naturalizado por el vuelo agresivo de una Virgen monumental (franquista), deberian incitar
al burgués francés a entrever por una vez en su vida que también existe un reverso historico
del cristianismo (énfasis afiadido, Barthes, 1957: 69).
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Ante esta realidad, la industria turistica, siempre avida de aspectos y elementos
que poner en valor, ha tardado relativamente poco en darse cuenta de la funcionalidad
econdmica de este vinculo y, asi, pergeno la explotacion del producto «turismo reli-
gioso». A modo de paréntesis es importante recordar que, aunque parezca una inven-
cién reciente dada la explosion de publicaciones académicas y reuniones cientificas
bajo esta categoria, la Santa Sede ya utilizaba esta expresion a finales de los afios setenta
del siglo pasado (Nolan & Nolan, 1992: 69) e, incluso, la academia exploro las impli-
caciones socio-antropoldgicas del mismo hace varias décadas (Rinschede, 1992).

Pues bien, antes de explicar los enfoques que han abordado la dimension temporal
del turismo y sus similitudes con el tiempo sagrado, es importante que aclare desde
donde escribo cuando hablo de turismo.

El hecho de que el término «turismoy sea una palabra del lenguaje cotidiano, suele
inducir a error y hace que parezca innecesaria su definicion. Aunque para ser rigurosos
en nuestras descripciones etnograficas deberiamos hablar de «turismos» porque las mo-
dalidades y practicas turisticas son muchas y muy diferentes, de forma casi diaria se
oye hablar de turismo en los medios de comunicacion y, con la situacion derivada del
Covid-19, apenas hay un dia en la que no se mencionen las repercusiones que el confi-
namiento ha tenido y tiene sobre el sector y, por tanto, sobre la economia del pais.

Aunque hay personas a las que les gusta distinguirse de los turistas, utilizando
otros términos como visitantes o viajeros, el caracter univoco del término «turismo» o
«turista» en el lenguaje cotidiano no deja demasiado lugar a dudas. Como era de espe-
rar, este acuerdo no tiene su correlato en el mundo académico (Pearce: 1982: 33). Mas
bien al contrario. En la academia, el término «turismo» o «turista» se utiliza de distinta
manera y refiere a cuestiones que difieren segun la perspectiva disciplinaria o el enfo-
que que se toma. Asi, por ejemplo, se habla de turismo para referir a realidades de na-
turaleza tan distinta como la industria turistica, las actividades turisticas o el propio
hecho turistico —hacer turismo. Aunque englobar tantos matices, aspectos y dimen-
siones bajo un solo término es una practica lingiiistica muy comoda, no beneficia, pre-
cisamente, el analisis ya que oscurece la complejidad y los matices del fendmeno.

Desde una perspectiva socio-antropologica, propongo que se utilice la palabra «tu-
rismoy para referir al conjunto de dispositivos que incitan y facilitan que algunas per-
sonas de ciertos grupos sociales se trasladen a otros lugares alejados de su entorno
habitual durante su tiempo libre; asi como también, para cualificar lo que hacen —las
practicas— esas personas en el destino al que vayan: hacen turismo.

Este intrincado conjunto de dispositivos es denso y amplio, y dista mucho de la
simplicidad que se le achaca al turismo y con la que se ha desprestigiado y denostado
desde la academia esta tematica de investigacion (Nogués-Pedregal, 2009; Santana-
Talavera, 2020). Por un lado, en el término «turismo» debemos incluir todos esos
dispositivos socio-tecnoldgicos que provocan en algunas personas de determinados
grupos sociales el deseo de hacer turismo, es decir, de viajar. Asi pues, todos los
procedimientos y estrategias de caracter superestructural que, primero, despiertan el
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deseo y, a continuacion, incentivan su satisfaccion, son objeto de estudio socio-an-
tropoldgico.

También, por supuesto, hablamos de sector turistico o de turismo a secas cuando
nos referimos a todos aquellos dispositivos y medios que son los que hacen posible 1o
deseable. Una intrincada red de empresas muy bien interconectadas que facilitan el
transporte, el alojamiento y la manutencion, con tal precision y eficiencia que las per-
sonas no tienen que preocuparse sino de disfrutar de su tiempo de ocio. Es una densa
red de empresas y servicios cuya mision principal combina la obtencion de beneficios
empresariales con la ilusion de satisfacer el deseo que otros dispositivos del mismo
sistema han inducido en los visitantes. Es lo que, por lo general, conocemos como in-
dustria turistica o sector turistico y a lo que, desde las instituciones politicas y econo-
micas, se refieren mayormente cuando hablan de turismo, de su impacto econémico o
de su crisis.

Por supuesto, en esta red que conforma el sector turistico también se encuentran
aquellas empresas y entidades que, de manera mas o menos directa y consciente, ofre-
cen actividades de entretenimiento. Es uno de los elementos mas importantes del con-
glomerado turistico, no solo por sus repercusiones socio-economicas y la explotacion
laboral que lleva aparejada (Cafiada, 2015), sino porque estas actividades de entreteni-
miento son, por realizarse en destino, precisamente, las que mas afectan a ambitos y
planos de caracter mas socio-antropologico.

No en vano, el propdsito de esta oferta de entretenimiento es el nucleo del hecho
turistico y el motivo central del analisis socio-antropologico. El proposito es que los
turistas o visitantes imaginen que pasan su tiempo de ocio alejados de su rutina coti-
diana, obtengan una experiencia lo mas satisfactoria posible que haga que deseen vol-
ver o, al menos, lo recomienden a otras personas de su circulo social. Si he utilizado la
expresion «de manera mas o menos» es, precisamente, porque esta red no solo la con-
forman aquellas empresas que ofrecen sus servicios directamente a los visitantes y pa-
gan sus impuestos en el epigrafe del IAE correspondiente, sino porque también incluyo
a todas aquellas otras entidades que son responsables de algo que sea susceptible de
convertirse en espectaculo. Es decir, en esta industria del entretenimiento también de-
bemos incluir a aquellas entidades que organizan algiin evento que directa o indirecta-
mente puede atraer visitantes y favorecer el consumo. Estoy pensando, por ejemplo, en
la decision de una corporacion municipal que decide trasladar el dia grande de las fies-
tas locales a un fin de semana para facilitar la llegada de forasteros (Boissevain, 1992;
Andrews & Leopold, 2013). O, incluso, en la decision de una junta local de cofradias
y hermandades que, persiguiendo un interés pastoral, decide alterar el itinerario tradi-
cional y acercar las procesiones al mismisimo corazon del territorio turistico, como
describo en el ultimo apartado.

Como vemos, cuando hablamos de turismo, ni podemos ni debemos perder de

vista que su complejidad se extiende mas alla de la mera presencia fisica de los turistas
durante un cierto periodo como la Semana Santa o del simple consumo visual de las
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cofradias procesionando. Es un conjunto de dispositivos socio-tecnologicos que, a tra-
vés de la administracion ideologica de una componenda entre lo deseable y lo posible,
construye realidad, ocupa nuevos territorios y crea nuevos significados. Esta vision am-
plia del término «turismo» ayuda a comprender mejor qué paradojas genera el llamado
turismo religioso al conectar dos mundos que son, diriamos, fenémenoldgica y ontolo-
gicamente opuestos. Aunque de esto ya hablan en este volumen colegas mucho mas
capaces que yo.

3. EL TURISMO Y LO RELIGIOSO

Las similitudes funcionales y estructurales —e incluso fenomenologicas— entre
el turismo y lo religioso han estado muy presentes desde los primeros trabajos socio-
antropologicos, y no solo por las semejanzas entre las peregrinaciones y el viaje turis-
tico propias de una sociedad occidental desencantada y laica. Para comprender estos
nexos es importante que recordemos algunas premisas basicas. Quizas la mas impor-
tante sea que la socio-antropologia se acerca a comprender el turismo como un conjunto
de hechos a traves del que entender el mundo actual, y no tanto como un fenémeno
aislado; una perspectiva esta tltima que es mas propia de disciplinas econométricas
(Scott & Selwyn, 2010).

La figura del turista es el epitome de la sociedad occidental y, por tanto, es la uni-
dad de observacion central. Estas investigaciones giran en torno a la idea de que «ser
un turista es optar por salir de la realidad social ordinaria, por retirarse de las cotidianas
obligaciones sociales de los adultos» (Crompton cit. Crick, 1989: 327). En esta pers-
pectiva quedan encuadradas aquellas propuestas tedricas y tematicas que explican el
turismo como consecuencia de las caracteristicas sociales, economicas y politicas de
las sociedades occidentales u occidentalizadas, esencialmente en los temas relaciona-
dos con la peregrinacion en busca de sentidos y significados, la restauracion psiquica y
fisica del tiempo de ocio, la busqueda de la autenticidad en una sociedad anomica, et-
cétera.

El analisis del turismo como una forma moderna de religion, como rito, o como
peregrinacion de una sociedad alienada y desencantada es uno de los aspectos que mas
ha atraido y atrae a socidlogos y antropologos. Este prisma, como indicé Dennison
Nash, a principios de los ochenta era mas socioldgico que antropologico, ya que estos
ultimos «han mostrado muy poco interés en explorar las consecuencias del turismo
para las propias sociedades que genera a los turistas» (Nash et al., 1981: 465), y se
han centrado en estudiar el proceso desde el paradigma de la aculturacion, es decir,
de los efectos e impactos del turismo sobre las sociedades receptoras (Nogués-
Pedregal, 2009: 48-49).

Las similitudes formales y estructurales —ruptura con lo cotidiano, desplaza-
miento, inversion de roles, cambio de vestimenta, relaciones sociales distintas y senti-
mientos diferentes— no pueden hacernos olvidar las similitudes que también existen
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en el orden de los significados. Por ejemplo, los viajes de fin de curso, o de fin de no-
vios, los viajes de Interrail Pass o en low-cost por los jévenes europeos son hitos que
marcan los ritos de paso. Son solo matices lo que diferencian la «obligada» visita a la
ermita o santuario de la «obligada» visita a la Torre Eiffel —aunque, por supuesto, no
todos los viajes turisticos, por ejemplo, un veraneo en Benidorm o en Matalascaiias,
alcancen tal profundidad significativa. Aunque sin duda esto es asi, esta aproximacion
al turismo como ritual absorbe todavia la atencion investigadora y el esfuerzo tedrico
de muchos —como demuestra la aparicion en 2014 del International Journal of Reli-
gious Tourism and Pilgrimage, su serie complementaria de libros en CABI o los nu-
merosos congresos que se realizan sobre esta tematica.

Sin embargo, son muchos los autores que no creen que el turismo pueda equipa-
rarse con las peregrinaciones o los ritos porque el primero es el reino de lo banal, y el
segundo el de las mas profundas creencias del ser humano. Este grupo lo conforman
aquellas posiciones que, como Daniel Boorstin (1964), enfatizan la inautenticidad de
la experiencia turistica y afirman que el turismo es «una forma de ser manufacturada,
trivial e inauténtica, una forma castrada de viaje, convertida en segura por el comercia-
lismo» (Boorstin cit. Crick, 1989: 308). Otros, desde la semiologia, subrayaban «el in-
tercambio, la diseminacion y la influencia de mitos e imagenes, mas que la realidad que
supuestamente representan» (Dann & Cohen, 1991: 166-67). Entre estos destaca el ci-
tado Roland Barthes en su trabajo Le Guide Bleu y La Torre Eiffel donde introduce la
idea del rito turistico y de la imperiosa necesidad de cumplir determinados preceptos
—visitar Paris y no subir a la Torre Eiffel— que son los que dan sentido y justifican el
viaje a un lugar, digamos, sagrado:

(Por qué se visita la Torre Eiffel? Sin duda, para participar de un suefo del que ella
es (y ésta es su originalidad) mucho mas el cristalizador que el propio objeto. La Torre no
es un espectaculo ordinario; entrar en la Torre, escalarla, correr alrededor de sus cursivas,
es, de un modo a la vez més elemental y mas profundo, acceder a una vista'y explorar el
interior de un objeto (aunque calado), transformar el rito turistico en aventura de la mirada
y de la inteligencia» (1967: 61).

También Umberto Eco, aunque no analiza directamente el turismo, describe esos
hitos turisticos como los sitios «donde las fronteras entre el juego y la ilusion estan
difuminadas, el museo de arte esta contaminado por un espectaculo anormal y se dis-
fruta la falsedad en una situacion de «completud», de horror vacui» (Eco, 1986: 8).
Marc Augé, en su interpretacion del trabajo del italiano, escribe: «Y si, en un Gltimo y
meritorio esfuerzo, algunos [turistas] tratan de ir a ver por si mismos los lugares elegi-
dos (y no dejar que esos lugares lleguen a ellos como invitan a hacerlo la television y
los especialistas entertainment), lo que se encuentran son también imagenes» (Augé,
1997: 14).

En este enfoque, creo que no yerro, si digo que fue el socidlogo Erik Cohen quien
con mayor profundidad abord6 esta distincion entre el viaje y los tiempos profano y
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sagrado, cuando afirma que las «peregrinaciones y el turismo moderno estan predica-
dos sobre concepciones sociales del espacio distintas y visiones contrarias en lo que se
refiere al tipo de destinos que merecen ser visitados y su localizacion en el espacio
socialmente construido» (Cohen, 1979: 183).

Frente a este grupo de autores, existe otra corriente tedrica que incide mas en las
semejanzas de ambos fendmenos. Entre estos destaca Dean MacCannell quien, al con-
cebir el turismo como un viaje en busca de la autenticidad, considera que «el motivo que
esta detras de una peregrinacion es similar al que esta detras de un viaje turistico: ambos
son busquedas de experiencias auténticas» (1973: 593). Nelson Graburn afirma que «el
Santo Grial es el mito buscado en el viaje, y el éxito de una vacacion es proporcional al
grado en que se ha realizado ese mito» (1977: 28). David Horne, por su parte, «describe
al turista contemporaneo como un peregrino modemo que utiliza guias como textos de-
vocionalesy (cit. Urry, 1990: 129). Y Jeremy Boissevain subraya que el aspecto anti-es-
tructural del turismo «compromete a los turistas en un ritual que esta disefiado para marcar
contraste con, y liberarse asi de, el régimen normal» (1986: 7).

Cualquier revision de la literatura que se realice, encuentra que todos estos autores,
beben de fuentes comunes: Las formas eementales de la vida religiosa de Emile
Durkheim (1912), los Ritosde paso de Arnold van Gennep (1908), los trabajos de Mir-
cea Eliade El mito del eterno retorno (1951) y Lo sagrado y lo profano (1967), asi
como de los estudios de Victor W. Turner, sobre todo, The ritual process. sructure
and anti-structure (1969) y, particularmente, del editado junto a Edith Turner bajo el
sugerente titulo de Image and pilgrimage in Chrigtian culture: anthropological pers-
pectives (1978).

Esta coincidencia en las fuentes, hace que algunos autores se refieran a esta
perspectiva como neo-durkheimiana, porque parte de la premisa de que el turismo
—en cuanto tiempo de ocio— es una salida a la alienacion y la anomia, una escapada
de la rutina diaria (Dann y Cohen, 1991:160). En este marco, el turismo aparece como
una pretension cuasi-sagrada por abandonar el tedio diario. Una especie de peregrina-
cion secular; un viaje a un lugar, sancionado por el mundo moderno y presentado por
la industria, como deseable, interesante, distinto, incomparable, encantador, reconfor-
tante, etc. (Timothy & Olsen, 2006; Goodnow & Bloom, 2017).

La distincion de Durkheim entre sagrado y profano, vinculada a la relacion entre
sociedad e individuo, determina toda una corriente de pensamiento con gran influencia
sobre los investigadores que se han acercado al turismo. Este sagrado no refiere —es
importante subrayarlo—a la manifestacion de una verdad trascendente ni al mysterium
tremendum et fascinans de Rudolf Otto (cit. Casajus, 1991: 651), sino a la representa-
cion colectiva de lo normativo que, como tal, se opone a lo profano-individual, y per-
mite la sustitucion del mundo real por otro diferente e ideal.

El propio Walter Benjamin cuando, en relacion con la importancia de ciertos
objetos en los rituales sagrados, habla de «distancia durea» emplea la palabra 'distancia’
para describir la situacion cultural de estos objetos porque quiere transmitir un
significado doble:
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El caracter especifico del objeto aureo requiere que el individuo viaje una distancia
fisica para reverenciarlo. Por ejemplo, cuando los estadounidenses viajan a Washington
donde se exhibe la Declaracion de Independencia, y donde estan los memoriales a George
Washington y Abraham Lincoln, ellos reafirman su sentido de pertenencia nacional. Igual
que en una sociedad pre-industrial, el objeto dureo se sostenia en la cultura popular a través
de peregrinaciones y rezos y devociones, en el contexto urbano-industrial los objetos
aureos se piensan de forma destacada como destinos turisticos (Rojek, 1997: 164-65).

Ese lugar dureo, analizado en el marco de una fenomenologia de la religion, podria
ser considerado en términos de Mircea Eliade como el centro. Para este autor cada cos-
mos religioso poseia un centro, «un lugar sagrado por excelenciay, «el espacio de ab-
soluta realidad», «el punto donde el axis mundi penetra la esfera terrenaly, «el punto de
encuentro del cielo, la tierra y el infierno». Pues bien, la realidad fisica de ese centro,
ofrece a Victor Turner un significado importante por cuanto da estructura y direccion a
la peregrinacion (V. W. Turner, 1973). Es un viaje que no solo implica desplazamiento
a otro lugar sino, sobre todo, una ascension espiritual al centro-ahi-afuera. Durante el
viaje, el peregrino sale de un tiempo y entra en otro, y alcanza el climax con la expe-
riencia del propio sentido religioso y vital que imprime el centro. En cierto modo, Vic-
tor Turner también opinaba que el turismo podria ser una forma de peregrinacion
porque proporcionaba sentido a la vida secular y ordinaria.

Por estas razones los trabajos de Victor Turner se encuentran, junto a los estudios
de Arnold van Gennep, entre las teorias socio-antropoldgicas que mas han influido en
los socio-antropdlogos que nos hemos acercado al turismo. A pesar de que ni van Gen-
nep ni Turner consideraron al turismo o al turista como objeto de estudio, sus teorias
sobre los ritos de paso y la liminalidad o anti-estructura de los rituales, han encontrado
un fuerte eco y aplicacion en la interpretacion antropologica del turismo.

Aunque tan conocidos como densos, las lineas principales de sus argumentos pue-
den esquematizarse de la siguiente forma. Segin van Gennep (1909) existen dos tipos
de ritos de paso. Uno, aquellos que acompafian el paso de una persona de un estatus a
otroy, dos, aquellos que marcan periodos concretos de la vida de una persona. La rela-
cion del hecho turistico con ambos aparece bastante clara. Del primer tipo serian, entre
otros, los viajes de fin de curso o los de luna de miel, como ya he mencionado antes.
Sin embargo, los més comunes son los del segundo tipo: el viaje de fin de semana, de
Navidad o de Semana Santa y, por supuesto, la ansiada salida anual que da por termi-
nado un afio laboral: las vacaciones.

Todos los ritos se componen de una secuencia de tres estadios a través de los cua-
les el individuo sale de su entorno estructural cotidiano. Durante la «fase de separacion»
(1* fase) el individuo es llevado a otro espacio, a un lugar fuera de su ambiente familiar
y grupo social. Al cruzar el umbral hacia la «fase de liminalidad» (2° fase) el individuo
se encuentra en un estado en el que sus obligaciones cotidianas se ven suspendidas. La
tercera y ultima fase, la «reintegraciony, supone un reencuentro con su grupo social, si
bien habra adquirido un status distinto al que tenia. Las similitudes estructurales con el
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turismo son evidentes. Sin embargo, la identificacion entre ritual simbdlico-religioso y
tiempo turistico requiere de algunas matizaciones.

Para Victor Turner (1969), quien centr6 sus analisis en el estudio de la fase liminal,
el individuo, al cruzar el umbral hacia esta segunda fase, se encuentra en un estado de
anti-estructura —es decir, «fuera del tiempo y el espacio» ordinario— durante el que
experimenta un sentimiento de communitas con aquellos que, junto a €1, se encuentran
en la misma fase. Durante esta etapa, el individuo tiene experiencia directa de lo sa-
grado, lo invisible, aquello que conforma los simbolos fundamentales de su cultura, los
cuales, tras la reintegracion, le daran una mayor comprension y aceptacion del mundo
en el que vive. Sin embargo, pese a las aparentes coincidencias entre los procesos tu-
risticos y las fases rituales descritas por Arnold van Gennep y Victor Turner, resulta
dificil afirmar que los turistas experimentan un sentimiento de communitasen su lugar
de vacaciones. Mas bien todo lo contrario, la actividad turistica contribuye en gran ma-
nera a fomentar esa sensacion de libertad que alimenta el discurso capitalista dominante
que subraya e institucionaliza al individuo como base de la ideologia moderna, y de
rechazo a las obligaciones sociales que le condicionan en su dia a dia.

Quizas observando que el proceso de desencanto y laicizacion profundizaba en
cada vez mas ambitos, en un trabajo posterior Victor Turner y Edith Turner (1978)
distinguieron entre situaciones liminales y liminoides. Las primeras son obligatorias y
prescriptivas, y aparecen principalmente en contextos religiosos, por ejemplo, la Hajj
musulmana. Las segundas, son optativas y caracteristicas de entornos seculares. Esta
gran diferencia entre lo obligatorio y lo optativo es lo que permite aplicar su modelo a
la explicacion del hecho turistico.

Este enfoque explicaria, por ejemplo, esos comportamientos licenciosos tan ca-
racteristicos del tiempo turistico y que responden a la anti-estructuralidad que posee el
tiempo liminoide. El centro-ahi-afuera es central y periférico —una periferialidad, se
entiende, sagrada— con lo cual, explicaria por qué se produce desplazamiento. La otre-
dad del centro es lo que resulta atractivo al viajero, segun la aplicacion al turismo del
esquema de Erik Cohen (1988b: 39) y, quizas por ello, sean las grandes peregrinaciones
a Tierra Santa las que adquieren mayor sentido para los turistas. Al mismo tiempo, esos
momentos liminoides explicarian no sélo el valor funcional del turismo como restau-
rador psiquico (Aguirre Baztan: 1988), sino también la significacion existencial de la
experiencia turistica del individuo (Lengkeek & Elands: 2012).

Es una necesidad comun y universal el deseo de recreo y, especialmente, el deseo
de romper con las actividades obligatorias que tienen lugar en la existencia cotidiana.
El turismo —es decir, el traslado transitorio a otro tiempo y espacio distintos del coti-
diano— se presenta, asi, como una de tantas opciones de interrupcion ritual de la rutina
del mundo industrial. Un planteamiento que, necesariamente, lleva el texto a recordar
las propuestas de Nelson Graburn y a la metéfora del Trampolin utilizada por Jafar
Jafari para explicar los distintos componentes de la vivencia turistica.
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Nelson Graburn estuvo entre los primeros que vinculd directamente el turismo
con los ritos y las ceremonias, al caracterizar a aquel como «funcional y simbolica-
mente equivalente a otras instituciones [rituales] que los seres humanos emplean para
embellecer y dar sentido a su propia vida» (1977: 17). De tal forma que, estructural-
mente, «las vacaciones son el equivalente moderno en las sociedades seculares de las
secuencias de festividades anuales y de toda la vida en las sociedades mas tradicionales
y temerosas de Dios» (1977: 21). Aunque expuesto de forma sencilla y comoda, su
aplicacion del concepto de sagrado al turismo resulta original «en el sentido de que es
emocionante, renovador y porque en €l se realiza la vida del hombre» (1977: 23). Igual-
mente es oportuno e ingenioso en el empleo de términos evocativos como «santo grialy»,
que ya mencioné antes, para legitimar el contenido de su argumento, aunque en honor
a la verdad, diré que su utilizacion etnografica es poco operativa.

Un modelo diferente es el de Jafar Jafari cuya metéfora del trampolin le ha con-
vertido en uno de los antropdlogos que estudian el turismo mas citados y reconocidos.
La idea original es sencilla y el esquema es muy simple (Jafari, 1988: 33). Siguiendo
paso a paso el esquema tripartito de Arnold van Gennep y acreedor también de Edmund
Leach y Victor Turner, Jafar Jafari detalla el proceso y crea una metafora visual que
explica la metamorfosis en turista. El esquema asemeja un canotier de perfil | [ __
y contempla seis componentes:

El entramado de la vida cotidiana o marco cultural que le lleva a necesitar o desear
dejar atras el trampolin de su mundo [fase de corporacion — ala izquierda del sombrero]; el
proceso de «emancipacion» [linea lateral que asciende] que incluye el acto de salida y la
vivencia de libertad al dejar el confinamiento de la base; se le motiva la vivencia turistica
cuando el turista se sitiia en ese tiempo y espacio exterior distinto, y no cotidiano [fase de
animacion — copa del sombrero]; el proceso de «repatriacion» [linea lateral que desciende],
que es el inevitable regreso desde la posicion «temporal» del turista a la realidad
«constante» de la base; la corriente turistica del volver a casa, incorporada a la «corriente
principal» y cotidiana [fase de incorporacion — a la derechal]; y el espacio intermedio, en el
que la vida cotidiana continiia, a pesar de no hallarse presente el turista en su ambiente
habitual de origen [omision — sin linea] (1988:32).

El esquema del trampolin es un instrumento valido para describir, desde la etnografia, los
momentos que conforman la experiencia turistica. Es un instrumento que, sin duda, ayuda a
comprender otros dos grandes temas que conectan el turismo y los eventos religiosos: la auten-
ticidad de la experiencia y la mercantilizacion de estos eventos.
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4. AUTENTICIDAD Y MERCANTILIZACION

La autenticidad y la mercantilizacion han sido durante afios dos temas centrales
para una mayoria de los investigadores que se acercaban al turismo desde la socio-
antropologia. Aunque algunos autores han apuntado que se debe avanzar més alld de
las insostenibles generalizaciones sobre la «mercantilizacion de la cultura» y la «auten-
ticidad» (Selwyn cit. Burns 1999, 82; Nogués-Pedregal 2009), ambos temas siguen
ocupando un espacio importante en las revistas especializadas aunque, eso si, adaptadas
a las nuevas realidades globales (Xiao et al., 2013: 367; Cohen y Cohen, 2012: 2194).

La nocion de autenticidad esté ligada a los trabajos del socidlogo Dean MacCan-
nell quien, a pesar de todo, no la define. Su trabajo mas atrayente, The Tourist. A new
theory of the leisure class (1976), reeditado en 1989 con una nueva introduccion, es
uno de los ensayos mas influyentes en el campo de la socio-antropologia del turismo.
Gracias a su analisis, que bebe directamente de Marx, Durkheim, Lévi-Strauss y Goft-
man, el estudio del turismo se situd entre las principales corrientes sociologicas. The
tourist es considerado como una refutacion en toda regla de las tesis —futiles, carica-
turescas y absolutamente inoperativas— que dibujaban al turista como alguien que
busca, porque necesita, experiencias inauténticas (pseudo-events) de una manera pasiva
y al que la industria relega de su responsabilidad y protege de la dura realidad en un
entorno paternalista (cf. Boorstin, 1964; L. Turner y Ash, 1975).

Ante la constante y creciente demanda de la sociedad por huir de la monotonia y
el desencanto, la industria turistica ofrece eventos escenificados o, con muchas matiza-
ciones, inauténticos. El turista masificado viaja en tours guiados y disfruta del consumo
de estos pseudo-eventos y, mediante este disfrute alienado, se abstiene del mundo real.
Por esta razdn, tanto la industria como los habitantes de destinos turisticos que depen-
den de los ingresos para su supervivencia, se ven obligados a satisfacer los deseos del
turista y a enmarcar sus practicas socio-culturales en un cronotopo muy caracteristico
(Nogués-Pedregal, 2012b).

Es importante subrayar aqui que la autenticidad es eminentemente un valor mo-
derno que, ademas, ha sido incorporado a raiz del existencialismo de Martin Heidegger
en los analisis socio-antropologicos de una manera poco critica. Si en Martin Heidegger
la autenticidad es el reconocimiento por parte del ser humano de su propia existencia
finita, en el trabajo de Dean MacCannell la autenticidad adquiere valor como algo ob-
jetivo que «esta-ahi-afueray. Con la progresiva desaparicion del sujeto critico kantiano,
consecuencia de la desaparicion de las referencias a cualquier valor trascendental en
beneficio del valor neutral de la mercancia, al individuo no le queda otra opcion, segun
Peter L. Berger, que volverse sobre si mismo para encontrar algo en lo que apoyar su
sentido de realidad, y como «la sociedad moderna es inauténtica, esos modernos bus-
cadores que desean superar la oposicion entre la busqueda de la autenticidad de su yo
y la sociedad, deben mirar a otra parte en pos de una vida auténtica» (cit. Cohen, 1988a:
373).
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Por tanto, argumentara MacCannell, esa atraccion por lo verdadero, ese deseo por
lo auténtico—producto distintivo de una sociedad anémica— hace que los turistas se
embarquen en una busqueda de la autenticidad siendo ésta una version moderna de la
preocupacion humana por lo sagrado: el turista es, asi, casi un peregrino contempora-
neo interesado en la vida real de los otros.

La premisa de que el turismo es una busqueda por la autenticidad se combina con
su principal aportacion que radica en la conceptualizacion de dos ideas que nacen de la
aplicacion de los marcos de Erving Goffman: la autenticidad escenificada y el espacio
turistico. Para MacCannell los turistas buscan la vida real de otros —es decir, |0 autén-
tico—y, por este motivo, rehuyen de lo que le presentan en el escenario (frontstage) e
intentan acceder a las bambalinas (backstage) traspasando cualquier linea. No obstante,
conforme esta intromision hacia los interiores de la cultura progresa y se instituciona-
liza como practica, la sociedad anfitriona recrea nuevos espacios turisticos en los que
se muestran manifestaciones culturales como si fueran auténticas. En definitiva, esce-
nifican la autenticidad exclusivamente para consumo turistico. Un ejemplo de esto se-
rian los tablaos flamencos o la decoracion de algunos establecimientos que, como
bares, alojamientos rurales y mesones, buscan la recreacion de una atmosfera evoca-
dora de la imagen turistica.

Asimismo, esta recreacion seria el resultado de las relaciones sociales que se ge-
neran en contextos turisticos al combinar las respuestas de aquellos que son objetos de
la mirada tanto para protegerse de la intrusion de los forasteros (Boissevain, 1996a),
como para sacar ventaja de las oportunidades que representa el beneficio econdmico
que generan (Urry, 1990: 9). Un hecho turistico que, evidentemente, desemboca en su
complementario: la mercantilizacion de las manifestaciones culturales.

Walter Benjamin define bien en qué consiste: «el efecto de la mercantilizacion es
convertir la cultura del consumidor, y por tanto la experiencia de ocio, en una mezcla
llena de realidad y fantasia» (Rojek, 1997: 161). Esta mercantilizacion se lleva a cabo
bien mediante la comercializacion de la cultura via su recreacion e inclusion en la ca-
tegoria «patrimonio», o bien a través de la invencion de una tradicion y/o la espectacu-
larizacién de manifestaciones culturales concretas como la Semana Santa (Boissevain,
1992).

Robert Redfield fue el primero que describid etnograficamente el efecto mercan-
tilizador del turismo en las celebraciones religioso-festivas (Redfield, 1941: 359-61;
Nogués-Pedregal, 2019: 227-28). Sin embargo, fue Davydd Greenwood quien acertd
al acunar la expresion «cultura al peso» (culture by the pound) para explicarlo. En su
analisis sobre el Alarde de Fuenterrabia escribe: «En resumen, la herencia cultural de
Fuenterrabia se ha convertido en una mercancia, en una fachada neo-vasca empaque-
tada y promocionada para turistas (Greenwood, 1972: 87). Unos afios después afiadio:
«Quizas esta sea la 16gica final del desarrollo capitalista, del cual el turismo es un ejem-
plo perfecto. El proceso de mercantilizacion no se detiene en la tierra, el trabajo y el
capital, sino que por ultimo incluye la historia, la identidad étnica y la cultura de los
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pueblos del mundo» (1977: 137). El tiempo atenud, sin embargo, aquella postura ne-
gativa y, en la re-edicion de 1989, escribe con referencia a su trabajo de 1977 que fue

un articulo escrito como expresion tanto de la colera como de la preocupacion [...]
Una ulterior reflexion sobre lo escrito entonces me ha indicado la necesidad de emplazar
el proceso descrito en el capitulo dentro de un contexto mas amplio. Después de todo, las
culturas locales se han transformado por efecto del turismo, aunque también se han
transformado por efecto de la industrializacion, la urbanizacion, la polucion, la pobreza, la
guerra civil, la emigracion y muchos otros factores. ; Tiene el turismo efectos tinicos? ;Son
sus manifestaciones culturales siempre negativas? (Greenwood, 1989: 272).

La respuesta a esta ultima pregunta es un rotundo no. Cuando se habla de cultura
y de procesos sociales, pensar en términos morales de positivo (bueno) o negativo
(malo) sitia el quehacer socio-antropoldgico en el fino alambre del esencialismo. Qui-
zas por esto, ain a su pesar, Robert Redfield no encontré mejor manera de acabar su
capitulo que admitir el ineludible paso del tiempo y rechazar cualquier esencialidad:
«Apenas la secularizacion ha destruido los viejos significados, la razon y la racionali-
zacion se ponen a inventar otros nuevosy» (1941, 361).

Existen multitud de registros etnograficos que indican que esa consgtruccion hacia
fuera de la cultura —léase patrimonio cultural como «producto metacultural» (Garcia
Garcia, 1998)— no elimina la capacidad de estructuracion del grupo humano, sino que
la re-define en términos del turismo como industria. Asi, por ejemplo, también Erik
Cohen mantiene que «la mercantilizacion no destruye necesariamente el significado de
los productos culturales, aunque puede cambiarlo o afadir nuevos significados a los
viejos» (Cohen, 1988a: 371). En este sentido también se expresa Jacqueline Waldren
sobre la construccion mitica de la historia en interaccion y su constante re-invencion
para el futuro, cuando escribe que:

En todos los eventos, tanto los internos como los externos tienen historias que les dan
la sensacion de ser parte de Deia. La historia puede ser estructurada por los vencedores, y
los vencidos o sus experiencias pueden ser tejidas para crear una historia ‘local’. La
identidad local o el status de interno en el futuro puede muy bien estar basada en la ‘historia
local’, en el conocimiento del paisaje, en los nombres de las casas, de las calles y de la
gente tanto viva como muerta. Los mitos del pasado, del arte y la poesia, del éxito o el
fracaso en el paraiso pueden ser afiadidos a otros pasados para anadir nuevas dimensiones
alas historias contadas a las futuras generaciones y a cada nuevo visitante a Deia (Waldren,
1996: 249).

O la afirmacion final de Jeremy Boissevain quien concluye: «El auge de las cele-
braciones de Semana Santa y de la ‘“festa” representa un intento consciente de los mal-
teses por renegociar sus fronteras sociales» (1996b: 116).
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5. EL TURISMO DE SEMANA SANTA. UNA SEMANA SANTA LOCAL

Esta linea de negociacion de las fronteras simbolicas y sociales nos devuelve a la
nocion de mediacion significativa del espacio turistico, y abre la posibilidad de estudiar
el turismo no s6lo como un instrumento de modernizacion que impacta sobre los terri-
torios y las culturas sino, también, como un contexto especifico y distintivo atravésdel
que —y no donde— esas culturas se producen, reproducen y encuentran su sentido de
pertenencia (Nogués-Pedregal, 2003, 2020).

La hipotesis del espacio turistico como mediador de la significacion y no como
contenedor geografico de actividades turisticas, es una buena herramienta heuristica
para estudiar los procesos sociales y culturales en entornos donde el turismo forma parte
del paisaje y no puede seguir estudiandose solo como un agente ajeno o externo, que
es la premisa desde la que parten los estudios de aculturacion. El modelo explica que
las industrias de la seduccion despiertan la deseabilidad entre los potenciales turistas, a
los que les hace atractivo y necesario el viaje. De manera simultanea, ese conjunto de
deseabilidades, construye entre los vecinos de los destinos turisticos un imaginario a
través del cual articulan su sentido colectivo de pasado (memoria colectiva), de viven-
cia del presente (identidad) y les plantea un futuro desde la ideologia del desarrollo.

Existen suficientes evidencias etnograficas para afirmar que la industria de la se-
duccion, conformada por entidades publicas y privadas, crea un conjunto de deseabili-
dades y se esfuerza en construir unos valores que, en determinadas circunstancias
histéricas, actian como mediadores significativos en la produccion de unos imagina-
rios, a través de los que las poblaciones locales forjan su propio marco de sentido y, por
extension, sus propias expresiones identitarias:

Debemos prestar atencion a lo que esta en juego con los nuevos significados que una
cultura adquiere para sus portadores cuando esta se promueve como una atraccion turistica.
En otras palabras, dado que altera la vision que una sociedad se construye de s misma, el
turismo revela la manera en la que la poblacion se relaciona con sus memorias, sus tradi-
ciones, sus valores —en suma, con su identidad (énfasis afiadido Picard, 1995: 46).

Esta mediacion a través del espacio turistico, que Michel Picard denomina turis-
tificacion, puede desembocar en una situacion en la que, como en Bali, resulte imposi-
ble desentrafiar qué rasgos culturales o manifestaciones festivas pertenecian a la cultura
que existia antes de la llegada de los turistas y qué a las expresionesculturales generadas
con la llegada del turismo (1995: 57).

El grafiti que aparece en la siguiente ilustracion compila muy bien este proceso.
Hasta donde he podido averiguar, este grafiti aparecié en Zamora y Sevilla en 2007. En
ambas localidades su calendario festivo-econdmico gira alrededor de la Semana Santa.
Iconologicamente, el grafiti es un grito que rezuma la tension de un proceso que no
resulta fcil. La transformacion mercantil del mensaje salvifico de la muerte del Cristo
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Redentor, expresada en estaciones de penitencia, encuentra su pleno sentido en unas
ciudades, como Zamora o Sevilla, para las que la Semana Santa es mucho mas que una
expresion evangélica.
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Figura 1. Grafiti andnimo. Zamora 2007. ¢ Habré muerto sélo para salvar el turismo?
Fotografia de Pilar Panero
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La Bahia de Cadiz en su conjunto, y muy en particular El Puerto de Santa Maria
se nutre casi exclusivamente de un turismo nacional, residencial y estival. Como es
preceptivo en Andalucia occidental, la temporada alta comienza con las fiestas de pri-
mavera: Semana Santa y Feria. En El Puerto, una localidad que ronda los 90.000 habi-
tantes (2019), la Feria es la fiesta local por excelencia. La Semana Santa, por su parte,
ha experimentado una gran revitalizacion en las ultimas décadas, como refleja el cre-
ciente numero de hermanos que procesionan y la afluencia de ptblico en las calles.

En El Puerto existen once hermandades que procesionan desde el Domingo de
Ramos hasta el Domingo de Resurreccion. Las hermandades portuenses tienen la san-
cion de la historia: la Vera-Cruz (1505); la Soledad (1525); el Nazareno fundada a prin-
cipios del XVII y reorganizada en 1941; la Humildad cuyas primeras noticias datan de
1630, y los Afligidos fundada en 1673 y reorganizada en 1955. Las restantes fueron
fundadas durante el siglo pasado, se encuentran la Misericordia mas conocida como los
Cerillitos(1932), la Flagelacion (1939), el Dolor (1958), el Huerto (1960), la Borriquita
(1974) y el Resucitado (1986).

Un cofrade describe la revitalizacion de la Semana Santa portuense a finales del
XX, en un contexto de secularizacion y desencantamiento de la sociedad global:

Como cofrade de a pie que ha bebido desde nifio en ese complejo manantial de
sentimiento de nuestras Hermandades y Cofradias me pregunto, a las puertas del siglo XXI,
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(Qué sentido tienen estas corporaciones en un mundo cada vez mas secularizado e
individualista? Un mundo dénde la dimension religiosa del hombre esta cada vez mas
arrinconada a la esfera del individuo y donde la misma imagen de Dios que se presenta a
través de los poderosos medios de comunicacion esta la mayoria de las veces desvirtuada
y asimilada a presupuestos «magicos» que nada tienen que ver con la revelacion que el
mismo Dios ha hecho de Si mismo en la persona de Jesucristo.

Y sin embargo en este contexto tan poco propicio nuestras Hermandades y Cofradias
siguen vigentes y acogen, no sin sorpresa, a cientos de jovenes de esta generacion
postmoderna. Visto desde fuera se podria hablar de una nueva época triunfal de nuestras
Hermandades. A juzgar por la atencion que de unos afios a esta fecha le dedican los medios
de comunicacion, el hecho interesa y «vende». Y sin espiritu negativo pero si critico me
pregunto: ;Qué estamos vendiendo tan bien?

De entrada me preocupa que una sociedad secularizada asimile como un objeto mas
de consumo la explotacion estética, cultural y ;religiosa? de algo tan serio para un cristiano
como la Pasién y Muerte de Cristo. Y me preocupa que el verdadero drama que aquello
significo) se diluya en un mercado de ricas sensaciones, olores, musicas, narcisismos
complacientes como si a nuestro alrededor el mundo hubiera ya encontrado el Paraiso.
(«Cruz de Guia». Hdad. de Ntro. Padre Jesus Cautivo y M° Stma. del Dolor y Sacrificio,
1998: 43).

(Puede este resurgir relacionarse con la revitalizacion de las acciones estéticas y
emotivas en Europa como medio para reafirmar la continuidad de la tradicion?
(Boissevain, 1992). O bien, puede deberse, paralelamente, a un efectivo aumento de la
fe devocional de la juventud portuense.

No soy de la opinidn de que las ciencias sociales tengan como objetivo desgranar
la causalidad de los procesos. Mucho menos cuando se abordan fendmenos tan com-
plejos, densos y poliédricos como son los sentimientos religiosos, las expresiones sim-
bolico-festivas de las sociedades y las realidades globales como el turismo.

Para ilustrar algunos aspectos de la relacion entre el turismo y |0 religioso voy a
describir algunos acontecimientos en torno a los itinerarios procesionales como for-
mas sociales de dibujar espacios simbolicos sobre el trazado urbano, como muestra la
figura 2.

Los itinerarios de la Semana Santa de El Puerto no han modificado sustancial-
mente su trayectoria. Las cofradias siguen manteniendo aproximadamente, y salvo ex-
cepciones, sus recorridos tradicionales. Si recurriésemos a un sistema de informacion
geografica en el que se hubiesen incluido el devenir historico de las cofradias, observa-
riamos que varias ya recorrian en 1961 el ntcleo de lo que hoy es el eje de la animacion
turistica en el centro urbano: Plaza de la Herreria, calle Misericordia y tramo inferior
de la calle Luna. Algunas, incluso, se adentraban hasta el mismo corazon de lo que hoy
es el territorio turistico: Parque Calderon, Ribera del Rio, Ribera del Marisco y Plaza
de las Galeras.
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Figura 2. Malaga Nazarena. Mayo 2019. Fotografia del archivo del autor

No obstante, y aunque debo sefialar la excepcion del Dolor y Sacrificio (Martes
Santo), que siempre ha expresado su estacion de penitencia por el Barrio Alto, y la
Flagelacion (Domingo de Ramos), que mantiene la linealidad entre las calles centrales
de la ciudad, desde mediados de los ochenta del siglo pasado, se observa un acerca-
miento de las cofradias a las zonas donde existe una mayor concentracion de personas:
el territorio turistico.

El ejemplo documental mas claro de este interés pastoral por la afluencia de fieles
lo ofrece la La Borriquita. En el Informe que realiza para el Consejo Local de Herman-
dades sobre el desarrollo de la jornada (1 abril 1990), esta hermandad considera muy
acertada la decision que tomo6 de retrasar su habitual salida:

Finalmente resaltar que el cambio de hora [17:00], antes lo hacia por la mafiana
[11:00], ha sido totalmente acertado, ya que el fin que se persigue, el hacer Iglesia en el
pueblo, ha sido sobradamente cumplido, habiéndonos asombrado la gran participacion del
pueblo portuense, en todo su recorrido y el mayor nimero de penitentes que este afio han
acompafiado nuestras imagenes.

Los Cerillitos también procesiona el Martes Santo. Hace unas décadas abandono su tradi-
cional recorrido por las calles Caldevilla y Chanca porque lo alejaba del centro urbano, y optd
por acortarlo con el propdsito de encontrar tiempo para bajar hasta la Plaza de la Herreria, en-
carar el circuito (figura 3) que desemboca en la espectacularidad de la Plaza del Castillo y finaliza
con el bullicio de la esquina de las calles Cafias y Conde de Osborne.
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=
Figura 3. Los Cerillitos en la «carrera oficial alternativa» de la calle Misericordia. Martes Santo, 3 de abril
de 2012. Fotografia del archivo del autor

En el Informe realizado para el Consejo Local de Hermandades en 1991, se cons-
tata el auge de la hermandad y la atraccion que tiene el Castillo en el recorrido y se
sefiala que

En el aspecto puramente organizativo de la cofradia hemos encontrado algunos
pequerios fallos, originados por el propio aumento de los nazarenos y del publico en la
calle, sobre todo en la zona del Castillo de San Marcos, donde todas las previsiones nos
desbordaron haciendo muy dificil el transito de la cofradia por dicho lugar.

Uno de los cambios mas llamativos lo realiz6 la Real, Ilustre y Antigua Hdad. de
Ntra. Sra. de la Soledad y Santo Entierro de Ntro. Sefior Jesucristo que, para acercarse
al pueblo, y desprenderse del clasismo que la envolvia por la procedencia social de su
junta de gobierno, también cambio su recorrido tradicional por las calles Cielo y Larga.
El Santo Entierro también se volcd hacia el rio de forma tal que en 1989 recorri6 el
corazon del territorio turistico: Ribera del Rio, Plaza de la Herreria, Ribera del Marisco,
Plaza de las Galeras y Micaela de Aramburu.

Este tropismo hacia el territorio turistico, sin embargo, no se aprecia solo en las
calles recorridas, sino también en la accion estética y emotiva a través de las que se
expresa una manifestacion religiosa en esas calles. La Vera-Cruz seguia, como era ha-
bitual, haciendo su estacion de penitencia por la misma zona. El Huerto volvia por su
derrota tradicional y retornaba a las calles Curva, Recta y Cércel para, tras una lluvia
de pétalos de rosa, desembocar en la carrera oficial alternativa que comienza en la
Plaza de la Herreria. Pero el valor etnografico no estriba tanto en por donde transcurre
la estacion de penitencia, sino en como transcurre esa accion. En la forma que se mues-
tra esa accion estética y emotiva.
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Por ejemplo, Romerijo©, el cocedero de mariscos lider que se ha convertido casi
en una metonimia de El Puerto, organizo durante un par de afios un concurso de sactas
que tenia lugar desde la balconada del local que, abarrotado de publico, degustaba en
la terraza los productos de la firma en cuestion.

En este contexto turistico de la comarca es en el que las Normas Diocesanas de
Obligado Cumplimiento para la Semana Santa de 1990 elaboradas para el Obispado
de Jerez, por otra parte, en un perpetuo conflicto con las hermandades por el control del
capital simbolico, adquieren todo su sentido. En un libro sobre la Semana Santa, es
adecuado transcribir el extracto con detenimiento, e interpretar las frases desde lo ex-
plicado en los parrafos anteriores. He creido acertado no enfatizar nada, pues el texto
es ya lo bastante explicito sin mi colaboracion.

Estacion Penitencial

Todos sabemos que existen momentos y lugares especialmente propicios para el
desorden y es en ese momento en los que los cofrades deben poner su mayor empefio en
conservar la dignidad del desfile, haciéndose respetar y acudiendo a todos los medios que
pueda imaginar para lograr que el ptblico se conciencie del deber de respetarlos porque
durante la procesion las calles del trayecto se convierten en templo provisional de nuestras
imagenes.
Pdblico

En ocasion tienen razon quienes afirman que el piblico solo deja de respetar la
cofradia que no se respeta a si misma. Solo asi se explican comportamientos distintos ante
distintas procesiones, sin que en ello influya la popularidad de la hermandad, el mayor o
menor numero de devotos ni el que se exteriorice mas o menos el caracter penitencial de
la procesion y de los procesionantes.

Algunas hermandades alegan que el ptblico se introduce entre las filas de hermanos
deshaciéndolas, pero esas mismas hermandades son las que no cuidan de cerrar las
distancias entre los hermanos y estrechar las filas de nazarenos cuando llegan a lugares
conflictivos, toleran la presencia de paisanos entre los cofrades y dan lugar a que otros se
coloquen en igual posicion e incluso llegan a permitir que algunos hermanos presten su
insignia a quien no viste la tinica.

Actos protocolarios

Proliferan cada vez mas unas ceremonias que se celebran cuando el itinerario de una
hermandad pasa delante de la sede de otra o por sus cercanias. Estos actos deben revestir
la mayor sencillez y devocion. Todo lo que exceda de acercar el guion, entregar flores y
rezar en alto y con la debida compostura una oracion sencilla, es desaconsejable.

Cogtaleros Hermanos

Sin negar la incomparable belleza de una paso llevado por costaleros, no podemos
olvidar que lo unico importante de un paso es la imagen de Cristo y de su Madre a quien
sirven de trono. Las cuadrillas no profesionales solo pueden estar compuestas por
hermanos (ver Estatutos) y las Juntas de Gobierno deben tener siempre presente que no
basta cargar bien para ser admitido como costalero ni saber dirigir perfectamente la
cuadrilla para ser nombrado capataz.
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Se ha abusado del «baile» de los pasos de palio, pero sobre todo se ha abusado en la
forma de llevar los pasos de misterio, en los que el respeto a la imagen del Redentor que
preside hace que lo mas que pueda tolerarse es que los cargadores caminen a compas, sin
permitir el mecido y menos atin otras formas mas irreverentes [...] Creeemos que un buen
lema para el costalero seria ocultarse y desaparecer. Es decir, que solo el Seflor y su
Santisima Madre sean el foco de atraccion, evitando el lucimiento de las personas, y al
mismo tiempo se iguale al nazareno de fila.

Las Seetas

La Saeta tradicional, en sus distintas formas y estilos, es el inico canto adecuado a la
Semana Santa, pero con independencia de su mayor o menor calidad, la saeta es una
oracion que debe ser cantada con dignidad.

Por ello, debe ser evitada la utilizacion de altavoces, que seria inconcebible si se
tratara de saetas de devocion pero que no pueden ser toleradas si quienes se valen de esos
altavoces son profesionales que actian en la Semana Santa.

Con la mayor comprension y caridad, pero también con toda firmeza debe evitarse
la actuacion de coros y el acompafiamiento de guitarras. En cuanto a las plegarias-rocieras,
quienes gustan de cantarlas deben comprender que estan tan fuera de lugar en la Semana
Santa como lo estarian las saetas en el Rocio.

Bandas de MUsica

Nos ocupamos de las bandas porque influyen en el comportamiento del publico y en
el de los propios cofrades. La musica no es imprescindible [...] La actuacion de algunas
bandas ha llegado a extremos que hace pocos afios no podiamos imaginar siquiera. Basta
citar las marchas oidas ultimamente sardanas, rancheras, salves rocieras, zarzuelas,
pasodobles y otras composiciones a cual més inadmisibles por inadecuadas [...] Creemos
que los valores estéticos-culturales de nuestra Semana Santa requieren un esfuerzo de la
competencia profesional de los directores para que, con la debida humildad, se escojan
partituras tradicionales y solo se incluyan en el repertorio las nuevas que tengan verdadera
categoria y sean apropiadas a la solemnidad.

En este contexto, la accion estética y emotiva, sin embargo, no tardo en entrar en
conflicto con el referente significativo que predomina en los contextos turisticos. Frente
al proposito de transmitir el mensaje salvifico, reivindicado por la pastoral cristiana, y
a la expresion de un sentimiento cultural que identifica a la persona con su entorno —
hecho etnografico interpretado—, se encuentra la imagen cultural mediada por el espa-
cio turistico para consumo del visitante-espectador.

Al transcurrir por unas calles y plazas cuyo significado se adquieren en el uso de
dichos lugares, la imagineria cofrade y con ella el conjunto del ritual, adquiere su sen-
tido a través de ese espacio. De tal forma que, como advierte la didcesis, «el publico se
conciencie del deber de respetarlos porque durante la procesion las calles del trayecto
se convierten en templo provisional de nuestras imagenesy, apunta la diocesis. El obis-
pado, pues, comparte lo que escribe Anthony Giddens:

la vida social humana puede ser entendida en términos de relaciones entre individuos
«moviéndose» en el tiempo-espacio, uniendo accion y contexto, y rechazando contextos,
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el uno con el otro. Los contextos forman «encuadres» de accion, que los agentes dibujan
rutinariamente en el curso de orientar lo que hacen y lo que se dicen el uno al otro (Giddens,
1987: 214-215).

Prueba de esta negociacion sobre qué significa la Semana Santa, la tenemos en la
decision del Santo Entierro de abandonar la Ribera del Marisco tras algunos sucesos
que pusieron en cuestion la solemnidad del desfile procesional. En el Informe del 6 de
abril del 91 lo sefiala la Junta de Gobierno claramente: «En diferencia con afios ante-
riores hemos suprimido del itinerario nuestro paso por la Rivera [sic] del Marisco con
lo cual hemos llegado a una conclusion satisfactoria».

El giro fue claro, aunque no radical. Se abandoné la Ribera del Marisco. Unos
afios antes, la Veracruz habia abandonado su paseo por el Parque Calder6n por la
misma razén. Los Afligidos, una hermandad de silencio, también. En la negociacion
de los significados del espacio, la tradicion se adapto al nuevo entorno. La seriedad, el
recogimiento, el silencio y el cuarteto de viento de la cofradia del Santo Entierro no era
compatible con la legitima expresion publica del ocio en las terrazas de un cocedero de
mariscos. Pero con este leve cambio de itinerario, paralelamente, sanciond con su au-
toridad historica el nuevo circuito que convertia a la Plaza de la Herreria y la calle Mi-
sericordia (figura 3) en una especie de carrera oficial alternativa.

De la sintaxis del lenguaje del discurso oficial, centralizado de manera narrativa
en la Tribuna colocada en la calle Larga junto al ayuntamiento, se habia pasado a la
espontaneidad de ese lenguaje ordinario que se expresaba en las terrazas-tribunas de
los bares que jalonan el recorrido. De la solemnidad que el mundo de la significacion
imprime a su ritual, que exige a su paso por Tribuna, que provoca en sus nazarenos
encajonados por palcos y sillas, se paso al lenguaje de la mostracion. A un lenguaje en
el que los actores aceptan y rechazan contextos, forman encuadres, producen, estructu-
ran nuevas formas, y muestran nuevas acciones estéticas y emotivas.

Apenas se convierte en atraccion, en foco atrayente para el visitante, la Semana
Santa entra en el juego sintactico del discurso turistico y comienza a obedecer a reglas
ajenas a la mostracion y funciones originarias (Briones Gomez, 1983; Rodriguez
Becerra, 2006). Deja, asi, de corresponder a una expresion viva del mundo de la signi-
ficacion de la sociedad local. La cuestion era, y es, que esa expresion producida atravées
de la conversion del lugar a través del espacio turistico, se sittia ahora en otro ritmo que
no obedece ni a las determinaciones del «mundo en que se habla» del lugar, ni a los
indices del «mundo del que se habla» doctrinal (Garcia Calvo, 1989).

No obstante, vemos como la capacidad de negociacion ofrece un continuo tanteo,
unas acciones en un mercado continuo de valores. Como una negociacion por el domi-
nio del territorio. La Ribera del Marisco ha quedado relegada. Las que pasaban por alli,
ya no lo hacen. El resto de calles, aquellas que aun conforman parte de ese terreno en
constante negociacion, tienen significados ambivalentes dependiendo del calendario
turistico.
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Pero, {qué es lo que hay que ver en la Semana Santa? me preguntaba exasperado
un amigo rumano ante mi insistencia en que me visitara en esa fecha. La sensacion de
impotencia descriptiva era mayutscula. Hablar de pasos, virgenes, cristos, cirios, in-
cienso, tambores y cornetas a alguien cuyos referentes culturales le son totalmente aje-
nos es un esfuerzo improbo... e inatil. No podia ser dicho. No podia regirse por los
indices deicticos que yo manejo, ni que maneja él. Tenia que ser hecho. Visto.

Por esta razdn, no es extrafio oir entre los hermanos cofrades frases como «por
aqui no pasa nadie», «no os entretengais que no hay nadie»; esta esquina vamos a ha-
cerla de «vuelta de camiony, «aligerando» o «a paso tambon» como si la lluvia estuviese
a punto de aparecer. El fervor cofrade va intimamente ligado a la experiencia estética
y, por qué no, a un fin catequizador que, en suma, emplea parametros que se reconocen
en el mundo de la mostracion. Las prisas en las zonas desiertas ahorraban tiempo y
permitian el disfrute en aquellas otras calles con mas publico: territorio turistico y reco-
gida.

El Informe del Jefe de Dia sobre el desfile procesional de la Hermandad del San-
tisimo Cristo de la Humildad y Paciencia de 1989 escribi6: «En la recogida, los herma-
nos costaleros del Paso de Cristo, y por iniciativa propia, esperaron al Paso de la Virgen
para bailar juntos una marcha, recogiéndose seis minutos mas tardey.

A su vez, el Consejo Local de Hermandades y Cofradias, preocupado por el es-
tricto cumplimiento de las Normas Diocesanas y muy especialmente por el compro-
miso contraido con los horarios de procesion, expone en el Informe al Obispado:

Durante el recorrido procesional podemos decir que iba correcta la Hermandad
[Humildad y Paciencia]. Sin embargo negativamente debemos indicar que en el momento
de la recogida, parece ser que a iniciativa de los costaleros, realizaron los «pasos» unos
movimientos no acordes con el acto que realizaban.

La autocritica de la Humildad, que como cada hermandad realiza cada afio sobre
la procesion y remite al Consejo, contemplaba los retrasos y explicaba:

También se da la circunstancia en cuanto al barrio que mas apoyo le da a la
Hermandad, como es la calle Zarza [Barrio Alto], en la cual se pierde bastante tiempo hasta
llegar a Ganado [...] La recogida se efectud algo lenta por el agotamiento de los costaleros,
que se entregaron al final para rendirle el omenage [sic] particular a sus titulares.

Tal parece ser el proceso que el turismo provoca en la Semana Santa. La convierte
en un objeto cultural para el consumo visual puesto que, como explica Anthony Gid-
dens, una de las caracteristicas que hace diferentes a estos objetos culturales es que la
interpretacion acontece sin algunos elementos del conocimiento mutuo que caracteriza
el lenguaje cotidiano, contextualizado y casual. Como consecuencia de esto, «durante
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el proceso interpretativo, el “consumidor’” o receptor se convierte en mas importante
que el productor» (Giddens, 1987: 216).

Sin embargo, la observacion atenta también informa de otra realidad a la que, por
una excesiva prevalencia de las ideas de comercializacion y autenticidad en el discurso
de las ciencias sociales, no se le presta la atencion debida. Un sencillo acompafiamiento
a las cofradias en su itinerario, muestra la persistencia de formas personales, intimas y
recogidas de vivir la religion o el catolicismo popular (Briones Gomez, 2011). Alejadas
de la escenografia cofrade mas teatralizada y de los territorios turisticos, las formas
cotidianas de 0 religioso se han apartado a otros recodos del camino donde, los visi-
tantes y turistas habituales, no se adentran. En esos recovecos del itinerario si parece
que se construya un sentimiento de communitas se refuercen lazos de identidad y se
celebre sociedad. Porque

s6lo cuando el individuo logra salir de si mismo y hablar al otro, no en sus papeles,
en sus posiciones sociales, no defendiendo legitimos intereses, sino como sujeto desde el
mundo en que se habla a través de sus propios juegos del lenguaje—considerada la Razon
ilustrada uno mas de ellos—, es proyectado fuera de su propia persona, de sus
determinaciones, y se vuelve productor de la sociedad (Mandly Robles, 1992: 213-214).

Algunas hermandades abandonaron aquellas calles que habian dejado de ser lu-
gares hermoseados por la memoria y las reglas de la sociabilidad y se habian transfor-
mado en escenarios turisticos de acuerdo con las leyes de la mercadotecnia. Muchos
creyentes les acompaiaron; otros menos creyentes también. Se podria plantear que es
una estrategia de los locales (Boissevain, 1996a) para huir de la autenticidad esceni-
ficada que, sin duda, prevalece en muchos momentos de las procesiones, aunque
tengo serias dudas sobre este particular. No creo que el modelo de la autenticidad y
las bambalinas (backstage), ni la nocion de mercantilizacion puedan ayudar a com-
prender algo tan denso y rico en matices como la Semana Santa. Aunque, sin duda,
esta dimension es un campo de estudio etnografico al que habra que seguir dedican-
dole muchas paginas.

Como he expuesto, el hecho turistico puede ser comprendido, fenomenologica-
mente, como una btsqueda de sentido en una sociedad desencantada. Incluso, puede
ser que, de algiin modo, ese viaje se realice a un centro hedénico. Sin embargo, en la
sociedad occidental y occidentalizada no parece que ese viaje sea nunca un viaje inte-
rior, sino que, en su deseabilidad despertada, es siempre un centro-ahi—afuera. Esta
busqueda hedonista, cuando encuentra su razon en el consumo de expresiones y mani-
festaciones profundamente religiosas como es la Semana Santa, altera el sentido de
muchas de ellas. Sin embargo, si se rechazan planteamientos esencialistas y los mode-
los tedricos de la aculturacion, la etnografia desvela practicas expresivo-simbdlicas que
lidian con la produccion de significados en un contexto tan laico, tan hedonista y tan
poco mi(s)tico como el que produce el turismo. Asi las cosas, no me parece inadecuado
acabar este texto citando, de nuevo, a Robert Redfield: «Apenas la secularizacion ha
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destruido los viejos significados, la razon y la racionalizacion se ponen a inventar otros
nuevos» (1941: 361).
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1. EL TURISMO RELIGIOSO

No es facil dar una definicion de turismo religioso que abarque todos los aspectos
que cubre esta expresion. Rafael Esteve Secall (2009: 29) habla de «una actividad tu-
ristica a través de la cual quienes la realizan pretenden alcanzar gracias espirituales,
buscando la proximidad, la inmersion o el contacto con lo sagrado». Definicion muy
acertada que en nuestros dias ya ha evolucionado y abarca otros aspectos. Mas bien
creemos que hay que entender por turismo religioso aquel que esta fundamentado en
fenomenos religiosos o lugares y personas de especial relevancia para el grupo que los
sustenta, porque representan o se relacionan con la divinidad o con sus ministros. Ac-
tian en los lugares hierofanicos o con rituales que ejecutan los fieles en relacion con lo
espiritual, pero en los que también pueden participar, aunque sea como espectadores,
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los curiosos. Este sentido amplio abarca todos los aspectos del viaje por turismo y con-
tiene todos los aspectos religiosos, sociales y culturales. La cultura y la religion no se
pueden separar en estos casos, de la misma manera que no podemos hacer dos seccio-
nes, una para el turismo religioso material y otra para el turismo religioso inmaterial,
aunque como es logico en las ofertas turisticas primen mas unos aspectos que otros.

Anadiriamos un par de matizaciones que para el turismo de la Semana Santa son
imprescindibles. La primera, que los fendmenos religiosos lo son en funcion de las je-
rarquias que los han autorizado o simplemente tolerado, y se desarrollan en funcion de
los sujetos que se acercan a participar en ellos desde sus presupuestos culturales y reli-
giosos. Es decir, hay una religiosidad hegemonica que produce los hechos religiosos y
una subalterna que los vive. La segunda, es que lo sagrado y los fendmenos religiosos,
en cuanto que son vividos, son inseparables de la cultura y a su vez no pueden sustraerse
de la economia subsidiaria a la que de alguna manera acaban si no sometidos, si inter-
relacionados.

El turismo religioso es, como hemos apuntado, el turismo relacionado con las vi-
sitas a los lugares santos e hierofanicos, pero también incluye eventos religiosos singu-
lares —canonizaciones, visitas papales, congresos eucaristicos, afios santos...— y,
precisamente, por esta amplitud semantica a veces no somos capaces de dar directrices
clarificadoras del fendmeno. Por consiguiente, entendemos que el turista religioso
busca vivir, sobre todo, «una experiencia religiosay, pero en ocasiones se conforma con
participar de una experiencia cultural sublime.

En primer lugar, habria que distinguirlo del turismo cultural-religioso, en el
que se enmarcan las visitas y contemplacion del patrimonio material de las religiones
—catedrales, monasterios, conventos, museos de arte sacro, iglesias...—, o incluso del
disfrute del patrimonio inmaterial de las religiones como los conciertos de musica sacra
—gregoriano y otras— en lugares sagrados.

Los turistas religiosos se mueven para conocer, admirar o participar en los ritos y
las fiestas que conocen de antemano y que van a disfrutar, al nivel que sea, para colmar
el deseo de conocimiento y participacion en ellos. Las primeras peregrinaciones a Tie-
rra Santa de las que tenemos constancia estaban movidas por el deseo de conocimiento
in Situ de la narracion de los Evangelios y la Biblia en general. En definitiva, existe una
relacion directa entre practicas religiosas y territorios que poseen reliquias de santos o
asociados a la divinidad (Nolan & Nolan, 1992). La Tierra Santa se constituye como
meta y final del camino para turistas y peregrinos. En las peregrinaciones se visitaban
por igual los lugares vetero y neotestamentarios, pero con el paso del tiempo y los pro-
blemas religiosos surgidos con los judios en la Edad Media, los cristianos crearon iti-
nerarios especificos realzando la importancia de los territorios relacionados con la vida
de Cristo y su Madre.

Con el turismo religioso se pretende participar en el «lugar de los hechos» de las
verdades sublimes de la religion. Los peregrinos estaban deseosos de poder llegar hasta
los santos lugares, movidos por una formacion adquirida en las lecturas y en los relatos



Peregrinos, viajeros y turistas: religion, economia y cultura en la construccion del relato de la Semana Santa 87

de otros que los precedieron. Una prueba de ello lo tenemos en el libro del s. XVI re-
dactado, como hacian muchos de los que viajaban alli, por el gran compositor de mi1-
sica y motetes liturgicos, Francisco Guerrero. El maestro confiesa en la introduccion de
El viage de Hierusalem que cuando componia las chanzonetas en su aposento ardia en
deseos de vivir y unirse a los angeles en su alabanza y gloria en la noche del nacimiento:

Y, como tenemos los de este oficio por muy principal obligacidn componer
changonetas y Villancicos en loor del Sanctissimo Nacimiento de Iesu Christo, nuestro
Saluador y Dios, y de su santissima Madre, la Virgen Maria, nuestra Sefiora, todas las
vezes que me ocupaua en componer las dichas changonetas y se nombraua Bethlehem
se me acrescentaua el desseo de ver y celebrar en aquel sacratissimo lugar estos
cantares en compafiia y memoria de los angeles y pastores que alli comencaron a
darnos lecion desta diuina fiesta. (Guerrero, 1627: Prol., A3 r).

Desde la Edad Media se crearon rutas que unieron entre si santuarios, hierofanias,
lugares emblematicos basados en los libros sagrados o en la tradicion. Hoy el turismo
de peregrinacion, ademas de tener en cuenta dichos lugares de culto, plantea la vincu-
lacion de varios centros entre si, estableciendo, itinerarios o circuitos de peregrinacion
(Gil de Arriba, 2006: 98). Las ofertas culturales y paisajisticas durante el itinerario y en
el destino se complementan.

Los santuarios e hierofanias, sobre todo los antiguos, estan enclavados en parajes
excepcionales sugiriendo un turismo ecoldgico-espiritual, es decir, de viajes a lugares
de especial significacion religiosa para el disfrute de sus valores naturales (caminos,
ambientes, paisajes...). Se produce asi una coincidencia entre la magia que emana de
la santidad de los lugares fisico-ambientales y los valores espirituales de la peregrina-
cion. El turismo religioso, se basa en la perfecta imbricacion de unir fe y bellos lugares,
los hitos sagrados con la naturaleza. Llega a su maxima expresion con los Sacro Mon-
tes. En el concepto de turismo religioso influye de una manera definitiva el concepto
de belleza, base de la cultura. La belleza se entiende desde el punto de vista agustiniano
—Verdad y Belleza—, que comprende la realizacion de categorias estéticas con el des-
cubrimiento del hombre interior y la proyeccion de esta belleza al exterior. La belleza
que se ofrece en las peregrinaciones abarca todo el paisaje, al que se suman las image-
nes, la musica, los habitos. .. funcionando como suma de todo ello. De hecho, los prin-
cipales destinos del turismo religioso, son lugares que destacan por su peculiaridad
histérico-cultural.

Hay una tendencia a diferenciar el turismo religioso del turismo del espectaculo
religioso, entendido el tltimo como la asistencia a manifestaciones de religiosidad po-
pular ligadas a festividades o celebraciones religiosas —procesionismo semanasantero
y de los patronos, romerias, etc.—. Estas fiestas o celebraciones consideradas espec-
taculo suelen atraer a muchos turistas, pero en ellas la poblacion autdctona es especta-
dora y protagonista al mismo tiempo, y puede ocurrir que, mientras unos estan
experimentando una vivencia religiosa profunda, otros son meros espectadores de la
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misma. Obviamente, la realidad es mucho mas rica y compleja de lo que puede pen-
sarse inicialmente, siempre dificil y esquiva a los intentos teoéricos de clasificacion o
encorsetamiento; y, ademas de la dificultad de distinguir unos tipos de turismo de otros,
en muchas ocasiones, hay una clara superposicion o confusion de diferentes tipos o
segmentos turisticos, lo que acrecienta los problemas de teorizacion.

tri

Figura 1. El santuario de Bom Jesus do Monte (Braga, Portugal) ofrece al peregrino un programa teégico
en torno a la Pasidn y al turista la monumentalidad barroca en un entorno de gran belleza. Fotografia del
archivo de los autores.

Son cuatro las perspectivas que establecen en 1993 Chaspoul y Lunven (cit. Al-
varez-Garcia €t al, 2018: 3) para turismo religioso en funcion de la demanda. La pri-
mera es la perspectiva espiritual, pues el turismo religioso es un medio para que el
individuo pueda acercarse a Dios. Algunos turistas son creyentes y la peregrinacion
espiritual y el retiro espiritual se incluye en su parte practica de la fe. Otros turistas son
atraidos por una emocion, un lugar, un clima y su ambiente, que les permiten el dialogo
y la consolidacion de su fe durante el viaje o visita al lugar sagrado. En segundo lugar,
la perspectiva socioldgica pues el turismo religioso es un medio para que el creyente
pueda conocer mejor la historia del grupo religioso al que pertenece y, también, unir
sus vinculos con la comunidad. La perspectiva cultural, en tercer lugar, porque la visita
a los lugares de culto y santuarios es un medio para el individuo, tanto creyente como
no creyente, para entender las religiones presentes en las sociedades desde un punto de
vista historico, socioldgico, simbdlico, etnoldgico, cultural e incluso politico. Y, por
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ultimo, la perspectiva geografica debido a que los directivos de los destinos de turismo
religioso observan las modificaciones en los flujos de turistas y tratan de ir adaptandose
a la evolucion del mercado de turismo.

Sobre estas cuatro perspectivas hay grandes diferencias que oscilan entre los dos
extremos de la religion y la cultura, al mismo tiempo que lo hacen entre las de especta-
dor y actor. Por eso cada viajero/turista se posiciona desde sus propias categorias y
valores teniendo en cuenta lo que busca cada uno.

2. PEREGRINOS, VIAJEROS Y TURISTAS

Hoy distinguimos entre viajeros, turistas y peregrinos en funcion de la implicacion
que tenga cada uno con el hecho religioso que les mueve. El concepto actual de pere-
grino se refiere a la persona que se mueve por fe o praxis religiosa a lugares o eventos
de especial relevancia dentro de su mundo religioso, y que es reconocido como tal,
porque lo hace seglin las normas de la jerarquia religiosa. Sin embargo, en la antigiiedad
se distinguia entre peregrino y viajero. Este ultimo era el homo viator, palabra que pro-
cede del bajo latin, para designar al viajero que se desplazaba por las calzadas para
llevar y traer correos y para comerciar. Designaba, por tanto, al que se movia para sa-
tisfacer las necesidades de la oficialidad.

Por el contrario, la palabra peregrino procede del latin per agros, haciendo refe-
rencia al que va a visitar un lugar sagrado, pero por vias no del todo claras, no siempre
sefaladas. El peregrino esta en contacto mas con el ager que con la civitas aunque su
meta se encuentre en una Civitaso en un lugar civilizado. El peregrino convive mas con
lo extraoficial, va de paso y es extranjero, extrafio en todas las partes del camino, se
relaciona con los lugares y las gentes, pero de una forma somera, sin echar raices. En
el latin pre-cristiano significaba extranjero, forastero y exdtico. La peregrinatio signi-
ficaba viajar al extranjero lejos, fuera de la ciudad desplazandose por el rus. Este campo
semantico cambia y se enriquece en el latin cristiano cuando la palabra peregrinatio
comienza a significar caminar para venerar, para adorar, retomando el sentido griego
de la proskynétés («adorador») de prékinéss («adoraciony) (Penachietti, 2010: 209).
Fue en el siglo XII cuando el vocablo peregrinatio empez6 a designar ya univocamente
la practica religiosa de visitar lugares sagrados.

El peregrinaje estaba repleto de dificultades, el estar fuera de la ciudad convertia
al peregrino en vagabundo a los 0jos de los ciudadanos, estaba también inmerso en los
peligros de ser amenazado y agredido por los otros errantes que no andaban por los
campos por motivos religiosos (Ferrari, 2010: 211). EI concepto actual lo clarifico la
Iglesia catélica con motivo del jubileo del segundo milenio en el documento de la Santa
Sede del afio 2000 sobre el peregrinaje. Este define la peregrinacion como un viaje
emprendido por motivos religiosos a un lugar que se considera sagrado (locus sacer)
por actuar alli de una manera especial Dios, la Virgen o los santos, para realizar unos
determinados actos religiosos, de devocidn y penitencia:
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Todos los cristianos son invitados a tomar parte en esta gran peregrinacion que Cristo,
la Iglesia y la humanidad han recorrido y deben continuar recorriendo en la historia. El
santuario hacia el cual se dirige debe convertirse en «la tienda del encuentro», como la
Biblia denomina al tabernaculo de la alianza. Es alli, en efecto, donde tiene lugar un
encuentro fundamental que revela dimensiones diversas y se ofrece bajo aspectos
diferentes. Basandonos en ellos podemos disefiar una pastoral de la peregrinacion.

Para el cristiano, la peregrinacion, vivida como celebracion de su fe, es una
manifestacion cultual que debe cumplir con fidelidad a la tradicion, con profundo sentido
religioso y como vivencia de su existencia pascual.

[...]

La peregrinacion es simbolo de la experiencia del homo viator, que apenas salir del
seno materno, se enfrenta al camino del tiempo y del espacio de su existencia; la
experiencia fundamental de Israel, en marcha hacia la tierra prometida de la salvacion y de
la libertad plena; la experiencia de Cristo, que de la tierra de Jerusalén sube al cielo,
abriendo el camino hacia el Padre; la experiencia de la Iglesia, que avanza en la historia
hacia la Jerusalén celeste; la experiencia de toda la humanidad, que tiende hacia la
esperanza y la plenitud. Todo peregrino podria confesar: «Por la gracia de Dios soy hombre
y cristiano; por mis hechos, un gran pecador; por mi condicion, un peregrino sin techo,
muy pobre, que va errando de lugar en lugar. Mis bienes, un hatillo al hombro con un poco

de pan seco y una sagrada Biblia que llevo bajo la camisa. No tengo nada mas» (Cheli &
Gioia, 1998: s.p.)

Desde esta perspectiva cobra sentido la pregunta acerca de si los peregrinos son turistas
o si los turistas al final se convierten en peregrinos. La misma dinamica de los hechos
y acontecimientos esclarecera las dudas que al respecto puedan surgir, pero resulta evi-
dente la imbricacién de ambos aspectos en las peregrinaciones del siglo XXI: «Ir de
peregrinacion no es simplemente visitar un lugar para admirar los tesoros de su natura-
leza, arte o historia. Ir de peregrinacion en realidad significa salir de nosotros mismos
para encontrar a Dios» (Bendicto X VI, 2010).

La cultura del peregrinaje se entrecruza con la del turismo porque, hoy dia y gra-
cias a la desacralizacion del ambiente no se percibe una nitida separacion de los con-
ceptos. Los que se mueven por motivos religiosos pueden estar atraidos por la
espiritualidad en exclusiva, pero también y al mismo tiempo para conocer, participar,
vivir y sentir lo que de «nuevoy» y curioso tienen los lugares, las practicas y los ritos en
los que pueden participar.

El viaje es cambio en la vida cotidiana, es un paréntesis en el que el cuerpo y la
mente se alejan también de lo ordinario, de los lugares y espacios trillados, del vivir
diario, para adentrarse en otros contextos fisicos y sobre todo mentales (Aguirre Baztan,
1994). El Camino de Santiago es un buen ejemplo de ello porque el peregrino rompe
con la rutina y normatividad de la vida cotidiana para adentrarse en otra, que funciona
de otra manera, como también sucede en la visita a las procesiones de Semana Santa.
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Algunos investigadores como Vukonic (cit. Alvarez-Garcia et al, 2019: 172) iden-
tifican ambos conceptos, turismo religioso y peregrinacion, ya que casi todos los pere-
grinos practican actividades turisticas a lo largo del recorrido que les lleva al lugar de
peregrinacion. Son conocidas, por ejemplo, las ofertas relativas a la Ruta Jacobea, or-
ganizadas por asociaciones especializadas en turismo alternativo. Pero no hay que ol-
vidar que la peregrinacion tiene un profundo sentido religioso, es un acto de culto unido
a la oracion, penitencia, etc. practicadas durante el viaje, asi como en el lugar sagrado
(a menudo un santuario), que constituye la meta final. En toda peregrinacion es tan
importante llegar al destino como el viaje y las vivencias del propio peregrino. El pere-
grinaje tradicional comportaba sacrifico porque el peregrino, que se ponia en manos de
la divinidad queria demostrar a ésta que estaba en linea y contacto con ella ofreciendo
las fatigas, los peligros y las enfermedades del camino. La Iglesia ha venerado a pere-
grinos prototipicos como san Rafael y san Roque a los que la iconografia representa
con la indumentaria del peregrino con bordon, sombrero, capa y portando la calabaza
y, ademas. San Rafael protege de las enfermedades y san Roque muestra su llaga en la
pierna izquierda que representa la enfermedad y el sacrificio de los que se ponen en
marcha por Dios. Hoy, puesto que la inmensa mayoria de peregrinos hace el viaje en
medios de transportes comodos y rapidos este presupuesto ha desaparecido, aunque no
afecta a la esencia de la peregrinacion.

3. LAS CONSTANTES INVETERADAS: LA PASION COMO CENTRO

3.1. Peregrinos, viajeros y turistas en perspectiva pasionista

De la peregrinacion se ha llegado a viaje por cultura, que es el contexto donde se
insertan los discursos del turismo de la Semana Santa que, ademas, tiene como pecu-
liaridad la temporalidad. Hay tres constantes que podemos rastrear desde el inicio en la
veneracion de las reliquias y creencias relativas a la Pasion que son: la devocion, la
cultura y el turismo. Desde el primer momento el peregrino cristiano que viaja se mueve
también por cultura (Mazzucco, 2010: 227). El viaje devocional comienza con la paz
de Constantino, siendo el que su madre santa Elena hace a Tierra Santa en busca de las
reliquias pasionistas, el que se pone como modelo de la primera peregrinacion. La pe-
regrinacion de la monja Etheria, viajera y escritora hispanorromana, «ad loca sancta»
seria la segunda. Ambos viajes, aunque hay mas y con otros intereses, seran la base
sobre la que se van a construir los itinerarios oficiales desde el s. IV, pero, sobre todo,
la finalidad de los mismos: vivir la peregrinaciéon como penitencia y como cultura, y,
lo que es muy importante, potenciar la celebracion empatica de la muerte y resurreccion
de Cristo en la Tierra que empez06 a llamarse Santa.

A partir del afio 1300 el papa Bonifacio VIII relanza un tipo de peregrinaje a
Roma, que por entonces se habia convertido en el mayor tesoro de reliquias pasionistas,
ademas de poseer otras relacionadas con la infancia de Jesus y con la vida de la Virgen.
Al crear el primer jubileo mediante la Bula Antiquorum habet fidem relatio y dotarlo
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de indulgencia plenaria apostd, no solo por la centralidad de la capital del catolicismo,
sino que también potencié unos modelos de religiosidad popular que acabaran influ-
yendo en las celebraciones de la Semana Santa en occidente.

Los peregrinos del s. IV se acercaban a Tierra Santa movidos por el espiritu de
sacrificio, pero también para experimentar los «fervores» que se acrecentaban en pre-
sencia de lo sagrado, en la evocacion de la Historia Sagrada, y de las historias piadosas,
que les habian referido y movido a emprender el viaje. Significa que ya por entonces,
como es logico por otra parte, el visitante anhelaba encontrarse con las cosas que lle-
vaba en su corazon y en su mente, y que proyectaba sobre los lugares segtin las catego-
rias interiorizadas, es decir, por una industria turistica medieval (Vogeler, 2018: X-XII).
A continuacion, ellos se hacian apostoles y propagadores de la virtud de los lugares y
de las experiencias vividas por ellos mismos. Etheria, en las cartas que envia durante
su trayecto, comparte con las compafieras de cenobio, tanto la impresion de los lugares
que visita, como la emocion que siente al encontrarse en el centro de la cristiandad.
Cada peregrino cuando viaja lleva su bagaje personal que desarrolla a lo largo del ca-
mino y en los lugares que visita, pero a su vez transmite informaciones de la experiencia
alos que seguiran sus pasos en el futuro, lo que hace que la peregrinacion se enriquezca
cada vez mas.

(Podemos decir que estos peregrinos no son también viajeros? Si los juzgamos
con categorias actuales, desde luego que no, pero si lo analizamos contextualizados en
su momento, probablemente si. ;Acaso estos viajeros no son turistas que participan en
un turismo religioso?

Jerusalén y los Santos Lugares seran el centro de las peregrinaciones, pero cuando
caen en manos de los musulmanes se ponen de moda otros como Roma y Santiago de
Compostela. A partir del s. VII la Iglesia propone los viajes de peregrinacion a deter-
minados lugares como viajes penitenciales, que se deben hacer como expiacion im-
puesta por el confesor a los que han cometido delitos graves.

Paralelamente las devociones pasionistas, se potencian a través de la celebracion
de la Semana Santa con la dramaturgia, con las procesiones de disciplina y otras cons-
tantes que podemos rastrear en Europa. Las dificultades, cada vez mayores para acce-
der a los Santos Lugares, y el interés creciente de acercarse simbdlicamente a ellos,
ayuda a la creacion de los Sacro Montes, capillas que reproducen a escala los lugares
de la pasion de Cristo, de manera que son muchos mas los fieles que pueden empaparse,
ver y participar del ambiente de Jerusalén. Al mismo tiempo se crean lugares especiales
en los que meditar algunos pasajes de la Pasion, dando origen a el viacrucis, del que el
beato zamorano Alvaro de Cordoba O.P. seria el primer mentor fundando el primero
en el convento Scala Coeli de la capital andaluza. Lo perfecciona san Leonardo de Porto
Maurizio, O.F.M. cap., que convenci6 al papa para erigir uno dentro del Coliseo en el
Ao Santo de 1750 en el que cada estacion estaba sefialada con una capilla con la re-
presentacion correspondiente. Ademas, el Santo Padre dio permiso para crear una co-
fradia dedicada a esta devocion.
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Por otra parte, las Cruzadas trajeron a Europa los elementos mas sefieros de la
Pasion, como la cruz, la columna de la flagelacion, la corona de espinas, la sacra lanza
y la sangre de Cristo repartida en varias ampollas que se veneran en Aquisgran y
Brujas. Las devociones a estos lugares no tenian mucha interferencia con la celebra-
cion de la Semana Santa, ya que, si es verdad que durante este periodo habia una
mayor asistencia a los ritos de estos sitios, sin embargo, la afluencia de peregrinos no
cesaba en todo el afio.

Figura 2. Mosaico que representa a santa Elena con la Cruz en la iglesia de la Santa Croce in Gerusaleme
(Roma) que custodia numerosas reliquias pasionistas. Fotografia del archivo de los autores.

El nuevo peregrino no hace largos viajes en busca de indulgencias, busca otras
cosas. Los antiguos peregrinos se caracterizaban, en general, por una curiosidad, pero
también por un respeto a los lugares y culturas por donde iban caminando y adaptan-
dose al medio. Esto no esta tan claro en el turismo actual de consumo en el que las
hordas influyen en los hechos y, hasta cierto punto, contaminan los lugares hasta los
que llegan.
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3.2. Nativos, curiosos y turistas

No todos los que viajan en la Semana Santa lo hacen animados por los mismos
motivos. Los nativos vuelven a sus lugares de origen evocando sus raices y para parti-
cipar en la tradicion. Los visitantes a su vez lo hacen por varias razones, que creemos
se pueden resumir en tres en funcion de la implicacion emotiva y de la actitud que
muestran al enfrentarse con los ritos: el nativo participa desde dentro, se implica; el
curioso asiste con mente abierta y mirada muy amplia, quiere conocer todo y se pre-
gunta por las causas de lo que esta viendo; y el turista consume lo que le sirven, entiende
y comprende lo que le han vendido, por eso vuelve a casa satisfecho con la idea de
haber adquirido nuevos conocimientos participando como espectador, enriqueciendo
con sus propias vivencia las descripciones y el conocimiento estandar.

El turismo de Semana Santa, sobre todo cuando se hace dentro del propio pais,
suele organizarse a nivel individual o familiar. Cuando se hace en viajes programados
no suele ser turismo de Semana Santa, aunque se llame asi por las fechas en las que se
realiza, pues se organiza en una combinacion de atractivos naturales (playas paisa-
jes...), culturales (ciudades, monumentos. . .), gastronomia y también procesiones.

Cuando hablamos de turismo como destino, como fuerza econémica y como ca-
pacidad de «salvar» tierras muertas o lugares despoblados no podemos perder de vista
los viajes que hacen los emigrados del mundo rural en busca de las raices, la llamada
de la memoria histdrica personal y la memoria de los antepasados. En este caso no se
cuestiona «a qué lugar vamosy, sino el «para qué vamosy y retornamos a recuperar las
sefas de identidad y, por eso, cuantos menos cambios se produzcan en el desarrollo de
los ritos mejor. La Semana Santa asi concebida tiene una razon de ser en si misma, que
es la de ser el ancla que sostiene al individuo en su desarrollo identitario personal.

Quizas sea exagerado llamar turistas religiosos a los que vuelven al pueblo por su
fe y relacion afectivo religiosa con los lugares de origen. Pero no podemos olvidar que
los nativos que retornan son participes de muchas de las categorias que se aplica a los
turistas. Gracias a ellos se conservan estas segundas residencias, que no siempre coin-
ciden con los destinos de las vacaciones, y gracias a ellos atin se protegen muchos nu-
cleos rurales, heridos gravemente por la daga de la despoblacion. Influyen en las
respectivas cofradias, o porque introducen cambios en las viejas estructuras, o porque
conservan la tradicion cuando todo cambia, ya que ven en ella una manera de defender
la identidad y pureza de las costumbres.

Porque las semanas santas, rurales y urbanas, aunque sean espectaculo para el tu-
rista que ese dia llena las calles, se basan en ritos especificos que el grupo ha interiori-
zado, sean propios particulares, tienen su codigo semantico conocido por los
participantes que comprenden las motivaciones personales de los hermanos —fe, voto,
amor a la tierra— y los que van de visita. No es dificil explicar la vision emic, ni las
motivaciones de los actores, pero es mucho mas dificil llegar a saber lo que mueve al
turista: ;morbo, belleza, coleccion de visitas a sitios raros (restos de otros tiempos), la
relacion con la naturaleza o con otras ofertas gastronomicas y culturales? ;Qué mueve
al turista a ver los picados de San Vicente de la Sonsierra, los empalados de La Vera, o
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los que caminan descalzos con largas cadenas atadas a los pies en las procesiones ur-
banas?

Pero no solo en el ambito rural se aprecian los valores de creacion y revitalizacion
de la identidad, de la economia y de la cultura. Las semanas santas urbanas como la de
Valladolid, Leon, etc. se construyen como puntos de atraccion desde los cuales los vi-
sitantes se desparraman por otros lugares, porque estos grandes polos de atraccion, tie-
nen unas capacidades hoteleras que no tienen las ciudades y pueblos méas pequefios.

4. EL CASO DE LA SEMANA SANTA

4.1. Espectacularidad e historicismo en los origenes del turismo de Semana Santa

La Semana Santa, entendida como el periodo que va desde el Domingo de Ramos
hasta el de Resurreccion forma un ciclo que se celebra con toda la solemnidad en dias
sefialados como el Domingo de las Palmas, Jueves Santo, Viernes Santo y Sabado
Santo hasta los ritos pascuales. El Domingo de Resurreccion formaba, antropold-gica-
mente hablando, parte de un nuevo ciclo celebrativo. Durante el denominado Triduo
Sacro se expresa con toda la intensidad el pathosplasmado en magnificas obras de arte
musicales, pictoricas, escultdricas, etc. De esta belleza se ha servido la Iglesia para acer-
car al pueblo el mensaje cristiano de la salvacion por el sufrimiento, el sacrificio y la
sangre vertida por el Hijo de Dios.

Aunque el origen de la Semana Santa esta en las celebraciones de los primeros
cristianos, sin embargo, serd a partir del s. IV cuando comience a formarse en la pers-
pectiva que hoy la conocemos. En la Edad Media se acrecienta la implicacion del pue-
blo en la liturgia, a través de las manifestaciones dramaticas. Primero, con el desarrollo
de los tropos (Donovan, 1958: 10) que evolucionan a obras de teatro religioso mas
complejas. El reconocimiento de la importancia de las obras teatrales como implicacion
del pueblo, a la par que sirve como uno de los modos de predicacion, resulta tan evi-
dente, que su uso es sancionado positivamente por el Rey Sabio en Las Sete Partidas.
El desarrollo de la dramaturgia corre paralelo a otras manifestaciones artisticas como
la musica, la escultura y la pintura, y es una muestra de que el pueblo se implica cada
vez con mas interés en el desarrollo de la Semana Santa. Sin embargo, el gran salto
adelante se producira en el s. XV, con el desarrollo de las cofradias de la Vera Cruz y
la Sangre de Cristo, de la mano de los franciscanos y dominicos. De manera que la
Iglesia que trabaja, segun el espiritu del Concilio de Trento, por implicar a los fieles en
las celebraciones mediante el sacrificio y la penitencia, se sirve de estas cofradias, que
iran creciendo y desarrollandose a lo largo del s. XVI y que llegaran al maximo esplen-
dor en el s. XVII con la universalizacion de la conocida como devotio moderna. Estas
asociaciones comenzaron una carrera por la adquisicion de obras de arte con las que
enriquecieron su patrimonio que lucian en las procesiones y en el adorno de las iglesias
durante el Triduo Sacro. Asi pues, desde finales del XVI1y sobre todo durante el s. XVII
tiene lugar la gran eclosion de la creacion de la Semana Santa, que después de una lenta
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decadencia durante la segunda mitad del s. XVIII, y una (casi) desaparicion en el s.
XIX, vuelve a resurgir a finales de dicho siglo o inicios del s. XX, llegando al culmen
en el ultimo tercio del s. XX y los primeros afios del s. XXI.

Paraddjicamente la jerarquia eclesiastica que habia favorecido el desarrollo de las
cofradias y sus publicas manifestaciones de arte y penitencia, fue quien dio al traste con
estas tradiciones, al considerar que habian perdido el espiritu para el que fueron funda-
das, convirtiéndose en escandalo para la gente sencilla. En vez de penitencia las proce-
siones se habian convertido en espacios de emulacion profana y espectaculo irreverente
carente de valores religiosos. Las censuran por la falta de devocion y espiritu cristiano
y por estar sobradas de religiosidad superficial.

Coincidiendo con la postura de los obispos ilustrados comienza a desarrollarse
una serie de politicas gubernamentales que desamortizaron los bienes de las cofradias,
haciendo perder su papel como instituciones sociales a la vez que religiosas. Estas no
pudieron conservar el espiritu primigenio y acabaron por disolverse en su mayoria o
languidecer con pocos hermanos. La recuperacion de los siglos XX y XXI se hara en
clave de teorias barrocas sobre el patrimonio y la cultura, que calan con gran éxito en
el publico que comienza a viajar para conocer las diferentes manifestaciones de dife-
rentes lugares.

Sabemos que desde principios del s. XIX hay interés en hacer turistica la Semana
Santa, sobre todo en Andalucia, el crisol que atesoraba el espiritu espafiol. En Sevilla
la atraccion de turistas en los dias de Pasion se consolida a mediados del siglo y Madoz
en su famoso diccionario hace referencia a las procesiones (Esteve Secall, 2001: 5). El
flujo de forasteros es posible en Sevilla porque ya existian buenas comunicaciones por
ferrocarril.

En general, todo el s. XIX estara marcado por los encomios de los escritores cos-
tumbristas que apoyaran las realidades populares en lo que tienen de pintorescas, sin em-
bargo, no sera hasta finales del s. XIX, y comienzos del XX cuando se extienda el interés
en otros lugares aparentemente menos llamativos. Por ejemplo, en Malaga en 1911 en la
guia con los atractivos turisticos no menciona las procesiones de Semana Santa que co-
braran relieve en los afios veinte del pasado siglo (Esteve Secall, 2001: 11).

En Zamora el interés por una Semana Santa atractiva y confortable para los mu-
chos visitantes que a ella llegaban en tren se canaliza a finales del s. XIX. En una carta
publica de los vecinos a sus representantes pidiendo la mejora del alumbrado se dice:

en demanda de un servicio publico, que sin sacrificio alguno ¢ por lo menos muy
escaso, de los fondos municipales, llenaria una necesidad siempre sentida y contribuiria en
no pequeia parte al buen concepto que de esta poblacion formen los forasteros que la visi-
ten.

El servicio especial de trenes que la compaiiia del Oeste tiene anunciados y estable-
cera en los proximos dias de la Semana Santa, nos da la esperanza de que 4 esta capital han
dé concurrir en este afio mayor niumero de forasteros que en los anteriores, aprovechando
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esa facilidad de comunicaciones para ver las solemnes y magnificas procesiones que se
celebran en el Jueves y Viernes Santo y Domingo de Resurreccion.

[...]

Y ya que el ayuntamiento en nada contribuye al mejoramiento de las procesiones de
la Semana Santa, Unicas fiestas que traen forasteros 4 Zamora; creemos esta en el deber de
prestar este servicio ya que puede hacerlo, sin pérjuicio ni gravamen alguno, contribuyendo
de esta manera 4 que la citada procesion de la noche del viernes, guste y agrade mas a
propios y extrafios (Heraldo de Zamora, 1897).

Actualmente las Juntas de Cofradias, sobre todo de aquellas que tienen algin ga-
lardon o mencion turistica nacional, regional y ya no digamos si es internacional, han
creado su patrimonio simbolico basandose en buena parte en una antigiiedad no siem-
pre demostrada, por lo que respecta a su continuidad. El historicismo es uno de los
titulos que mas se valoran como si la antigiiedad en la Semana Santa fuera un valor en
si mismo.

Por ejemplo, durante la Guerra de Independencia el general Kellerman para con-
graciarse con los vallisoletanos quiso potenciar el espectaculo de las procesiones en la
ciudad propiciando una especie de procesion general, que seria el germen de la Proce-
sion General de la Sagrada Pasion del Redentor, uno de los grandes atractivos turisticos
de la Semana Santa vallisoletana. Antes de Kellermann, y después de él, ya hubo otros
intentos motivados por el descenso continuo de cofrades que fracasaron. Nos parece
excesivo atribuirle al general, que operaba en un contexto de hostilidad por la ocupa-
cion bélica, un interés que fuera mas alla de controlar los desérdenes en una tinica pro-
cesion en lugar de varias a la vez. El precisamente no era un devoto, lo que no le impidi6
ser tolerante, considerando, ademas, que la tolerancia favorecia congraciarse con los
ocupados y, por consiguiente, tenerlos contentos. Lo cierto es que el experimento de
Kellerman de 1810 fracasa (Garcia Gutiérrez-Caias, 2000: 65-67; Burrieza, 2004: 103-
107) y no sera una realidad hasta 1923 cuando el Arzobispo D. Remigio Gandasegui
la invente y perviva implementandose hasta hoy. El discurso actual de buscar en la
invasion francesa el origen de tan importante desfile tiene mas que ver con el discurso
historicista que planea sobre todas las semanas santas que con la una continuidad his-
torica. Fue en la época de los afios veinte cuando se crea con gran éxito de publico
(Burrieza 2004: 140) que se mantiene casi un siglo después con la vocacion internacio-
nal de sus primeros afos. En un texto publicitario publicado en el Boletin dela Asocia-
cion de Fomento del Turismo de Valladolid en 1938 se dice:

Viajero espiritual, espafiol o extranjero que recorres Espafia evocando las grandezas de su
historia y admirando las maravillas de su arte. Detente en Castilla. Posa en Valladolid. Si
quieres inundar tu alma con una inefable emocion que no has de olvidar mientras vivas,
ven aqui a la vieja ciudad y abismate en sus sacros cortejos de Pasion. La procesion del
Viernes Santo, de Valladolid, es, en el arte, la primera de Espafia (Martin de Ufia, 1999:

S.p.).
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En general, el interés por la Semana Santa como fendmeno social turistico nace a
finales del s. XIX. Zamora, funda su Junta de Fomento de la Semana Santa precisa-
mente en 1897 a instancias de su alcalde (Ferrero Ferrero, 2012: 11). En 1906 el obispo
de Astorga crea la Junta pro Semana Santa y después vendrian otras juntas, mas al
finalizar la Guerra Civil y otras mucho mas tarde a finales del s. XX cuando las semanas
santas comienzan ya a promocionarse abiertamente como un atractivo turistico.

Figura 3. La Conduccion al Sepulcro es un paso del escultor José Maria Garrés. Salié en la cofradia
zamorana del Santo Entierro por primera vez en 1901. Fotografia sepia en carton.
Coleccién Fundacién Joaquin Diaz.

Estas nuevas creaciones contribuyeron a simplificar la variedad original de mode-
los en funcion de los que se pusieron de moda, el andaluz y el castellano (Moreno Na-
varro, 2008: 194-195). El primero con dos focos principales, Sevilla y Malaga. Cuando
se habla de Semana Santa castellana (Alonso Ponga, 2008: 86) se diferencian el modelo
vallisoletano y el zamorano, con un tercero importante que es Medina de Rioseco, sin
tener en cuenta que cada una de estas tres son representativas no de una Comunidad
Auténoma, porque no han creado escuela como puede suceder en Andalucia, sino que
lo son de una época de recuperacion, Zamora a finales del s. XIX y Valladolid segunda
década el s. XX,y Medina de Rioseco como pervivencia de una tradicion ininterrum-
pida desde el s. XVII. Por supuesto en Espana existen otras de igual interés como la de
Murcia, Bajo Aragon, Cuenca, Orihuela. . .

Sin entrar a valorar lo oportuno o no de estas divisiones, porque no es este el sen-
tido de este capitulo, podemos sefialar que algunas de las creaciones de las tltimas dé-
cadas no suelen brillar por su originalidad. Al contrario, aunque hayan obtenido todos
los maximos galardones a nivel turistico, suelen ser un eclecticismo historico-artistico
particular donde se aprovechan elementos autoctonos trufados con modas foraneas,
pero avalados con documentos historicos.
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Comienzan asi otras nuevas categorias del turismo. Y entra en escena la realidad
del turismo religioso actual en torno a la Pasion. El peregrino, retomando el discurso
del principio acerca de si es viajero o turista de la Semana Santa, se mueve atraido por
cosas nuevas. Sin embargo, lo que la continua repeticion esta causando es una satura-
cién que estd comenzando a crear cierto cansancio en los posibles clientes. En los nue-
vos discursos de una nueva cultura en la que lo importante es la «puesta en escena» de
cualquier cosa con discursos historicistas y, sobre todo, con impacto audiovisual se re-
cuperan espacios no desde el ritual, sino en funcion de la espectacularidad del escena-
rio. Este valor del espectaculo se debe a que cada vez mas se ha ido asociando cofradia
con procesion, aun manteniéndose los cultos, son los desfiles los actos en los que par-
ticipan més cofrades y muchas veces con una diferencia numérica mas que sustancial
(Ladrén San Ceferino, 2016: 327-328).

Han sido muchas las semanas santas que han modificado itinerarios sancionados
por la tradicion, entendida ésta como formalizacion y ritualizacion en un momento de
la historia no necesariamente remoto. Y esto todavia sucede en semanas santas recono-
cidas y valoradas internacionalmente por muchas razones como es la de Valladolid. La
Cofradia del Santo Entierro fundada en 1930 desde el afio 1964 hasta el afio 2014 a las
12 de la madrugada iba en procesion hasta el barrio de Girdn, uno de los mas desfavo-
recidos de la capital del Pisuerga, donde se entonaba un miserere. Esta era una proce-
sion intima para los cofrades que desfilaban practicamente solos en gran parte del
recorrido. Aunque eran bien recibidos en la iglesia del barrio se sustituy6 por la proce-
sion a la catedral, que, como todas las catedrales esta en el centro de la ciudad. Este
hecho se explica asi en su Web:

La procesion del Verum Corpus sustituye a partir de la Semana Santa de 2015 a la
procesion del Santo Entierro realizada hasta entonces la madrugada del Jueves Santo, y
que peregrinaba hasta la Iglesia de San Pio X, en el vallisoletano barrio de Giréon. Esta
remodelacion surge a partir de una profunda reflexion del sentido religioso y liturgico de
nuestras procesiones titulares, y tiene como fin priorizar el culto propio del Jueves Santo,
la Adoracion Eucaristica, a su vez volviendo a los origenes historicos de la procesion. 38

El altimo cambio llamativo del recorrido de una procesion vallisoletana se pro-
dujo en el afio 2019 en que la Hermandad Penitencial de Ntro. Padre Jests Atado a la
Columna fundada en 1930 cancel6 la Peregrinacion de la Promesa del Martes Santo al
periférico y humilde barrio de La Pilarica. Esta tradicion de acudir a la iglesia de Nues-
tra Sefiora del Pilar en silencio absoluto, solo roto por el tafiido de una campana, es una
tradicion iniciada en 1965. El nuevo destino de la procesion fue el Santuario de la Gran
Promesa en el centro de la ciudad. La justificacién del cambio fueron unas obras en el
barrio de La Pilarica, aunque los vecinos ofrecieron alternativas razonadas y provisio-
nales, tal y como ocurre todas las semanas santas cuando hay obras. La misma Plaza

38 Disponible en: http://www.santoentierro.net/ (Fecha de consulta: 25/05/2020).




100 José Luis Alonso Ponga @ M. 2 Pilar Panero Garcia

Mayor de Valladolid en el afio 2018 estuvo en obras y esta circunstancia no impidio
que los pasos de todas las cofradias desfilaran por ella. Esta decision, como la referida
arriba, no ha sido del agrado de todos y asi lo han manifestado en una carta abierta la
asociacion de vecinos y el parroco en representacion de la parroquia que sostuvieron
que: «Pilarica es un barrio habitado por gente humilde, situado en la periferia de la
ciudad, con una iglesia que carece de bellos retablos barrocos o esculturas que lleven
la firma de Gregorio Fernandez».*®

Evidentemente, las cofradias toman sus decisiones porque estan en su derecho y
los cambios, sean por motivos religiosos, estéticos o por una vuelta a las «esenciasy,
forman parte de su idiosincrasia. Sin embargo, estas mudanzas son ilustrativas de la
deriva hacia la que va la Semana Santa anteponiendo lo turistico, lo espectacular, lo
bello y lo comodo, frente a otros valores también inherentes a este periodo liturgico que
se concretan en la eficacia del rito como vertebrador social. Se esta transformando la
ciudad en un periodo concreto en un objeto de consumo, se estd museificando en base
alos parametros puramente estéticos sin considerar la memoria del pasado, e ignorando
que «los paisajes urbanos estan construidos también por el legado de usos sociales y
valores simbdlicos acumulados y transmitidos» (Hernandez Ramirez, 2020: 5).

Estas dos procesiones instauradas en los afios 60, no son las tnicas de Valladolid
alejadas del centro turistico, nacieron en un contexto politico-social concreto vincula-
das a organizaciones catolicas como la HOAC y la JOC (Berzal de la Rosa, 2018: pas-
Sm) y durante muchos afios, 50 y 53 respectivamente, han identificado y dado
autoestima a los barrios periféricos haciéndolos participes de un periodo importanti-
simo para la ciudad. Otras cofradias, por el contrario, hoy dia trabajan por mantener el
apego con los barrios vallisoletanos a los que estan vinculadas.

El excesivo historicismo como espectaculo tiene un guion que puede ser variable
y adecuado segun los intereses de cada momento, porque la Semana Santa, que es por
naturaleza dinamica, ha propiciado la recuperacion de procesiones y figuras que for-
maban parte de las celebraciones en otro momento de la historia, y que ahora se rein-
terpretan en claves actuales teniendo en cuenta los intereses del disefiador. Hobsbawn
y Ranger (2002) ya describieron con gran acierto y pusieron de manifiesto que la tradi-
cién se inventa. Las tradiciones nacen, se las hace nacer, crecer, desarrollarse y final-
mente evolucionar en funcién de los intereses del grupo. Cuando la tradicion se
patrimonializa, como todo patrimonio se crea, se desarrolla se pone en valor para su
consumo.

La invencion de las semanas santas es algo que todo el mundo admite, porque la
patrimonializacion va mas alla del mero historicismo. Generalmente se la hace coinci-
dir con la historia, sea ésta basada en documentos fundacionales o en leyendas sancio-
nadas por la tradicion. Las fechas son mejores cuanto mayor sea la antigiiedad, pero se

39 La carta abierta con fecha del 21 de enero de 2019 y firmada por D. Miguel Angel Vicente, parroco de
Nuestra Sefiora del Pilar, y D. José Luis Alcalde, Presidente Asociacion de Vecinos Pilarica, se publico
en la prensa local.
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dan como absolutas omitiendo los periodos de decadencia o extincion, si la ha habido,
hasta la recuperacion. Las leyendas se repiten, por ejemplo, la de la atribucion de la
fundacion de una determinada cofradia por san Vicente Ferrer, que predico en nume-
rosas ciudades castellanas desde 1411 se repite sistematicamente en muchos lugares
como Palencia (Gémez Pérez, 2005: 32), Zamora (Ferrero Ferrero & Martin Marquez,
2012: 14-16), etc.

Esto no significa que la Semana Santa que se promociona, la que atrae turistas no
sea la Semana Santa «auténtica y real», porque sino lo es al menos es percibido asi por
los que se acercan a ella. La creencia extendida de que una tradicion es ontologicamente
mejor cuanto mas afieja forma parte de la propia dindmica de la tradicion, aunque los
datos digan lo contrario y esta sea una critica de todos aquellos que intentan depurar e
ilustrar la fe catdlica desde el s. X VIII:

La regla de la creencia del vulgo es la posesion. Sus ascendientes son sus oraculos, y
mira con una especie de impiedad no creer lo que creyeron aquellos. No cuida de examinar
qué origen tiene la noticia; bastale saber que es algo antigua para venerarla, a manera de
los egipcios, que veneraban el Nilo, ignorando como o donde nacia y sin otro conocimiento
que el que venia de lejos.

iQué quimeras, qué extravagancias no se conservan en los pueblos a la sombra del
vano pero ostentoso titulo de tradicion! (Feijoo, 1985: 203).

4.2. La creacion de un producto

La Semana Santa es el periodo del afio donde se destaca con mayor nitidez el
denominado turismo religioso y la complejidad que significa este término. No solo por-
que la Semana Santa es un tiempo central en la creencia y en la praxis del cristiano,
sino porque por la complejidad de los ritos, por la densidad de la cultura, por el empefio
de las vivencias personales y colectivas este periodo se constituye en uno de los mas
densamente humanos, profundamente sociales y excepcionalmente econdmicos. Esta
complejidad hace que la Semana Santa permita al hombre implicarse en la practica y
en la vivencia o simplemente acercarse como espectador desde fuera. El individuo
puede practicar su fe y sus ritos o, simplemente, vivirlos empaticamente con los otros
que en ese momento estan involucrados en ellos.

Estudiando la realidad de las manifestaciones turisticas de la Semana Santa, po-
demos hablar del fenomeno turistico como algo abierto y, sobre todo, multifacial y plu-
rivalente. Quizas el acercamiento de millones de personas a los ritos de la Semana Santa
no se corresponda con la definicion de turismo en sentido estricto; pero también se
puede cuestionar que hablemos de peregrinos en Semana Santa, porque ciertamente no
se corresponde con las caracteristicas de los que viajan a Fatima o a Santiago, por poner
ejemplos muy conocidos. Pero bien mirado, tampoco hay una unidad de concepto entre
los peregrinos de Santiago, que siguen unas normas estrictas para conseguir la Com-
postela, y los que viajan a Tierra Santa, que se acercan para vivir sus creencias en los
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lugares miticos o, simplemente, viajan movidos por el atractivo patrimonial de una tie-
rra multicultural.

En el turismo cultural y el religioso, como todo tipo de turismos se produce un
feedback con el patrimonio y, de hecho, ambos se necesitan (Prats, 1997: 39 y ss.). Sin
el patrimonio el turismo no existiria y un patrimonio del que nadie pueda gozar es como
si no existiese. Ambos se necesitan y se complementan y a cada tipo de turista hay que
ofrecerle lo que busca, aquello que ha motivado el viaje (Vogeler Ruiz & Hernandez
Armand, 2018: 183).

La Semana Santa como producto turistico se ha creado en funcion de unos intere-
ses en los que participan los protagonistas como sujetos agentes y pacientes, y en los
que se aprecia la interaccion de la experiencia religiosa con la cultural. Los visitantes
desean ver lo que les han vendido y los que lo producen tienen en cuenta las apetencias
de los visitantes. No decimos exactamente que la Semana Santa se organice para agra-
dar a los invitados, pero de hecho tiene gran influencia en los disefios de la misma en
la que se busca, en cierta medida un escenario en el que se expone al publico las pompas
y vanidades bajo el pretexto de la manifestacion piblica de la fe y los sentimientos
religiosos. Esta demostrado que existe una influencia del turismo en la cultura (Green-
wood, 1972: 80-91)

Los intercambios y los préstamos culturales son naturales porque forman parte de
cualquier relacion humana y se producen en diversos momentos de la historia. En las
semanas santas de la mitad norte de Espaiia se han ido introduciendo desde los primeros
afios del s. XX los palios para sacar en procesion a la Virgen al modo andaluz. Este
modelo hoy extendido convive con naturalidad con las virgenes de la escuela castellana
incluso en la misma cofradia como sucede en Ledn con la de Nuestra Sefora de las
Angustias y Soledad. En Zamora, por ejemplo, en 1901 se produce una donacion de un
palio y ocho varas de plata para la Virgen de los Clavos, obra de Ramén Alvarez, ima-
ginero local, para la Real Cofradia del Santo Entierro, con gran consenso a pesar de la
estética novedosa:

La impresion que causé el palio —una de las muestras de la sevillanizacion de la Semana
Santa de Zamora— quedd plasmada en el voto de gracias de la hermandad, al donante y en
las expresiones de algunos cofrades que piden se den al sefior Prieto muchismasgracias...
por que habia tenido esquisito gusto al elegir(lo) que no se habia visto, y que era una no-
vedad para Zamora, sin reparar en el alto valor del mismo (Ferrero Ferrero, 2012:146).

En definitiva, se introducen elementos ajenos respetando lo autoctono. Otro ejem-
plo que atafie a esta cofradia zamorana, y también a la Vera Cruz, es la uniformidad
pues hasta 1895 los cofrades no utilizaron de forma general ningtin tipo de habito; pero
se produce un cambio de mentalidad propiciado por la espectacularizacion de los des-
files para desarrollarlos turisticamente que implica también el cambio de itinerarios, la
realizacidén de nuevos grupos escultdricos, etc. El modelo para la implantacion de las
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tinicas es el sevillano ampliamente difundido en el s. XIX gracias a las revistas ilustra-
das (Ferrero Ferrero, 2012: 190).

También las semanas santas de Castilla y Leon son fuente de inspiracion para
otras en lugares con celebraciones de la Pasion muy importantes, que tienen una idio-
sincrasia propia y mucho arraigo. Por ejemplo, la Semana Santa oriolana poseedora de
tesoros culturales materiales como su imagineria, o inmateriales como el Canto de la
Pasién o el Caballero cubierto, en el afio 2000, incorpora una nueva cofradia, la Her-
mandad Penitencial del Santisimo Cristo de la Buena Muerte. La cofradia que tiene
como imagen titular una devocion popular y local ya arraigada sorprende por «el im-
pacto de crear una forma semejante a las viejas cofradias castellanasy, que «ha hecho
que ocupe su sitio dentro de la Semana Santa de Orihuela» (Juan Garcia, 2015: 70). La
cofradia adquiere una identidad propia tomando prestados un «estilo conventual caste-
llano» que es «semejante al estilo zamorano, completando todo un conjunto austero y
propio de lo que representany (Juan Garcia, 2015: 33). El estilo es una evocacion me-
dieval a través de la estética representada por las cofradias zamoranas de la Buena
Muerte y del Espiritu Santo y, ambas creadas en 1974. La fundacion de esta tltima
basandose en modelos preexistentes se hara «insistiendo en las ideas de austeridad, re-
ligiosidad, sobriedad y el acercamiento a la estética medieval rural, para lo cual contar
con un cricificado del s. XV, una iglesia romanica y un arrabal en el que las calles
todavia no estaban pavimentadas, parecia el ideal» (Jaramillo Guerrueira, 2000:15-16).
El momento historico en el que se funda la cofradia oriolana es diferente del de las
zamoranas, pero la estética tiene muchas coincidencias.

Esta cofradia de Orihuela ha encajado en una Semana Santa que desde 2010 tiene
mencion turistica internacional por el esplendor de sus desfiles, entre los que destacan
la de Sociedad Compaiiia de Armados y Centuria Romana de Nuestro Padre Jests,
pero redondea su semana de Pasion con préstamos.

Actualmente seguimos a vueltas con estas cuestiones y en el aiio 2017 surgidé un
debate por de la «sevillanizacion» de la Semana Santa salmantina en cofradias ajenas
a las formas sevillanas (Pérez Avila, 2017). El presidente de la Junta de Semana Santa
recomendo usar las formas «austeras» en general reservando los usos sevillanos para
las procesiones de la cofradia Dominicana y Jestis Despojado que se fundaron a imagen
y semejanza de las hermandades de la Pasion y de la Macarena.

La austeridad o lo bullangero, que se repiten como un mantra no tienen demasiado
definidos sus limites en ninguna Semana Santa, pero si se utilizan en los discursos que
reniegan de los préstamos que siempre se han producido. La recreacion, recuperacion
o resemantizacion de la Semana Santa se ha originado en aras del turismo. Las ciudades
buscan obtener la Declaracion de Bien de Interés Turistico Internacional, lo que implica
plegarse a unas normas o, por lo menos, aceptar las directrices exigidas por el orga-
nismo que concede los titulos. Para constituirse en centros importantes del turismo han
tenido que luchar por construir su producto. El fin es la adquisicion del titulo de Bien
de Interés Turistico Internacional que acredita el ser uno de los puntos curiosos en el
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mercado internacional con el apoyo del Gobierno de Espaia y su ministerio correspon-
diente. Cada una de las ciudades ha procurado reordenar y replantear sus constantes
semanasanteras en la clave del interés que pide el Ministerio en funcién de un conjunto
de normas de lo mas variopintas que se basan en la historia, el arte, la cultura y hasta el
numero de plazas hoteleras disponibles.

La Semana Santa, por otra parte, basa su patrimonio en ser un hecho social total y
al mismo tiempo un patrimonio en su totalidad, porque es un producto donde lo mate-
rial y lo inmaterial estan tan intimamente unidos que son inseparables. Las semanas
santas que basan su riqueza en la escultura, como puede ser el caso de Valladolid, Za-
mora, Murcia, Sevilla, etc. atraen visitantes que quieren ver la funcidén primigenia para
la que, en general, fueron creadas. Estos quieren ver el paso o trono en accion y ador-
nado con velas, flores y todo el ornato o, por el contrario, con la sencillez que manda la
tradicion para decorar los grandes grupos escultoricos de madera policromada. En cual-
quiera de los dos casos, también lo admiran de cerca en los templos mientras esperan
la hora del desfile. En la Semana Santa confluye la obra de arte como manifestacion
cultural y la obra de arte como creacion social, pero como parte de un hecho religioso
posee los valores afiadidos y profundos. Todo el conjunto de elementos materiales e
inmateriales sustentan el entramado para hacer la creacion del producto cultural atrac-
tivo y que sera valorizado en contextos precisos y disefiado con una finalidad mas que
dirigida.

5. ESPiRITU DEL EVENTO

La indefinicion y bipolaridad entre la religion y la cultura y el patrimonio consti-
tuye la esencia turistica de la Semana Santa, que es muy dificil de precisar porque los
fines no son simples y, ademas, son cambiantes. La Semana Santa se bate en esa dia-
léctica entre los dos polos. En uno estan los que piensan que debe ser un periodo estric-
tamente religioso, donde lo unico importante es vivir la fe y practicar los ritos de la
Iglesia que conmemoran la muerte de Cristo. En el otro estan los que, aun no desmin-
tiendo esta base, creen que, como fendmeno social y por lo tanto publico, produce una
serie de mensajes que van mas alla de lo estrictamente religioso y pertenecen a todos
porque forman parte del contexto social y ciclico festivo. Y es aqui donde entra el tu-
rismo, en esta segunda forma de pensar, que optimiza la fiesta y el movimiento de las
personas para crear riqueza.

Al construirse como producto turistico necesariamente se debe delimitar un terri-
torio propio que obliga a la creacion de lo particular. Pocas veces encontraremos a lo
largo de la historia tanta homogeneidad en la creacion del denominado patrimonio cul-
tural inmaterial, pero quizas tampoco en ninglin otro momento de la historia ha existido
la capacidad de comerciar con lo universal como si fuese particular aprovechando las
nuevas tecnologias y los guiones de creacion de la Semana Santa. Esta tiene una base
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universal pues las creencias y los ritos que la sustentan proceden de directrices hegemo-
nicas del cristianismo romano para los catélicos o de los patriarcados orientales entre los
ortodoxos, pero paraddjicamente es el momento del afio religioso que se vive y se ofrece
como el de mayor singularidad.

Es el periodo mas importante y complejo del calendario ludico festivo que no deja
indiferente a nadie bien por afeccion o por desafeccion, pero en el que muchos participan
porque son celebraciones basadas en ritos profundamente humanos. La Semana Santa se
ha convertido en un campo en el que se negocia sin tregua el consenso entre lo religioso
y lo cultural, entre lo patrimonial y lo social, entre la ritualidad construida y la ritualidad
consumida. Desde el punto de vista turistico, se ve la dialéctica entre los actores y los
espectadores, pero no como dos categorias contrarias. De hecho, una misma persona
puede ser actor en un momento y en un contexto y espectador y consumidor en otro,
pocas horas mas tarde. Esta polivalencia no es nueva y se puede rastrear a lo largo de la
historia, pues radica en que se ha formado como la suma de fe y praxis, de economia y
representacion social.

La excepcionalidad de la Semana Santa nace y se desarrolla porque se ha formado
por una serie de ritos en los que se ha producido un desplazamiento diacronico desde un
tiempo cosmico hasta un tiempo histdrico en el que se produce la muerte del Redentor
(Maldonado, 2003: 39-40). Se ha construido por la capacidad de adaptacion que le es
inherente, que consigue que cada época acepte lo anterior, lo reinterprete dejando su pro-
pia impronta y lo entregue a las generaciones siguientes. De ahi la necesidad de tener en
cuenta las coordenadas de tiempo y espacio como la trama sobre la que se teje el patri-
monio pasionista.

El tiempo, al caer en el equinoccio de primavera, nos remite a algo césmico, pero al
celebrarse al mismo tiempo en todo el mundo tiene en su base una unidad que a su vez es
base de homogeneidad y de unicidad. Existe un mensaje homogéneo, que se presenta de
forma diversa con pretensiones de unicumen la celebracion publica. La unitemporalidad
refrenda la universalidad del fenomeno, para a continuacion crear matices dentro de la
unidad hasta lograr las diferencias.

Por otra parte, el aparente constrefiimiento temporal lo superan los grupos protago-
nistas con estrategias particulares tendentes a ampliar el tiempo relacionado con este pe-
riodo. Una manera de hacerlo es alargando los dias de celebracion comenzando el Vier-
nes de Dolores, lo que ha permitido ampliar el nimero de procesiones, dar cabida a la
participacion de nuevas cofradias y crear nuevos productos turisticos. Otra manera de
alargar los actos semansanteros es servirse de lo teatral litirgico. En este grupo estan las
pasiones vivientes que en lugares como en Catalufia duran mas de un mes, los viacrucis
vivientes y las representaciones que se hagan al aire libre. También son de gran impor-
tancia desde hace algunos afos grupos teatrales muy reconocidos que han creado obras
alrededor o tomando como base la Semana Santa, como sucede con Pasion del valliso-
letano Grupo Corsario, el El Crigo delos Gascones de Nao de Amores de Segovia o el
Auto de Pasion de Teatro Aldagdn de Paredes de Nava. Una tercera manera es la preten-
sion, cada vez mas popular y extendida, de hacer revivir la Semana Santa a los turistas en
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museos y centros de interpretacion. Sin embargo, en estos casos, mientras que logran
grandes avances en lo referido al patrimonio material —escultura, pintura, pasos, joye-
ria, vestidos, estandartes, e incluso en la miisica— sin embargo, no han conseguido ain
contar lo que la Semana Santa tiene de vivencia y de profundidad ritual. Algo que por
otra parte no es facil, porque reproducir el momento y elpaisaje vivencial y que las
experiencias sean transmisibles a los visitantes, o hacer que estos sientan la misma emo-
cion que cuando son espectadores participantes en la Semana Santa es tarea ardua a
pesar de que se empleen con profusion medios audiovisuales y olfativos. Incidental-
mente la Semana Santa, como exposicion de las joyas culturales, puede ser un revulsivo
que continta y sirve de altavoz para que lleguen los mismos visitantes y otros a admirar
las obras de arte que lucen plenamente durante los dias santos.

Figura 4. Momento de una representacion de Pasién por Teatro Corsario. La compaiiia encarna el
espiritu y la estética barrocas con el que se ha disefiado la Semana Santa de Valladolid. Fotografia de
Luis Laforga-Coleccion Teatro Corsario

Lo que mas ayuda a crear la unicidad es el espacio o mejor, los espacios en los
que se desarrollan estas manifestaciones. Estos espacios se hacen plurales en funcién
de los ritos que se desenvuelven en ellos. Si contamos con buenos espacios, y mejores
escenarios, si ademas poseemos imagenes de mayor o menor importancia artistica, po-
demos crear nuestra propia Semana Santa elevar nuestro viacrucis a la categoria de
patrimonio. Realmente en este discurso se trabaja sobre los sentimientos previamente
elaborados en base a las ideas del turismo. Esto nos introduce en lo que constituye la
base de la importancia dela Semana Santa como atractivo turistico: la espectacularidad.
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Esta se ha elaborado a lo largo de los siglos, pero, sobre todo, se ha reelaborado en los
ultimos treinta afios en funcion de unas constantes que parten del patrimonio material,
tales como esculturas, los pasos (tronos), bordados, joyeria...; la concrecion de las pro-
cesiones reformadas con frecuencia a lo largo de los afos buscando siempre la mayor
espectacularidad de los recorridos y los efectos estéticos mas llamativos; y la interpre-
tacion y reinterpretacion de las canciones tradicionales como los misereres. En la mi-
sica tenemos un ejemplo de lo universal vivido como representativo y peculiar de
algunos lugares. «La sacta» de Antonio Machado interpretada por Joan Manuel Serrat
se proclama con frecuencia como particular, como propia de una localidad; y esto su-
cede con otros ejemplos como los Romances de la Pasion de Lope de Vega y José de
Valdivieso.

El patrimonio es a la vez un espejo en el que las comunidades se miran y una carta
de presentacion. La Semana Santa puede ser también el museo en la calle, y no solo
como sucede en Valladolid y en Murcia porque sacan las piezas de un museo verda-
dero, sino porque la procesion y los demas actos que acompaian, incluso la gastrono-
mia, son manifestaciones del nosotros cultural que exponemos y damos a los otros que
nos visitan. La Semana Santa no nace como espectaculo consumible, sino como viven-
cia publica de la fe, pero sin la espectacularidad que esta en su génesis barroca no exis-
tiria. Uno de los valores de la procesion era manifestar publicamente la fe y, también,
el poderio de la cofradia, y esto se hacia desde el punto de vista artistico poniendo de
manifiesto la riqueza de pasos e imagineria y, por supuesto, con el mayor o menor
acompafiamiento de disciplinantes que cada cofradia podia poner en la calle.

En la medida que se va deslizando el centro de los actos de la religion a la cultura
y al turismo, los protagonistas también cambian en funcion de los gustos de los visitan-
tes. Y aqui comienza la carrera por atraer a los turistas en la que los que se consideran
en condiciones para disputarla, lucharan con todas sus armas para ganarla. En esta con-
tienda vale practicamente todo y la invencion, llamada eufemisticamente «recupera-
cién» o «adaptacion al dia de hoy» se basa en celebrar ritos y tradiciones, a veces,
perdidas durante décadas y hasta centurias, bajo el sefiuelo de estar «recreando ambien-
tes». Son hijas de su tiempo y estan en deuda con las recreaciones de efemérides y
épocas historicas que tanto abundan hoy en todos los pueblos. La Semana Santa como
espectacularizacion es una creacion barroca.

En la propia gestion del turismo en la Semana Santa esta el peligro de la creacion
de un turismo contaminante por la llegada masiva de los turistas que invaden espacios
rituales, pero también, aunque esto se haga de una forma inconsciente, porque el turista
busca algo, el participante se percata de lo que quiere y ofrece el turoperador. A partir
de aqui, en ocasiones, hay una influencia de retroalimentacion globalizadora que con-
vierte las semanas santas en celebraciones que se parecen mas unas a otras de lo que se
admite. En general, asistimos a una clonacion de la cultura tradicional.
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6. EL TURISMO COMO ACERCAMIENTO RELIGIOSO PASIONISTA

El turismo como acontecimiento cultural, social y econdmico que establece una
relacion dialéctica, y en ocasiones polémica, con otros hechos sociales como es el caso
de la devocion religiosa (Hiriart Pardo & Barrera Sanchez, 2019: 1246) es también un
campo en el que cabe el acercamiento a la religion. En esta exposicion aparece una
relacion dialogica entre el actor y el espectador, entre el que vive y el que admira. Aqui
se producen varios fendmenos relacionales porque cada uno de los que vienen —tu-
rista, peregrino o emigrante— participan desde sus propias categorias que no necesa-
riamente son excluyentes unas con otras.

Los que vuelven a sus lugares de origen a participar lo hacen empujados por la
praxis que esta por encima de todo, la pertenencia a una cofradia, el compromiso de
hacer cada uno su propia penitencia, el ejercer y practicar las propias rutas, vias, cami-
nos, en la visita a los monumentos. .. todo ello confiere al periodo de la Semana Santa
la necesidad y posibilidad de practicar.

Sin embargo, el turismo es también una manera de acercar los dolores de Cristo y
la Virgen a los curiosos. {Como mueve el morbo a los turistas? ;Cuantos van a San
Vicente de la Sonsierra para ver a los picados con las espaldas ensangrentadas? ;Cuan-
tos se acercan a La Vera para admirar a los empalados? El morbo que sienten algunos
ahora* es el mismo que sintieron los viajeros en los siglos XVI, XVII y XVIII, cuando
la Iglesia veia en este sacrificio una manera de expiar los pecados del penitente y cola-
borar con Cristo en su Pasion. Sin embargo, cuando los obispos y clérigos ilustrados
comenzaron a ver en estas practicas una aberracion que no era cristiana, hasta conseguir
prohibirla por la Pragmatica de Carlos III (1777), también los clérigos comenzaron a
hablar de morbo, atavismo, rudeza. ... Incluso el P. Isla con su agudo ingenio y gran
conocimiento de la Tierra de Campos expreso que en estas procesiones habia algo mas
que sacrificio y si una buena dosis de erotismo, y criticé la penitencia publica como una
tradicion anacronica (Isla, 1991: 67-69).

40 Es frecuente leer en la prensa articulos que proponen viajes en Semana Santa escasamente o nada
documentados que utilizan como gancho titulares sorprendentes y que, su contenido se basa en enumerar
listas de celebraciones consideradas «raras» o «morbosasy simplemente porque no se explican en funcion
de los contextos en los que nacieron, lo generalizadas que fueron y las claves actuales en las que todavia
se celebran. El catalogo se repite afio tras afio, y recuerda a esas noticias anodinas sobre personas metién-
dose en las fuentes publicas cuando aparece la primera ola de calor del verano. Citamos una de ellas
titulada «Tradiciones de Semana Santa casi para infieles» que incluye en su elenco, que clasifica como
«Danzas, musica, calaveras y diablos... un sinfin de personajes de lo mas siniestros», La Dansa de la Mort
en Verges, La procesion de los Cuadros en Olivenza, «La Diablesa» de Orihuela, La procesion de los
Romances en Navaluenga, La procesion del Santo Entierro en Bercianos de Aliste, El «Ball de la Moi-
xiganga» Castelltergol y La Pascua de los Moraos en Carcabuey. El mismo titulo del articulo se las trae
por lo impreciso (Anénimo, 2019).
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Pasion. Grabado del Archivo de la Fundacién Joaquin Diaz.

Es cierto que la masa turistica puede influir en los recorridos, en la busqueda de
espacios donde articular mejor el espectaculo, pero no influye en la base esencial
innegociable para el grupo que busca en la diferenciacion la fuerza del espectaculo.
Hay un debate dentro de las cofradias entre dos tendencias. Unos, los conservadores,
piensan que la Semana Santa debe ser solo religion y no hay que hacer concesiones
al turismo. Es mas, ven en esta actividad un peligro para las vivencias cristianas y
para la fe de los cofrades. Por eso, y si por ellos fuera, harian su Semana Santa en
publico, pero mirando solamente al interior para ejercer su fe y sus practicas. Otros,
piensan que la Semana Santa es una manera de vivir piblicamente la fe y manifestar
a todos los que quieran acercarse, el convencimiento de que estan haciendo aposto-
lado en las procesiones, porque su manera de desfilar, los simbolos que portan y los
mensajes que emiten, interpelan al espectador, por ello, si la Semana Santa no es
publica, pierde parte de su esencia.

Durante la Semana Santa hay muchos catolicos practicantes que van a vivir pa-
blicamente su religion asistiendo a los oficios, por ejemplo, en las iglesias y monaste-
rios donde cuidan los ritos y conservan las bellezas de la musica y canto gregoriano.
También recorriendo los monumentos segun la tradicion de una practica muy enraizada
en la devocion popular. Los turistas pueden estar implicados en distinto grado en la fe
y la religion y las visitas a los monumentos y a las iglesias donde se recogen los pasos
de las diferentes cofradias, es un atractivo para ellos, al igual que para muchos nativos
del lugar, que quizas no hayan pisado la iglesia desde el afio anterior, pero que durante
la Semana Santa el ambiente los motiva a transitar la calle y los templos.
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Ademas, es interesante conocer la participacion del turista desde su lugar de ob-
servador, puesto que es un curioso que quiere ver y conocer el hecho de esa Semana
Santa, hasta la que ha viajado. Dentro de estos curiosos hay un buen niimero que parti-
cipa en lo que en lenguaje de la Semana Santa se denomina «cofrade de acera» para el
que el paso y los elementos religiosos que se desgranan en una procesion interpelan al
espectador del que arrancan sentimientos y sensaciones religiosas. Ciertamente, nos
faltan datos de trabajo de campo que nos permitan conocer el grado de compromiso
religioso de los hermanos de las cofradias responsables de la Semana Santa, aunque ya
han comenzado los estudios en algunas hermandades (Ladrén San Ceferino, 2016).
Generalizar en estas cuestiones intimas es complicado porque las motivaciones son tan
diversas como las personas. El turista, ademas del compromiso religioso personal y de
la praxis que se exija a si mismo, rememora otras semanas santas y compara las viven-
cias.

7. REFLEXIONES FINALES

La dificultad de definir con precision el concepto polisémico de turismo religioso
nos obliga a estudiar los fenomenos que confluyen en la Semana Santa con mente
abierta, es decir, sin cefiirnos a la clasica pregunta de si los turistas son peregrinos prac-
ticantes o no. Los estudios deben plantearse desde la realidad que nos indica que hoy
el turismo de la Semana Santa, con frecuencia, no es exclusivamente religioso. Por el
contrario, siendo un turismo eminentemente profano ofrece actos religiosos de pode-
roso atractivo para los visitantes. Los turistas participan en mayor o menor medida en
el aspecto religioso, siempre de acuerdo con el sentir personal hacia la religion, y tienen
presente el interés, pero cada cual le da mayor importancia al hecho religioso o al cul-
tural seglin su formacion y creencias. Este tipo de viajero turista-peregrino, salvando el
tiempo y la mentalidad, no esta tan lejos de aquellos peregrinos que, a lo largo de la
historia y desde el comienzo de las peregrinaciones han viajado, primero a Jerusalén,
luego Roma y después a los otros santuarios consagrados por la Iglesia.

La interrelacion entre los protagonistas de los eventos de la Semana Santa y los
visitantes es una de las caracteristicas de este tipo de turismo, quedando claro que los
turistas influyen con sus gustos en los cambios que se operan en las procesiones y obras
dramaticas representadas en escenarios fuera del templo. El turismo esta influyendo,
aunque sea de forma indirecta, en la homogeneizacion de las diferentes semanas santas.
Asistimos a la emulacion de unas ciudades hacia otras y, sobre todo, existe un interés
por atraer visitantes y se introducen cambios que, en muchas ocasiones, representan
auténticas rupturas con la tradicion del lugar. La ciudad museo se especializa en aras
de un turismo que, en no pocas ocasiones, elimina la continuidad histérica-simbolica.
La paradoja es que esta eliminacion de la memoria desde un punto de vista diacronico
se hace en una celebracion que tiene por bandera un historicismo real o inventado. En
todas estas decisiones no se puede negar la influencia de la economia que en estos mo-
mentos es quizas el aspecto mas valorado por la sociedad.
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La Semana Santa ha evolucionado en sus manifestaciones publicas desde el s. IV,
fecha de su creacion; sin embargo, sera en el s. XVI cuando comience el gran desarrollo
como religiosidad vivida en la calle. Nace con una unidad de base, pero poco a poco
las cofradias buscan la manera de diferenciarse a los ojos del publico en las procesiones
publicas. Este interés continia en nuestros dias, pero, aunque hay una apariencia de
pluralismo, presentan una axiomatica uniformidad a pesar de estar dividida en distintos
modelos tipo —el sevillano, el castellano, el levantino, etc.— que se distribuyen por
toda Espafia. En buena medida esto se debe a que el foco renovador de la Semana
Santa en el s. XIX se da en Andalucia y sirvi6 de espejo y fuente de reflexion para otras
semanas santas.
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Teologia, tradicion y turismo, son tres aspectos de una tinica realidad, con desigual
conexion entre si. Incluso alguno de ellos esta desconectado pues, la teologia se con-
vierte en un invitado extrafio para muchos. El cristianismo como producto cultural, si
tiene cabida, faltaria mas, la prueba es la misma Semana Santa que nos ocupa, pero,
claro, muchas veces estudiado desde fuera y por «gente de fuera».

El pensamiento occidental, que se independiz6 de la tradicion cristiana, conside-
rando en principio que podria admitirse una cierta teodicea, finalmente termina por
desecharla, como interlocutor, afiadiendo a ello un fuerte componente de hostilidad.
Una de las manifestaciones mas bochornosas fue el haber impedido la presencia de J.
Ratzinger, Benedicto X VI, una las mentes mas preclaras del pensamiento cristiano del
siglo XX, en la universidad de la Sapienza de Roma, el 17 de enero de 2008; de todos
sabido, fundada en 1303 por Bonifacio VIII, y permanentemente protegida y promo-
cionada durante siglos por los sucesivos papas.

Desde muy atrés el pensamiento, luego la cultura, occidental ha buscado su auto-
nomia de la religion (cristiana), considerando que el unico acceso a la verdad era la pura
razon (gran ideal ilustrado), y finalmente la razon técnica. Llegando actualmente, en
algunos ambitos de pensamiento, a considerar la verdad, incluso, como una entelequia
inalcanzable. Como un concepto, sin otra utilidad que el de la clave demostrativa. Cris-
talizando en determinados ambientes la opinion de que estamos en el momento de la
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post-verdad, que, aunque nace en la red para referirse al ambito de la politica, termina
cuajando como concepto filosofico,*' o como conviccidn inmanente e inconsciente en-
tre la gente. La autosuficiencia del racionalismo ha dado paso al imperio del subjeti-
vismo o al emotivismo llevando a considerar como verdadero lo que cada uno estima
como bueno, y que encaja a la perfeccion con el mencionado concepto. Ello lleva, por
un lado, desactivar, en alguna medida, la pretension racionalista de acaparar la verdad,
el logos, la ratio de la realidad, pero por otro, consolida, ain mas, la idea de total incer-
tidumbre antropologica. No existe nada mas que lo que se esta dando, lo que esta suce-
diendo, y el tnico sentido, el unico significado, es el que cada uno pueda dar.
Planteamiento ingenuo, como si cada corriente de pensamiento surgiera ex nihilo.

Por tanto, es de agradecer que sigan dandose espacios de encuentro, como el pre-
sente volumen que permiten un didlogo intelectual interdisciplinar, también institucio-
nal, que nos posibiliten, no solo escucharnos, sino también recoger importantes y/o
interesantes aportaciones unos de otros.*> Y de esta forma, a través de la investigacion,
del estudio, de la reflexion, ver la conexion, la continuidad o la discontinuidad, entre el
turismo, las tradiciones y la teologia de la Semana Santa. Es decir, con unos hechos, y
con su significado, que han tenido y tienen una repercusion en el ser humano de tal
envergadura que han producido multiples frutos, en todos los ordenes, por supuesto
también intelectual. Pero no solo en clave especulativa, sino con la pretension de refle-
jar un logos racional, que es, ademas una persona, el AOYOG TOVL B€0OV.

La Semana Santa se convierte en un contenedor «logis-tico». Permitanme redefi-
nir la palabra, para sefialar no solo lo operativo, la intendencia, sino una «logica», una
ratio polisémica.”® Y a través de este encuentro de antropologia, que hace que la uni-
versidad revele su intima esencia, con palabras del discurso no pronunciado de J. Rat-
zinger: «Creo que se puede decir que el verdadero e intimo origen de la universidad
esta en el afan de conocimiento, que es propio del hombrey, poder conocer desde la
experiencia de los hombres y mujeres que han vivido y celebrado la Semana Santa, y
de un hombre, que la ha protagonizado. Y acceder a un conocimiento, a una ratio, no
solo descriptiva, ni opino-especulativa, sino, sobre todo, a un vehiculo para conocer y
comulgar unos hechos.

41 Pogtverdad, que alguien ha definido como: «los hechos objetivos y reales tienen menos credibilidad o
influencia que los sentimientos y creencias de los individuos al momento de formular una opinion ptblica
o determinar una postura social». Ralph Keyes (2004: 127-128) consagra el concepto empleando la ex-
presion «era de la postverdady.

42 Bl punto de vista del profesor Agustin Udias ,de la Universidad Complutense, aparece extractado en
las conclusiones publicadas en el Foro Universitario Ciencia-Religion, Teilhadr de Chardin, el 21 de
noviembre de (2017: 39), donde podemos leer: «Rechazando la falsa idea de la incompatibilidad y la
solucion de mantener las dos (Ciencia y Religion) totalmente separadas cada una en su ambito sin inter-
accion entre ellas, la relacion entre ambas debe ser de un verdadero didlogo que parte del reconocimiento
de su muta autonomia. Este didlogo implica que ambas pueden enriquecerse y complementarse entre si,
aunque la aportacion entre ellas sea de distinto tipo».

43 AoyoTikoe en griego, procede de logos, y significa: célculo, pero también lo razonable, lo sensato.
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En este sentido, el mismo formato de simposio, aludiendo a su etimologia y el
empleo entre los griegos de la palabra, simposio: reunion de los que beben y debaten,
y atendiendo a la evolucion del término en clave, ya exclusivamente intelectual, permite
que esta iniciativa académica, con la perspectiva de muchos afios de trabajo y numero-
sas publicaciones, la convivencia de intelectuales, agentes sociales, y representantes
institucionales, establezca un dialogo, un debate, un beber juntos sabiduria de la cratera
de la iniciativa.**

En este marco, y con esta introduccion quiero sefialar un dato: las instituciones
académicas de la Iglesia son muy numerosas, y entre ellas sobresalen las facultades de
teologia, (como es el caso del Estudio Agustiniano) y se saben impulsadas al encuentro,
al dialogo, a la colaboracion intelectual con el mundo universitario y cultural. Parafra-
seando al Papa Ratzinger, en el mencionado no-discurso, sobre la permanencia del pen-
samiento cristiano en la cultura de todos por los tiempos podemos, decir que «hablamos
como representantes de una comunidad que custodia en si un tesoro de conocimiento
y de experiencia €ticos, que resulta importante para toda la humanidad.

1. CLAVES TEOLOGICAS

Dando por sentado, jpor fin! la historicidad de unos hechos, —que «intentos ha
habido que en el mundo han sido» de llegar, incluso a negar la muerte o la existencia
misma de Jestis de Nazaret—, seguimos permanentemente obligados a «dar razon de
nuestra esperanza» (cftr. 1Pe 3,15). Algo vélido y necesario para un pasado remoto en
el que la teologia fue promotora, pionera y mecenas, hasta llegar a tiempos recientes en
el que se vio expulsada, expropiada, excluida o ignorada, soportada institucionalmente
o tolerada sectorialmente, y mas aun en nuestro tiempo, donde, a pesar de todo, se pre-
sentan nuevas oportunidades para el encuentro intelectual, de didlogo interdisciplinar y
para la colaboracién académica, como es el caso que nos ocupa.

La teologia sigue con la intencion irrenunciable de dialogar con el mundo, con el
pensamiento contemporaneo, con las ciencias positivas y las ciencias humanas, desde
la conviccion profunda de que la verdad, que es «poliédrica, es una, y la teologia cris-
tina no es «punto y apartey, sino «punto y seguido» de la verdad.

Al hablar de una ratio teologica en este tema concreto de la Semana Santa, en un
contexto como el actual, se requiere, casi como en el siglo [ y II, un ejercicio de «res-

4 Yyumodctov, Simposio. Beber juntos. IM: junto. Pos-io (ponen-pinein): beber. El contenido de este
texto se iba a exponer en Simposio Semana Santa: Patrimonio y Turismo, cuya celebracion estaba pre-
vista en

Valladolid, 20 y 21 de marzo de 2020, organizado por la Catedra de Estudios sobre la Tradicion de la

Universidad de Valladolid y el Estudio Teoldgico Agustiniano de Valladolid, pero cancelado por la Co-
vid-19.
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puesta a» y «propuesta de», a semejanza de intelectuales como Justino de Flavia Nea-
polis, cuya principal actividad intelectual transcurri6 en su didascaleo romano, u Ori-
genes de Alejandria, con actividad docente, sobre todo, en Cesarea de Palestina.
Personajes como estos, que nos sirven hoy como modelo para procurar ofrecer la tltima
e intima explicacion del fendmeno de la Semana Santa. Por tanto, no pretendemos solo
oftrecer la descripcion de las celebraciones litirgicas de esos dias, algo mas o menos
conocido, sino brindar la explicacion de como a esas acciones rituales son portadoras
de sentido y les concierne una eficacia salvifica. Mas atin, como esas acciones, se co-
rresponden con los hechos acontecidos y narrados en la Gran Semana.

(Como sea esto? es tarea de la teologia que se ocupara en explicar como esa co-
rrespondencia con hechos sucedidos es una correspondencia que trasciende los limites
espaciotemporales. Llegando asi a un punto que requiere una intervencion externa a
nosotros mismos. Hasta ahora hablamos de acciones rituales y de explicaciones, ambas
actividades nuestras, ambas humanas y medibles, pero a partir de un determinado mo-
mento para la explicacion, y para una eficacia salvifica, es necesario contar con otro
«actor», en este caso Jesucristo. No solo como punto de partida y protagonista de he-
chos pasados, protagonista de la Semana Santa, sino como agente interno de sus accio-
nes rituales.

Llegados a este punto, un discurso coherente, una ratio bien armada, requiere la
apertura a otro elemento: la fe. Hablaremos, pues, de ratio fidei.*> Pero esta ratio fidei
no es una mera actividad personal, un producto de orden psicoldgico, emocional, es
una realidad que «viene de fueray, la fe es llamada siempre «virtud teologal». Por tanto,
es una accion de Dios, que acontece como revelacion. No tenemos espacio aqui para
ofrecer, siquiera, un breve resumen del alcance de esta categoria teologica, pero al me-
nos si diremos que tal «in-formacién» viene dada por Jesucristo, personaje de la historia
y también logos de Dios. Jesucristo es llamado por el Nuevo Testamento Logos. Lo
que ha significado siempre que la revelacion divina no perfora, no desnaturaliza la ra-
cionalidad, sino que la integra y la proyecta mas alla, capacitandola para conocer una

45 No entramos en la conocida discusion escoléstica de Anselmo de Canterbury, que presentaba la expli-
cacion del sintagma ratio fide en esta doble perspectiva: primero un genitivo subjetivo (la fe tiene razon
o ayuda a la razon a nacer o a vivir), o un genitivo objetivo (ver lo que la razon dice de la fe). En nuestro
parecer el binomio nos permite seflalar como la revelacion cristiana amplia el acceso a la verdad. Y la fe
tiene una teo-logia, un discurso no irracional, sino razonable, ademas de organizar su relato mediante una
metodologia cientifica en el sentido de que sigue «un procedimiento de investigacion ordenado, repetible
y autocorregible. De tal manera que hace posible la obtencion de resultados validosy. Esta Revelacion o
«Palabra de Dios» exige ser intellecta, es decir, conocida y comprendida cada vez mejor. En esta inteli-
gencia de la fe, la teologia procede con su propio método (fides quaerensintellectum). Los dos momentos
principales de su actuacion son el momento positivo del auditus fidei (toma de conciencia de la fe de la
Iglesia a través de su desarrollo historico a partir del tema biblico) y el momento reflexivo del intellectus
fidei en sus niveles explicativo, especulativo y «actualizante» (Semenaro).
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realidad mayor. El didlogo interdisciplinar, pues, puede venir como respuesta a la pre-
gunta: ;Coémo puede ser esto? Pero se veria interrumpido, si una de las partes se negara
a aceptar que tal posibilidad puede darse.

La respuesta que ofrecemos, la hacemos como teologia catdlica propiamente di-
cha. Es decir: como propuesta ortodoxa, en la coherencia diacronica de la doctrina ca-
tolica tal como es propuesta por el Magisterio de la Iglesia. Asi mismo la teologia
llevara inherente, también, el calificativo «ortodoxa», recta opinion, porque la base de
su discurso no esta en la opinion discrecional, sino en la rectitud, es decir en la fidelidad
constante a «la propuesta recibida» que viene en forma de traditio, no de una opinion
impostada.*® La recta teologia se ha visto, y se sigue viendo, en la necesidad de dar
respuesta a cuestiones unas veces, y a cuestionamientos otras, de fuera y «de dentroy.*’
Fuere como fuere, el cristianismo se entiende desde dentro y las Escrituras canonicas
requieren, como principio hermenéutico, la adhesion de fe a la persona de Jesucristo,
en interaccion mutua,*®

46 Este es otro de los elementos constitutivos de la identidad del mensaje cristiano. Podriamos decir que
la tradicion (la transmision fiel) es la forma de la revelacion. San Pablo lo expresa con claridad al conca-
tenar en esa transmision la persona misma de Cristo con todos y cada uno de los momentos de la trans-
mision. Ego enim accepi a Domino quod et tradidi vobis. «Pues yo recibi del Sefior lo mismo que os
transmiti a vosotros» (1Co 11, 23).

47E1 didlogo interdisciplinar entre el cristianismo y el pensamiento contemporaneo o las ciencias no es
univoco, requiere la identificacion de los interlocutores para constatar desde el principio quien es quien.
En al ambito de la teologia el titulo de tedlogo, sin mas, no es suficiente garantia para presentar la pro-
puesta o el sistema teoldgico catolico. Por ello es importante identificar la disidencia para que al menos
nuestros interlocutores comprendan la diferencia que existe entre la propuesta ortodoxa y la disidencia.
Para nuestro tema es de particular interés tenerlo en cuenta porque sus ensefianzas pretenden disolver la
ratio de la Semana Santa. Para el conjunto de la tradicion cristiana, en sentido amplio, pueden ser califi-
cados de «opinadores epecializados», con pretension de tedlogos o exegetas que se atrincheran en torno
a los métodos historicos criticos respecto del llamado Jests histérico para desde dentro con elementos
externos y elementos de la propia tradicion articular un sistema de descomposicion interior la ratio chris-
tiana. No obstante, son facilmente detectables porque, presentandose como te6logos cristianos o exegetas
del Nuevo Testamento, parten de la base de que las fuentes especificamente cristianas no tienen ninguna
credibilidad; coincidentes todos, desde Renan a A. Pifiero, en un objetivo comun: descomponer todo el
sistema, reduciendo a Jestis a un pobre visionario fracasado. El gran tedlogo francés, Sesboué (2000: 266-
267) respondia a este sector, atrincherados en la absolutizacion de estos métodos, diciendo: «La investi-
gacion historico-critica ha ido estableciendo lentamente ciertos criterios para la interpretacion de los
evangelios... pero sus criterios no funcionan evidentemente de manera automatica. Su utilizacion re-
quiere mucha prudencia y sentido historico. A veces conduce solo a soluciones conjeturalesy.

48 No es posible comprender el Nuevo Testamento en distancia aséptica y mucho menos en oposicion
ideoldgica, como tampoco comprender la persona de Jesus el Nazareno al margen de las Escrituras, tanto
del Antiguo como del Nuevo Testamento. San Lucas recoge estas palabras con esta clave de interpreta-
cion: «Esto es lo que os dije mientras estaba con vosotros: que era necesario que se cumpliera todo lo
escrito en la Ley de Moisés, en los Profetas y Salmos acerca de mi. Entonces les abrio el entendimiento
para comprender las Escriturasy (Lc 24,44-45).
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Ladificultad que supone que se trata de una realidad no visible, no medible, inima-
ginable o imposible para algunos, no es suficiente objecion, porque cuantas son las co-
sas no visibles o mensurables por medios ordinarios. Cuantas son las cosas
inimaginables a las que el ingenio humano ha llegado sin ser Julio Verne. Pues para
saber de la Semana Santa, con «denominacion de origen», es necesario conocer a su
protagonista, Jesus de Nazaret, qué desde el primer momento identifica la Semana
Santa, como «su horax (cfr. Jn 13,1). Esta «hora» teologica sefialada por el cuarto evan-
gelio es un «paso», pésgj. Es su Pascua. Sirviéndonos de un juego de palabras podria-
mos decir que los pasos de Semana Santa son los pasos, las secuencias, de su pasion,
muerte y resurreccion. Todo un itinerario existencial pascual, «Sali del Padre y he ve-
nido al mundo; otra vez dejo el mundo y me voy al Padre» (Jn 16,28).

Ciertamente llega un momento en que la ratio debe dar paso a la fides dejarse in-
formar por ella, formando un diptico armonioso que vuelve sobre nosotros como ratio
teologica. Produciéndose como un movimiento inverso, pasar de la fides a la ratio.
Todas estas consideraciones para subrayar que sin una real presencia y acceso al prota-
gonista no es posible penetrar la Semana Santa. De otro modo podemos estar cele-
brando la Navidad como en Japdn, que llegado el 1 de diciembre lo adornan todo, sin
saber, en razon de qué o en recuerdo de quién.*’ Se llega a un punto, pues, que reclama
el obsequio de la fe, y que pone en evidencia la reaccion de algunos ante la respuesta y
la propuesta, que van siempre unidas. San Pablo llega a presentar con crudeza estas
dificultades, a veces insalvables. «Pues el mensaje de la cruz es necedad para los que
se pierden; pero para los que se salvan, para nosotros, es fuerza de Dios» (1Co 1,18-
19).>° De modo que alli donde aparece la palabra cruz, nosotros podriamos poner Se-
mana Santa.

40, de forma més perversa, como ocurre con la de sustraccion de la Navidad a su legitimo «propietario»,
la orquestada por parte de algunas ideologias o cultura mediética que succiona la presencia de Cristo para
rellenar el recipiente con un «espiritu de la Navidad». La Semana Santa puede perecer, también, a manos
de los que la quieran reducir a un mero producto cultural o comercial.

30 El texto continiia de forma explicitamente polémica, para que no haya la menor sombra de dudas y no
haya escapatoria intelectual alguna ante la propuesta cristiana. Consideremos que es el comienzo de la
carta a los cristianos de una importantisima ciudad griega, con lo que esto significa, por su elevado nivel
cultural y su multiculturalidad. «Pues esta escrito: Destruiré la sabiduria de los sabios, frustraré la saga-
cidad de los sagaces. ;Donde esta el sabio? ;Donde esta el docto? ;Ddnde esta el sofista de este tiempo?
(No ha convertido Dios en necedad la sabiduria del mundo? Y puesto que, en la sabiduria de Dios, el
mundo no conocié a Dios por el camino de la sabiduria, quiso Dios valerse de la necedad de la predica-
cion para salvar a los que creen. Pues los judios exigen signos, los griegos buscan sabiduria; pero nosotros
predicamos a Cristo crucificado: escandalo para los judios, necedad para los gentiles; pero para los 1la-
mados —judios o griegos—, un Cristo que es fuerza de Dios y sabiduria de Dios. Pues lo necio de Dios
es mas sabio que los hombres; y lo débil de Dios es mas fuerte que los hombres Consideremos que es el
comienzo de la carta a los cristianos de una importantisima ciudad griega, con lo que esto significa, por
su elevado nivel cultural y su multiculturalidad» (1Co 1, 20-25).
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A la luz de lo escrito por san Pablo, podria parecer intitil toda esta introduccion
para justificar la originaria y armoniosa relacion fe-razon, y para reivindicar la reanu-
dacion de las conversaciones, de relaciones. Sin embargo, es compatible con lo pedido
por 1Pe 3,16: «estad siempre dispuestos a dar razon de vuestra esperanzay». El Apdstol
ha experimentado las resistencias y rechazos a su predicacion y, desde esos resultados
llega, no a impedir que siga el dialogo, pero si a manifestar que el acceso al conoci-
miento de la salvacion viene directamente de Dios y de una relectura de los hechos con
otras claves. El crucificado ni era un blasfemo, ni un peligroso delincuente. El hecho
de la ejecucion de este condenado a la cruz es el acontecimiento de la redencion de la
humanidad obrada por el Hijo de Dios. Y esto es una noticia, un «evangelio» que viene
anunciada, idéntica a si misma, en todas las tradiciones cristianas y a la que se da crédito
0 no, y que permite conocer el acontecimiento en plenitud. O, dicho de otro modo, es
«punto y seguido» de la verdad. La verdad no solo se limita a una ejecucion. La verdad
incluye también los efectos de esa muerte. Pero, sobre todo, porque se convierte en
medio para una adhesion y una relacion personal con el protagonista. El mismo apdstol
lo expresa en estos términos: «Para mi la vida es Cristo» (Fi 1, 21a) y, este Cristo,
vinculado a su Pasion, a su Pascua, a su Semana Santa. Por eso en otro lugar dira tam-
bién: «Dios me libre gloriarme si no es en la cruz de nuestro Sefior Jesucristo» (Ga 6,
14a).

Llegados hasta aqui los caminos se separan o se convierten en un caminar juntos.
Bien por oposicion o rechazo, bien porque la propuesta cristiana, desde la conversacion
mas modesta, al mas elevado coloquio académico, reclama de cada persona una adhe-
sion existencial, que abarca todos los niveles, el moral, el emocional, el intelectual, en
una palabra, el existencial. Y se asume el riesgo de la indiferencia, del rechazo, incluso
de la oposicion, como aparece en multiples ejemplos en los evangelios. Podriamos se-
fialar aqui la reaccion de la mayor parte de los oyentes y de buena parte de los discipulos
al discurso del Pan de vida, en el que Jesus habla de dar a comer su carne. Unos y otros,
absolutamente escandalizados, se marchan. Entonces, Jesus dirigiéndose a los Doce les
pregunta: «-; También vosotros queréis marcharos?» A lo que Pedro responde: «-Se-
fior, ¢a quién vamos a acudir? Tt tienes palabras de vida eterna» (cft. Jn 6,68).

Sobre esta base, la de la experiencia personal de la fe en Jesucristo, y la del articu-
lado discurso que ofrece la teologia, y la de las constantes de la doctrina de la Iglesia,
vamos a aproximarnos a la significacion y transcendencia de unos ritos y de unas ma-
nifestaciones que constituyen el contenido, transcendencia y atractivo de la Semana
Santa. La ratio teologica nos va a permitir explicar como es esa presencia personal de
Jesucristo, la actualidad de unos hechos, y la eficacia sobre las personas en lo que lla-
mamos Semana Santa. Y lo haremos a través de tres categorias teologicas: sacramento,
memorial y pascua.
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1.1. El «sacramento» de la Semana Santa

El concepto de sacramento es un «viejo conocido» de la cultura religiosa occiden-
tal, en correspondencia con su version de la teologia griega de la que procede myste-
riom y que permite explicar como una realidad ritual remite eficazmente a otra
invisible y de orden sobrenatural. San Agustin sera quien ponga, en buena medida, los
fundamentos de esta ratio teologica. Entre las explicaciones ofrecidas por el de Hipona
seflalamos est4, por su valor litargico: sacramentumest in aliqua celebratione, cumres
gedta ita fit ut aliquid sgnificative accipiamus quod sancte accipiendum est. No obs-
tante, de sus ensefianzas terminara por formularse esta otra definicion breve y precisa
de sacramento invisibilisgratiae visibilisforma (cfr. Ep. 105, 3, 12).>' Sin poder exten-
dernos, de ello se deriva que no se trata de la mera transferencia de unos efectos, sino
de una experiencia personal, de una transformacion existencial, que se basa en la pro-
mesa, en el compromiso de Jesucristo de estar presente. «Y o estoy con vosotros hasta
el fin del mundoy» (Mt 38,20). Una presencia, en la accion ritual, que tiene su origen en
la voluntad y en el proceder institucional de Jesucristo que vincula esa presencia a de-
terminadas acciones rituales, que tienen en la Ultima cena su méxima concentracion.
El pan, con las mismas palabras de Jests, «da cabida» a su Cuerpo; lo mismo el caliz
con el vino, a su Sangre. Ambos signos reclaman, en la mentalidad semitica, la persona.
La doctrina del Concilio Vaticano II es puerto de llegada de esta conviccion, doctrina
y experiencia de la presencia de sacramental de Cristo. En la constitucion Sacrosanc-
tum Concilium se afirma: «Cristo esta siempre presente en su Iglesia, sobre todo en la
accion litargicay» (n. 7).>

Con ello queremos decir que la realidad sacramental en el cristianismo de origen
apostolico no es un elemento accidental, sino vertebral. Las acciones de Jesus, por
ejemplo, son siempre expresion de una realidad superior, sobre todo las taumattirgicas.
Acciones que no solo superan una situacion de necesidad, como la enfermedad, incluso
la muerte, sino que expresan la instauracion del Reino de Dios. Jesus vincula, también,

31 San Agustin, Carta A Jenaro, II, 2,2. cit. Arnau, 1994: 74). No obstante, la reflexion filosofico-teold-
gica de la escolastica terminan por aquilatar mas atin el concepto. Por ejemplo: Pedro Lombardo, para el
que un sacramento es un signo exterior de la gracia interior, que porta su imagen. Es decir: la significa y
representa, y es su causa. Sacramentum proprie dicitur quod ita signum est gratiae Dei, @ invishilis
gratiae forma, ut ipsius imaginem gerat et causa existat (IV Sent., d.I, n.2). Y Santo Tomas de Aquino
acotard la definicion. El signo de una cosa sagrada en cuanto que ésta santifica, es perceptible, Sgnum
rei sacrae in quantum est sanctificans homines (ST 111, q. 60, a. 2).

32 El texto contintia: «Est4 presente en el sacrificio de la Misa, sea en la persona del ministro, “ofrecién-
dose ahora por ministerio de los sacerdotes el mismo que entonces se ofrecio en la cruz”, sea sobre todo
bajo las especies eucaristicas. Esta presente con su fuerza en los Sacramentos, de modo que, cuando
alguien bautiza, es Cristo quien bautiza. Esta presente en su palabra, pues cuando se lee en la Iglesia la
Sagrada Escritura, es El quien habla. Esta presente, por ultimo, cuando la Iglesia suplica y canta salmos,
el mismo que prometié: “Donde estan dos o tres congregados en mi nombre, alli estoy Yo en medio de
ellos” (Mt 18,20). Realmente, en esta obra tan grande por la que Dios es perfectamente glorificado y los
hombres santificados, Cristo asocia siempre consigo a su amadisima Esposa la Iglesia, que invoca a su
Sefior y por El tributa culto al Padre Eternoy.
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une, la eficacia salvifica de su voluntad y de sus palabras, a acciones materiales, como
el hacer saliva y untarla sobre los ojos del ciego que va a recuperar la vista en la piscina
jerosolimitana de Siloé (cfr. Jn 9,6). Pero, sobre todo, porque su misma persona, es la
realidad sacramental por excelencia, y de la que va a derivar toda la economia sacra-
mental. «En Cristo habita la plenitud de la divinidad corporalmente» (Rm 9,6). En ¢l
confluye la doble condicion o naturaleza, humana y divina, sin mezcla ni confusion
como definio el Concilio de Calcedonia.™

Esta identificacion es comun a todas las Iglesias del primer milenio y sigue siendo
sefia de identidad tanto del catolicismo como de la ortodoxia, y en mayor o menor grado
de aceptacion entre las distintas corrientes protestantes, sobre todo la anglicana y la
luterana. De modo que, la Semana Santa tiene su entrafia principal en la accion liturgica,
que es una accion sacramental, porque celebra el sacramento, por excelencia, la Euca-
ristia. Pero no solo, también, la santa iniciacion de los catecimenos o de los nifios. Y
en una comprension de la sacramentalidad mas amplia, propia de la novedosa teologia
litrgica del ottocento y del novecento, se habla de la accion litirgica en general como
una accion sacramental, porque en toda ella se da la presencia operativa de Jesucristo,
como apuntdbamos mas arriba: «Cristo esta siempre presente en su Iglesia, sobre todo
en la accién litargica» (Sacrosanctum Concilium 7).

1.2. La Semana Santa como Memorial

Pero no se trata solo una presencia personal, sino también de la actualidad de unos
hechos que, por increible que parezca, son accesibles y actuales. Para ello se consagra
un concepto: memorial o anamnesis, que prolonga la conviccion que Israel, primero, y
el judaismo, después, tienen de que algunos hechos pasados transcendentales no son
solo un recordatorio de algo sucedido, sino que se proyectan sobre el presente.

Para los cristianos el memorial tiene por objeto, sobre todo, la muerte y la resu-
rreccion de Cristo, mientras que Israel se proyecta sobre un hecho pasado del que se
siente participe: la liberacion de la esclavitud de Egipto, a través de una cena ritual. Los
cristianos accedemos a otra pascua, la de la pasion de Jesus que, por su muerte y resu-
rreccion, vuelve al Padre. No se tratard de recordarlo emocional y moralmente, de una
evocacion o escenificacion, sino de un acceso real, concreto; de una verdadera partici-
pacion en aquellos mismos acontecimientos. No se trata ni de una repeticion, ni de una
imitacion, sino de una actualizacion. San Leon Magno lo expreso asi: «lo... que era
visible en nuestro Salvador ha pasado a sus misterios» (Sermo 74, 2).

33 IV concilio ecuménico, octubre-noviembre del 451 que ensefia: «Se ha de reconocer a uno solo y el
mismo Cristo Hijo Sefior unigénito en dos naturalezas, sin confusion, sin cambio, sin division, sin sepa-
racion. De ningtin modo la diferencia de naturalezas queda suprimida por su unién, sino que quedan a
salvo las propiedades de cada una de las naturalezas y concluyen en una sola persona, en una sola hipds-
tasis, no partido o dividido en dos personas, sino uno solo y el mismo Hijo unigénito, Dios Verbo Sefior
Jesucristo» (Denzinger & Hiinermann, 1999: n. 302, p. 163).
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(Pero en virtud de qué es posible este acceso? Es posible porque Cristo ha resuci-
tado. Xpotoo oveotn. La noticia la tenemos de viva voz por los testigos (cfr. Hch
10,39), la respuesta la encontramos en la Sagrada Escritura, la explicacion la ofrece la
doctrina de la Iglesia y de forma sistematica la teologia. La resurreccion hace de Cristo,
no solo un superviviente, sino el viviente. El tiempo que acota la existencia ha dejado
de contar, de modo que Cristo y los acontecimientos por ¢l vividos adquieren una va-
lencia de eternidad. La Carta alos hebreoslo resume de forma categorica: «Jesucristo
es el mismo, ayer y hoy y siempre» (13,8). Esta permanencia de Jesucristo lo hace estar
de un modo nuevo en el espacio y en el tiempo, sobre la historia y en la historia. Sobre
la historia los acontecimientos de su existencia adquieren una valencia de eternidad,
«no caducany, y su mision de mediador de la salvacion adquiere una nueva fisonomia,
como bien lo describe de nuevo Carta a los hebreos en muchos pasajes, por ejemplo:
«Jesus como permanece para siempre tiene el sacerdocio que no pasa. De ahi que puede
salvar definitivamente a los que por medio de él se acercan a Dios, porque vive siempre
para interceder a su favor» (7, 24-25). Pero, a la vez, permanece en la historia. Y lo
hace de forma sacramental y anamnética a un tiempo, mediante las acciones rituales de
sus discipulos; estableciéndose una correspondencia entre lo que Cristo hizo-hace y lo
que la Iglesia hace.

El Catecismo de la Iglesia Catdlica, promulgado por san Juan Pablo II en 1997,
sefala como lo vivido por Jestis es como el molde en que la humanidad se recrea, para
que cada ser humano, hombre o mujer, pueda establecer una relacion personal con él y
participar de su destino pascual, a través de la experiencia sacramental de la liturgia de
la Iglesia. Leemos en el n. 521: «Todo lo que Cristo vivio hace que podamos vivirlo en
El'y que El lo viva en nosotros»>*. En esos misterios destacan, sobre todo, la muerte y
la resurreccion de Jests, en los que se concentra el sacrificio de su existenciay que la
teologia llama: Misterio Pascual.

Aqui esta la clave del memorial y de la liturgia cristiana. Cristo ha dispuesto que
las acciones rituales sean el medio para acceder a su persona y a su obra en el momento
de la Ultima cena, «haced esto en conmemoracion mia» (Lc 22,19)%. Por eso dira el
Concilio de Trento, cuando por diversas razones, toda la disidencia protestante decide
rechazar la sacramentalidad de la Iglesia:

3+ Continua el mismo niimero: «El Hijo de Dios con su encarnacion se ha unido en cierto modo con todo
hombre (GS 22, 2)». Estamos llamados a no ser méas que una sola cosa con El; nos hace comulgar, en
cuanto, miembros de su Cuerpo, en lo que El vivio en su carne por nosotros y como modelo nuestro. Uno
de los mas importantes tedlogos e historiadores de la liturgia posconciliares, el profesor Neunheuser
(1987: 1269) escribe: «El contenido del memorial, lo que se hace presente en virtud del Espiritu Santo,
es la accion salvifica de Cristo, ante todo su muerte sacrificial y la resurreccion que la corona, pero luego
también toda la obra salvifica en cuanto tnica gran unidad, que tiene su centro en el transitus pachalis».

35 ToUTOo TOLELTE €16 TNV eUnev avapvvoly. Hoc facite in meam commemortionem
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En la tltima cena, ‘la noche en que iba a ser entregado’ (1Co 11,23), para dejar a su
amada esposa, la Iglesia, un sacrificio visible (como exige la naturaleza de los hombres)
por el que se representara aquel suyo sangriento que habia una sola vez de consumarse
en la cruz... ofrecio a Dios Padre su Cuerpo y su Sangre bajo las especies de pan y vino
y bajo los simbolos de esas mismas cosas los entrego, para los tomaran, a sus apostoles. ...
y a ellos y a sus sucesores en el sacerdocio, les mando con estas palabras: «Haced esto
en memoria mia» (Lc 22, 19; 1Co 11, 24), que los ofrecieran. Asi lo entendi6 y ensefio
siempre la Iglesia (Denzinger & Hiinermann, 1999: n. 1729, 537-538).

La santa Liturgia es la forma de presencia mas excelente de Jesucristo entre los
suyos, una presencia sacramental en la que en las acciones rituales se da una correspon-
dencia de presencia y accion de Cristo. Pero ademas es una ritualidad memorial, porque
esas mismas acciones acceden a los acontecimientos de la salvacion o, como los llama
la Liturgia, los santos misterios. Acciones memoriales o anamnéticas que permiten a
los fieles participar del Misterio Pascual de Cristo. Y si la Liturgia celebra sacramen-
talmente, por ser una accién comprometida por Cristo, la piedad popular escenificara e
imitara, emocional y devocionalmente estos acontecimientos, como una accion especi-
fica de los participantes. Dice el Directorio sobrela Piedad popular yla Liturgia: «Hay
que explicar a los fieles la profunda diferencia que hay entre una «representacion», que
es mimesis, y la «accion litiirgica», que es anamnesis, presencia mistérica del aconte-
cimiento salvifico de la pasion».>

1.3. La Pascua de la Semana Santa

Asi llegamos al tercer concepto en cuestion, el de pascua. El término oscil6 teold-
gicamente, sobre todo entre los Padres, entre pasion y paso. Sin embargo, la teologia
litirgica actual da por descontado que el término pascua es de origen hebreo y significa
paso, mas exactamente salto’’. Este significado original sirve perfectamente para de-
signar el misterio de la redencion, el acontecimiento salvifico de la muerte y resurrec-
cion de Jesucristo. Su paso, su salto, hasta el Padre. Ademas, el concepto adquiere una
importancia extraordinaria a través de un derivado, la categoria Misterio Pascual, que
permite a un tiempo referir el nivel del acontecimiento, y a la vez su proyeccion sacra-
mental. Es decir, su acceso ritual previsto por el mismo Jesucristo.

36 Congregacion para el Culto Divino y Disciplina de los Sacramentos, Directorio sobre la piedad popu-
lar y la Liturgia, 2001, n. 144. Este mismo documento sefala la dificultad que se ha dado y pude darse
al establecerse como un paralelismo entre las celebraciones liturgicas y las manifestaciones de la religio-
sidad popular. En el n. 138 leemos: «A lo largo de los siglos, se ha producido en los ritos de Semana
Santa un fuerte paralelismo celebrativo, por lo cual se dan una especie de dos ciclos con planteamiento
diverso: uno rigurosamente litiirgico, otro caracterizado por ejercicios de piedad especificos, sobre todo
las procesionesy.

57 Pascua es la trasliteracion al griego, y del griego al latin, de la palabra aramea: pascha. Originariamente:
salto-paso.
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Pascua significa «paso». El Paso de Jesus al Padre, «atravesando» la existencia
humana para llevarnos con €l y hacernos participes de su «condicién» y «situacion fi-
lial». Por ello, esta pascua es una pascua pionera, vicaria, representativa, integrativa,
«atraedoray. Jesus dirigiéndose a sus discipulos les dice: «me voy a prepararos un lugar,
cuando vaya y os prepare un lugar, volveré¢ y os llevaré conmigo, para que donde yo
estoy estéis también vosotros» (Jn 2, 3¢c-4).

Esa pascua de Jesus requiere hacerse accesible y 1o hace a través de la predicacion
y de la celebracion liturgica, del hecho de acceder a su carne vivificante. Por ello dice
Jestis en una afirmacion de clara significacion pascual: «Como el Padre que vive me
ha enviado, y yo vivo por el Padre, asi, del mismo modo, el que me come, vivira por
mi» (Jn 6, 57). Seguiremos insistiendo en que la celebracion sacramental no es mera
evocacion, sino real posibilidad de participacion en el desenlace de la existencia de
Cristo. Nos hace coherederos de Cristo (cfr. Rm 8, 16-17). No obstante, esto no sucede
de una manera mecanica o magica, sino interpersonal. Requiere la ilustracion de la ra-
z0n, la pasion de la libertad, el obsequio de la fe.

La accion sacramental es eficaz en si misma. Actlia, como ensefia la teologia es-
colastica, ex opere operato, porque Jesucristo, por el Espiritu Santo, hace suyas las ac-
ciones rituales de la Iglesia,”® habilitando sus efectos para la filiacién divina. Pero, el
resultado final requerira siempre la respuesta de fe, que es mas que una adhesion inte-
lectual. Supone una reaccion moral, vital, existencial. Su fructuosidad sucede mediante
lo que la teologia ha formulado como ex opere operantis. San Juan, en el prologo de su
evangelio, lo sefiala con total claridad: «A cuantos le recibieron les dio poder de ser
hijos de Dios, si creen en su nombrey (Jn 1, 12). Nos situamos, por lo tanto, ante lo que
podriamos llamar: dinamismo pascual, sobrenatural, ritual y existencial, porque a tra-
vés de las acciones rituales de la Iglesia, Cristo, viene hasta nosotros. Cristo nos hace
participes de lo que €l vivio, y esto, para introducirmos a nosotros en su misma Pascua.
Lo que significa ser rescatados, ser redimidos, ser divinizados. Pasar de la esclavitud a
la condicion de hijos, en un proceso que se extiende a lo largo de toda la vida. Un ir
llevandonos progresivamente al Padre (cfr. Rm 8,30). De forma programatica lo apuntd
ya el prologo del cuarto evangelio: «De su plenitud hemos recibido gracias tras gracia»
(In 1,16).

38 Todas las liturgias, constatan esta mediacion divina de la tercera persona de la Santisima Trinidad.
Segtin lo dispuesto por Cristo, «Pero el Consolador, el Espiritu Santo, a quien el Padre enviara en mi
nombre, El os ensefiara todas las cosas, y os recordara todo lo que os he dicho» (Jn 14,26). Por ello toda
suplica de la Iglesia va dirigida a que Dios envie el Espiritu Santo para que sea posible el acceso a la obra
salvifica de Jesucristo. Es lo que llamamos en eucologia, epiclesis. Citemos por ejemplo la primera epi-
clesis de la anafora II, que reza: «Por eso, Padre, te suplicamos que santifiques por el mismo Espiritu
estos dones que hemos separado para ti de manera que se conviertan en el Cuerpo y la Sangre de Jesu-
cristo, que nos mando celebrar estos misteriosy» (Misal Romano 3%, n. 129, p. 540). La accion del Espiritu
Santo no solo realiza la transformacion de los dones de pan y vino en la propia persona de Cristo, sino en
su mismo sacrificio, vinculado necesariamente a la obediencia a su mandato ritual.
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A modo de conclusion de este apunte teologico, podriamos preguntarnos: ;Qué
«contieney, que es la Semana Santa? La Semana Santa es el memorial de la pascua de
Cristo. Una Pascua que se concentra en la celebracion de cada eucaristia® y que se
extiende, secuencialmente, en el Santo Triduo Pascual y se anticipa en la entera semana,
la Semana Santa, prolongandose hacia adelante durante cincuenta dias que llamamos:
Tiempo Pascual o Cincuentena Pascual.

2. CLAVES LITURGICAS

Después del apunte teologico entramos en la descripcion celebrativa del Misterio
Pascual, en la liturgia de la Semana Santa. El Misterio Pascual y, por extension, todos
los misterios de Cristo, tienen una «proyeccion» celebrativa, siendo su expresion mas
plena la sinaxis eucaristica. En este sentido podriamos preguntarnos: ;qué es lo que nos
vamos a encontrar en Semana Santa? Nos vamos a encontrar con un sistema completo
entretejido de celebraciones litirgicas, procesiones y otros actos de piedad colectivos e
individuales.

En este ultimo apartado, pues, queremos ofrecer un apunte un poco mas extenso,
sobre las celebraciones liturgicas de la Semana Santa, mas concretamente las del Triduo
Pascual, a las que corresponden, también, las mas importantes procesiones®. Pretende-
mos enlazar aqui con el apunte teoldgico antes esbozado, en torno a tres conceptos:
«sacramentalidad», «memorialidad» y «pascua». Ahora, al referimos a la Semana
Santa y al Santo Triduo, sefialaremos la correspondencia entre ellos. Dicho de otro
modo: la correlacion entre el Misterio Pascual y el Triduo Pascual. De forma mas am-
plia: entre la pasion de Jesucristo y la Semana Santa.

2.1. Nota sobre el origen de la celebracion del Santo Triduo y de la Semana Santa

La Semana Santa tarda en aparecer como tal celebracion, la comunidad aposto-
lica, las primeras generaciones, pasaron del sabado al domingo, dando a este dia una
denominacion teologica Kvptakn, en griego, y Dominica, en latin. Por ser el dia de la
resurreccion de Jesus, que por su resurreccion ha sido constituido Kyrios, Sefor (cfr.

39 La Plegaria Eucaristica III en la seccion llamada, precisamente anamnética, sefiala esta identidad me-
morial de la Misa cuando dice: «Al celebrar ahora el memorial de la Pasion salvadora de tu Hijo, de su
admirable resurreccion y ascension al cielo, mientras esperamos su venida gloriosa, te ofrecemos en esta
accion de gracias, el sacrificio vivo y santoy (Misal Romano, n. 134, p. 552). Santo Tomas de Aquino
sintetiza la teologia del memorial en cada eucaristia en el Oficio y Misa del Corpus Christi, en concreto
en esta oracion colecta que reza: «Oh Dios que en este admirable sacramento nos dejaste el memorial de
tu pasion, te pedimos venerar de tal modo los misterios de tu Cuerpo y de tu Sangre que experimentemos
constantemente tu redenciony.

60 También, podriamos considerar otros elementos derivados como la «gastronomia litirgica», que va
desde el ayuno, pasando por la abstinencia de carne, las comidas de vigilia, y llegando a ricos manjares,
como por ejemplo los dulces de Pascua.
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Rm 1,4). Dice san Agustin: «El Sefior al despojarse con su resurreccion de la carne
mortal y hacer surgir un cuerpo, no ciertamente distinto, pero si inmortal, consagro con
su resurreccion el domingo, que es el tercer dia después de su pasion».®! En si, el nom-
bre ya era y es una confesion de fe.** El Nuevo Testamento constata ya esta praxis
identitaria de todos los cristianos. El domingo es comprendido como el espacio privi-
legiado del encuentro y de la comunién entre los cristianos y con Jesucristo.*®

El domingo concentra y es el germen de nuestra Semana Santa, pues celebra la
muerte y la resurreccion de Cristo. Por ello, escribia el martir obispo de Antioquia Ig-
nacio, en su Carta alos Magnesios sobre el domingo: «como el dia en el que también
amaneci6 nuestra vida por gracia del Sefior y mérito de su muerte».*

Sera a partir del siglo IV, desde el edicto de Milan (313), en que la interaccion
entre la vida de las comunidades locales, sus usos y costumbres, sobre todo de la Iglesia
Madre de Jerusalén y la reflexion teoldgica y la ensefianza de los grandes Padres de la
Iglesia de Oriente y Occidente, cuando se van a ir conmemorando sucesivamente los
grandes acontecimientos de la salvacion. Dando origen al calendario con los tiempos
litargicos y al martirologio. Sabemos que, el Papa Sotero establecio hacia el afio 165
la celebracion anual de la Pascua en Roma. Tenemos noticia que el afio 195 el obispo
Narciso de Jerusalén preside el concilio de Cesarea, para unificar con la Iglesia de
Roma la fecha anual de la Pascua. El afio 325, en el Concilio de Nicea, se fija definiti-
vamente la conmemoracion anual de la Pascua superandose la llamada controversia
cuartodecimana. Se determina fijar la fecha de la celebracion anual de la pascua el pri-
mer domingo del plenilunio de primavera (variable entre el 22 de marzo y el 25 de
abril) (Castellano, 1994: 156-159). Dicha controversia versaba, por un lado, en pers-
pectiva sacrificial dada por las comunidades joanicas; por tanto, vinculandose la fecha
judia y al sacrificio del cordero, typosdel verdadero Cordero, Jesucristo. Mientras que,
por otro lado, Occidente entendia que la pascua era, sobre todo, la victoria de Jesucristo
sobre la muerte.*

61 Sermodn 8, en la Octava de Pascua, 1,4: PL 46, 341, en el Oficio de Lectura del Domingo de Pascua.

62 Esto ha sido un hecho universal hasta la leve fractura adventista norteamericana de Ellen White, fun-
dadora de los «Adventistas del séptimo dia».

%3 En un documento siriaco del siglo 11l llamado Didascalia advierte: «Pues sois miembros de Cristo, no
os separéis de la Iglesia, renunciado a reuniros; teniendo a Cristo por cabeza y él, seglin su promesa esta
presente y en comunion con vosotros. ..; por ello no debéis descuidaros; no privéis al Salvador de sus
miembros; no disperséis, ni hagais pedazos su cuerpo... Mas bien el domingo, dejando, a parte todo,
acudid cuanto antes a la Iglesia» (cit. Castellano, 1994: 23).

6 Ad Magn. 9,1, (cit. Berlanga, 1991:23). Notemos la fecha, el martirio de Ignacio tuvo lugar en Roma
el afio 107, por lo que se advierte la relacion indisoluble entre el acontecimiento de la resurreccion y la
celebracion dominical.

%5 Es significativo este texto de Origenes, que se hace eco de la controversia, por lo que escribe: «La
mayor parte de los hermanos, por no decir todos, piensan que la Pascua es llamada por este nombre a
causa de la pasion del Salvador. Pero en realidad, entre los hebreos la antedicha fiesta no se llama pascha,
sino pash... que traducido significa paso». Sobrela Pascua, SC 36, 35, (cit. Sorci, 1987: 1364).
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Como ya apuntaramos la misma palabra pascua, llevaba a esta diversidad inter-
pretativa. La pascua comprendida como passio, mas que como paso. Pero se impondra
la celebracion anual dominical y su compresion global: muertey resurreccion. Es sig-
nificativo lo que dice san Agustin a este respecto: «Pascua es paso, pero paso del Sefior,
que a través de la resurreccion llega a la vida, conduciendo hacia ella a cuantos creen
en la resurreccion».®® Lamentablemente el problema vuelve a emerger el afio 1582 con
el cambio del calendario: del Juliano al Gregoriano, que no fue aceptado por el patriarca
Jeremias de Constantinopla, ni por el patriarcado ruso, de modo que en la actualidad se
sigue celebrando la Semana Santa, la Pascua, en dos fechas diferentes por parte de Oc-
cidente y de Oriente.

Pero, ademas de esta celebracion anual, desde el primer momento existe en la
Iglesia la conviccion de que cada vez que celebra la eucaristia se esta celebrando la
Pascua, asi lo expresa san Pablo en 1Co 11,26, cuando escribe: «Cada vez que comais
este pan y bebais este caliz, proclamais la muerte del Sefior, hasta que vuelva». Enton-
ces, {por qué se extiende la idea de una celebracion anual de la Pascua?

La celebracion anual de la pascua cristiana esta condicionada por el precedente
veterotestamentario de la celebracion de la Pascua Judia, que es considerada como un
anuncio profético y, como tal, reclama su correspondiente celebracion anual por parte
de la comunidad cristiana; pero con claves de compresion nuevas. Mientras que la co-
munidad judia contempla un hecho pasado con el que se solidariza y se sabe implicada
como germen del pueblo,*” la comunidad cristiana lo comprende como un hecho que
le abre un futuro, porque la resurreccion de Jesus, su Pascua, lo serd también para sus
discipulos. Por eso dira san Pablo: «Borrad la levadura vieja para ser masa nueva. ..
porque ha sido inmolada nuestra victima pascual: Cristo» (1Co 7,7). La misma figura
del cordero de la noche de pascua, da paso a otro cordero simbdlico: Jests sacrificado
en la cruz. La sangre del primero libro a los hebreos del exterminio de sus primogénitos;
el segundo libra de los pecados y del exterminio de la condenacion eterna. La liturgia,
con un prefacio perteneciente al Sacramentario Veronense (aprox. 561), y presente en
el actual Misal de Pablo VI reza: «Porque ¢l es el verdadero Cordero que quit6 el pe-
cado del mundo; muriendo destruy6 nuestra muerte, y resucitando restauré la viday.®

Como ya adelantamos, la pascua es una vivencia para los cristianos, no es una
mera necrologica, evocacion psicologica, emocional de hechos pasados y en definitiva
de un muerto. La pascua conlleva una real comunion con Jesucristo, en su pasion,
muerte y resurreccion, acontecimientos que han adquirido una valencia eterna, por el
sefiorio de Cristo sobre el tiempo, Crondcrator (Hb 13,8). El mismo Apdstol Pablo
sefiala: «Todo para conocerlo a él, y la fuerza de su resurreccion, y la comunioén con

% San Agustin, Tract. in ev. loh. 55,1: CCL 36, 363-364, (Ibid. 1357).

67 Leemos en libro del Exodo: «Y cuando mafiana tu hijo te pregunte: ;Qué significa esto? Le responde-
ras: Con fuerte brazo nos sacd el Seflor de Egipto» (13,14).

8 Misal Romano, p. 466.
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sus padecimientos, muriendo su misma muerte, con la esperanza de llegar a la resurrec-
cién de entre los muertos» (Fi 3,10-11). Esta participacion se da de un modo ritual. Asi,
querida, fundada y mandada por el mismo Jesucristo (cfi. Lc 22,19). Se trata de una
real vinculacion a aquellos acontecimientos, que son a un tiempo estos acontecimien-
tos, los mismos. Ensefia san Leon Magno:

Es el (Cristo) aquel en cuya pasion participa no solo la gloriosa fortaleza de los martires,
sino también la fe de los que renacen en el bautismo. Por este motivo la Pascua del Sefior
se celebra legitimamente con el 4zimo de sinceridad y verdad si, desechando el fermento
de la antigua malicia, la nueva criatura se embriaga y se nutre del mismo Sefior. Porque
la participacion del Cuerpo y la Sangre del Sefior no hace otra cosa, sino convertirnos en
lo que recibimos: y seamos portadores en nuestro espiritu y en nuestra carne, de aquel y
con quien hemos sido muertos, sepultados y resucitados.®

La celebracion y la participacion pascual posee un efecto existencial, desencadena
una forma nueva de ser y de vivir.””

Estos hechos, estos acontecimientos, necesitan espacio, necesitan de un tiempo
suficiente; desde un punto de vista ascético, pero, sobre todo, anamnético. ;Qué quere-
mos decir? No solo se necesita tiempo para conseguir la necesaria motivacion emocio-
nal y espiritual que permita avanzar en una coherencia moral. Este fue el motor inicial,
prepararse bien. Prepararse con ayunos y oraciones durante dos dias. Este fue el germen
del triduo pascual,”’ y mas tarde de la Cuaresma, en su doble perspectiva catecumenal
y penitencial.

Pero se necesita un tiempo anamnético y ritual para situarnos en los «mismos
momentos de la Pasion de Jesus, desde la Ultima cena, a la mafiana de la Resurreccion,
a través, sobre todo, del relato de esos hechos. Acceder, en una palabra, de alguna ma-
nera a ellos. Y esto solo es posible por la via sacramental. Solo participando de la accion
ritual, establecida por Jesucristo, es posible participar de su destino pascual. «El que
come mi carne, y bebe mi sangre permanece en mi y yo en él» (Jn 6, 56). Pero también
por medio de la imitacion emotivo-devocional, por ejemplo: del viacrucis y de las pro-
cesiones, en la medida que estén, como estuvieron originariamente conectadas con la

 San Ledn Magno, Sermén 12 sobre la Pasion del Sefior, 3, 6-7. PL 54, 357, en Oficio de Lectura del
miércoles II del Tiempo Pascal.

70 Origenes en su Apologia contra Celso escribia hacia el afio 248: «Para aquel que ha comprendido que
Cristo, nuestra pascua, ha sido inmolado, y que fiesta se celebra comiendo la carne del Logos, no hay
momento en que no celebre la Pascua, palabra que significa paso. Este en efecto, con el pensamiento, con
toda palabra y con toda accion, esta pasando siempre de las cosas de esta vida a Dios y se apresura hacia
la ciudad celeste» (Contra Celso, 8,22: PG 11, 1550-1551), (cit. Bernal, 1984: 104).

71 La Didascalia de los Apéstoles (S. 111) establece: «Ayunad los dias de Pascua a partir del décimo dia
de la luna, que es el segundo dia de la semana, tomando solo pan, sal y agua la hora nona; y esto hasta el

dia quinto de la semana. El dia de la parasceve y el sabado pasadlo totalmente en ayuno, sin tomar nada
en absoluto» (V, 18, ed. F.X. Funck, 286ss.), (ibid. 105).
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accion liturgica, se prolonga esa comunion de fe, mediante la oracion y la imitacion con
Jesucristo. Pero hemos de hacernos conscientes de la diferencia entre ambos elementos:
«hay que explicar a los fieles la diferencia que hay entre una representacion, que es
mimesis, y la accion litargica, que es anamness, presencia mistérica del aconteci-
miento salvifica» (Congregacion, 2001: n 144). La confluencia de estas dos actio ge-
nera, por accion del Espiritu Santo, una participacion en el «destino» de Jesus,
permitiendo a todas las generaciones de fieles, de creyentes, tomar parte en su itinerario
historico hacia el Padre.

Por ello, en Oriente y en Occidente, a partir del s. IV la celebracion de la Pascua
se va ir secuenciando, fraccionando, dando origen al llamado Triduo Sacro o Triduo
Pascual, y a la Semana Santa. Mas alin, se puede decir que, a finales de este siglo tene-
mos ya una estructura basica y comun en todas las regiones de la cristiandad.

2.2. Unidad y secuencialidad del Santo Triduo y de la Semana Santa

Estamos permanentemente insistiendo en que la dimension sacramental y
anamnética de la liturgia cristiana por la que se accede a la pascua de Jesus, significa
que la accion ritual es el vehiculo para entrar en aquellos acontecimientos y su accion
salvifica. Esta accion ritual es sacramental porque «lo que nosotros hacemos, se corres-
ponde con lo que Dios hace». Aquello en lo que participamos ritualmente es la forma
de participacion en aquellos mismos acontecimientos, pero de un modo sacramental,
ritual, mas que emocional o devocional, sin que estos aspectos sean desechables porque
forman parte de la experiencia creyente.

Como senaldbamos, desde el siglo IV se van como a fraccionar, aunque mas co-
rrecto sera decir: secuenciar ritualmente los acontecimientos de la pasion, sepultura y
resurreccion de Cristo, dando como resultado las celebraciones liturgicas de la Semana
Santa. Esto es, el Triduo Pascual, el Domingo de Ramos y las ferias Hebdomada
Sancta. Una correspondencia sacramental entre lo que la Liturgia hace ritualmente y lo
que Cristo realiza, actualizandose los acontecimientos de su pasion, que son la causa
de nuestra redencion. Esta unidad secuencial se puede apreciar por un detalle, que pasa,
a veces inadvertido: estas celebracionesno tienen despedida. No existe «una bendicion
final al uso.

2.3. Una unidad secuencial

Hemos de advertir, desde el primer momento, en que no nos ajustamos a un es-
tricto dato cronoldgico. Visto asi, estariamos hablando como de un triduo de tres dias
y medio. Por otro lado, la medida de los dias no es la actual, que comienzan con las
00.00 horas, sino la lectura del tiempo judia primero, y romana después. Por ello, co-
menzamos a hablar de triduo al atardecer del Jueves Santo hasta el anochecer del Do-
mingo de Resurreccion. Mas de setenta y dos horas. Y, como el tema es extensisimo,
nos vamos a limitar a atender a algunos «concentrados» eucologicos donde se puede
apreciar la identidad de cada uno de los dias, o mejor, de cada una de las secuencias del
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Triduo, sobre la base permanentemente subrayada de la correspondencia entre el Mis-
terio Pascual y el Triduo Pascual, en una plena y total unidad y coherencia.

Esta unidad secuencial supone y provoca la unidad de la misma Iglesia. De ahi
todas las advertencias rubricales y pastorales para que el Triduo se celebre con la ma-
xima concurrencia de gente y que, los pequefios grupos, se integren en la gran celebra-
cion.”? De este modo se manifiesta esa unidad eclesial expresada en sus asambleas; que
cuanto mas compacta, mas rica en ministerios y mas unida, evita la tentacion de la
fragmentacion de una miope accion pastoral que lleva a repartir las secuencias por gru-
pos o a la distorsion devocional que conduce a la seleccion de alguna de sus partes.”

Esta unidad se acentia mas atin —lo que tampoco es conocido para el gran pu-
blico— por el clima contemplativo y de oracion que inunda toda la Semana Santa a
través de la Liturgia de las Horas. La invitacion de Jesus a perseverar en la oracion, y
que ha llevado a la Iglesia a no interrumpir su plegaria desde la Ascension: «Todos
ellos perseveraban en la oracion» (Hch 1, 14), viene hecha en este contexto de su pa-
sion, de la Semana Santa, cuando en Getsemani invita a sus discipulos: «velad y orad
para no caer en la tentacion» (Mt 26,41).”

2.4. Apunte historico al actual sistema romano

Ofrecemos ahora una aproximacion a todo un sistema, el romano; perfectamente
armonizado en su origen, con el paso del tiempo, sobre todo desde lo que podriamos
llamar «hibridacion franco-germana» y la decadencia tardo-medieval, llevara, por

72 «Las celebraciones del Triduo Sacro haganse en las iglesias catedrales y parroquiales, y solamente en
aquellas en las que puedan desarrollarse dignamente, esto es, con asistencia de fieles, con nimero sufi-
ciente de ministros y con posibilidad de cantar al menos algunas partes. Conviene, por tanto, que las
pequeiias comunidades, asociaciones y pequefios grupos particulares de cualquier tipo, se retnan en estas
iglesias para realizar las celebraciones sagradas de una forma mas noble». Misal Romano 32, 260.

73 No es raro que ante la disminucién de sacerdotes y la multitud de pequefias comunidades los parrocos
opten por dividir y repartir el Triduo sajando la unidad interna de una tnica gran celebracion. O también
entre los fieles que escojan a la carta a que celebracion acudir, donde lleva casi siempre las de ganar el
Jueves Santo.

74 Asi, pues, otro de los aspectos de este universo religioso del Santo Triduo, es el Oficio Divino, que por
ser accion litirgica es de naturaleza sacramental. Es accion divina y eclesial a un tiempo. Y celebra siem-
pre el Misterio Pascual, no de forma ritual, lo hace de forma orante. Dice Sacrosanctum Concilium 83:
«E1 Sumo Sacerdote de la nueva y eterna Alianza, Cristo Jesus, al tomar la naturaleza humana, introdujo
en este exilio terrestre aquel himno que se canta perpetuamente en las moradas celestiales. El mismo une
a Si la comunidad entera de los hombres y la asocia al canto de este divino himno de alabanza. Porque
esta funcion sacerdotal se prolonga a través de su Iglesia, que, sin cesar, alaba al Sefior e intercede por la
salvacion de todo el mundo no solo celebrando la Eucaristia, sino también de otras maneras, principal-
mente recitando el Oficio divino». Por ello, no habria mayor motivo y mejor ocasion que permanecer en
oracion que en estos precisos momentos en que se esta haciendo el memorial completo, extensivo y se-
cuencial del Misterio Pascual. La Liturgia de las horas de este tiempo,tiene tanta importancia que, incluso
alli donde no se puede celebrar el Triduo, es también una forma de participacion y por supuesto, cuando
se esta celebrando éste, prolonga en el tiempo su eficacia sacramental y permite la contemplacion de unos
hechos que en los que se ha dado la salvacion del mundo.
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ejemplo, a anomalias tales como la celebracion de la Vigilia Pascual en la mafiana del
Sébado Santo (Lopez, 2009: 57-61). Esta situacion va a exigir revisiones y algunas
correcciones importantes en 1951 y 1955, por mandato del Papa Pio XII, antes de la
gran reforma de la entera liturgia llevada a cabo por el Concilio Vaticano II. Primero
fue, en 1951, la Vigilia Pascual, luego, en 1955, la Semana Santa.”

El Santo Triduo Pascual escenifica, por tanto, de forma sacramental las secuencias
histéricas del acontecimiento salvifico. Se da una triple correspondencia entre los he-
chos acontecidos, los efectos salvificos y la «formulacion» ritual. Asi, la Misa vesper-
tina del Jueves Santo introduce en el Misterio de la entrega de la vida del Sefor, que se
consumard, en la hora de nona, del dia siguiente. Jesus celebrando la cena pascual con
los discipulos va establecer acceso directo a ese acontecimiento que va darse en unas
horas (cfr. Lc 22,7). Lo hace de forma ritual. Mas aun, esa pascua que miraba al pasado,
con un efecto identitario para Israel, da paso a una pascua que es verdadero paso, paso
ala vida plena de Dios para Jesus, el Hijo. También para sus discipulos. La vinculacién
entre Jesus y los suyos sera tan intima que se va a traducir en algo, a primera vista,
imposible de comprender: comer su carne y beber su sangre (cfr. Jn 6). La resistencia
y rechazo a aceptar este hecho la constata el mismo cuarto evangelio:”® Toda la euco-
logia litirgica romana, la que nos ocupa, describe, relata y abre a estos acontecimientos.

Existe ademas una proyeccion popular, que no deja de ser eclesial, devocional,
individual y grupal, todo a un tiempo, en este prologo del Triduum Sacrum: las visitas
al «monumento» pero, sobre todo, las procesiones en las calles.

3. SECUENCIAS DE LAS SEMANA SANTA

3.1. El «prologo» del Jueves Santo

La Misa de la Cena del Sefior es el prologo, la introduccion del Santo Triduo y,
de alguna forma, podriamos decir también, su conclusion. Es prologo en cuanto a la
narracion de unos hechos. Con la Ultima cena comienza la pasiéon de Jests. Pero es
como su conclusion, porque al instituir en ella, Jests, la eucaristia, concentra en esa
accion ritual todo el contenido de su Misterio Pascual, que se corresponde con el Triduo
Pascual. Desde ese momento la Misa, sera la suprema actualizacion de los aconteci-
mientos pascuales y la celebracion semanal, incluso diaria de la Pasion.

75 S. Congregatio Rituum, Decr. Dominicae Resurrectionis del 9 de febrero de 1951, AAS43 (1951),
p. 128 sv., donde leemos: ut paschalis praesertimvigilia ad primitivum splendorem revocaretur, origi-
nali eiusdem vigiliae instaurata sede, ad horas viddlicet nocturnas, quae dominicam Resurrectionis an-
tecedunt. Y el Decr. Maxima Redemptionis nostrae mysteria, del 16 de noviembre de 1955, AAS47
(1955), 838 sv.

76 «Disputaban los judios entre si: -;como puede éste darnos a comer su carne? Entonces Jesus les dijo:
-En verdad, en verdad os digo: -si no coméis la carne del Hijo del hombre y no bebéis su sangre, no tenéis
vida en vosotros» (Jn 6,52-53).
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La oracion colecta de la Misa in Cena Domini expresa la identidad de esta cele-
bracion y el acontecimiento salvifico al que nos vincula. La Ultima cena adelanta la
entrega de Jesus. La adelanta no solo intencionalmente, revelando la conciencia de Je-
sts de entregar la vida en «rescate por muchosy, sino que, atrae e integra en esos ritos,
la pascua de Cristo. Las palabras de la institucion no solo nos dejan una presencia: «mi
Cuerpo», «mi Sangrey, sino también el acontecimiento: «entregado por vosotrosy, «de-
rramada por vosotros y por muchos para el perdon de los pecados». Reza el texto de
la oratio collecta, exponente acabado de la eucologia romana, sobre todo por su seccion
anamnética: «Oh Dios, al celebrar la Cena Santisima en la que tu Unigénito, cuando
iba a entregarse a la muerte, confio a la Iglesia el sacrificio nuevo y eterno y el banquete
de tu amor, te pedimos alcanzar de tan gran misterio la plenitud de caridad y de vida».”’

Desde el primer minuto de la celebracion del Santo Triduo, la Liturgia genera una
atmosfera de religiosidad tan compacta, que enseguida seran multiples las manifesta-
ciones de religiosidad popular, en las que tienen especial protagonismo los desfiles pro-
cesionales. No olvidemos que las procesiones, antes que procesiones de Semana Santa,
fueron procesiones fundamentalmente del Triduo Sacro, que prolongaban la celebra-
cion, y con el tiempo fueron expandiéndose por toda la Semana, incluso adelantdndose
a la semana anterior o Semana de Pasion, como ocurre, por citar un ejemplo, en Za-

mora.78

3.2. Viernes Santo

Por medio de la Misa de la Cena del Sefior entramos en el Triduo, cuyo primer
dia es el Viernes Santo y se corresponde con la pasion y muerte de Jestis. Un hecho
histérico, existencial, biologico, pero también salvifico. Esta es su ratio, si no estaria-
mos ante una auténtica locura, amentia, convirtiendo una muerte, un proyecto fraca-
sado y un personaje desacreditado en el antes y después de la civilizacion y cultura
occidental. La oracion sobre el pueblo, oracion conclusiva de la accion litirgica de la
Pasion, concentra esta ratio. «Descienda, Sefior, tu bendicion abundante, sobre tu pue-
blo que ha celebrado la muerte de tu Hijo con la esperanza de su resurreccion, llegue a
¢l tu perdon, reciba el consuelo, crezca su fe y se afiance en él la salvacion eterna.
PINS».” La muerte de la que habla no es un accidente historico o un hecho bilogico,
se trata de una muerte pascual y redentora. Una muerte que es «paso» a la vida por la
resurreccion, una muerte de la que nos beneficiamos.

77 Misal Romano, n.8, p. 261.

78 En la ciudad de Zamora, el jueves anterior, en el atardecer, tiene lugar el traslado del Nazareno de San
Frontis (asi llamado por ser venerado en esta iglesia parroquial situada en el margen izquierdo del Duero)
hastala S. I. Catedral del Salvador. El Viernes de Dolores tienen lugar los actos y procesion del Santisimo
Cristo del Espiritu Santo. Y el sdbado, en la Vispera del Domingo de Ramos, procesiona la hermandad
penitencial de Nuestro Sefior Jesus, Luz y Vida.

79 Misal Romano 3%, n. 31 p. 289. Se trata de una antiquisima oracion sobre el pueblo que aparece exacta
yaenel Ve 1324.
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3.3. Sabado Santo

Pasamos al segundo dia del sagrado Triduo. Para comprender el Sabado Santo,
un dia, a pesar de todo, con identidad teologica y litirgica y, en tramite de asumir toda-
via, una identidad popular. Al ser un dia alitirgico, en el sentido de que no posee una
accion sacramental propia, no se celebra la eucaristia, su ratio la hemos de buscar en la
Liturgia de las Horas. En este sentido, recogemos aqui la oracion conclusiva de Laudes
que reza: «Sefior todopoderoso, cuyo Unigénito descendid al lugar de los muertos y
ascendi6 victorioso del sepulcro, te pedimos que concedas a todos los fieles, sepultados
con Cristo por el bautismo, resucitar con él a la vida eterna. PNSJ».** La oracién pone
en relacion la sepultura de Jesus con la inmersion bautismal que tendra lugar en unas
horas, en la Vigilia Pascual.

3.4. Domingo de Resurreccion (Vigilia Pascual)

Asi llegamos al punto de partida y, punto de llegada, de la celebracion de la Pascua
y de la entera Semana Santa, donde se suceden las secuencias, desde el lucernario ini-
cial que tiene por simbolo en la liturgia romana un gran cirio, al que sigue el canto del
Exultet o pregon de la resurreccion, para retomar la estructura habitual de todas las li-
turgias, el momento para la proclamacion de la Palabra de Dios, que ofrece, a través de
nueve lecturas, una vision panoramica de la historia de la Salvacion. Y testimonia como
esta Palabra, por ser pronunciada por Dios y por su Hijo, es eficaz, pues nos introduce
en los hechos narrados y anuncia los efectos salvificos de la pascua de Jesus. Efectos
que se dan en la vida nueva de los que reciben la santa iniciacidén o bautismo y, los que
son renovados, dando un paso mas hacia el Sefior, participando todos de la ofrenda y
comunion en y del sacrificio filial y fraterno de Jess, que ya no es solo de la cruz, sino
de la entera existencia de Jests, en su cruz y en la gloria.

La Vigilia Pascual es, pues, el memorial mas solemne y anual del «paso» de Jests
al Padre. Es el gran sacramento de su Pascua; del que se benefician «los nuevosy, los
catecumenos y también los fieles, identificindose cada dia un poco con su Sefior. Hay
una expresion paulina que nos ofrece una explicacion de porqué cada celebracion anual
de la Pascua es siempre un paso mas hacia adelante. Una progresion para la vida de los
cristianos. Dice el Apostol: «hasta que lleguemos. .. a la medida de Cristo en su pleni-
tud» (Ef 4, 13). Encontrar aqui un texto que resuma la riquisima liturgia pascual resulta
muy dificil, no obstante, vamos a retener el siguiente, reclamando volver sobre la tota-
lidad, para quienes quieran comprender lo que en ella sucede. Se trata de un fragmento
del Exultet, o pregon pascual que podria concentrar el contenido del memorial que es-
tamos celebrando:

80 |bid. n.5, p. 261.
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Esta es lanoche en que, por toda la tierra, los que confiesan su fe en Cristo son arrancados
de los vicios del mundo y de la oscuridad del pecado son restituidos a la gracia y son
agregados a los santos... jQué asombroso beneficio de tu amor por nosotros! jQué in-
comparable ternura y caridad! jPara rescatar al esclavo entregaste al Hijo!3!

3.5. Domingo de Ramos

Después de haber ofrecido un apunte sobre el Santo Triduo, retrocedemos en el
tiempo para ofrecer, también, un apunte sobre el Domingo de Ramos. Su actual cele-
bracion es el resultado de un proceso de integracion en la liturgia romana de elementos
de la liturgia jerosolimitana, en concreto la parte introductoria de la bendicion de pal-
mas y procesion. El titulo que recibe este domingo, en este momento, sintetiza su iden-
tidad litargica: «Domingo de Ramos en la Pasion del Sefior». Por ser domingo es un
dia pascual de por si, pero introduce en la pasion del Sefior como la «entraday» en la
gloria del Padre, escenificada de forma profética en aquella entrada exultante y popular
en la ciudad santa. Se establece un paralelismo entre la entrada mesianica en Jerusalén
y la entrada en la Jerusalén celeste. El caracter festivo de las aclamaciones de los disci-
pulos, de los nifios, de admiradores, curiosos y enemigos, adelantan esa entrada glo-
riosa. Originariamente este domingo tenia por centro la proclamacion de la Pasion, de
ahi su nombre compuesto. La Iglesia, los fieles, al portar las palmas expresan la adhe-
sion a Jesucristo y asumen también que su testimonio, no les ahorrara el rechazo, in-
cluso a algunos el martirio, ramas de olivo para aclamar al Kvpi00; se mezclaran,
desde entonces, con las palmas del testimonio del martirio, por el que se accede a la
gloria del Cristo, Rey de los martires. La oracion colecta con la que comienza la liturgia
eucaristica expresa esta ratio: «Dios todopoderoso y eterno, que hiciste que nuestro
Salvador se encarnase y soportara la cruz para que imitemos su ejemplo de humidad,
concédenos propicio aprender las ensefianzas de su pasion y participar de su resurrec-
cion gloriosa. PNSJ».*

3.6. Las ferias de Semana Santa

Las ferias II, II1, IV, a través de los textos de la liturgia de la Palabra, nos introdu-
cen y nos permiten contemplar aspectos de la Pasion y del Misterio Pascual. El lunes

81 1bid., p. 298. El Exultet es uno de los uno de los més antiguos himnos de la tradicion litiirgica romana,
que se remonta a fines del siglo IV. Tenemos un texto basicamente idéntico en el Ordo XXIX. referencias
en san Agustin (De Civ. Dei, XV, xxii). En el Liber Pontificalis, atribuido al Papa Z6simo. Otras: Liber
Ordinum, Sacramentario Gelasiano, Misal de Bohio, (s. VII), Missale Gothicum, Missale Gallicanum
Vetus, Sacramentario Gregoriano Adrianeo (S. VIII).

82 Misal Romano, p. 242. El texto latino del que procede lo encontramos idéntico en GeV 329.
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de la uncién (cft. Jn 12,1-11).** El martes del anuncio de las negaciones (Jn 13,21-
33).% El miércoles del anuncio de la traicion (Mt 26,14-23).%°

4. CONCLUSIONES

4.1. La propuesta cristiana en dificil pero fructifero didlogo

En fin, el Santo Triduo Pascual es la plasmacién sacramental, cronoldgica y se-
cuencial del Misterio Pascual de Cristo. Los hechos vividos por Jesus tienen una trans-
cendencia salvifica para los que creen, desencadenando, desde entonces, aceptacion y
rechazo en igual o desigual proporcion. La predicacion cristiana tiene en estos hechos,
su clave de boveda como senalara el Apostol: «pues nada me propuse saber entre vo-
sotros, excepto a Jesucristo, y éste crucificado» (1Co 2,2). Pero, ademas esta la tarea de
seguir narrando estos hechos, seguir exponiéndolos plasticamente, mas alla de accién
litirgica, con idea, también, de que los que lo los contemplen, en el ejercicio de su
libertad, puedan acceder a la adhesion de la fe.

Frente al evolucionado «liberalismo agndstico», de raices francesas y britanicas,
consagrado en Oxford, como recogiera una de las mayores luces del pensamiento filo-
sofico y teologico del siglo XIX decimonoénico J. H. Newman (1978: 232) y que para-
dojicamente lo ha convertido, entre otros postulados, en dogma de fe: «Ninguna
doctrina teoldgica es otra cosa que una opinion sometida por grupos de hombresy, el
mismo autor responde: «El cristianismo es primordialmente una religion objetiva. Nos
habla sobre todo de personas y acontecimientos con palabras sencillas, y deja que este

83 Se narra la uncion que Maria hizo de los pies de Jesus, como un anuncio de la uncion de su cuerpo en
el sepulcro. Una uncion con un perfume tal que con su fragancia inundo toda la habitacion, sefialado,
también proféticamente la Resurreccion, su cuerpo no se descompondra, sino que se volvera un cuerpo
glorioso. San Agustin decia sobre este episodio: «;Oh alma, cualquiera que seas! unge a imitacion de
Maria, los pies del Sefior con precioso ungiiento. Aquel ungiiento significaba la justicia... Querias obrar
la justicia: el justo vive de la fe. Unge los pies de Jesus. Sigue las huellas de Jests con tu buena viday.
Comentario sobre el evangelio de San Juan 50, 6-9 (Luis, 1986: 398).

8 Jesus en la Ultima cena, anuncia a Pedro que le negara en tres ocasiones. A este respecto decia Bene-
dicto XVI: «Pedro sigui6 a Jestis con entusiasmo, super6 la prueba de la fe, abandonandose a €l. Sin
embargo, llega el momento en que también ¢l cede al miedo y cae: traiciona al Maestro... La escuela de
la fe no es una marcha triunfal, sino un camino salpicado de sufrimientos y de amor, de pruebas y de
fidelidad que hay que renovar todos los dias. Pedro, que habia prometido fidelidad absoluta. .. finalmente
se le cae la mascara y entiende la verdad de su corazon débil de pecador creyente, estalla en un llanto de
arrepentimiento liberador. Tras este llanto ya esta preparado para su mision» (Audiencia General del 24
de mayo de 2006).

85 El evangelio nos narra la dramatica hipocresia y traicion de Judas Iscariote, discipulo y apdstol, que
san Agustin, en su interpretacion, sefiala como, incluso, llegé a recibir el Cuerpo del Sefior en la Ultima
cena. «Después de haber recibido el pan, entr6 Satanas en el traidor del Sefior, para tomar plena posesion
del que ya se le habia entregado, y al que habia entrado antes para inducirlo a la traicién». Comentarios
sobre el evangelio de Juan, 62, 3 (Luis, 1986: 402).
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anuncio produzca su efecto en los corazones que se encuentran preparados para reci-
birloy.*

Nosotros, en didlogo con un pensamiento «sélido» o «liquido» o cada vez mas
£4ase0so, seguimos en nuestro empefio de exponer esa ratio fidei que encierra el Miste-
rio Pascual en el Triduo Pascual. Hasta las fracturas del protestantismo, que pretenden
reescribir el cristianismo en una clave casi exclusivamente intelectual, individual, emo-
cional,®’ la Iglesias de génesis apostolica (Iglesia Catdlica, Iglesias de la Ortodoxia),
presentan estos hechos, no solo para ser creidos, sino como accesibles, accesibles de un
modo ritual. Porque al igual que la humanidad de Cristo fue el medio por el que se llevd
a cabo la obra de la redencion, asi los ritos, por disposicion suya, prolongan, extienden
y proyectan esos mismos acontecimientos, porque han sido dotados de una valencia
supratemporal.

4.2. La verdad de unos «hechos» y su «acceso»

Nos esta costando, cada vez mas, mantener «el relato». Como sucede en otros
temas, perder «el relato» es perder el acceso a la verdad de unos hechos. Nuestro relato
tiene que ver con unos resultados culturales y sociales de peso, de grandisimo peso, que
terminan siendo, incluso determinantes para sostener la actividad econdmica de algu-
nos lugares, no solo en unas fechas concretas, sino durante todo el afio. Con una reper-
cusion social de una extraordinaria importancia porque sitia socialmente a grupos y
personas, lo que lleva a ser objeto de interés para la sociologia, la antropologia y, por
supuesto, a la economia y a la politica. No da igual pertenecer o no a una cofradia o una
hermandad, ni ser o no directivo, presidente, hermano mayor. Pero no podemos olvidar
que, nuestro relato, tiene que ver con unos hechos que no han perdido valencia existen-
cial e histdrica. La pasion, muerte y resurreccion de Jesucristo son un hecho y un acon-
tecimiento. Algunos llegan hasta la muerte, otros partimos precisamente de la
resurreccion. Un acontecimiento que ha desencadenado todo lo que tenemos hoy dia y
seguird en plena actividad productiva. Este acontecimiento tiene que mantener un
relato en varios niveles, el escenografico, el de las procesiones, pero también el ex-
plicativo, teologico, que ofrece la doctrina, que suponga la adhesion personal del in-
dividuo, desde lo emotivo, pasando por la ilustracion intelectual, hasta llegar al de la
adhesion de la fe.®

86 Como actlia la religion revelada. Diff. 11, 86-87, en lhid. (1995), Pensamientos. Barcelona, p. 64.

87 Martin Lutero (1519: sp.) lo expresaba en estos términos: «Permite que diga esto en forma clara y
abierta, para que todos lo oigan. Todo el que medita en los sufrimientos de Cristo en la forma correcta
por un dia, una hora, aun por quince minutos, esta haciendo algo mucho mejor que ayunar por todo un
ano, rezar los salmos todos los dias, o escuchar cien misas. ..Hemos cambiado la esencia de la meditacion
en la pasion de Cristo en un espectaculo, y sencillamente hemos pintado la meditacion de la pasion de
Cristo en letras y en las paredesy.

88 Como dice la Escritura. «Porque, si profesas con tus labios que Jesus es el Sefior, y crees en tu corazon
que Dios lo resucitd de entre los muertos, seras salvo» (Rm 10,9).
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Esta adhesion de fe esta llamada a una interaccion personal, por via ritual, que
para la iglesia es sacramental anamnética, por tanto, remitente a unos hechos que nos
vuelve contemporaneos. La teologia expone este dinamismo ofreciendo una ratio par-
ticular una ratio fidei, que hemos intentado exponer, segiin la cual la Semana Santa
posee un dinamismo por el que, a través de la Liturgia, se cumple la mediacion salvifica
de Jesucristo (cfr. SC 7), para que lo que El vivio, por su actual accion sacerdotal trans-
historica, podamos los cristianos de todas las generaciones hacernos participes de su
destino pascual (cfr. CCE 221). Este dinamismo lo hemos intentado presentar a través
de tres conceptos conectados entre si: sacramentalidad, memorial y pascua.

4.3. Interrogante final

(Podria resistir mucho tiempo la Semana Santa sin su soporte vital que es la fe
que relata esos acontecimientos? Alli donde esto pueda llegar a darse, terminara con-
vertida en una exhibicion etnografica. No obstante, a pesar de las dificultades, la con-
fesion de fe en Jesucristo y en su obra salvadora son el soporte de las ricas
manifestaciones religiosas que pueblan nuestras semanas santas. También, es verdad,
que estas expresiones ademas de dique de contencion a la secularizacion y al anticleri-
calismo de algunas poderosas corrientes ideologicas o «idologicasy, estan confron-
tando a algunos con su propia identidad y raices, preguntandose por la ratio de estas
manifestaciones, que no es otra que una ratio fidei, con la que se van identificando
culturalmente hasta pasar a una identificacion cultual y finalmente existencial.

Para concluir traigo un ejemplo, un fragmento de la entrevista del diario El
Mundo, del 15 de diciembre de 2002 a Leonardo Mondadori, hombre del mundo inte-
lectual, empresario de éxito, que fuera presidente del principal grupo editorial italiano
que lleva su nombre, conocido durante la mayor parte de su vida por su declarado ca-
racter agnostico, que al narrar su conversion en la tltima etapa de su vida, sefiala pre-
cisamente el impacto del calvario y la cruz, de la crucifixion, del que habla por su
relacion directa con su propia muerte. A la pregunta del entrevistador: «-;Tiene aun
miedo a la muerte?». Responde «-Tengo miedo de la muerte fisica, es decir, me da
miedo pensar en el momento en que moriré. Pero me digo: ;por qué Jesus se hizo cru-
cificar? O el cristianismo es un engafio o bien en la crucifixion estd nuestra salvaciony.
El periodista continua preguntando: «-;No teme que sea un engafio?» A lo que €l res-
ponde: «-No. Yo, la prueba de que Jests existe, la tengo. Y si esta ahora, estara también
después de nuestra muerte. Como sera este después yo no lo sé. Pero estoy cierto de
que, para quien esta en paz con Dios, serd muy hermoso.
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TURISMO Y SEMANA SANTA EN VALLADOLID:
DESDE LA PASION A LA EXPERIENCIA®

Juan Manuel Guimerans Rubio
Ayuntamiento de Valladolid. Area de Culturay Turismo
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Posiblemente desde el punto de vista del forastero, alejado de la pasion con que
los vallisoletanos, todos ellos, tirios o troyanos, se aproximan a la Semana Santa desde
hace mas de cinco siglos,” se pueda describir con mayor objetividad el fenomeno que

8 Quiere el autor reconocer, desde el principio, la inestimable ayuda de dos personas clave para conocer
Valladolid en general, y su Semana Santa en particular. De un lado Javier Burrieza, de otro Paz Altés,
quienes han facilitado acceso a abundante bibliografia y consejos esenciales para que este texto pudiera
desarrollarse. Ninglin demérito por errores o excesos en estas paginas les cabe atribuir. Mucho del mérito
si algun acierto o aportacion en ellas se encuentra.

90 La antigiiedad y tradicion de las procesiones de la Semana Santa es objeto de disputa entre territorios
en toda Espafia, en la vana esperanza, como demuestran tantos restos arqueologicos, de que la antigiiedad
es por si sola un valor para el tiempo presente. No obstante recomendar no caer en dicho debate poco
fructifero, Narciso Alonso Cortés (1947), en texto recogido por Burrieza (2008: 107), cita a Antolinez de
Burgos, quien alla por 1625 aporta como prueba de la antigiiedad un pleito del afio 1573 en el que un
testigo «el cual dijo que “durante el tiempo e afios de que puede tener memoria de acordarse, que sera de
setenta y cinco afios a esta parte, siempre ha visto la dicha cofradia de la bera cruz salir el jueves sancto
en lanoche en procesion de disciplina en cada afio del monesterio de sefior sant francisco, ¢ ... 0y6 decir
a sus mayores mas ancianos e vecinos que fueron desta villa, que ellos mismos en sus tiempos siempre
avian visto ser e passas lo mismo”». Existe documentacion (Alonso Cortés 1947, en Burrieza, 2008: 109)
que atestigua la fundacion oficial de otra de las cofradias tradicionales de la ciudad, en concreto la de la
Pasion, en 1531.
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para la capital del Pisuerga, de la Esgueva y del Duero, supone el conjunto de celebra-
ciones y actos de origen y contenido religioso, y honda raigambre vecinal,”’ que aqui,
como en tantos otros lugares del mundo cristiano, se desarrollan cada afio al comienzo
de la primavera.

Celebraciones religiosas sin duda, destacadamente las procesionales, como tam-
bién lo son otras algo menos difundidas e igualmente relevantes para la vivencia de
aquellos a quienes congrega la Semana Santa, como pregones, sermones publicos y un
conjunto de encuentros en espacios diversos que efectivamente giran en torno a la cro-
nica, recuerdo y reflexion de la tradicion cristiana sobre la pasion, muerte y resurrec-
cion de Jesus de Nazaret. Pero también un conjunto de actos, de acciones, de
tradiciones que retinen en estos lares a multitud de propios y a una importante canti-
dad de visitantes —en otros tiempos llamados vigjeros, mas recientemente turistas,
y cada vez mas considerados buscadores de experiencias— que en no pocos casos
acuden a la ciudad atraidos por motivos ajenos a las creencias que estan en el corazon
de esta singular fusion de arte, comunidad y espacio urbano que conocemos como la
Semana Santa de Valladolid.

Una singular combinacion de elementos®® que da lugar a sentimientos muy di-
ferentes en torno a un mismo hecho con una capacidad extraordinaria para generar
atraccion en gentes completamente distintas.”® Capacidad de atraccion que siempre
ha estado presente en la valoracion que los poderes publicos han hecho de la Semana
Santa de Valladolid; la mayor parte de las veces acompafiandola y promoviéndola,
aunque en otros casos temiendo y debilitando, cuando no directamente prohibiendo
este encuentro que trasciende creencias, intereses, fronteras, y cuya potencia genera-
dora de experiencias lo ha hecho merecedor de la mayor de las atenciones en una
ciudad como Valladolid.

91 En palabras de Burrieza (2008: 10) «Una festividad y una manifestacion religiosa, tan esencial en la
forma de entender la ciudad de Valladolid».

92 Sobre la riqueza que nace de la diversidad y de la combinacion de elementos diferentes no son pocos
los autores —por todos Enrique Gavilan— que, sin desdefiar el valor artistico de las esculturas, conside-
ran los desfiles procesionales «y el modo tinico en que las tallas se integran en su dindmica dramatica»
lo que hace verdaderamente singular a la Semana Santa de Valladolid (Egido, Gavilan, Alonso & Bu-
rrieza, 2005: 50). Burrieza (Egido, Gavilan, Alonso & Burrieza, 2005: 13) por contra, reconoce que «Ha-
bitualmente hemos reducido la Semana Santa a las procesiones y, dentro de ellas, a los pasos».

93 Recuerdo en primera persona, la experiencia de una embajadora de un pais mayoritariamente musul-
man, en la procesion general de un Viernes Santo hace pocos aflos. Acudia a Valladolid dentro del grupo
de representantes diplomaticos invitado por nuestro Ayuntamiento y, por diversas circunstancias, quedo
apartada del grupo, y se me encomendo la tarea de acompafiarla. La visita prevista para un par de horas
se convirtié en mas de media jornada, y no acabo hasta que el ultimo cofrade pasé por delante de la Casa
Consistorial. La embajadora, cuyas palabras de agradecimiento no olvidaré, no vivié una experiencia
religiosa, al menos no una al uso, pero es indudable que vivié una experiencia tnica, provocada por la
contemplacion de un acontecimiento que desconocia, dotado de una fuerza narrativa, estética y escénica
extraordinarias, en torno a unos valores universales que a nadie dejan indiferente, siempre y cuando se le
facilite la posibilidad de percibirlo.
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i S = o mH e
Figura 1. Las celebraciones de Semana Santa forman parte de la idiosincrasia socioldgica de la ciudad,
que asiste a su supervivencia con gran naturalidad. Fotografia del Archivo Municipal de Valladolid AMVA.
Fondo: Asociacion de la Prensa.

1. LA SEMANA SANTA VISTA POR LOS FORASTEROS

Muchos han sido los que bajo la condicion de forasteros, en su mayoria viajeros
puntuales que por causas ajenas a lo religioso acuden a Valladolid, han descrito la im-
presion que les produjo la contemplacion de los conjuntos escultoricos en madera po-
licromada creados para su procesion y devocion por los mas grandes artistas plésticos
que estas tierras hayan acogido.”® Unas colecciones, al menos las mas celebradas, ma-
yoritariamente originarias de los siglos XVI y XVIL® frente a las que se encontraron
en ocasiones en forma de grandiosas procesiones, en otras como mero amontonamiento
de objetos’® —que por todo tipo de situaciones veremos han pasado estas celebracio-
nes—, pero que a ninguno dejaron indiferente.

%4 No es posible hacer aqui una relacion detallada de tan extensa ndmina, pero el lector interesado encon-
trara cumplido detalle en el elocuente estudio sobre el particular que Javier Burrieza desarrolla en (Egido,
Gavilan, Alonso & Burrieza, 2005: 117-157).

%5 Francisco de Cossio, director del Museo de Escultura y una de las figuras clave en la «restauracion»
de los desfiles procesionales vallisoletanos en los afios 20 del siglo pasado, destaca en un ensayo publi-
cado en El Nortede Cadtillaen 1931 y recogido por Javier Burrieza (2008: 98), sobre todas las demas la
figura de Gregorio Fernandez, que consigue con «sus» pasos, generar esa «emocion de conjunto» propia
de la Semana Santa de Valladolid, una emocién que no puede sentirse ante la escultura aislada.

% Louisa Mary Anne Tenison, inglesa, a quien Garcia Gutiérrez-Cafias (2000: 83) considera la primera
«turista» que visita el Museo de Escultura, entonces en el Colegio de Santa Cruz, en su viaje por Espaiia
entre 1850 y 1852, describe asi su impresion: «Pinturas, esculturas y tallas, de los muchos conventos
arruinados de Valladolid estan aqui recogidas en el mas admirable desorden: y las pocas cosas buenas
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Desde los tiempos de Joly”’” y Pinheiro da Veiga® hace mas de 400 afios, hasta
los mucho mas recientes pero ya lejanos de Remigio Gandasegui, arzobispo «restaura-
dorm —con el concurso de Francisco de Cossio (director del entonces Museo de Escul-
tura) y Agapito Revilla (arquitecto municipal}—,” de los desfiles procesionales en los
anos 20 del siglo pasado, la contemplacion, en su esplendor o decadencia, de estas pie-
zas magnificas, y de la relacion que con ellas y su significado mantenian la gentes de
Valladolid, ha movido a impresion a aquellos llegados de otros lugares, convirtiéndose
en un acontecimiento que ha resultado, para todos ellos en mayor o menor medida, un
experiencia inica digna de ser transmitida en sus escritos.

Da muestra de la diversidad de miradas e intereses, incluso de influencia en la
forma actual de la celebracion de la Semana Santa en Valladolid, el caso de uno de sus
mas singulares admiradores foraneos —admiracion al parecer no exenta de un espurio
interés expoliador—, el general napolednico Frangois Etienne Kellermann, a quien
Garcia Gutiérrez-Caias atribuye, para asombro de muchos, ser el impulsor en 1810 del
que pasa por ser el mas emblematico de todos los desfiles pucelanos: la procesion ge-
neral del Viernes Santo.'®

entre ellas estan casi perdidas entre la basura...», afladiendo una clara critica a la descontextualizacion
que supone la exhibicion del arte en espacio diferente para el que fue concebido: «las figuras no han
ganado en su cambio desde los altares de las iglesias a los estantes del museo, donde estan colocadas en
la mas heterogénea confusion. Hechas con propositos particulares, y adaptadas para el sitio para el que
fueron esculpidas, cuando fueron colocadas junto con otras muchas figuras, toda poesia esta perdida y
los efectos completamente destruidos»

97 Bartolomé Joly, viajero francés, que no escatima desdén cuando no franco desprecio en su descripcién
de la Espaiia que visita a principios del siglo XVII (1602-1603), es acaso el primer testimonio escrito que
conservamos sobre los desfiles procesionales de la Semana Santa de Valladolid, destacando ya su caracter
austero al mencionar «la doliente procesion de los penitentes, que van por la ciudad, atraia bastante nues-
tra curiosidad por estar alejada de toda vanidad» (en Garcia Mercadal, 1999: 731).

%8 Bartolomé Pinheiro da Veiga, portugués y en calidad de tal en 1605 subdito del rey de Espaiia y Por-
tugal, Felipe 111, acude a la corte ubicada en Valladolid coincidiendo, entre otros acontecimientos, con el
nacimiento de quien llegaria a ser Felipe [V en nuestra ciudad. Al contrario que su tocayo francés, Pin-
heiro da Veiga retrata con detalle una ciudad sefiorial, con una trama urbana bien consolidada, alabando
iglesias, monasterios, palacios, hospitales y universidad, con una especial mencion a la «plaza», de la que
dice ser «sin disputa lo mejor que hay en toda Castilla», superando incluso, en su opinion, a la del Rossio
de Lisboa (Garcia Mercadal 1999: 767). Pinheiro da Veiga recoge sus impresiones en un libro titulado
Fagtiginia (del que existe una edicion de 1973, del Ayuntamiento de Valladolid, con traduccién de Nar-
ciso Alonso Cortés, segun recoge Garcia Gutiérrez-Cafias, 2000: 21-22), en el que hay también espacio
para alabar la solemnidad de las procesiones y el mérito de los pasos de la Semana Santa de Valladolid
hacia 1605, como recuerda Juan Agapito y Revilla en un articulo publicado en 1922, en El Norte de
Cadlilla, y recogido por Burrieza (2008: 123).

99 El arzobispo Remigio Gandésegui (también forastero), es reconocido como el restaurador por exce-
lencia de las procesiones de la Semana Santa de Valladolid a partir de 1922 (Garcia Gutiérrez-Catlas,
2000: 111).

100Garcia Gutiérrez-Cafias (2000: 55) incluso refiere un intento anterior de organizacion de una procesion
general el Viernes Santo, que no se llega a producir, en 1806. Intento enmarcado en una corriente de
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Anécdotas aparte, es esa impresion que causa en quien asiste y contempla la Se-
mana Santa de Valladolid, siempre personal y por ello, aunque con elementos comunes,
esencialmente diferente en cada uno de los que en ella participan, la base también de
su valor actual, imperecedero por encima de las innumerables vicisitudes vividas. Un
valor que subsiste pese a que el Valladolid de 2020 en nada o en muy poco se parece
(tampoco sus procesiones) —mas alla de la ininmutabilidad de la naturaleza y las, ele-
vadas o no, pasiones humanas— a la que hacia principios del siglo XVI ya veia desfilar
por sus calles imagenes, entonces de lino y carton, rememorando la pasion de Cristo, y
congregando al tiempo todo tipo de actividades ladicas y gastrondmicas.'!

Y no llame a escandalo que en torno a la Semana Santa surjan otras actividades,
ni aun que la ciudad y sus vecinos se aprovechen también materialmente de ello. Si,
como afirma otro histdrico director del Museo de Escultura, Federico Wattenberg
(1962, en Burrieza, 2008: 130), las procesiones surgen con obvio proposito de mani-
festacion externa, con cierto afan de ostentacion del legitimo sentimiento religioso, el
salir al espacio publico abre la puerta para que esa manifestacion sea reinterpretada a la
luz de las necesidades, condiciones e intereses de los que a ese espacio publico concu-
rren, dotando al acontecimiento primigenio de otras facetas a veces alejadas del fin ori-
ginal, pero que también sirven para terminar de definir todos los perfiles de lo que es
un acontecimiento ciudadano con mayusculas.

2. SEMANA SANTA EN VALLADOLID Y PODER PUBLICO. EL INTERES TURISTICO

La relacion entre Semana Santa y autoridades locales no siempre ha sido fécil, y
en ello ha tenido mucho que ver esa fuerza expresiva, esa capacidad de ocupacion del
espacio publico que se deriva de la potencia asociada a la imagen que con animo de
publica ostentacion procesiona acompafada. Asi, a lo largo de la compleja y apasio-
nante historia de los desfiles procesionales pucelanos encontramos siempre a los pode-
res publicos a corta distancia, atentos a un fenomeno que desborda los limites de la
celebracion cerrada y que llena el medio que les es propio: las calles y plazas; una aten-
cion que muchas veces adquiere la forma de promocion, pero no muchas menos la de

reinterpretacion «ilustrada» de la Semana Santa, tras el profundo declive y practica desaparicion de los
desfiles procesionales que se produce en Valladolid a partir de los sucesos de 1731.

101 Alonso Ponga (Egido, Gavilan, Alonso & Burrieza, 2005: 95) refiere esta naturaleza compleja de la
Semana Santa, que abarcaba incluso actividades ilegales (el juego de las chapas) el resto del afio «tiempo
de relacion social a través de lo religioso y de lo profano... toda una serie de matices que hacen de estos
dias un compendio de contrarios aparentemente irreconciliables, una serie de manifestaciones de vida, de
fe, de gastronomia, de arte, de turismo, a través de los cuales se consigue que el todo sea bastante mas
que la suma de las partesy.
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tutela, control, cuando no directa represion, casi siempre quedando a salvo el valor cul-
tural, patrimonial, artistico asociado a la Semana Santa.'®?

Han existido para ello diversas razones: de un lado, la naturaleza masiva, o cuando
menos numerosa, de estos desfiles, entre participantes y «espectadoresy, junto a la gran
cantidad de actividades conexas que han generado en el poder publico, a partes iguales,
interés y preocupacion. Actividades que, fueran la pura organizacion de los desfiles
procesionales o la gestion de «serviciosy colaterales, han resultado esenciales para su
propia pervivencia'® a pesar de haber dado lugar en el pasado a momentos de altisima
tension. Uno de esos momentos, fechado en 1730, es el origen del declive que desde
los anos 30 del siglo X VIII habra de durar, con alguna excepcion muy notable, casi 200
afios.

Y es, paradojicamente, esa misma capacidad de atraccidn, que trasciende al ve-
cindario autoctono, la que hace que el poder civil se interese por la Semana Santa dos
siglos después, en un momento en el que los viajes comienzan a consolidarse como
actividad de contenido econdmico en si misma. Se produce una transformacion en el
punto de vista con el que el poder publico se fija en un acontecimiento que evidente-
mente, y mas alla de sus puros valores religiosos, tiene capacidad para generar expec-
tacion, sobre la base de esa relacion singularisima que en Valladolid sucede entre el
arte representado en las esculturas y pasos, la comunidad que las procesiona en forma
de cofradias multitudinarias, el patrimonio arquitectonico que, pese a las profundas he-
ridas dejadas por siglos de intervenciones y destrucciones —muy especialmente las
sufridas a partir del proceso de desamortizacion— le sirve de marco excepcional, y un
estilo propio que se convierte en la definitiva «marca de la casa»: la marca de la Semana
Santa de Valladolid, bella en su austeridad y profundidad.

2.1 El interés turistico de Valladolid en la Semana Santa

El aspecto de atraccion turistica de la Semana Santa no es, indudablemente, el
primero que llama la atencion de los poderes publicos locales en Valladolid. En primer
lugar debemos considerar un factor general: la turistica es una actividad que solo en
tiempos recientes ha merecido una atencion verdaderamente intensa por parte del

102 Federico Wattenberg, en articulo publicado en el Diario Regional en 1963 y recogido por Burrieza
(2008: 135), resume el origen de la que es una de las instituciones culturales mas importantes en la ciudad
de Valladolid, el Museo Nacional de Escultura, antes Museo de Escultura de la Academia (de la Purisima
Concepcidn), y con denominacion ya «oficial» desde 1933, gracias a la intervencion decisiva de Ricardo
de Orueta; el reconocimiento del valor patrimonial y artistico —que pese a la dialéctica Iglesia-Estado,
muy cruda en determinados periodos del siglo XIX, con un punto algido en el proceso de desamortizacion
de 1836—, establece la frontera de dicha dialéctica en la «salvaciony de las piezas escultdricas mas des-
tacadas, aun a costa de despojarlas de una parte esencial de su sentido original: la procesion en el espacio
publico.

103 Garcia Gutiérrez-Catias (2000: 41-46) recoge numerosos pleitos entre cofradias en los primeros afios
del siglo XVIII, destacando la relevancia econdmica que estas actividades paralelas a las procesiones
tenian para la pervivencia de las cofradias, y de la celebracion de la Semana Santa como se conocia.
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Ayuntamiento de esta ciudad (recordemos que la primera concejalia que recibe tal fun-
cién formalmente en su denominacion se crea tan recientemente como en el afio 2003).
Posiblemente la razon principal de esta aparente apatia por la que pasa por ser hoy la
primera «industria» de Espaia, esté vinculada a que la ciudad no lo sentia como nece-
sario en los tiempos en que el turismo despega como actividad econdémica organizada
y popular. Inmersa Valladolid en su condicion de pujante capital industrial desde me-
diados del siglo XIX, y de centro politico regional a finales del XX, el turismo, en una
ciudad que, en general, no se consideraba a si misma «bella», parecia una frivolidad
innecesaria.'

'r\
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Figura 2. El vallisoletano Benigno de la Vega-Inclan (1858-1942), iniciador de la gestidn turistica en
Espafia. Benigno de la Vega-Inclan, por Joaquin Sorolla. Museo del Romanticismo, Madrid.

En este contexto, sin embargo, nadie ha dudado en el Valladolid contemporaneo
que si un atractivo podia presentar la ciudad al mundo ese era la Semana Santa. Y efec-
tivamente, que la Semana Santa de Valladolid es un acontecimiento de interés turistico,
resulta innegable. Los nlimeros son evidentes: desde que se tiene registro de visitantes,
los meses de marzo o abril, segiin el calendario lunar dictamine, marcan uno de los

104Y eso que no debemos olvidar que el iniciador en Espafia de la promocion de esto que hoy damos en
llamar «turismo cultural», no es otro que el también ilustre vallisoletano Benigno de la Vega Inclan,
primer «comisario regio de Turismoy, alla por 1911, en tiempos del reinado de Alfonso XIII. Fue el
Marqués de la Vega Inclan, acaso mas conocido por haber iniciado la Red Estatal de Paradores, impulsor
de «templos» del turismo cultural de nuestro pais como el Museo del Romanticismo de Madrid, la Casa-
Museo del Greco en Toledo y, nada mas y nada menos, que la Casa-Museo de Miguel de Cervantes, lujo
donde los haya en la ciudad de Valladolid.
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hitos del afio turistico vallisoletano, tanto en lo que se refiere al visitante espafiol, siem-
pre mayoritario, como al extranjero, notablemente superior en esta época que en cual-
quier otra del afio.'®

Es cierto que lejos quedan los tiempos en que el pico de visitantes en la ciudad se
alcanzaba en «el mes de la Semana Santa» —no en vano casi dos décadas de trabajo
municipal constante en la diversificacion de la oferta turistica ha conseguido desestacio-
nalizar las visitas a la ciudad—. Aun asi, muy pocas son las semanas del afio, si alguna,
que generan tanta expectacion, o que producen un efecto tractor tal, durante todo el afio,
a través de iniciativas como las rutas guiadas por iglesias «fuera de temporaday», o de
espacios de exposicion permanentes como el Museo Nacional de Escultura, en las que
las autoridades municipales se implican cada vez con mayor interés.

En este sentido, por tanto, cabe afirmar que si hay una notable excepcion a tal
relacion tradicional (fria) con lo turistico en el ambito politico de Valladolid, claramente
ha sido el que nos ocupa: la Semana Santa.

Los primeros pasos tras la «restauracion» de Gandédsegui, ya muestran esta rela-
cion que permanecerd por muchos afios, contando el proyecto del arzobispo con un
fuerte apoyo municipal'® debido precisamente a ese potencial turistico,'”’ si no de ma-
sas, si de personalidades (Burrieza, 2008: 12), que inmediatamente se aprecia y se hace
presente con una de las pruebas materiales mas tipicas de nuestra Semana Santa: las
gradas para forasteros que ya en 1929 se instalan en zonas destacadas de la carrera
oficial (Martinez Duque, en Burrieza, 2008: 124). Un apoyo municipal que alcanza una
materializacion realmente notable, con una subvencion inicial de 6.000 pesetas acor-
dada en 1922 y expresamente vinculada al interés turistico; en palabras del propio al-
calde Arturo Martinez Cabezas: «... serd motivo para la extraordinaria afluencia de

105 Muestra del interés y presencia de visitantes extranjeros es la produccion de textos sobre la Semana
Santa en otros idiomas. Valladolid, ciudad en la que el espailol ha sido santo y sefia, y en la que la utili-
zacion de términos en otros idiomas, especialmente en inglés, ha sido causa de mas de un debate muni-
cipal, por los aflos 60 del siglo XX ya se insertaba, en Semana Santa, algin articulo traducido al inglés y
al francés en un templo del castellano como El Norte de Cadtilla (Burrieza, 2008: 11)

196 Apoyo no absoluto, pues no faltan visiones negativas del proyecto, precisamente utilizando el turismo
como argumento. Filemon Arribas (1963, en Burrieza, 2008: 148) nos informa de que dicha actitud,
minoritaria, comienza desde el propio momento de la «restauracion» de las procesiones. Garcia Gutié-
rrez-Caias (2000: 112) recoge el debate en la sesion plenaria del Ayuntamiento de Valladolid, de 7 de
abril de 1922, en la que cita las palabras de oposicion al acuerdo de subvencion «El concejal Pasalodos
se opuso, alegando que la proposicion “comete un atentado artistico consintiendo sacar las figuras del
Museo para exponerlas a que sufran deterioro. Bajo el punto de vista religioso le parece bien que cual-
quiera cultive su culto, pero en el interior de los edificios y, como festejos cree que la religion no se la
puede explotar para que un pueblo se beneficie con la concurrencia de forasteros™. El discurso, que
resume los intemporales argumentos contrarios a la «explotacion turistica» de las tallas de la Semana
Santa, es atribuible a Eustaquio Sanz T. Pasalodos, historico dirigente y concejal republicano (Gomez
Carbonero, 1995: 739), quien pasaria pocos afios después a la historia local por ser quien anunci6 desde
el balcon de la casa Consistorial la proclamacion de la II Republica.

197 Innumerables referencias, por todas Enrique Gavilan (en Burrieza, 2008: 158), sefialan en la restaura-
cion de las procesiones de 1922 un motivo de evidente interés turistico.
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forasteros que beneficiaran a los intereses de Valladolid» (Garcia Gutiérrez-Canas,
2000: 112).

PASION EN
VALLADOLID

ll‘il ‘Semalna Santa:
ntropologia y Religion
en Latinoamerica II‘

que ha servido para difundir y proyectar su celebracion de forma perdurable. Fotografia del autor.

Un potencial turistico claro a juicio de la inmensa mayoria de la Corporacién'®®
que, obviamente, es necesario gestionar, y para ello se crean organismos publicos,'*”

18 Y eso que el primer intento de 1922 acaba frustrado. Lorenzo Martinez Duque, en su Anecdotario

publicado en El Norte de Cadtilla en 1956, recogido por Burrieza (2008: 123) refiere el hecho (util para
quienes ven hundirse el mundo bajo los pies cuando las primeras nubes asoman por el horizonte) mas
terrible para quienes en aquel momento impulsaban este proyecto: «Excusamos de indicar la expectacion
que existia, y la decepcion tan grande que vallisoletanos y forasteros sufrieron cuando, a consecuencia
de la lluvia, hubo de suspenderse la procesion». Podemos imaginar el cuadro después de tanto esfuerzo
y expectacion, solventado con cierta habilidad limitandose «a exponer de nuevo, en medio de las calles,
las figuras que se habian agrupado en cinco plataformasy, como cuenta Garcia Gutiérrez-Caas (2000:
112). Haciendo bueno el dicho —y perseverando, que es como se triunfa en un proyecto— sempre que
llueve escampa, en 1923 Gandasegui consigue que las primeras procesiones «restauradas» aparezcan
finalmente en las calles (Garcia Gutiérrez-Caiias, 2000: 113).

199 Burrieza (2008:14) sefiala que la primera propuesta documentada sobre un organismo municipal es-

pecificamente dedicado a la promocion turistica en Valladolid, una «comision especial de turismoy, se
da en 1931 y estd vinculada a la Semana Santa, si bien ya encontramos referencias a una «Sociedad del
Turismo» en 1930 en la resefia que sobre «La Semana Santa en Valladolid 1930» se realiza en ese afio
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afios después seguidos de organizaciones publico-privadas que se dedican a la coordi-
nacion del creciente nimero de cofradias, pero también a la «explotaciony turistica de
los desfiles procesionales y otros actos religiosos.''?

Estos organismos producen, promueven o intiman a la creacion de soportes pro-
mocionales, de materiales de todo tipo, desde carteles'!! y folletos a los crecientemente
populares soportes audiovisuales,''? llegando a la organizacion de exposiciones fuera
de la ciudad con el evidente propdsito de la atraccion de visitantes, tanto de Espana
como muy pronto también en el extranjero.''?

Extranjeros que desde muy temprana fecha se convierten en objetivo relevante —
aspecto notable en una ciudad cuya cuota de turismo nacional es abrumadora—, cen-
trandose los esfuerzos, con una vision estratégica muy actual, en los considerados
«prescriptores» en forma de embajadores en Espafia de diferentes paises. Ya desde los
afios 60 del siglo XX se tiene noticias de invitaciones a representantes diplomaticos,'"*
que aun hoy se realizan con motivo de cada Viernes Santo, resultando muchos anos la
accion «diplomatica» mas destacada, al menos en términos de protocolo, de cuantas
nuestro Ayuntamiento organiza.

en el periddico semanal religioso El Buen Pagtor, nimero de 13 de abril (Burrieza, 2008: 66). Y aun
antes la fija Francisco Mendizabal en su articulo titulado «Cuarenta afios después» (1962, en Burrieza
2008: 102), publicado en el Diario Regional el 19 de abril, mencionando una «Asociacion de Fomento
del Turismo» que existe en la ciudad en 1922.

1101 a creacion de la propia «Junta de Cofradias», en 1946, no es ajena a la promocién turistica como una
de sus principales funciones (Burrieza, 2008: 15), configurandose (Garcia Gutiérrez-Cafias, 2000:16)
como un departamento municipal, bajo la denominacion Junta de Cofradias pro Semana Santa, un par de
afos antes, en 1944.

11 E] primer cartel anunciador de la «Semana Santa de Valladolid», de 1925, presenta una estética cla-
ramente turistica, dominando una atractiva imagen de una «manolay ante la «procesion de las mujeres»
(Burrieza, 2008: 13), que debid parecer excesiva, a juzgar por la diferente orientacion que se utilizo en
los afios siguientes.

112 Es interesante recordar que esta ciudad de Valladolid, reconocida por UNESCO como Ciudad Crea-
tiva del Cine, debe algunas de sus primeras producciones audiovisuales, en formato de peliculas-docu-
mentales, a la voluntad de promocionar la Semana Santa. Primeros ejemplos los datados en 1941, y un
encargo especifico hecho en 1946 por la Junta de Cofradias para No-Do (Burrieza, 2008: 15).

113 La primera exposicién municipal con este motivo la data Burrieza en 1953 en Madrid (2008: 17), en
tanto la primera que se realiza en un pais extranjero fue pocos afios mas tarde, en 1960, y tuvo como
escenario nada menos que Paris (2008: 18).

114 Garcia Gutiérrez-Cafias (2000: 19), perfecto conocedor y organizador durante tres décadas de estos
programas, los ubica, ya en 1962, bajo el formato de visitas de «personas ilustresy, y notablemente de
embajadores extranjeros (2000: 15) como muestra del atractivo y de la conviccion del valor que la Se-
mana Santa presenta como tarjeta de visita de la ciudad.
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2. 2. Del turismo de masas, al viaje como experiencia. La Semana Santa, opcion
de futuro

En paralelo al fendémeno de acelerada concentracion de la poblacion en ciudades,
propio de la segunda mitad del siglo XX, el turismo experimenta en todo el mundo un
proceso de expansion equivalente, quiza algo mas tardio. A partir de la década de los
90 la evolucion ha sido vertiginosa en la mayor parte de paises, y muy notablemente en
Espaiia, originando en algunas zonas visiones negativas hasta el punto de generar mo-
vimientos de «anti turismo» y «turismo fobia.

Resulta obvio que este no es ain el caso de una ciudad como Valladolid que, pese
a haber doblado el niimero de visitantes anuales en un corto periodo de no mas de 15
afios, atin tiene margen de crecimiento en este aspecto. Ese margen, sin embargo, no
puede llevarnos a desconocer las nuevas tendencias turisticas que hacen referencia a un
cambio notable en la relacion del visitante con los destinos a los que acude, y la de los
habitantes de las poblaciones con aquellos que temporalmente las visitan.

Hoy, la clave desde el punto de vista turistico no esta en el volumen masivo de
visitas, sino en la sostenibilidad de la actividad turistica y el respeto al equilibrio eco-
ndémico, social, cultural y medioambiental de los territorios visitados, cambiando el atin
dominante pero crecientemente denostado turismo de consumo masivo, por el llamado
turismo de experiencias.

En el ambito de la gestion y promocion turistica el término «experiencia» se ha
convertido en el «nuevo Grial». En su cronica de portada sobre la edicion 2020 de
FITUR, la feria de turismo méas importante de Espafia y una de las que mas expositores
y visitantes concitan en todo el mundo, la cadena publica espafiola de titularidad estatal,
Radio Television Espafiola, titulaba: «Del “Sunny Soain” a la busqueda de experien-
cias: asi ha evolucionado la imagen de Espaiia al exterior», recogiendo las palabras de
la actual ministra del ramo, por cierto también vallisoletana, Reyes Maroto, que afir-
maba: «se busca cada vez mas un turismo experiencial y menos vacacional» (RTVE.es
2020). Ahi, como veremos en las paginas siguientes, creemos que Valladolid en gene-
ral, y su Semana Santa en particular, con una adecuada gestion, es una opcion no solo
de tradicion, sino también de futuro.

El Diccionario de la Real Academia de la Lengua Espariola, en su edicion del
tricentenario (https://dle.rae.es/experiencia), define asi el término «experiencia»: «Dél
lat. experientia. 1. f. Hecho de haber sentido, conocido o presenciado alguien algo,
anadiendo una cuarta acepcion: «4. f. Circunstancia o acontecimiento vivido por una
persona». Modestamente creo que falta un matiz en esta definicion, que haga referencia
a la «marca» que una verdadera experiencia deja en la persona que la vive. Para que un
algo, para que una circunstancia o un hecho vivido deje simplemente de serlo para con-
vertirse en una experiencia, es necesario, imprescindible, que el hecho o la circunstan-
cia deje marca, que perdure siquiera un tiempo en quien ha vivido esa «experienciay.

La «experiencia turisticay, auténtica obsesion de gestores, técnicos, politicos, em-
presas, no es algo que simplemente ocurre; es una construcciéon que se compone de
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diversos elementos que es posible trabajar siempre que tengamos una base solida y
singular desde la que hacerlo, y a buen seguro la Semana Santa de Valladolid lo es, y
por ello ha merecido la atencion de los poderes publicos y ha gozado del favor de los
viajeros antes y continua haciéndolo ahora.

Alguien tan alejado del pensamiento turistico actual como el poeta inglés Aldous
Huxley (1933: 5) define la experiencia (en su caso refiriéndose al trabajo de creacion
literaria) no como un mero hecho, como una pura situacién. La experiencia, dice Hux-
ley, «is not what happensto a man; it iswhat a man does with what happens to hin
(no es lo que ocurre a una persona, sino lo que la persona hace con lo que le ocurre).
En otras palabras, un hecho para convertirse en experiencia requiere de un proceso, un
proceso de «creacion» («The poet is, etymologically, the makery, segun Huxley: el
poeta es, etimologicamente, el creador); un proceso de creacion en el que Huxley iden-
tifica varios elementos necesarios («It isa matter of sengbility and intuition, of seeing
and hearing the significant things, of paying attention at the right moments, of un-
derstanding and co-ordinatingy); algunos de ellos son propios de la persona que expe-
rimenta: sensibilidad, intuicion, observacion y escucha, pero otros, y esto es lo que
realmente es esencial para nuestro estudio, son externos al sujeto de la experiencia, y
por tanto susceptibles de ser gestionados, pues los sucesos, para generar experiencia,
han de ser significativos, entendibles y aprehensibles, o dicho en terminologia turistica
mas actual: interpretables.

Siguiendo a Huxley podemos afirmar que mas alla de la caracteristica particular
del espectador o participante, la singularidad, el caracter verdaderamente significativo
y unico, la percepcion de lo extraordinario, lo que se aparta de la vida cotidiana, de lo
habitual es en definitiva lo que facilita que un hecho, una situacion, pueda convertirse
en una experiencia. Y hay factores, que mas alla de la singularidad, facilitan esa con-
version en experiencia, siendo el mas destacado (y gestionable) la facilidad para ser
comprendida e interpretada.

La pregunta que nos planteamos es: (tiene la Semana Santa de Valladolid como
acontecimiento estas condiciones basicas para convertirse en generadora de experien-
cias singulares? A nuestro juicio, y sin lugar a dudas, la respuesta es si.

Los miles de personas que cada aiio acuden a la ciudad para contemplar las pro-
cesiones, pero también a disfrutar de la vida en las calles, de las visitas a museos y
templos, de la gastronomia propia de la ciudad que acoge y se funde con estas celebra-
ciones son los mejores testigos de que ese valor como espacio fisico y mental de una
experiencia potencial se materializa en la Semana Santa de Valladolid al modo en que
ocurre en el teatro. En palabras de Enrique Gavilan (Egido, Gavilan, Alonso & Bu-
rrieza, 2005: 53) existe una explicacion alternativa o complementaria a la puramente
religiosa para ese atractivo de la Semana Santa de Valladolid: su caracter teatral (en el
mejor sentido de este término). La cultura de la imagen o la sociedad del espectaculo,
tan actuales pero a la vez tan conectadas con una experiencia aparentemente tradicional
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como la de la Semana Santa vinculada con aspiraciones plenamente actuales (experien-
cia, caracter multitudinario, audiovisual).'®

Con otras palabras, y analizando otro angulo, el de la fuerza significativa que re-
basa culturas, describe el mismo fendmeno Fernando Altés en un delicioso texto publi-
cado en El Norte de Cadtilla en 1968 (en Burrieza, 2008: 170-173). Como en el caso
recién referido de Gavilan, un extranjero, en este caso andnimo, pero a buen seguro
real, es la «excusa» que sirve para referir ese choque de culturas en el que siempre
vence la belleza que encierran los vallisoletanos «santos de paloy, gracias al fuego que
consumia a sus creadores y que estos han sabido transmitir a sus obras.

Figura 4. La ciudad y su valioso patrimonio histdrico-artistico se convierte en un marco escénico Unico
para las procesiones de Semana Santa. Fotografia de Chema Pérez Concelldn.

Ese es, a nuestro juicio, el espacio natural de la Semana Santa de Valladolid: el
valor de experiencia. Una experiencia que cambia con los tiempos y con las personas
que la viven, pero que subsiste como tal experiencia desde hace siglos, y que justifica
que sea apoyada por instituciones publicas como uno de los mas importantes aconteci-
mientos de la ciudad, como una de sus sefias de identidad. Sin duda, uno de los acon-
tecimientos que concitan mas interés en cuantos nos visitan, cada afio en mayor
numero, y cuyo volumen maximo potencial y deseable atn no se ha alcanzado.

Establecida esta premisa, otra cuestion surge de inmediato: ;es necesario o con-
veniente, o hasta qué punto es contraproducente, introducir acciones y proyectos que

115 En apoyo de su hipotesis, Gavilan (Egido, Gavildn, Alonso & Burrieza, 2005: 58-62), aporta la narra-
cion de la experiencia del profesor Arnold Zingerle, cientifico social aleman cuya visita a Valladolid
durante la Semana Santa se convierte en todo lo que se le pide a una auténtica experiencia: que es trans-
formadora, cambiando su juicio sobre todo un pais. Sentimientos similares refieren a menudo quienes
han realizado el Camino de Santiago, ejemplo que, salvando todas las distancias, podria considerarse
valido para el desarrollo de nuevas estrategias en torno a la Semana Santa de Valladolid, sin que ello
suponga una pérdida del valor original que tiene para quienes a ella se acercan.
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contribuyan a actualizar ese atractivo y a seguir desarrollando ese potencial que la Se-
mana Santa de Valladolid demuestra desde hace siglos? De nuevo, la respuesta vuelve
a ser, rotundamente, afirmativa; aunque, de inmediato, haya que afiadir una cautela:
cualquier incorporacion, cualquier innovacion, debe hacerse siguiendo el ejemplo de
aquellas que, en el pasado, aunque no siempre con facil camino, se han introducido con
éxito: estudiando la tradicion y siendo coherentes con los valores inmutables que esa
tradicion transmite. Hablamos de que la innovacion sirva para preservar la belleza es-
tética, la comunidad, la relacion con el entorno... nunca la prioridad a la inversa.

3. TURISMO Y SEMANA SANTA EN EL SIGLO XXI. EL RETO DE LA GESTION
«INTELIGENTE»

3. 1. La capacidad expansiva de la Semana Santa de Valladolid: el ejemplo de la
SEMINCI

Nuestra intencion esta lejos de querer parecer innovadores. No seriamos los pri-
meros en la historia en hacer propuestas para vincular la Semana Santa con otros recur-
sos locales, o para sugerir la generacion de proyectos de base cultural e interés turistico
vinculados a elementos propios de la Semana Santa.

Hay ejemplos muy notables de la capacidad expansiva de la Semana Santa de
Valladolid en el campo de la promocion turistica que desbordan el ambito estricto del
patrimonio escultdrico o los actos de claro carécter religioso. Quiza el mejor ejemplo
de ello es nuestro adorado festival internacional de cine: la Semana Internacional de
Cine de Valladolid, o como todos la conocemos dentro y fuera de nuestras fronteras, la
SEMINCL

La que se ha dado en llamar la «semana santa laica» de Valladolid presenta carac-
teres basicos que nos resultaran familiares: la contemplacion y reflexion sobre las tra-
gedias y valores de la Humanidad a través de su representacion artistica (en este caso
en forma de arte audiovisual), la fidelidad de su comunidad (que forman los a si mis-
mos, con orgullo, llamados «semincerosy, inasequibles al cansancio de horas y dias,
esperados todo el afio con auténtico fervor), o la profunda vinculacion con la ciudad,
con sus filas a modo de procesiones a la entrada de las salas convertidas en templos,
proyecciones en silencio reverencial a modo de celebraciones cuasi religiosas, la pasion
de sus «cofrades» ante la menor impureza en la seleccion de las cintas exhibidas o los
premios otorgados, las tradiciones grabadas en piedra en torno a la liturgia que acom-
paia cada acto del festival...

Lo que quiza sea menos conocido es que la SEMINCI no solo comparte estos
elementos «experienciales» con la auténtica Semana Santa, sino que directamente nace
de ella en 1956 (Combarros, 2005: 15), como un modo de alargar su impacto turistico
a través de la puesta en marcha de un certamen cinematografico denominado Semana
de Cine Religioso (hasta el sustantivo «semanay, tan poco frecuente en el calendario
internacional de festivales de cine, se comparte por este origen). Inteligentemente, y
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siguiendo experiencias similares en aquellos primeros afos 50 en lugares como Viena
o San Sebastian, se plantea el desarrollo de una muestra de cine a continuacion en el
calendario, ubicacion temporal que SEMINCI conserva hasta 1977.

Tal es el éxito que alcanza la idea que se termina independizando de su origen, a
veces casi contraponiéndose, pero lo que no pierde —pese a que a muchos «semince-
rosy, como ocurre con no pocos cofrades, los aspectos turisticos les generen reticen-
cias— es ese potencial de atraccion de visitantes, de personas que buscan la experiencia
que el acontecimiento promete. Una atraccion convertida en tradicion, y que llega hasta
el punto de ser elemento esencial en la mas alta distincion cultural que una organizacién
internacional ha concedido a nuestra ciudad, la de formar parte del selecto grupo de
«Ciudades Creativas de la UNESCO», desde octubre de 2019, precisamente en la ca-
tegoria de Cine, una disciplina que seria dificil de imaginar en Valladolid, claro esta,
sin el concurso de muchos, entre los que se encuentran, también, quienes entendieron,
hace nada menos que 65 afos, que la relacion entre auténtica experiencia cultural y
atractivo turistico no tiene limites.

Si ha sido capaz nuestra Semana Santa de ser el origen de valor tan grande en un
campo como el audiovisual, ;jpor qué cerrar los ojos a la posibilidad de que nuevos
tiempos generen nuevas oportunidades de desarrollo, siempre que los valores propios
que hacen de la Semana Santa una experiencia Unica se preserven? En palabras del
nada sospechoso monsefor José Delicado Baeza, en 1987:

Nuestra Semana Santa es un tiempo religioso, pero con repercusiones culturales y sociales
en toda la ciudad, que pide, por eso, una amplia colaboracion de los diversos sectores en
sus manifestaciones de interés social. Ademas es un derecho en la sociedad democratica.
Este derecho ciudadano ha de ejercerse en el respeto a los que no piensan de ese modo y a
la convivencia plural en una sana ciudadania. (Garcia Gutiérrez-Caiias, 2000: 72).

3. 2. Poderes publicos, turismo y Semana Santa: la respuesta «inteligente»

Resulta evidente que el mandato constitucional de aconfesionalidad debe regir la
relacion de los poderes publicos con las manifestaciones religiosas, habiendo desapa-
recido vinculos que antafio justificaban con toda naturalidad la directisima implicacion
publica en acontecimientos como las celebraciones de la Semana Santa. Siendo esto
cierto, lo que no deben los poderes publicos es dejar de reconocer el valor que poseen
los acontecimientos que se desarrollan en la ciudad, sean de la naturaleza que sean.

En el caso que nos ocupa, el de la Semana Santa de Valladolid y su vinculacion
con el turismo, ademas de los valores que hasta ahora hemos destacado afiadimos otro:
su reconocimiento oficial por el Gobierno de Espaiia, como acontecimiento de interés
excepcional, hasta el punto de otorgarle en 1980, ya vigente la actual Constitucion de
1978, la mas alta distincion turistica que la ciudad posee, al ser la tnica de nuestras
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celebraciones declarada «deinterésturigtico internacional».'*® Un titulo que pocas ve-
ces se valora en lo que vale,'!” pero que vuelve a poner sobre la mesa la capacidad para
conseguir, desde el respeto institucional y la aconfesionalidad publica, una fusion de
intereses en el acercamiento de la experiencia de la Semana Santa al visitante; interés
que serd el de la caridad para la cofradia, facilitando al visitante la participacion en la
experiencia que la Semana Santa supone; e interés que sera el de la atraccion de visi-
tantes a la ciudad para las instituciones publicas o las asociaciones empresariales priva-
das, facilitando una experiencia que no necesita ser desvirtuada para dejar marca en
quien la vive.

Es en este marco en el que nos limitaremos a dejar planteadas, para que sean otros
especialistas quienes los valoren y eventualmente desarrollen, varias lineas de trabajo
que, con base en la Semana Santa, consideramos podrian contribuir a la mejora de la
experiencia de quienes la visitan en los tiempos actuales. Un marco que, hoy, no puede
ser otro que el propio de los destinos turisticos lideres en nuestro pais: los «destinos
turisticos inteligentes».

3. 2. 1. Los destinos turisticos inteligentes

Merece una referencia, siquiera breve, el concepto de «destino turistico inteli-
gente» (Smart detination), muy ligado al de turismo experiencial, relativamente re-
ciente y no siempre bien entendido. En este sentido, coincide temporalmente con el
desarrollo del paradigma de «experiencia turistica» la corriente que llama a la incorpo-
racion de innovacion en los productos, servicios, planes y metodologias turisticas de
las ciudades, primero con un componente exclusivamente tecnologico, pero ya precur-
sor del concepto de inteligencia turistica que hoy conocemos plenamente asociado al
de sostenibilidad del destino.

El proyecto «Destinos Turisticos Inteligentes» es una de las medidas que ya reco-
gia el Plan Nacional e Integral de Turismo (PNIT) 2012-2015, impulsado por la Secre-
taria de Estado de Turismo de Espaiia, y gestionado por la Sociedad Estatal para la
Gestion de la Innovacion y las Tecnologias Turisticas (SEGITTUR). Desde entonces,
mas de 100 destinos turisticos de Espafia —entre ellos, desde 2019, la ciudad de Valla-
dolid (que ya fuera primera sede de la Red Espaiiola de Smart Cities)—, trabajan en la
implantacion del modelo, y forman parte de la Red de Destinos Turisticos Inteligentes
constituida con el objetivo de promover sinergias y transferencia de conocimiento para
maximizar los beneficios de la metodologia DTI.

116 por Resolucion de la Secretaria de Estado de Turismo, publicada en el BOE el 16 de febrero de 1980,
se reconoce la calificacion de «interés turistico internacional» a la Semana Santa de Valladolid, titulo que
se atribuye en la misma fecha a las de Cuenca, Malaga y Sevilla.

117 Una ciudad orgullosa, como Valladolid lo es, siente cierto resquemor por no haber nunca recibido
nuestro magnifico patrimonio local, del que la Semana Santa forma parte, el titulo «de la Humanidad.
No se olvide que ese camino nunca se ha recorrido debidamente, y alguna vez que se intento, de la propia
ciudad salié quien lo cegara.
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El antecedente del modelo DTI se encuentra en el desarrollo iniciado a finales del
siglo pasado en relacion con las Smart Cities (Ciudades Inteligentes) o Smart Commu-
nities conceptos desarrollados, segin Rosatti, U. y Conti, S. (2016), en ambitos de
grandes corporaciones empresariales tecnoldgicas (IBM y CISCO fundamentalmente)
pero incluso antes en circulos académicos vinculados con la corriente del New Urba-
nism, bautizandose «con el nombre de Smart places (territorios inteligentes) a aquellas
ciudades innovadoras capaces de encontrar un equilibrio entre los aspectos de compe-
titividad econdmica, cohesion y desarrollo social, y sostenibilidad ambiental y culturaly»
(SEGITTUR 2015).

La ciudad inteligente, ligada a un modelo de ciudad digital, se considera como una
zona de limites completamente definidos desde el punto de vista geografico y politico-
administrativo, que otorga primacia a las tecnologias de la informacion y comunicacio-
nes (TIC), con el objetivo de «disefar una ciudad dotada de tecnologia innovadora, que
facilite el desarrollo urbano sostenible y mejore la calidad de vida de los ciudadanos»
(SEGITTUR 2015).

Muy pronto, en una segunda fase, el concepto DTI comienza a distanciarse del
clasico de smart city en clave exclusivamente tecnoldgica, y los cambios estructurales
del propio sector, unidos a la presion social a favor de un mayor peso de la sostenibili-
dad global, dan lugar a un nuevo enfoque en la gestion de los destinos turisticos. Cam-
bian las dinamicas tradicionales del mercado turistico, tanto las tendencias de la
demanda, que generan nuevos segmentos y cambian los habitos de consumo, como las
de la oferta, que proponen nuevos productos y reestructuran los tradicionales. Se plan-
tean, al mismo tiempo, nuevos escenarios demograficos, politicos, econdmicos, y so-
ciales, que conllevan nuevos retos de gestion para los que se cuenta ya con herramientas
de mayor alcance, basadas fundamentalmente en la tecnologia, pero que van mas alla
de ella, bajo criterios de gobernanza y participacion, destacando conceptos ademas del
puramente tecnoldgico, que aparece como instrumental, que hasta ese momento eran
inexistentes o secundarios en buena parte de ellas: sostenibilidad, accesibilidad, inte-
gracion en el entorno y, por encima de todos, la «revolucionaria» vision de la politica
turistica como una politica local que tiene que servir, en definitiva, para mejorar la ca-
lidad de vida de los propios vecinos.

El objetivo final del modelo DTI es lograr la sostenibilidad de los destinos turisti-
cos en sus tres niveles, el econdmico, el socio-cultural, y el medioambiental, con una
propuesta de gobernanza fundamentada en la cooperacion y colaboracion de todos los
agentes locales que estan involucrados en el desarrollo del turismo: la administracion
publica estatal, regional, y local, el sector empresarial, entes y agentes locales, los cen-
tros tecnoldgicos y universidades, en la busqueda de nuevos mecanismos que, con el
objetivo inmediato de la mejora de la experiencia turistica, impulsen la innovacion, que
desplieguen y desarrollen las TIC, para la mejora de la accesibilidad, la integracion y
la calidad de vida en la ciudad.

Un modelo que se apoya sobre cuatro pilares: la tecnologia, la innovacion que
genera valor para vecinos y visitantes, la accesibilidad —entendida de modo integral,
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no solo como accesibilidad de las infraestructuras sino también de las propias experien-
cias—y, sobre todos ellos, la sostenibilidad.

Figura 5. La Sociedad Mixta para la Promocion del Turismo de Valladolid, liderada por el Ayuntamiento
de la ciudad, siempre en primera linea de la gestion turistica de los acontecimientos que jalonan el
calendario local. Fotografia Ayuntamiento de Valladolid.

3.2.2. La Semana Santa dentro del proyecto DTI en Valladolid

Elmodelo DTI cuyos pilares hemos apuntado forma parte de la estrategia turistica
de Valladolid a medio y largo plazo y, aunque parezca revolucionario, es en ese marco
en el que tenemos oportunidad de incorporar proyectos mutuamente beneficiosos. Pro-
yectos que ayuden a que la Semana Santa de Valladolid, sin perder su esencia de mas
de cinco siglos, siga aportando valor a la ciudad, siendo mas sostenible, mas accesible,
en definitiva, mas integrada en la ciudad de la que forma parte inseparable, gracias a la
incorporacion de innovacion y de lo mejor que la tecnologia ofrece.

Terminamos nuestra reflexion sobre el pasado, el presente y el futuro que se le
presenta a la Semana Santa en Valladolid desde el punto de vista del Turismo, poniendo
sobre la mesa dos propuestas «inteligentes» (en el sentido de que implican los cuatro
pilares del modelo DTI que hemos mencionado), que consideramos mas pronto que
tarde deberan acometerse.

De un lado, hemos apuntado que la clave para una adecuada experiencia es la
accesibilidad a su valor intrinseco, la facilidad de que ese acontecimiento sea incorpo-
rado a la vida de la persona que asiste, lo contempla o directamente participa en él. A
las medidas que facilitan esa comprension, en el &mbito del turismo, y especialmente
del turismo cultural, las denominamos «interpretacion». Cualquiera que haya tenido la
experiencia de acoger visitantes en la ciudad en el tiempo de la Semana Santa recono-
cera la dificultad para que quien viene «de fuera» se ponga en la piel del vallisoletano,
y mucho menos del cofrade, del conocedor de las interioridades de los desfiles proce-
sionales, los lugares, las claves, las historias, el significado de la inmensa variedad de
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simbolos, sefales, signos de los que la Semana Santa, sus actos y los lugares que los
acogen estan llenos.

Resulta imprescindible —si no queremos que la experiencia del visitante, del que
acude puntualmente a la Semana Santa de Valladolid, quede pobre, vacia, y paulatina-
mente carente de atractivo y significado— que todo ese conocimiento de siglos que
atesora la ciudad, sea accesible a quien a ella acude desde intereses y territorios geogra-
ficos, idiomaticos, culturales o temporales muy diversos.

Es necesario —y lo que es mas importante: es posible— poner en marcha sistemas
tecnologicos que ayuden a la «interpretacion» de esas procesiones, y por qué no de
otras propuestas que componen el programa de la Semana Santa, o de lugares, como
los templos que, tanto en esas fechas, como durante todo el afio, permiten acercarse,
desde otro de sus muchos dngulos a esa experiencia. Pensemos en apps, en dispositivos
geolocalizados, en guias on ling en mapas y folletos interactivos, en sistemas de reali-
dad aumentada..., que permitan a los visitantes no solo conocer el desfile procesional o
el acto publico al que puede acceder, sino recibir en tiempo real informacion relevante,
adaptada a su nivel de interés, de conocimiento previo, de profundidad de su experien-
cia adquirida sobre el fenomeno religioso, a su idioma nativo... Tecnologias que per-
mitan una experiencia mas vivida, que faciliten la comprension o al menos el
acercamiento a la vivencia actual y personal del cofrade, a la narracion historica, a los
valores artisticos no evidentes, a la estética vigente o perdida y, como no, al patrimonio
arquitectonico actual o desparecido que sirve de escenario a la Semana Santa.''®

Por otra parte, resulta imprescindible, y la tecnologia puede ayudar y mucho, ga-
rantizar la sostenibilidad a largo plazo de la estructura organizativa, de los servicios
adicionales, de las actividades menos evidentes, pero todas esenciales junto al compro-
miso de las personas reunidas en las cofradias, para que las celebraciones de la Semana
Santa sigan desplegando todo su valor.

Sostenibilidad econémica, pero también social y medioambiental, de modo que
las actividades vinculadas a la Semana Santa contribuyan a su sostenimiento, mediante
sistemas que permitan generar ingresos derivados de la mejora de la accesibilidad a la
experiencia de la Semana Santa de un modo diferente al tradicional, o hacerlo con in-
tensidad mas alla de las fechas concretas de su tradicional celebracion. Recursos que,
gracias a la tecnologia, pueden nacer de la habilitacion de espacios tangibles o virtuales
en los que experimentar la belleza, la pasion, la hermandad de la Pasion vallisoletana,
sin importar la época del afio o la distancia geografica o cultural. Tecnologia que puede
ayudar a generar también nuevos productos, nuevos servicios, en campos diversos,

118 Enrique Gavilan (Egido, Gavilan, Alonso & Burrieza, 2005: 49), en su resefia de la visita del profesor
Amold Zingerle, incluye la experiencia tinica que este vive cuando se le permite, pese a su condicion de
forastero, participar como un cofrade mas en una procesion. No concebimos mayor potencial de atraccion
que, con las condiciones que se determine, permitir ese tipo de experiencia puntual, al estilo de como ya
tantos monasterios abren sus puertas a estancias particulares que permiten experimentar, al menos en
parte, la vida de los cenobios.
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pero muy propios de la ciudad, vinculados a nuestro patrimonio histoérico, arqueolo-
gico, a la riquisima y diversa gastronomia local, facilitando a empresas y profesionales
seguir haciendo de la Semana Santa un motor de desarrollo sostenible para Valladolid.

4. CONCLUSION

No todas las ciudades tienen la «suerte» de acoger con naturalidad un aconteci-
miento que contenga los elementos necesarios para generar en gentes de toda clase,
edad, condicion, formacion y origen geografico o cultural, una experiencia unica. Va-
lladolid, sus vecinos, sus cofradias, también su Ayuntamiento, se ha ganado a pulso esa
suerte, a lo largo de siglos, aunque a veces le ha dado la espalda y muchas cofradias
han estado a punto de desaparecer. En no pocas ocasiones la responsabilidad ha sido
de los mismos que en otros momentos han luchado por la Semana Santa. En otras tantas
ocasiones han surgido figuras, grupos y colectivos que han trabajado, con inteligencia
y con capacidad de sumar esfuerzos, para que una tradicion como la Semana Santa
haya llegado viva y plena de potencial a nuestros dias. Evidentemente, muchas de esas
personas han sido cofrades, y las cofradias, como organizaciones singulares, a veces
con las contradicciones propias de los humanos que las componen, son agentes esen-
ciales sin los que es imposible comprender la fuerza de la Semana Santa de Valladolid
hoy.

Pero no seria justo tampoco olvidar la labor esencial desarrollada por una institu-
cion clave para asegurar un adecuado desarrollo de un acontecimiento tan vinculado a
la propia vida de la ciudad como la Semana Santa, y que siempre esta al quite cuando
las dificultades acechan. Esa institucion es, por supuesto, el Ayuntamiento de Vallado-
lid que, por encima de momentos politicos y gracias al esfuerzo desinteresado de sefia-
lados servidores y servicios publicos, a lo largo de los afios se ha esforzado en facilitar
y apoyar desde la celebracion, sin sobresaltos ni incidentes, de todo tipo de actos —
policia municipal, proteccion civil, servicio de limpieza, protocolo...—, a la promocion
constante del conocimiento y difusion de los valores vallisoletanos de la Semana Santa,
con todo tipo de exposiciones y actos promocionales, pero sobre todo con una inigua-
lable coleccion de publicaciones que dudamos tenga parangon en ningun otro lugar de
Espafia, en ntiimero, diversidad y calidad.'"

El hecho cierto es que hasta nosotros ha llegado y que, después de cientos de afios
de vicisitudes, toca a la generacion presente gestionar este legado. Cada generacion
tiene su responsabilidad y sus instrumentos. La de los Gandasegui, Cossio y Agapito y

119 Es imprescindible aqui mencionar a la persona que dirige, desde hace més de dos décadas, el Servicio
de Publicaciones del Ayuntamiento de Valladolid, Paz Altés Melgar. Continuadora de una estirpe esen-
cial en el mundo de la edicion en Valladolid, e infatigable trabajadora publica, a sus desvelos editoriales
y auna persistencia digna de la mejor tradicion castellana, hay que agradecer la mayor parte del excelente
y extenso catalogo municipal de obras dedicadas a la Semana Santa de Valladolid, personificando el
compromiso de la institucion a la que sirve.
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Revilla, alla por 1920, supo introducir innovaciones y apreciar que el turismo podria
servir para apoyar sus respectivos intereses, religiosos, artisticos y municipales. La del
Valladolid de 2020 tiene ante si el mismo reto, e instrumentos suficientes para seguir
haciendo posible que esa experiencia, inica y diversa, continue.

El profesor Alonso Ponga, promotor de esta publicacion desde el Centro Interna-
cional de Estudios de Religiosidad Popular, tiene dicho que la Semana Santa es el acon-
tecimiento mas importante de Valladolid (Egido, Gavilan, Alonso & Burrieza, 2005:
89-90). Creo que tiene razon, y las razones, que son muchas, aunque torpemente ex-
puestas en las paginas anteriores, pueden resumirse, con la vision de forastero, en las
sencillas pero rotundas palabras que recoge Javier Burrieza (Egido, Gavilan, Alonso &
Burrieza, 2005:13) «Quien ha venido a Valladolid y no ha visto estos rostros es como
si no hubiera venido». ;Hay mejor definicion de lo que es una auténtica experiencia?

BIBLIOGRAFIA

Agapito y Revilla, Juan (1922), «El Arte en la procesion de Viernes Santo», en Javier Burrieza
Sanchez (dir.) (2008) Las letras de Pasion, Antologia histérico-literaria de la Semana
Santa de Valladolid, Valladolid, Junta de Cofradia de Semana Santa.

Alonso Cortés, Narciso (1947), «Las primeras cofradias de disciplina», en Javier Burrieza San-
chez (dir.) (2008) Las letras de Pasidn, Antologia histérico-literaria de la Semana Santa
deValladolid, Valladolid, Junta de Cofradia de Semana Santa.

Altés Bustelo, Fernando (1968), «Conversaciones sobre el fuego con un europeo absortoy», en
Javier Burrieza Sanchez (dir.) (2008) Lasletras de Pasion, Antologia histérico-literaria de
la Semana Santa de Valladolid, Valladolid, Junta de Cofradia de Semana Santa.

Arribas, Filemon (1963), «Religiosidad, espectaculo, turismoy, en Javier Burrieza Sanchez (dir.)
(2008) Lasletrasde Pasion, Antologia histérico-literaria de la Semana Santa de Vallado-
lid, Valladolid, Junta de Cofradia de Semana Santa.

Burrieza Sanchez, Javier (2005) «Una pasion dibujada. Percepciones de la Semana Santa de
Valladolid», en Tedfanes Egido Lopez, Enrique Gavilan Dominguez, José¢ Luis Alonso
Ponga, y Javier Burrieza Sanchez, Memorias dela Pasidn en Valladolid, Valladolid, Junta
de Cofradias de Semana Santa de Valladolid-Ayuntamiento de Valladolid.

Burrieza Sanchez, Javier (dir.) (20082) Las letras de Pason, Antologia histérico-literaria dela
Semana Santa de Valladolid, Valladolid, Junta de Cofradia de Semana Santa.

Burrieza Sanchez, Javier (2017a), Higtoria de las Cofradias de Semana Santa de Valladolid,
Valladolid, Junta de Cofradias de Semana Santa de Valladolid.

Burrieza Sanchez, Javier (2017b), Figuras de la Pason en Valladolid, Aranjuez (Madrid), Xe-
rion Comunicacion y Publicaciones.

Combarros Pelaez, César (2005), 50 afios de la Semana Internacional de Cine de Valladolid
(1956-2005). Una ventana al mundo, Valladolid, Semana Internacional de Cine de Valla-
dolid.



162 Juan Manuel Guimerans Rubio

Cossio, Francisco de (1931), «Tinieblasy», en Javier Burrieza Sanchez (dir.) (2008) Lasletrasde
Pasién, Antologia histérico-literaria de la Semana Santa de Valladolid, Valladolid, Junta
de Cofradia de Semana Santa.

Egido Lopez, Teofanes, Gavilan Dominguez, Enrique, Alonso Ponga, José Luis y Javier Bu-
rrieza Sanchez (2005), Memorias de la Pasién en Valladolid, Valladolid, Junta de Cofra-
dias de Semana Santa de Valladolid-Ayuntamiento de Valladolid

Garcia Gutiérrez-Caifias, Mariano Antonio (2000), Eplendor, ocaso y resurreccién; Las proce-
sones vallisoletanas de Semana Santa, siglos XV al XX, Valladolid, Ayuntamiento de
Valladolid.

Garcia Mercadal, José (1999), Vigjesdeextranjerospor Espafiay Portugal, tomo 11, Valladolid,
Junta de Castilla y Ledon—Consejeria de Educacion y Cultura.

Garcia Simon, Agustin (ed.) (1999), Cadtillay Ledn segiin la vis6n delos vigjeros extranjeros,
sglos XV-XIX, Valladolid, Junta de Castilla y Leon—Consejeria de Educacion y Cultura.

Gomez Carbonero, Sonsoles (1995), Cultura ciudadana y socializacion politica.en la Republica.
Actitudes y comportamientos de | os vallisoletanos entre 1931 y 1936, tesis doctoral, Uni-
versidad de Valladolid.

Huxley, Aldous (1933), Texts& pretexts, Nueva York y Londres, Harper & Brothers Publishers.

Martinez Duque, Lorenzo (1956), «Anecdotario de la Semana Santa», en Javier Burrieza San-
chez (dir.) (2008) Las letras de Pasidn, Antologia histérico-literaria de la Semana Santa
de Valladolid, Valladolid, Junta de Cofradia de Semana Santa.

Rosati, Umberto, Conti, Sergio (2016). What is a Srart City Project? An Urban Modd or A
Corporate Business Plan? Procedia - Social and Behavioral Sciences, 223, p. 968-973.
Disponible en:
https://www.researchgate.net/publication/305422831 What is a Smart City Pro-
ject An Urban Model or A Corporate Business Plan (fecha de consulta: 11/06/2020)

RTVE.es (2020). “ De 'Sunny Spain' a la bisqueda de experiencias: asi ha evolucionado la
imagen de Espafia al exterior” . RTVE. Madrid. Disponible en: https:/www.rtve.es/noti-
cias/20200122/del-sunny-spain-busqueda-experiencias-asi-evolucionado-imagen-espana-
exterior/1996093.shtml

SEGITTUR (2015). Libro Blanco: Informe destinos turisticos inteligentes. Construyendo € fu-
turo. SEGITTUR, Madrid.

Val, José Delfin y Cantalapiedra, Francisco (1990), Semana Santa en Valladolid, Valladolid,
Lex Nova.

Wattenberg, Federico (1962), «Sentido del arte procesional», en Javier Burrieza Sanchez (dir.)
(2008) Lasletrasde Pasion, Antologia histérico-literaria de la Semana Santa de Vallado-
lid, Valladolid, Junta de Cofradia de Semana Santa.

Wattenberg, Federico (1963), «El Museo Nacional de Escultura policromada», en Javier Bu-
rrieza Sanchez (dir.) (2008) Las letras de Pasion, Antologia histérico-literaria de la Se-
mana Santa de Valladolid, Valladolid, Junta de Cofradias de Semana Santa.



SEMANA SANTA DE BRAGA:
PATRIMONIO INMATERIAL DE PORTUGAL

Rui Ferreira
Camara Municipal de Braga/ Universidade do Minho
ruimgferreira@gmail.com

Las celebraciones de la Semana Santa se afirman hoy en dia como un momento
determinante en la vida colectiva de Braga. Con un curso de tiempo que justifica un
enfoque dedicado, estos ceremoniales revelan una esencia que claramente supera los
limites de la creencia y se ubica hoy en un &mbito cultural evidente. Su afirmacion
como el principal producto turistico de la ciudad, es decir, generador de un notable
impacto econdmico, es un logro reciente y termin6 promoviendo un proceso de valori-
zacion e inventario de sus manifestaciones. A pesar de ser un conjunto de practicas
esencialmente de alcance religioso, sus actores no se limitan a este universo, sino que
se dirigen a todos los sectores de la sociedad. Por esta razon, su reconocimiento como
«patrimonio cultural inmaterial» se ha convertido en un imperativo, un proceso que
plantea preguntas y conceptos pertinentes.

1. CONTEXTUALIZACION

1. 1. Semana Santa en Braga

Nuestro objeto de estudio son las solemnidades de la Semana Santa de Braga,
particularmente las practicas que conforman su conjunto de eventos. Recordemos que
las solemnidades de la Semana Santa en Braga basan su imagen moderna en un con-
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junto de tradiciones constantes, particularmente en los ultimos tres siglos. Sus repre-
sentaciones mas relevantes son, de hecho, procesiones, recreaciones auténticas del ce-
remonial publico cristiano, con una notable capacidad de movilizacion y cuya esencia
claramente va mas all4 de los limites de la creencia devocional y hoy se encuentra en
un evidente nivel turistico y cultural.

Este conjunto de eventos se extiende desde el Miércoles de Ceniza, con el co-
mienzo de la Cuaresma, hasta el domingo de Pascodla,'*’ una semana después de Pas-
cua. Ademas de procesiones, acciones devocionales y celebraciones litiirgicas, la
dindmica incluye distintas acciones como conciertos, exposiciones, conferencias, entre
otras. El programa es preparado anualmente por un comité, presidido por el Cabildo de
la catedral, pero donde se integran otras instituciones civiles y religiosas de la comuni-
dad. Sin embargo, la experiencia de esta realidad va mas alla de la mera dimension
institucional, se arraiga adecuadamente en la comunidad de diferentes maneras y con
innumerables expresiones. La ciudad de Braga, como escenario preferido para experi-
mentar la Pasion de Jesucristo en Portugal, nos ofrece uno de los depositos mas exten-
sos y oportunos de eventos asociados con la Semana Santa y la celebracion de Pascua.
Es un hecho que el recuerdo de la Pasion, Muerte y Resurreccion de Jesucristo ya se
repetiria anualmente, de manera mas o menos clarividente. Las celebraciones arraiga-
das en la comunidad desde que se estableci6 el cristianismo aqui en el siglo IV, termi-
naron obteniendo un desarrollo particular a través del papel de sus arzobispos, 6rdenes
religiosas y corporaciones seculares, destacando las iniciativas del arzobispo D. Frei
Agostinho de Jesus a fines de siglo XVI. A partir de 1933, con la creacion de la Comi-
sion de la Semana Santa, hubo un aumento especial en la dinamica asociada a la semana
de Pasion.

Figura 1. La procesion del Cristo Ecce Homo en la noche del Jueves Santo [CQSSSB/WAPA 2012]

120 Designacion dada al domingo después de Pascua.
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No son solo las procesiones seculares de Passos (1597) y del Senhor Ecce Homo
(1513), completadas en las tltimas décadas por la Procesion del Entierro del Senhor
(1933) y la procesion renovada de Burrinha (1998), que encarnan su itinerario. Las
calles estan vestidas de purpura y perfumadas con incienso, al igual que los templos
principales que contintian centralizando el ejercicio de las practicas seculares. En la
catedral, las celebraciones principales tienen lugar de acuerdo con una costumbre litar-
gica que reclama identidad. En los Congregados, antiguo templo de la Congregacion
del Oratorio, se liberan las espadas de la imagen de la Dolorosa, pionera de esta devo-
cion en Portugal y propulsora de un ejercicio devocional peculiar. En siete iglesias, se
adora la tumba del Sefior, en un desafio para contemplar la contingencia mas oscura de
la existencia humana. Y el Domingo, la alegria estalla, las campanas se escuchan en la
distancia, los cohetes estallan en el aire y las puertas de las casas se abren y muestran
abundancia de primavera. jEl Sefior ha resucitado!

Hoy, las solemnidades de la Semana Santa son consideradas como el producto
turistico mas consolidado en el Municipio de Braga. Tienen un sitio web bien desarro-
llado, con una promocion y difusion bien estructurada y con el apoyo de la entidad
turistica regional. En los ultimos afios, ha logrado un mayor apoyo econémico y logis-
tico. Este es el inico momento en el calendario anual que causa la ocupacion total de
la hosteleria de la ciudad y también de su entorno geografico. La presion de los medios,
de la television y los periodicos portugueses, dedica especial atencion a este evento,
que se reafirma cada vez mas como el principal cartel de la temporada de Pascua en
Portugal.

En vista de su reconocimiento, la Semana Santa de Braga hizo una propuesta al
Inventario Nacional del Patrimonio Cultural Inmaterial en 2016, y, desde 2018, se in-
tegrd en un grupo de celebraciones propuestas para crear un itinerario cultural de cele-
braciones de Semana Santa y Pascua en un proyecto que se presentara al Consejo de
Europa.

1. 2. Entre el campo y el archivo: una cuestion metodolégica

La investigacion de la identidad y los rasgos de originalidad inherentes a estas
manifestaciones justificaran una dialéctica fructifera entre la historia y la antropologia.
LY qué es cultura si no la organizacion de nuestra situacion actual con referencia a los
términos del pasado?

Obviamente hemos entrado en una esfera de riesgo e incertidumbre. La delimita-
cion de los campos de estudio entre historia y antropologia ha provocado innumerables
debates. En opinion de Marc Augé, todo lo que se aleja de la observacion directa del
terreno también se aleja de la antropologia, y los historiadores que tienen intereses an-
tropoldgicos no hacen antropologia (2016: 14). A pesar de enfatizar una posible ambi-
giiedad, Augé todavia abre puertas para una asociacion. Si la antropologia se enfoca en
la observacion de personas e historia en su estudio, ;jno podran ejercer su complemen-
tariedad?
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Tenemos los datos proporcionados por la historia y tenemos la oportunidad de
percibir el presente a través de la observacion, pero ;cémo podemos combinar ambos
recursos en un solo camino racional? Desde el principio, la antropologia parece exigir
apriori un contexto demasiado controlado. Sin embargo, las ciudades son escenarios
cuya complejidad no permite un entorno de factores no sujetos a condicionamiento. Si
la identidad y la relacion estan en el corazon de todos los dispositivos espaciales estu-
diados clasicamente por la antropologia (Augé, 2016: 14), entonces ;como podemos
percibir que el escenario urbano es un limite para los antropologos? Lévi-Strauss pon-
dria su dedo sobre la llaga cuando dijera que el antropologo tradicional «se siente a
gusto en una aldea de quinientos habitantes, mientras que una ciudad grande, o incluso
mediana, lo resiste» (2012: 53).

En una linea més conciliadora, Candau ve similitudes en la mision de antropologia
e historia.'*! En otras palabras, todo el conocimiento que pretendemos producir con
respecto a la realidad se construye a partir de pequefios fragmentos de lo real. Partira
de estos vestigios fugaces e infinitesimales que, tanto el antropdlogo como el historia-
dor, buscan rehacer una totalidad. Si lo analizamos adecuadamente, tanto el historiador
como el antropdlogo tienen objetivos comunes: «el estudio del otro en el tiempo y el
espacio» o «interés en explicar el contexto y el significado de las iniciativas de las per-
sonasy (Catedra, 2012: 18).

Se produjo una densa frontera entre la antropologia y la historia desde el momento
en que se fundo el prejuicio de que el papel del historiador es estudiar los poderosos de
las sociedades, mientras que el antropdlogo se centraria solo en las comunidades fuera
del tiempo. Como el estudio del hombre es la mision de la antropologia, ;como se
puede comparar este distanciamiento con el dominio cientifico cuya mision es descifrar
el camino temporal de los pueblos y sus instituciones?

Fue en esta encrucijada cuando nos encontramos con la obra Un santo para una
ciudad de la antropdloga Maria Catedra Tomas. En este interesante ensayo sobre an-
tropologia urbana descubrimos que es factible hacer de la ciudad un escenario valido
para la experiencia antropologica, superando las dificultades causadas por un entorno
sin control a través de los datos proporcionados por la historia. Profundizando esta linea
de investigacion, encontramos otro estudio sobre Avila, en este caso uno de los raros
que encontramos en las ceremonias de Semana Santa. Segin Maria Catedra, cuando la
antropologia utiliza un método sincrénico, concreta el conocimiento sobre la comuni-
dad estudiada (2012: 18). Esta vision antropologica desmitifica los prejuicios que tra-
dicionalmente distancian estas dos disciplinas. El campo y el archivo aparecen, no
como contextos opuestos, sino como una ocasion para la complementariedad.

121 «El antropodlogo, como el historiador, solo accede a las huellas, porque la exhaustividad de la descrip-

cion de lo real esta definitivamente fuera de alcance.» (Candau, 2013: 141).
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2. IDENTIDAD

2. 1. Enmarcando la nocion de identidad

La identidad es el principal factor unificador para los habitantes de una comuni-
dad. Hablamos de elementos comunes, como habitos, costumbres, fiestas, tonos lin-
giiisticos, usos y formas de celebracion ritual. Agregamos a estos factores el patrimonio
comun y el legado histoérico, que se consume en lugares compartidos, y obtenemos las
condiciones que dan forma a un todo unificado que permite a una comunidad determi-
nada sentir que se distingue de otras comunidades.

Historicamente, es dificil encontrar unidades administrativas que no tengan estos
elementos bien definidos, dado que la conquista de una centralidad politica o econo-
mica sigue naturalmente el reconocimiento del valor de identidad de un pais, municipio
o0 parroquia en particular. Es un mecanismo de individualizacion progresivo y dina-
mico, que se limita a un espacio fisico especifico y que incluye un dispositivo de iden-
tidad detras de él.

Cualquier espacio urbano, ciudad o pueblo, a pesar de las diversas fragmentacio-
nes administrativas que lo componen, garantiza una singularidad significativa de sus
habitantes, funcionando como una gran comunidad que comparte un espiritu comun.
Del mismo modo, las pequefias comunidades rurales tienen mas aspectos en comun
entre si que analogias con la gran comunidad donde se encuentran las sedes municipa-
les. Incluso aquellos pueblos que estaban mas cerca del entorno urbano, conservan as-
pectos comunitarios significativos, lo que los hace divergir de ese mismo entorno. Sin
embargo, existen diferencias significativas que delimitan la relacion entre la ruralidad
y los entornos méas urbanizados.

Esta lectura, aunque confirmada por la violacion efectiva del concepto tradicional
de identidad, nunca subyugada antes de los limites estrictos de la dimension espacio-
temporal, se abre, sin embargo, ante la necesidad subsistente de los individuos de aso-
ciarse con narrativas que le dan sustancia (Cunha, 2008). Por lo tanto, no es simple-
mente el miedo a la fragmentacién que el proceso de globalizacion inyecta en las
sociedades el factor impulsor que obliga a los pueblos a regular su propia cultura.

2. 2. Construccion continua

Con la desintegracion de los niicleos comunitarios, debido al proceso de creciente
homogeneizacion cultural e individualismo que prevalece en la sociedad actual, la bus-
queda de elementos originales y caracteristicos aparece como un requisito para cada
comunidad, ya sea un pais, una regién o un municipio. La identidad es el resultado de
un proceso de construccion continua, en el que la memoria y la tradicion adquieren un
papel predominante. Esta construccion necesita ser apoyada por objetos del universo
social que puedan solidificar la idea de duracion y estabilidad de una comunidad deter-
minada (Pollak, 1989). El recurso al pasado es, por lo tanto, el mecanismo mas inme-
diato de este proceso, que busca credibilidad en la medida en que es capaz de
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justificarse en la ascendencia de sus referencias. En este contexto, la historia y el estudio
de la memoria colectiva que promueve son instrumentos decisivos en la construccion
de identidades.

Hacer historia es una forma de producir identidad, ya que produce «una relacion
entre lo que supuestamente sucedio en el pasado y el estado actual de las cosas» (Cate-
dra, 2012: 22). En este contexto, la construccion del pasado termina convirtiéndose en
un acto de autoidentificacion, que debe interpretarse en su autenticidad, es decir, en
términos de su relacion existencial entre los sujetos y la constitucion de un mundo sig-
nificativo. No podemos olvidar la historia se basa en hechos concretos, todavia revela
lecturas subjetivas y selectivas producidas mas tarde. Esta naturaleza especial de la his-
toria nos presenta otro problema: jcomo distinguir lo real de lo construido, lo auténtico
de lo mitificado?

Uno de los instrumentos que ha demostrado ser el mas importante en el proceso
de construccion de identidades culturales es la tradicion. Basado en los restos de la me-
moria colectiva, el universo de las tradiciones esta marcado por una idea de autentici-
dad, que ha sido cultivada. En este contexto, se valora el folklore y la artesania, entre
otras alegorias con caracteristicas diferenciadoras. Esta biisqueda de elementos que re-
velen la autenticidad de una determinada comunidad, realizada a menudo sin criterios
de recopilacion o contextualizacion, termind dando forma a la identidad que se preten-
dia fundar. Para que esta bisqueda sea coherente y exitosa, necesitaria ser legitimada
por la tradicion, que solo se confirma con ejemplos empiricos del pasado. Si conside-
ramos que una tradicion rara vez puede surgir de la nada, incluso cuando esté sujeta a
un proceso llamado «invenciony, entonces tendremos que reconocer que siempre hay
una referencia, por residual que sea, en el tiempo historico de una comunidad. Por lo
tanto, la tradicion apenas se disocia de una raiz legitimada por las costumbres del pa-
sado. La invencion de la tradicion apunta a otro tema crucial: «la multiplicidad de cons-
trucciones del pasado y las formas de construirlo» (Catedra, 2012: 21). La tradicion
inventada implica un conjunto de practicas normalmente gobernadas por reglas acep-
tadas abierta o tacitamente, y de naturaleza simbolica o ritual, que buscan inculcar cier-
tos valores o normas de comportamiento a través de su repeticion (Hobsbawm &
Ranger, 2015: 8). Las tradiciones no dejan de revelar elementos que efectivamente per-
tenecian al universo social, sin embargo, su relevancia social, su forma de éxito o la
influencia efectiva que tuvieron en los individuos es que puede no haber sido lo que
actualmente queremos creer. Muchos de los elementos que ahora suponemos que son
«tradicionalesy fueron solo uno entre muchos otros que no tuvieron el privilegio de ser
valorados y difundidos. Tomemos el caso paradigmatico de los Lengos de Namorados
en Vila Verde, una tipologia entre miles de otros que coexistieron, o el famoso Traje
de Viana do Castelo, que no detendria la popularidad que ahora se intenta generalizar.
Esto no significa que estas referencias estén puramente mitologizadas o que no tengan
una base efectiva en el pasado. Su uso como referencia es lo que revela otras motiva-
ciones, que debemos descifrar y explicar.
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La referencia al pasado es util porque nos permite mantener la cohesion de la co-
munidad a través de la idea de continuidad. Mantener la cohesion y defender los limites
de lo que un grupo tiene en comun son dos funciones esenciales de la memoria colec-
tiva (Pollak, 1989). Si la memoria constituye la base de la cohesion y las fronteras,
debemos ser conscientes de que esta memoria colectiva se constituy6 en base a un con-
veniente proceso de seleccion. Exaltamos ciertas personalidades mientras olvidamos
otras. Recordamos algunas batallas ganadas, pero a proposito ocultamos aquellas en las
que fuimos derrotados. Al igual que en nuestro proceso de evocacion personal, tratamos
de recordar los eventos de la manera que nos parece mas conveniente, subrayando los
hechos y personajes mas importantes y olvidando lo que es méas incomodo para el ego.
Del mismo modo, los paises y grupos buscan fortalecer su identidad en elementos que
no desencadenan la division, sino la unidad. Por lo tanto, nos enfrentamos a un recuerdo
selectivo construido a lo largo de la historia por tedricos e idealistas de la identidad. Y
eso es lo que la Historia nos ha prestado a las comunidades que desean construir su
identidad.

3. PATRIMONIO CULTURAL INMATERIAL

3. 1. En busca de una definicion

Nuestro objeto de estudio es parte de un enfoque mas amplio, denominado
Patrimonio Cultural Inmaterial (PCI) o Patrimonio Inmaterial. Esta tipologia del
patrimonio esta asociada y se confunde con la nocion de «folklore», un término de
origen germanico que se refiere a las artes y el conocimiento de las personas, es decir,
a la cultura popular. Y fue en este contexto que nacid este proceso creciente de
valoracion de activos intangibles.

La pregunta principal que enfrentamos es la base semantica de la nocion de
Patrimonio Cultural Inmaterial. De hecho, existe una similitud entre los conceptos de
patrimonio cultural intangible y cultura popular (Alves, 2010). ;Como encontrar
criterios objetivos para definir primero qué es parte de la categoria de patrimonio y,
segundo, qué, después de este reconocimiento, merece proteccion legal? En base a esta
ausencia de criterios universalmente aceptados en la definicion de patrimonio, es decir,
su categorizacion como «inmaterial», las preguntas sobre su delimitacion contextual
efectiva son frecuentes.

El patrimonio como campo de reconocimiento social y conocimiento cientifico
es, podemos decir, relativamente reciente. A pesar de parecer demasiado vinculado a
la Historia, es decir, la Historia del Arte, e incluso su independencia total frente a esta
area cientifica es discutible, es un hecho que la extension del concepto de Patrimonio
es mucho mas integral.

Como sabemos, aunque la sociedad europea ha mostrado una sensibilidad

peculiar para la preservacion de elementos vinculados a las civilizaciones clasicas
desde el Renacimiento, seria en Francia, mas precisamente después de la revolucion de
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1789, que se revelaria la necesidad de preservar y salvaguardar el legado del patrimonio
(Choay, 2008; Cabral, 2011). De hecho, la palabra «patrimonio» se refiere, desde el
principio, a la dimension de posesion y valor intrinseco de una realidad dada, siendo,
en este caso, aplicada no solo a un propietario, sino a toda la comunidad. Por lo tanto,
el patrimonio se entiende como una herencia o legado que recibimos de nuestros
antepasados y que tenemos el deber de preservar (Choay, 2008).

Los tiempos de decisiones extremas siempre han sido el desencadenante de
cambios significativos en las sociedades,'** en este caso en el sentido de una conciencia
mas declarada por los elementos que se constituirian como enlaces de una identidad
compartida. Si podemos encontrar una justificacion en eventos concretos para los
procesos de evolucion de la valoracion y salvaguarda del Patrimonio, /qué ha llevado
a esta reciente inclinacion hacia el Patrimonio Cultural Inmaterial?

Una de las posibles respuestas a esta pregunta se puede encontrar en el fenémeno
de la globalizacion, esta tendencia actual hacia el intercambio de informacion y el
desenfoque de las fronteras que, en muchos contextos, cuestiona la subsistencia de las
costumbres de ciertas comunidades. Esta apertura excesiva al mundo termina
estandarizando las formas de ser, en una especie de tentacion de homogeneizar y
estandarizar la centralizacion. Llevamos jeans mientras bebemos una Coca-Cola y
cenamos en MacDonald’s. ;Qué consecuencias mas profundas puede traer esta
tendencia impresa por la globalizacion a las sociedades y sus identidades?

El surgimiento del patrimonio inmaterial se debe en parte a este fendmeno, que se
entiende como una amenaza para las identidades locales, ya que ha establecido la
tension necesaria para despertar esta discusion dentro de la comunidad internacional.
En cierto modo, fue la necesidad de evitar la desaparicién y la adulteracion de los
elementos mas basicos que integran los principios de sociabilidad en diferentes
comunidades, lo que provocé la urgencia de establecer parametros internacionales para
salvaguardar lo que se entiende como patrimonio cultural inmaterial.

3. 2. Institucionalizacion del PCI y el papel de la UNESCO

Después de un proceso de afirmacion, particularmente revelado con la
«Recomendacion para la salvaguardia de la cultura tradicional y el folclore» emitida en
1989,'%* Ja UNESCO otorgaria a esta tipologia del patrimonio un estatus en su 32*

122 Asi como la destruccion de ciudades y monumentos causada por la Segunda Guerra Mundial en el
centro de Europa avanzo significativamente la sensibilidad patrimonial de las sociedades occidentales
desde mediados del siglo XX, las exageraciones devastadoras, promovidas por el jacobinismo francés,
terminaron sirviendo de base para la aparicion de los primeros mecanismos legales para la proteccion del
Patrimonio.

123Y una década después con la «Proclamacion de las obras maestras del patrimonio oral € inmaterial de
la humanidad».
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conferencia el 17 de octubre de 2003 com la aprobacion de la «Convencion para la
salvaguardia del patrimonio cultural inmaterialy.

Segtin la definicion general, la nocidén de «patrimonio cultural inmaterial»
corresponde a «practicas, representaciones, expresiones, conocimientos y habilidades,
asi como a los instrumentos, objetos, artefactos y espacios culturales asociados con
ellos, que las comunidades, grupos y, eventualmente, los individuos lo reconocen como
parte de su patrimonio cultural»'**. El activo patrimonial no son los platos, sino el saber
hacerlos. No es la pizza sino el arte de hacerla. No son los accesorios, sino la procesion.

La caracteristica mas evidente de los bienes inmateriales esta debidamente
referenciada en la definicion presentada por la UNESCO: las personas. Es obvio que la
mayoria de los tipos de patrimonio, con la excepcion de las categorias de patrimonio
natural, fueron hechos por humanos. Sin embargo, hoy se presentan como realidades
estables, justificando la intervencion humana en términos de su conservacion y
proteccion. Con respecto al patrimonio cultural intangible, ya que es una realidad viva,
depende directamente de la accién humana. «En el patrimonio material, las cosas son
lo mas importante; en patrimonio inmaterial lo principal son las personasy (Cabral,
2011: 16). De esta manera, el foco del objeto -monumento u obra de arte- se traslada a
quien lo ejecuta. En otras palabras, sin seres humanos, no hay patrimonio cultural
inmaterial.

Los estados buscan su propia supervivencia ante un riesgo que amenaza su
estabilidad: la globalizacion. La UNESCO seria, en esta perspectiva, el organismo
internacional mas capaz de establecer las fuentes apropiadas para la relacion de los
Estados con sus propios conceptos de patrimonio cultural inmaterial. Aunque
conscientes de que la creciente tendencia a clasificar los activos intangibles se debe a
los peligros de la globalizacion, debemos reconocer los méritos de este tipo de
«institucionalizacion» del Patrimonio Cultural Inmaterial llevado a cabo por una
entidad que, aunque no sea universalmente aceptada, es una que, en esta area en
particular, se revela como la mas adecuada y autenticada. Sabemos que existen
problemas politicos paralelos a las causas vinculadas a la defensa del patrimonio, a
saber, las luchas contra la discriminacion social, étnica o sexual (Alves, 2010). Sin
embargo, a pesar de este tipo de motivaciones, la mas relevante se refiere al hecho de
que enfrentamos practicas y manifestaciones que, debido a su naturaleza intangible,
estdn mas rapidamente sujetas a riesgos y adulteraciones. Recordemos que el
Patrimonio Cultural Inmaterial agrega todos los elementos vinculados a la dimension
mas inmediata de los regimenes de pertenencia.'*

124 Convencion para la salvaguardia del patrimonio cultural inmaterial, 2003, articulo 2.

125 En el punto 2 del articulo 2 de la Convencion para la salvaguardia del patrimonio inmaterial de la
humanidad, la UNESCO establece las cinco categorias en las que se integran los bienes de naturaleza
intangible: «Los dominios de las tradiciones y las expresiones orales, incluido el lenguaje como vector
del patrimonio inmaterial cultural; las artes escénicas; practicas sociales, rituales y actos festivos; cono-
cimiento y usos relacionados con la naturaleza y el universo; técnicas artesanales tradicionalesy.
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A pesar de las preguntas planteadas por la institucionalizacion del Patrimonio
Cultural Inmaterial, a saber, los riesgos que corren estos bienes debido al resultado de
la accion y la iniciativa humana, el objetivo de la UNESCO no es cristalizar o prevenir
la evolucién de estos bienes.'*

Al aceptar que los activos intangibles son recreados «permanentemente» por las
comunidades, la UNESCO advierte del «sentido de identidad y continuidad» de las
comunidades y grupos que, de alguna manera, esta garantizado por estos activos. Otro
aspecto que debe destacarse es el hecho de que la proteccion y salvaguarda del
Patrimonio Cultural Inmaterial tiene como principio «la participacion mas amplia
posible de las comunidades que crean, mantienen y transmiten este patriménio»
(articulo 15). De hecho, se recomienda que la comunidad misma inicie los procesos de
inventario y salvaguarda de sus bienes, hecho que atestigua una conciencia colectiva
del valor de sus manifestaciones. Esto debe provenir de las personas que lo valoran,
que estan orgullosos de esta manifestacion cultural y que, por esta misma razon, luchan
por reclamar su proteccion (Cambeiro y Querol, 2014).

En el Patrimonio Cultural Inmaterial «no se busca la autenticidad como se hace
con el Patrimonio Cultural fisico», lo que se busca es que tenga «continuidad historica,
que se respeten sus cambios y que se documente periodicamente» (Cambeiro y Querol
2014: 11). Por esta misma razon, la UNESCO entiende el proceso de salvaguardar los
activos intangibles como medidas que apuntan a asegurar su «viabilidad», incluyen
«identificacion, documentacion, investigacion, preservacion, proteccion, promocion,
valorizacidn, transmision, esencialmente por educacion formal y no formal, y
revitalizacion de los diferentes aspectos de este patriménio» (articulo 2). De esta forma,
se supone el dinamismo de los activos intangibles, pero su comprension, su
reconocimiento como legado colectivo y su registro continuo estan garantizados.

4. LA FRONTERA ENTRE LA DEVOCION Y EL ESPECTACULO

Como la Semana Santa en Braga es un fendmeno eminentemente social,
constituido por un conjunto de practicas cuyo estudio nos ocup6 en este proyecto de
investigacion, es imperativo reflexionar sobre el lugar de lo religioso en la sociedad,
particularmente con respecto a su encuadre en la Cultura.

Al principio rechazamos el prejuicio existente en ciertos circulos cientificos, de
que el lugar de la religion se reduce a la esfera privada del individuo. No negamos que
haya una ideologia dominante que sostenga que la religion fue, y ain es, entendida

126 Punto 1 del articulo 2 de la Convencion para la Salvaguardia del Patrimonio Inmaterial de la Huma-
nidad, UNESCO, 2003: «El patrimonio cultural inmaterial, transmitido de generacion en generacion, es
recreado constantemente por las comunidades y grupos de acuerdo con su entorno, su interaccion con la
naturaleza y su historia, proporcionandoles un sentido de identidad y continuidad, contribuyendo asi a
promover el respeto por la diversidad cultural y la creatividad humana.
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como un fenémeno anacronico que ya no puede influir en la vida publica (Dix, 2007).
En este contexto, vale la pena recordar el trabajo de Max Weber en el que busca
comprender las razones atribuidas por los individuos a sus practicas religiosas. La
religion, para Weber, se toma como un sistema de valores que puede justificar y
expresar ciertas practicas sociales y economicas e incluso permitir cambios
estructurales en la sociedad (Weber, 1978).

La relacion de la Iglesia con la cultura fue uno de los principales debates de la
tercera sesion del Concilio Vaticano II. ;Cémo podria la Iglesia romper o limitar la
linea imaginaria que las sociedades han permitido volverse mas densa entre lo que
consideran de naturaleza religiosa y, por lo tanto, de alcance privado y lo que es
efectivamente publico? Esta barrera en algunos contextos se habia convertido en un
impedimento para la presencia de la Iglesia Catdlica, fomentando el divorcio
inaugurado en la era de las luces.

Las pautas conciliares eran sindnimo de una nueva actitud hacia la sociedad, con
efectos mensurables hasta hoy. El Pontificio Consejo para la Cultura, una estructura
creada en 1982 precisamente con el propdsito de fomentar este dialogo, emitiria un
documento titulado «Hacia una pastoral de la cultura» en el que busca orientar la
relacion de la Iglesia con los sectores de la sociedad donde mas se encuentra. Esta
afinidad es evidente.'?’

En este contexto, se entiende que la religion «es también memoria y tradicion, y
la piedad popular sigue siendo una de las mayores expresiones de una inculturacion de
la fe», ya que en ella se armonizan «la fe y la liturgia, el sentimiento y las artes, y se
fortalece la conciencia de su propia identidad en las tradiciones locales» (Pontificio
Consejo para la Cultura, 1999). En el mismo documento se menciona que, en el ambito
del desarrollo del tiempo libre y el turismo religioso, algunas iniciativas permiten
«salvaguardar, restaurar y mejorar el patrimonio cultural religioso existentey.

El patrimonio cultural, inamovible, moévil e inmaterial, es una de las areas mas
obvias donde la Iglesia se encuentra con las comunidades humanas. En la ciudad de
Braga, ademas de su fisonomia, marcada por los edificios monumentales que la Iglesia
ha legado a lo largo de los siglos, las practicas y manifestaciones comunitarias también
estan dominadas por este vinculo historico. A este respecto, la Semana Santa es el rasgo
intangible mas visible que ha impregnado la vida cotidiana de la comunidad.

Si la Cultura, de acuerdo con la concepcion considerada, integra practicas
religiosas, entonces no podemos basar nuestra reflexion en una dicotomia entre
Religion y Cultura, como si nos refiriéramos a realidades diferentes o disonantes. La
popularizacion de los actos que componen el programa de celebraciones de la Semana
Santa estd dominada por las procesiones, los momentos que tienen el indice de

127 En la comprension del manifiesto antes mencionado, la cultura «es tan natural para el hombre que su
naturaleza no tiene ninguin aspecto que no se manifieste en su cultura» (Pontificio Consejo para la Cultura,
1999). Esta amplia comprension del concepto de cultura, obviamente que integra la dimension religiosa,
presente en una lista inconmensurable de acciones promovidas por el ser humano.
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atraccion mas significativo. Sin embargo, los actos de naturaleza artistica o cientifica
se afirman como un suplemento de enorme valor para una experiencia mas plena de
este momento especial de la comunidad. Considerando la cultura como el conjunto de
practicas y formas de vida de nuestra vida diaria, necesariamente debemos integrar las
practicas religiosas en la esfera cultural. Por eso, cuando nos referimos a la Semana
Santa en Braga, necesariamente tenemos que hablar de Cultura.

La Semana Santa de Braga como un grupo de dinamicas solo fue un objetivo a
partir de 1933 (Ferreira, 2019). Hasta entonces, lo que tuvimos fueron celebraciones
separadas que marcaron la vida cotidiana de la ciudad, pero que no se reunieron bajo el
mismo comité o programa organizador. Esta necesidad de reunir, bajo una sola
designacion y organizacion, un conjunto de eventos que sucederian por si mismos, nos
llama a otra dimension de este problema. El reconocimiento y la afirmacion deseados
por la comunidad y sus entidades solo se pueden lograr a través del proceso de los
medios: carteles, programas, noticias, fotografias, participacion de la comunidad, entre
otros, y esto se ha convertido en una de las preocupaciones de la organizacion.

s *

Figura 2. La Iglesia de Santa Cruz durante la Procesion de la Pasién. [CQSSSB/WAPA 2015]

Este cuestionamiento nos coloca en uno de los problemas mas evidentes de la
reflexion sobre la Semana Santa en Braga y sus practicas. La asociacion de medios de
comunicacion, que progresivamente tuvo €xito, asi como el deseo de reconocimiento
mas alla de las fronteras de la ciudad, terminé transformando sus propias practicas,
sometiéndolas a imperativos que se encuentran mas alla de la dimension espiritual. No
es posible utilizar los medios de comunicacion como un instrumento para lograr
objetivos especificos, sin presenciar una transformacion del momento que se pretende
promover. ;No es la Semana Santa de Braga otro exitoso programa de medios, en el
que la mayoria de sus agentes y espectadores estan lejos del significado que aiin
muestra?
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Segun lo visto por Guy Debord, vivimos en una sociedad de espectaculo en la que
hay una inversion del significado de las cosas (2012: 33). Una parte importante de las
ceremonias que componen la Semana Santa en Braga se encuentran en esta situacion.
Las grandes procesiones seran hoy como un espectaculo en el que podemos identificar
actores y espectadores. Incluso las celebraciones que tienen lugar en particular en la
catedral ya exhiben esta dimension mediatica, siendo buscadas, en muchos casos, por
mera curiosidad. La Semana Santa en Braga todavia esta constituida por practicas de
naturaleza eminentemente espiritual. Esta es, de hecho, la motivacién siempre se indica
apriori. Sin embargo, también es un espectaculo y esto se puede ver particularmente
en la multitud de turistas que le buscan anualmente.

En un contexto de «aceleracion global de los bienes culturales» (Martins, 2015:
346), al que las nuevas tecnologias de la informacion contribuyeron mucho, la Semana
Santa de Braga ya no es un fenémeno que disfrutan solo Braga y los visitantes que
inundan la ciudad. En 2018, el periodico Diério do Minho decidio transmitir online las
principales procesiones de Semana Santa. El resultado final ascendi6 a decenas de
miles de visitas,'*® buscadas en todo el mundo.'* ; Pero estamos hablando de précticas
devocionales con fines espirituales o de un espectaculo religioso que invade las calles
de la ciudad?

También la Semana Santa de Braga como practica cultural se subyug6 al papel
que los medios de comunicacion adquirieron en la sociedad, apostando por la
comunicacion e, incluso, monitorizando con el propdsito de medir los impactos y
contribuir a la atraccion del mecenazgo. ;Nos enfrentaremos a un compromiso con la
«dictadura» que los medios imponen a la sociedad actual, o justo a una adaptacion
natural a la sociedad en la que operamos?

5. VIRTUDES Y RIESGOS DEL PROCESO DE PATRIMONIALIZACION

5. 1. Tradicion e innovacion

Estamos inmersos en una creciente conciencia del patrimonio cultural, lo que ha
llevado a la aparicion de asociaciones ciudadanas, como las asociaciones para la
defensa del patrimonio, que desempefian un papel muy importante en la salvaguardia
de los legados, pero también son sintomas de un sindrome del patrimonio, que no
siempre se percibe. No todo puede considerarse Patrimonio y hay bienes que no
justifican la proteccion legal o el reconocimiento internacional. Esta «patologia» sigue
siendo un reflejo de la necesidad de encontrar referencias que refuercen la identidad
cultural de los pueblos, en un momento en que la globalizacion contribuye a una cierta

128 Procesion de Passos: 19.000 visitas; Procesion de Burrinha: 47.000 vistas; Procesion del Senhor Ecce
Homo: 13.000 visitas; Procesion del Entierro del Senhor: 30.000 vistas.

129 Francia, Inglaterra, Brasil, Australia, Angola, Luxemburgo, Espafia, Polonia, Alaska (EE. UU.) y Ca-
nad4, entre otros.
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idea de homogeneizacion. En esta tendencia, que se revela en motivaciones, lenguajes
y métodos inconmensurables, encontramos virtudes, pero también riesgos, que hacen
que su enfoque sea imperativo.

El objetivo principal de los procesos de patrimonializacion es evitar la extincion
de elementos que se consideran relevantes para la identidad cultural de la comunidad
en la que operan. La valoracion y la proteccion legal son otros reclamos asociados con
estos procesos. Si, en el caso de los bienes inmuebles, e incluso los muebles, ya existe
un camino solidificado de conciencia y proteccion, los activos intangibles todavia estan
en una etapa, que podemos considerar, embrionarios en su proceso de
patrimonializacion. La naturaleza especifica de esta tipologia del patrimonio, que
depende mas de las comunidades y, por lo tanto, esta mas sujeta a la evolucion, requiere
la adopcion de otra metodologia. Por esta razon, al abordar los riesgos y las virtudes del
patrimonio, nos referimos particularmente al patrimonio cultural intangible, primero
porque se ajusta mas inmediatamente a nuestro objeto de estudio, y luego porque es
esta tipologia la que incurre en este problema de una manera mas evidente.

El principal riesgo para las manifestaciones que se pretende patrimonializar es la
institucionalizacion, es decir, desde el momento en que comienza un proceso de
salvaguarda e inventario, esto podria significar una expropiacion de la comunidad que
lo lleva a cabo. Dado que el proceso de inventario de bienes intangibles tiene como
objetivo registrar su preparacion y ejecucion, se elabora una especie de regulacion sobre
la practica inventariada. Después de este proceso, que debe hacerse publico, se genera
un imperativo para llevar a cabo esta practica como se indica en el inventario. Por lo
tanto, la accion comunitaria es limitada y se puede condicionar la evolucion natural de
esta practica. Esta tendencia institucional termina evitando la desaparicion de la
practica, pero plantea el riesgo de su artificializacion. Asi como las piezas expuestas en
un museo perdieron su valor utilitario, una manifestacion del patrimonio cultural
inmaterial también puede convertirse en una simple escenificacion si se desarraiga a la
comunidad.

La ruta racional anterior nos lleva a otro problema derivado de la forma en que
presentamos las tradiciones del pasado en el presente. Es cierto que el objetivo se centra
en la necesidad de preservar los vectores de identidad que formaban parte de la vida
cotidiana de una comunidad, transmitiéndolos de manera didactica a las generaciones
futuras. Sin embargo, ;/como puede este proceso de transmision de conocimiento no
sofocar la dinamica creativa de la tradicion misma?

Esta pregunta es muy dificil de analizar. La artificializacion de los procesos de
transmision de tradiciones acaba por eliminar su autenticidad. Es un hecho que los
elementos mas atractivos iconograficamente, se usan con mas frecuencia en la
elaboracion de un producto o en la presentacion de un baile o ritual del pasado. Incluso
podemos preguntarnos si los farricocosde Jueves Santo estaban vestidos de esa manera
o si la cancion «jHeu! jHeu! Domine», que se canta en la Procesion del Entierro,
contenia exactamente esa melodia. Este tipo de preguntas, que parecerian un suefio
cuando los estudios atin no se han centrado en ellas, son hoy una base para pensar en
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las formas de transmitir nuestro legado cultural. Mas que un proceso de invencion de
tradiciones, nuestra sociedad vive inmersa en un proceso de invencion cultural, que
impulsa a las comunidades a buscar fundaciones. Sin vinculos historicos o culturales,
que se reviven y transmiten adecuadamente, una comunidad estd en peligro de
desintegrarse.

Figura 3. El «farricoco», figura tipica, representa a los penitentes de la Procesién del Senhor Ecce Homo.
[CQSSSB/WAPA 2015]

Nuestra condicion humana siempre estara limitada a un espacio-tiempo
especifico. Es cierto que a todos nos gustaria repetir hoy un poco de lo que fue la
realidad del pasado, tal vez incluso para darnos cuenta de la grandeza de nuestra propia
evolucion como comunidad humana. Sin embargo, para hacerlo, debemos limitar
nuestra intervencion y esto provoca una busqueda natural de la fosilizacion de los
modelos tradicionales. Este proceso impide la actualizacion de las tradiciones mismas.

El problema que hemos desarrollado anteriormente esta lejos de poseer un
horizonte de claridad. Es un hecho inevitable que hoy tenemos, como comunidad, una
preocupacion por mantener el legado del pasado, tanto en términos de patrimonio
monumental, como en términos de cultura intangible, que incluye tradiciones y rituales
que formaron parte de la vida cotidiana en el pasado. Los diversos procesos de
artificializacion, de los cuales el folklore es un ejemplo, pusieron a nuestra sociedad en
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riesgo de la fosilizacion de la tradicion. Esto, debido a que esta exento de los procesos
de actualizacion, se ha quedado estancado en el tiempo, perdiendo casi toda su
importancia.

Es un hecho que si una practica pierde su funcion original, es dificil evitar que se
conviertan solo en lo que llamamos folklore. Serviran para aparecer en museos o para
desfilar en procesiones, pero ya no podran sumergirse en la vida cotidiana de un pueblo.
Por esta razdn, este proceso de casi «musealizacién» de la tradicién parece ser
irreversible. ;Cuales son las procesiones hoy en dia si no un espectaculo de lo sagrado,
que arrastra a miles de personas a las calles, para ver su «pasaje»? Si es cierto que la
perspectiva espiritual sigue siendo una motivacion, no parece que este sea el objetivo
principal de la mayoria de los «espectadoresy de las procesiones. Del mismo modo, es
el gran interés antropologico lo que motiva a los participantes en los ceremoniales del
rito litrgico de Braga.

Entonces, y considerando que la innovacion es una caracteristica inevitable de la
evolucion de las comunidades humanas, obviamente puede asociarse con el proceso de
transmision de la tradicion. Solo después de ser investigados adecuadamente y
abordados cientificamente, los objetos de la tradicion pueden estar sujetos a un proceso
de certificacion o delimitacion de su esencia. ;Como gestionar el control de los riesgos
enumerados aqui? ;De qué maneras podemos promover la proteccion de un legado
inmaterial, sin comprometer su arraigo en la comunidad? Basicamente, ;como
podemos conciliar la tradicion con la innovacion?

5. 2. El inventario

El proceso de inventario debe llevarse a cabo ciclicamente, para registrar la
evolucion de la practica. Sin embargo, debe definir los elementos que, debido a su
relevancia en el alcance de la practica que representan, no estan sujetos a la evolucion
natural que la comunidad imprime en la practica. En otras palabras, la
patrimonializacion deberia definir la linea de separacion entre el contenido relevante
asociado con la practica y el contenido que puede estar mas expuesto al cambio. Sin
embargo, no podemos centrarnos solo en los riesgos. Los procesos de
patrimonializacion también tienen virtudes con respecto a los activos intangibles.

Primero, alertan a la comunidad sobre la relevancia de la demostracion. Al
observar una practica o arte en particular, los procesos de inventario del patrimonio
cultural inmaterial crean un enfoque particular en esas mismas practicas, un hecho que
termina alertando sobre los riesgos de su extincion o adulteracion, ademas de reforzar
su valor intrinseco en la conciencia colectiva. Debe tenerse en cuenta que los procesos
de inventario no son necesariamente promovidos por entidades publicas, sino que
pueden ser llevados a cabo por la comunidad y el movimiento asociativo. Este intento
de desinstitucionalizar el proceso, a pesar de no registrar muchos sucesos, sigue siendo
una forma de evitar uno de los riesgos que hemos enumerado anteriormente, otorgando
el protagonismo a la comunidad.
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Por otro lado, la patrimonializacién mejora el conocimiento y la investigacion
sobre la practica. Como sabemos, las tradiciones y los conocimientos siempre han sido
elementos de la vida cotidiana que rara vez merecian mas estudios cientificos. La
promocion de un proceso de inventario requiere una investigacion historica, ademas de
la obvia intervencion etnografica. De esta manera, se genera un registro que, de alguna
manera, asegura una cierta continuidad de la practica. No olvidemos que las practicas
y manifestaciones estan mas expuestas al riesgo de adulteracion o incluso de extincion.
En otras palabras, no enfrentaremos una evolucion de la practica, insertada en la
dinamica natural de la comunidad, sino simplemente una alteracion causada por la falta
de conocimiento.

6. CONSIDERACIONES FINALES

En este sentido, el proceso de patrimonializacion, siempre y cuando no hace un
condicionamiento excesivo, puede ser una contribucion fundamental para la
preservacion de una practica, es decir, evita su caracterizacion arbitraria, sin
comprometer necesariamente su evolucion.

La tnica forma de proteger estos bienes inmateriales es documentarlos, darse
cuenta de como son, como estdn hechos y como cambian con el tiempo. Es
precisamente aqui donde reside uno de los principales problemas del patrimonio
cultural inmaterial. Si un edificio monumental o una obra de arte exhibe estabilidad, las
manifestaciones y practicas inmateriales estan continuamente sujetas a un proceso
evolutivo. Por esta razon, es esencial registrar la forma en que se practica en cada
momento, sin comprometer su evolucion.

Las celebraciones de la Semana Santa se revelan como una caracteristica decisiva
de la idea de identidad que subyace a la gente de Braga y que, afuera, contempla la
ciudad. Es, por lo tanto, un activo intangible que conlleva un valor cultural intrinseco
que, a pesar de ser cada vez més reconocido, no encontr6 justificacion objetiva.

Al darnos cuenta de esto, podremos responder mejor a nuestra pregunta inicial:
,se puede entender la Semana Santa en Braga como una expresion del patrimonio
cultural inmaterial?
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LOS DICIPLINANTES DE SAN VICENTE DE LA SONSIERRA
(LA RIOJA, ESPANA). UN EJEMPLO DE LAS REPERCUSIONES DEL
TURISMO
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La utilizacion turistica de la Semana Santa y otras fiestas religiosas ha sido una
constante a lo largo de la historia. Sin embargo, hay que tener siempre en cuenta que la
masificacion de las visitas genera un importante impacto sobre las mismas que debe ser
tenido en cuenta. La busqueda de un equilibrio no resulta siempre una tarea facil. Se
hace pues necesario plantear una reflexion sobre como ordenar el fenomeno del turismo
para evitar determinadas situaciones y evaluar adecuadamente el uso turistico de estas
manifestaciones. El caso de la Semana Santa de San Vicente es un ejemplo de como
plantear esta cuestion

1. INTRODUCCION

La importancia econdmica de las celebraciones de Semana Santa parece un hecho
innegable. La dinamica econdmica que generan afecta a diferentes sectores como
puede ser el caso de determinadas artesanias vinculadas con las mismas. Pero, sin duda,
la utilizacion turistica de las mismas, asi como de otras celebraciones religiosas y fiestas
tradicionales, es una de las mas destacadas y ha sido una constante que podemos re-
montar al menos hasta el siglo XIX (Esteve, 2001).
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Desde el punto de vista del turismo, estas manifestaciones presentan una serie de

caracteristicas que las hacen especialmente atractivas; entre ellas podemos destacar las
siguientes:
1. Desarrollarse en un periodo vacacional. Es un momento de ocio que, ademas, coin-
cide en una fecha idonea (principio de la primavera) con un gran deseo del publico
general de disfrutar de este amplio puente mediante una escapada, que genera que sea
una de las temporadas del afio con mayor niimero de desplazamientos.

2. La gran tradicion de las procesiones y otras celebraciones de Semana Santa amplia-
mente conocidas por el publico. A ello se suma las fuertes campafias de promocion que
se realizan sobre algunas de ellas.

3. El caracter de espectaculo, que favorece la participacion del publico como ob-
servador.

4. La singularidad de muchas de estas celebraciones, combinado con un marcado ca-
racter de autenticidad, lo que genera un alto grado de satisfaccion en un elevado niimero
de visitantes.

Sobre la importancia turistica que se le concede baste destacar que, sobre un total
de setenta y tres, veintisiete celebraciones de Semana Santa ostentan la declaracion de
Fiesta de Interés Turistico Internacional por parte de la Secretaria de Estado de Tu-
rismo. Es un porcentaje sin duda muy significativo. Por Comunidades Auténomas des-
taca Castilla y Ledn con ocho declaraciones.

Numero total de . ~
Comunidad Autonoma Fiesta de Interés Tu- Declaraciones de Sema.1’1a Santa (Afio de
e . declaracion)
ristico Internacional

Semana Santa de Mélaga (1980)
Andalucia 10 Semana Santa de Sevilla (1980)
Semana Santa de Granada (1980)
Semana Santa de Zaragoza (2014)

Aragén 3 Ruta del Tambor y el Bombo que incluye las
Semanas Santas de nueve localidades (2014)

Asturias 1

Canarias 1

Cantabria 1
Semana Santa y de la musica religiosa de
Cuenca (1980)

Castilla- La Mancha 6

Semana Santa-Tamborrada de Hellin (2007)
Semana Santa de Toledo (2014)

Semana Santa de Valladolid (1980)
Castillay Le6n 10 Semana Santa de Zamora (1982)

Semana Santa de Leon (2002)
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Semana Santa de Salamanca (2003)
Semana Santa de Medina de Rioseco (2009)
Semana Santa de Medina del Campo (2011)
Semana Santa de Palencia (2012)

Semana Santa de Avila (2014)

Comunidad de Madrid 1

Procesion del Domingo de Ramos de Elche
(1997)

Semana Santa de Orihuela (2010)
Semana Santa de Crevillente (2011)
Semana Santa de Caceres (2011)
Semana Santa de Mérida (2018)
Semana Santa de Viveiro (2013)
Semana Santa de Ferrol (2014)

Comunidad Valenciana 15

Extremadura 2

Galicia 12

Navarra 1

Semana Santa de Cartagena (2005)
Semana Santa de Lorca (2007)
Semana Santa de Murcia (2012)
Semana Santa de Jumilla (2019)

Tabla 1. Celebraciones de Semanas Santas declaradas Fiestas de Interés Turistico
Internacional. Fuente: Secretaria de Estado de Turismo.

Region de Murcia 10

El componente turistico ha adquirido un peso innegable en muchas de estas
celebraciones. Aunque el sentimiento religioso sigue vivo y el papel de cofradias y
hermandades sigue siendo fundamental en las mismas, la actividad turistica acapara
también buena parte del protagonismo e incluso se reclama que asi sea desde diferentes
foros. En un articulo sin firma, publicado en La Tribuna en 2016 podemos leer:

Recuperar el valor de la Semana Santa, hacer valer el patrimonio atesorado, valorar
la experiencia cofrade, todo ello es fuente de riqueza para esta ciudad, necesitada de
recursos para ganarse su futuro. El objetivo de este proyecto no es ofrecer, informar,
acercar, al turista la Semana Santa, el objetivo es vender la Semana Santa, vender sus
museos, vender una experiencia inigualable, pero no solo al turista, sino al que ni se lo
plantea. La repercusion de la Semana Santa en la actividad economica de la ciudad no
puede conformarnos, pues la oportunidad es obtener el mayor rendimiento social
directamente, no por estimaciones. La generacion de riqueza no es una opcion sino una
obligacion para conseguir los objetivos planteados en el programa social de cobertura
asistencial y economica.

La iniciativa Caminos de Pasion, que agrupa a diferentes ayuntamientos de
Andalucia con celebraciones singulares de Semana Santa, tiene un claro componente
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turistico en la que, con la excusa de las celebraciones de Pascua como reclamo
fundamental, pone en valor todos los recursos de estos territorios con una manifiesta
orientacion turistica como podemos apreciar claramente en su pagina web
(https://www.caminosdepasion.com/). Sirvan estos dos ejemplos como exponente de
como la actividad turistica se ha convertido en un elemento clave de estas
celebraciones.

Pero no podemos olvidar que, ademads de ser una actividad econémica importante
para muchos territorios, genera también importantes impactos sociales y ambientales.
Impactos que pueden llegar a alterar de alguna manera el propio significado de las
fiestas y tradiciones cuando su presencia alcanza un nivel excesivo.

El caso de San Vicente de la Sonsierra (La Rioja, Espafia) puede servirnos de
ejemplo a la hora de poder valorar hasta qué punto esta situacion puede llegar a generar
un conflicto entre el turismo, las comunidades portadoras y el propio significado que
para ellas tienen los rituales que provocan la asistencia masiva de curiosos, ajenos a la
realidad del acto que van a presenciar.

2. LOS DISCIPLINANTES DE SAN VICENTE DE LA SONSIERRA

Esta pequefia localidad riojana, situada a orillas del Ebro, conserva la unica
procesion de disciplinantes que sobrevive en Espafia y una de las pocas que todavia se
pueden contemplar en el planeta. Esta circunstancia que le otorga un nivel de
singularidad muy elevado, es lo que provoca que se haya convertido en un lugar de
referencia obligada al hablar de la Semana Santa de nuestro pais. Un repaso a los
medios de comunicacion nos dara una clara imagen de su frecuente apariciéon como
una de las celebraciones imprescindibles. Esta permanente presencia en los medios ha
conseguido que la celebracion tenga un alto grado de reconocimiento por parte del
publico general y una significativa afluencia a una localidad pequefia que ronda
escasamente los 1.000 habitantes.

Las procesiones de disciplinantes fueron muy frecuentes en otro tiempo. Parece
existir un cierto consenso en considerar como las primeras, las celebradas en Perugia
en 1260 incentivadas por las predicaciones de Raniero Falsani, movimiento que fue
conocido como disciplinanti o flagellanti (Galtier, 2017). 1349 es otra fecha remarcable
en la historia de la disciplina, momento en el que de nuevo se vuelven a concentrar un
elevado niumero de concentraciones de penitentes con masiva participacion de fieles.
Este nuevo proceso se desarrolla principalmente en Austria-Hungria, Paises Bajos,
Francia y Alemania. En esa ocasion, el mayor nimero de procesiones de penitentes se
agruparon entre los meses de julio y septiembre. Este movimiento alcanzé unas cifras
verdaderamente llamativas y generaron un importante impacto en la poblacion y en los
cronistas de la época. En 1399 aparecen en Italia los Bianchi, otro gran movimiento
vinculado con la disciplina; grupos numerosos de devotos peregrinaban durante nueve
dias entonando letanias y laudes, ayunando y flagelandose (Galtier, 2017). De fechas
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similares es la aparicion de los Battuti. Son abundantes las referencias a las
predicaciones de Vicente Ferrer y su posicion ante la penitencia de la flagelacion.

: g SRR T
Figura 1. Procesion de los disciplinantes (2019). Fotografia de José Manuel Alfaro

Parece que fueron los genoveses los que introdujeron la costumbre en Espana y
Francia a finales del siglo XV. También los franciscanos primero y los jesuitas después
contribuyeron de manera importante a esta difusion en los siglos XV y XVI
(Vandermeersch, 2004: 141). Hay que destacar nuevamente la figura de Vicente Ferrer
en el proceso de aparicion de la disciplina como practica popular en nuestro pais.

El auge de las cofradias penitenciales y de las procesiones de disciplinantes en
Espaiia, a la vista de las investigaciones disponibles actualmente, tenemos que situarlo
a finales del siglo XV y, sobre todo, a lo largo del siglo XVI, muy relacionadas con la
creacion de las Cofradias de la Vera Cruz y su difusion por todo el territorio nacional.
Unas procesiones que llegaron a alcanzar una gran presencia y popularidad y de las que
podemos encontrar abundantes testimonios en la literatura o en la pintura.

Las procesiones de Disciplinantes de San Vicente de la Sonsierra estan
relacionadas con la Cofradia de la Santa Vera Cruz. Su regla fundacional esta fechada
en 1551 fecha que tenemos que considerar como fundacional o, al menos, muy proxima
a ella. Existen diferentes teorias que vinculan la misma con una serie de hechos
anteriores, en especial con la fundacion de la ermita de Santa Maria de la Piscina (siglo
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XII), proxima a la localidad y con los acontecimientos acaecidos durante la toma de
Jerusalén durante la Primera Cruzada (el nombre de la ermita esta vinculado a la entrada
en la ciudad por la puerta de la piscina probatica del Infante Ramiro, fundador de la
ermita), aunque no tenemos a dia de hoy ninguna prueba que permita corroborar esta
teoria.

La Cofradia establece, desde el principio, la disciplina como un ritual al que estan

obligados todos los miembros de la misma salvo

algunas personas que por ser delicadas o por tener algin otro impedimento no
se quieren disciplinar, los tales pueden ir en la procesion con una hacha de cera en la
mano el mas honesto que pudiera, los cuales hagan su promesa con juramento como
los que se disciplinan y tengan voto como los otros oficios (Regla de la Cofradia,
1551).

Se establecen, entre otras cuestiones, las pautas para la procesion de Jueves Santo,
juntandose todos los cofrades a la hora de las tinieblas donde se les da un sermon. Para
cuando acabaran las tinieblas estén todos juntos en la iglesia,

vestidos con sus habitos de lienzos blancos groseros fechos de manera y
numerados y con su cailla para cubrir el rostro y cabeza y descubiertas las espaldas,
delante un esendo de las cinco llagas y su cordon hecho de esparto o de canamo con
sus disciplinas en las manos para cuando el Abad y eclesidsticos bajaren (Regla de la
Cofradia, 1551).

El orden de la procesion queda establecido de esta manera:

Primeramente vayan delante el Abad y eclesiasticos y luego en pos de ellos un
Cofrade con una Cruz alta donde lleve la imagen de Nuestro Redentor, y después todos los
otros uno en pos del otro salvo si le pareciere que deban de ir de dos en dos, y trabajen de
hacerlo lo antes posible y tantos crucifijos, de veinte en veinte Cofrades vaya un crucifijo,
y los que tuviere legitimo impedimento para no poder disciplinar lleven las insignias de la
pasion, dispensados con ellos el Abad, Prior ¢ Mayordomos; vayan en las dichas
procesiones el Prior e Mayordomos e otros que con ellos ordenaren, con el habito e con los
atavios que a ellos bien visto fuere con unas varas negras con sus esendo de las llagas para
que hagan apartar a la gente, para que no se mezclen con los Disciplinantes, y entrados en
laIglesia los sefiores eclesiasticos estén de una parte y de la otra los Disciplinantes en medio
y los otros estén en fila hasta que el cantor que para este fuere sefialado, comience a cantar
este verso O Crux, ave, §pes unica, comiencen a disciplinarse, ¢ acabado todo el verso
levantense y comiencen todos los eclesiasticos el salmo Miserere mei y en tono alto, y
salga la procesion por orden y vayan los sefiores eclesidsticos detrds de todos los
Disciplinantes, y vayan los mas que pudieren para los animar y enfocar e guiar, e siempre
la procesion vaya e venga por donde y a donde el Prior y Mayordomos e Abad fuere
ordenado segtin la variedad e disposicion o indisposicion de los tiempos, e vueltas a la
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Iglesia, e adorado el Sacramento, vuelvan al lugar donde salieron e hecho el lavatorio sin
ruido ni alboroto de palabras ni obras, con todo el silencio se salgan (Regla de la Cofradia,
1551).

No aparecen en el documento referencias a la procesion de Viernes Santo ni a las
procesiones de la Cruz de Mayo y de la Cruz de Septiembre que hoy se celebran y que
podemos entender que son posteriores, aunque conocemos el momento de inicio de las
mismas. Podemos suponer que, al igual que sucede con otras procesiones penitenciales
de este tipo, estarian plenamente vigentes hasta el siglo XVIII, momento en el que se
produce un proceso de decadencia de este tipo de practicas y de la propia cofradia y
que obedecen a diferentes causas, entre otras a algunos excesos cometidos durante estas
procesiones (Labarga, 2000).

La prohibicion de 1777 mediante Real Cédula emitida por Carlos III el 20 de
febrero de ese afio contribuira también de forma definitiva a la desaparicion de esta
tradicion. En este documento se plantea como las procesiones de «Penitentes de Sangre,
o disciplinantes, y Empalados en las procesiones de Semana Santa, en las de la Cruz de
Mayo y en algunas otras rogativas» en lugar de ser un acto «de edificacion» se han
convertido en un acto de «desprecio para los prudentes, de diversion, y griteria para los
Muchachos, y de asombro, confusion, y miedo para los Nifios, y Mugeres...» y que sus
fines no se encaminan «al buen egemplo, y a la expiacion de sus pecadosy.

Las procesiones de disciplinantes desapareceran en todo el territorio nacional
durante esta centuria y/o principios de la siguiente, aunque en algunos lugares
sobreviviran hasta entrado el siglo XIX. La Rioja no seria una excepcion. Labarga
(2000), en su gran trabajo sobre las cofradias de la Vera Cruz de la region, senala
muchos ejemplos de como la disciplina va retrocediendo. En el breve plazo de 15 afios
tras la publicacion de Real Cédula, la disciplina habia desaparecido de la practica
totalidad de las cofradias riojanas que todavia la conservaban. San Vicente de la
Sonsierra es el inico lugar donde esta tradicion logra sobrevivir.

Tenemos constancia de su existencia en 1807; el 5 de marzo de ese aio el obispo
encomienda al parroco de la localidad Pedro Ramon Ramirez que terminara con la
costumbre y que si fuera necesario pidiera ayuda al alcalde de la localidad para terminar
con la costumbre de manera definitiva. Tras el paréntesis de la guerra con los franceses,
en 1815, el parroco se declara incapaz para poder llevar a la practica la prohibicion .
Sabemos igualmente que a finales del siglo XIX también se realizan las procesiones
por el testimonio del pintor Dario Regoyos. De su existencia, a principios del siglo XX,
tenemos constancia gracias a algunos reportajes en los medios de comunicacion y,
después de la Guerra Civil, por multiples testimonios tanto reflejados en las actas de la
cofradia como en los medios de comunicacion, donde podemos encontrar un
importante numero de referencias. No es descabellado pensar que el ritual de los
disciplinantes de San Vicente de la Sonsierra se ha conservado sin interrupcion desde
hace mas de 450 afios.
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Es necesario hacer notar una situacion conflictiva que se produce en la Cofradia
que provoca la division de la misma en dos, una que mantuvo el nombre de Cofradia
de la Santa Vera Cruz y otra que toma el nombre de Cofradia de la Santa Penitencia y
que es la que mantiene la tradicion de la disciplina. Es muy probable que sin este
proceso interno que finalizaria con esta escision, que no podemos situar de manera
precisa en el tiempo pero que podemos suponer que se produce a finales del siglo X VIII
o principios del XIX, la tradicion de los disciplinantes, de los picaos como se conocen
popularmente, no hubiera sobrevivido.

Navarro se refiere a la Cofradia de la Santa Penitencia como «nueva rama de los
observantes en la misma Vera Cruz con otra cofradia autbnomay y que conservaron la
costumbre de la disciplina «pero les dieron otra forma, quiza mas rigurosa aiin en
cuanto al modo que la primitiva...» (1945: 27), introduciendo también cambios en el
calendario, incluyendo el viacrucis, la procesion del Santo Entierro y la Invencion de
la Cruz. En el aio 1955 las dos cofradias vuelven a unificarse bajo el nombre de la
Cofradia de la Santa Vera Cruz, continuando esta situacion en la actualidad.

3. LA DIFUSION DE LAS PROCESIONES DE LOS DISCIPLINANTES Y LOS CONFLICTOS
CON LA AFLUENCIA DE TURISTAS

Las procesiones de los Disciplinantes adquieren pronto una notable popularidad.
Ya en 1945, el parroco de la localidad D. Salvador Navarro, empenado en la tarea de
revitalizar la Cofradia de la Vera Cruz, comenta, en un pequefio trabajo sobre la historia
de la Cofradia y de sus procesiones, el interés que las mismas y la tradicion de los dis-
ciplinantes despertaba en los medios de comunicacion y la notoriedad que las proce-
siones van tomando y «cuando cada vez es mas numeroso cada afio el publico que
acude a presenciar sus procesiones y actos penitenciales que las acompaiian» (1945: 6).
El librito parece tener la intencion, ademas de favorecer el relanzamiento de la Cofra-
dia, aportar algunas explicaciones sobre el ritual para el gran ptblico contestando algu-
nas opiniones que se vertian en el momento sobre la explicacion de estas celebraciones.

No entraremos aqui a explicar los detalles del funcionamiento interno de la Cofra-
dia y las circunstancias que se produjeron en el proceso de reunificacion. Pero si en
algunos sucesos provocados por una afluencia de visitantes que crecia de afio en afio y
que terminaria generando una situacion de serio conflicto.

La difusion de las procesiones a través de los medios de comunicacion va provo-
cando que se retina un cada vez mayor niimero de publico que, con el pretexto de las
procesiones, encuentra en la localidad riojaltefia un lugar propicio para sus viajes de
Semana Santa.

Asi en el acta de 1958 ya empiezan a aparecer llamadas de atencion a la necesidad
de organizar de alguna manera el impacto que el turismo est4 generando, proponiendo
que dos cofrades se encarguen de tratar de mantener el orden en las procesiones, de-
nunciando actitudes poco respetuosas a las autoridades locales y echando de la iglesia,
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si procede, a «quien provoque en sus actos de mala compostura y escandalo en el ves-
tiny (Acta 1958. ACSVC).

Pero la situacion esta lejos de mejorar. Segun pasa el tiempo la presion es mayor,
se empiezan a organizar acampadas masivas en las orillas del Ebro donde se concentra
una gran cantidad de publico, en muchas ocasiones joven y, en general, de las provin-
cias limitrofes. El exceso de alcohol, el ambiente de fiesta exagerada y la consideracion
de las procesiones como un espectaculo de diversién aumentan poco a poco la tension.
Segun el testimonio de algunos vecinos, la situacion de saturacion de visitantes y el
ambiente que se generaba en el pueblo empez6 a ser un problema de caracter general.
En lalocalidad, ante la afluencia de visitantes, se llegaban a montar puestos ambulantes,
y el jolgorio era generalizado. De manera paralela, el malestar de los disciplinantes, de
la cofradia y de buena parte de la poblacion local ante la falta de respeto ante el ritual
fue subiendo de tono.

Figura 2. Procesion de los disciplinantes (1966). Archivo de la Cofradia de la Santa Vera Cruz.

Este deterioro termina provocando que, en la reunion celebrada el 22 de enero de
1969, se suspenda la presencia de disciplinantes en las procesiones del Santo Entierro
de Viernes Santo al estar los actos «llenos de curiosos profanosy y tener la sensacion
de que se pierde el verdadero espiritu religioso del acto y que en realidad «servimos
inconscientemente al servicio de intereses bastardos y especulativos que no interesan
al buen nombre de Dios ni de esta Santa Vera Cruz» (Acta 22-1-1969. ACSVC). Se
insta también a dar publicidad a esta decision a fin de, claramente, desanimar la presen-
cia de visitantes. Para compensar la imposibilidad de salir el Viernes Santo se institu-
cionaliza la celebracion de la Hora Santa, en la que los disciplinantes cumplen con su
penitencia en el interior de la iglesia en la noche del Jueves al Viernes Santo.
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Esta suspension se mantendria hasta el afio 1992. No obstante, hay algunos inten-
tos de reiniciarlas antes. Asi en 1976 se debate la posibilidad de volver a salir en el
Santo Entierro, opinion frente a la que el abad se posiciona claramente en contra:

si pudiendo evitar el carnaval de Viernes Santo por la tarde, no hacemos nada para evitarlo,
en lugar de ser dignos sucesores de nuestros antepasados en la Cofradia, lo tinico que sere-
mos sera la vergiienza y la ignominia de la Santa Vera Cruz, cuya razon de ser no es ni el
dinero, ni la fama, ni la costumbre, ni la tradicion sino Dios y la religion (Acta 25 de abril
de 1976. ACSVC).

Al no haber unanimidad, se decide continuar con la suspension. Pero a partir de
aqui la Cofradia comienza un proceso para intentar normalizar la situacion. Segun se
recoge en el acta del 9 de mayo de 1986 «se propone y se acuerda que debemos comu-
nicar al Ayuntamiento y rogarle que las barracas y demés casetas de diversion y de
ruidos no se autoricen instalar en el trayecto de las procesiones de Jueves y Viernes
Santo» (Acta 9 de mayo de 1986. ACSVC).

El Ayuntamiento no atendera la peticion, por lo que al afo siguiente se acuerda
repetir la misma a la corporacion y, en caso de no ser atendida, recoger firmas entre los
vecinos para forzar la toma de una decision. Ese mismo afio se toma también el acuerdo
de solicitar a los bares del recorrido que cierren las puertas al paso de las procesiones,
propuesta que es acogida en general bien y que todavia se conserva en la actualidad.
Este mismo afio de 1987 se repite la votacion de recuperar la presencia de los picaos en
la procesion del Viernes Santo de nuevo con resultado negativo. Finalmente, y ante la
presion ciudadana, el ayuntamiento acuerda prohibir las casetas los dias de Jueves y
Viernes Santo y, por ultimo, suspender las acampadas.

Figura 3. Fotdgrafos y medios de comunicacion al inicio de la procesion (2019). Fotografia del autor.
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El afio 1992, ante los cambios que se van produciendo, la junta general aprueba
recuperar las procesiones de disciplinantes en la Procesion del Santo Entierro mediante
el siguiente acuerdo:

Acordar y votar para que salgan los Disciplinantes en la procesion del Santo Entierro.
Una votacion que se realiza a mano alzada siendo el resultado de 16 votos que siy 5 que
no. Por lo tanto, en el afio 1992 vuelven a Disciplinarse en el Santo Entierro.

Ademas, la Cofradia va instaurando otras medidas. Asi por ejemplo se edita un
folleto con la intencion de explicar el ritual a los visitantes intentando implicar a los
mismos en la celebracion. Se procedera a regular la presencia de fotografos mediante
la obligatoriedad de pedir permiso previo para poder tomar imagenes desde el interior
de las procesiones, regulando y limitando el nimero de medios graficos en cada mo-
mento de la procesion. Del mismo modo se establece que los cofrades organicen un
cordon que, de alguna manera, proteja a los disciplinantes de la presion del publico
asistente, generando un espacio libre por donde puedan circular sin dificultades y donde
se pueda realizar la penitencia con el debido sosiego.

En la actualidad la situacion se ha transformado de manera importante. El ptiblico
asistente ha disminuido y, aunque sigue siendo numeroso, no alcanza las cifras de otros
momentos. La actitud de los turistas y, en general, de todos los asistentes a las proce-
siones, es respetuosa y se guarda un comportamiento correcto. Continflan mantenién-
dose los controles de medios de comunicacion y fotografos, existiendo un cofrade
ocupado en esos menesteres. También se cuenta con la colaboracion de las fuerzas de
seguridad para mantener el orden y controlar la afluencia de vehiculos y los cofrades
siguen dedicados al control de la circulacion de la procesion formando un pasillo a los
lados que impide el paso del ptblico al centro de la misma.

Ademas, en el afio 2019 se procedio a elaborar un plan de salvaguarda de los dis-
ciplinantes que, entre otras cuestiones, abordaba la cuestion del turismo. Este plan de
salvaguarda se elabor6 mediante un proceso de participacion piblica, en la que colabo-
raron de manera especialmente significativa tanto la Cofradia como el Ayuntamiento.

Los objetivos que este plan se marca en lo referente al turismo son los siguientes:

1. Monitorizar la influencia que el turismo ha tenido, tiene o puede tener en el normal
desarrollo y evolucion del ritual.

2. Establecer una estrategia de gestion de los flujos de visitantes turisticos.

3. Conseguir que los visitantes tengan una vision amplia de lo que representa el ritual,
facilitando de esta manera su comprension y participacion.

4. Definir las claves que deben regular la promocioén turistica.

Una de las acciones que se plantea para aminorar los efectos del turismo es la de
mejorar el conocimiento y la sensibilidad de los visitantes frente a lo que van a ver. Para
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ello se propone dentro del plan una accion tendente a facilitar al visitante una informa-
cién suficiente. Para ellos se ha elaborado un material impreso (difundido también en
formato digital) en el que se intenta explicar, de forma muy resumida, las cuestiones
generales sobre el ritual de los disciplinantes, asi como algunos aspectos de la historia
de las procesiones de disciplinantes y de la Cofradia que se entregan a los asistentes. Se
pretende de este modo hacer participar al visitante en los actos con una vision diferente
0, al menos, con una mayor capacidad de comprension de los mismos.

Se planea igualmente en el plan la creacion de un centro de interpretacion que
pretenda dar respuesta a la demanda de informacion sobre los disciplinantes por parte
de los visitantes fuera de los momentos en que se celebran las procesiones, informacion
muy demandada en la actualidad. Este centro podria contribuir, ademas, a facilitar la
gestion de flujos de visitantes y contribuir a que el publico general se aproxime al sig-
nificado e historia del ritual de los picados.

Otras medidas que se proponen sobre este tema en el plan de salvaguarda son las
siguientes:

1. Mayor coordinacion con el Ayuntamiento a la hora de organizar las procesiones.
2. Mejorar la organizacion de aparcamientos (un problema en una localidad de las di-
mensiones y estructura de San Vicente de la Sonsierra) y gestion de flujos.

3. Establecer un protocolo de funcionamiento con las fuerzas de seguridad.
4. Mejorar el sistema de control durante el desarrollo de las procesiones.

Figura 4. Cofrades y fuerzas de seguridad organizan un cordén de seguridad para garantizar espacio a los
disciplinantes durante la Procesion del Viacrucis (2019). Fotografia del autor.

También se plantea la realizacion de una serie de acciones relacionadas con la pro-
mocion que debe hacerse sobre el evento. Dentro de esta estrategia se propone abordar
con los organismos responsables de la promocion turistica un didlogo para que sea te-
nida en cuenta su opinion a la hora de la intensidad de la mismas y los mensajes que
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debiera contener y una evaluacion de los resultados de las campafias y mensajes que se
lancen en las mismas. Del mismo modo una determinacion anual de la intensidad que
deben tener estas campaiias a la vista del nivel de visitantes de cada afio, moderando o,
incluso anulando, las campanas en caso de que el nimero de visitantes creciera por
encima de la capacidad de acogida y organizacion.

4. ALGUNAS REFLEXIONES FINALES

Las celebraciones de Semana Santa, al igual que otras fiestas y rituales populares,
presentan una serie de atributos que los hacen especialmente llamativos para atraer a
un elevado niimero de visitantes. Entre éstos podemos destacar la singularidad de las
mismas o, dicho de otro modo, su caracter tinico o casi ex6tico, lo que para el turismo
implica una importante capacidad de atractivo.

Todas estas celebraciones tienen una razon de existencia que, al menos hasta
ahora, era independiente del turismo, teniendo unos significados especificos para las
comunidades portadoras que las dieron origen.

El turismo puede jugar un importante papel en la conservacion de muchas de ellas,
contribuyendo al reconocimiento del hecho y a su puesta en valor, aspectos sin duda de
gran interés a la hora de contribuir a la preservacion y mantenimiento de las mismas.
También puede contribuir al desarrollo economico y social de los territorios que las
acogen.

Pero no podemos olvidar que el turismo, lejos de ser una actividad inocua, genera
una serie de impactos sociales, ambientales y econdmicos, en ocasiones con importan-
tes repercusiones, que siempre deben ser tenidos en cuenta. La simple presencia de un
elevado numero de visitantes en relacion con la poblacion residente, genera ya impor-
tantes efectos que van desde la convivencia por una excesiva ocupacion del espacio
publico, a la problematica de la prestacion de determinados servicios esenciales, inclui-
dos los hosteleros, para lo que las comunidades receptoras no estén preparadas.'*°

Pero, ademas, la presencia de un desproporcionado ntimero de visitantes puede
generar notables alteraciones en el normal funcionamiento de estas celebraciones. Las

130y dificilmente pueden estarlo en muchas ocasiones, a pesar que, gracias a los medios de los que
disponemos actualmente se puedan reforzar algunos de ellos de manera puntual. Nos referimos a servi-
cios como limpieza, aparcamiento, agua potable. .. No es posible, o al menos muy poco probable, que se
puedan generar infraestructuras permanentes muy sobredimensionadas para atender necesidades puntua-
les de unas fechas muy limitadas. En el caso de San Vicente de la Sonsierra es imposible disponer de
manera estable de recursos para atender la demanda de 50.000 personas en un municipio de 1.000 habi-
tantes (cifra que se ha manejado en ocasiones para valorar la presencia de visitantes a las procesiones;
aunque a nuestro entender este dato puede ser un tanto exagerado, pero si nos da una idea de la proble-
matica que puede generar la desproporcion entre publico flotante y poblacion real).
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exigencias del publico visitante, su injerencia en la propia celebracion, el desconoci-
miento de su significado o la falta de valoracién de lo que estos rituales significan para
la poblacion local pueden dar lugar a situaciones conflictivas como la descrita en pagi-
nas anteriores.

Por otro lado, su trascendencia en las economias locales debe ser analizada de una
manera realista. Una afluencia puntual de un elevado niimero de visitantes tiene una
repercusion fundamentalmente en la hosteleria local, pero de manera muy limitada por
el escaso recorrido temporal. Un destino turistico no se mantiene con visitantes de unos
pocos dias, sino con una afluencia de visitantes repartidos a lo largo de todo el afio. Asi,
por ejemplo, las celebraciones de San Vicente de la Sonsierra no han generado el desa-
rrollo de un sector de oferta significativo; ni para el existente, las celebraciones juegan
un papel fundamental ya que, al ser temporada alta, la ocupacion esta relativamente
garantizada. El crecimiento turistico de la localidad estd mucho més vinculado con el
desarrollo del mundo del vino y del enoturismo, productos en los que la localidad se ha
convertido en los tltimos afios en un referente, que con las procesiones de disciplinan-
tes. En todo caso la oferta sigue siendo muy limitada superando escasamente las 40
plazas de alojamiento reglado.

Esta situacion deberia hacernos reflexionar sobre la realidad de lo que representan
este tipo de celebraciones desde el punto de vista del desarrollo econémico territorial
real. No obstante, si hay que destacar el papel que juegan desde el punto de vista de dar
a conocer algunos territorios que son reconocidos por el publico general gracias, preci-
samente, a estas celebraciones.

Aunque el caso de San Vicente de la Sonsierra pueda ser una situacion extrema,
no deja de ser por ello un ejemplo de interés a la hora de poder valorar los riesgos que
un crecimiento desmedido del turismo puede ocasionar en una celebracion. En todo
caso, lo que parece mas razonable es poder encontrar un equilibrio, entre lo que repre-
senta el turismo para los territorios desde unos planteamientos realistas y el riesgo que
puede traer asociado para el patrimonio inmaterial, evitando planteamientos simplistas
y valorando siempre las consecuencias que su desarrollo puede generar y los riesgos
que puede plantear.
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LA SEMANA SANTA EN LA CIUDAD DE MURCIA:
ICONO DEL TURISMO MULTIVIVENCIAL
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El tema de la religiosidad popular suscit6 el interés de la Antropologia Social
desde sus inicios por considerarla una manifestacion de la capacidad simbolica atri-
buida por Cassirer (1983) exclusivamente a la especie humana, en tanto que es vehiculo
de expresion de creencias. Es profusa la cantidad de obras que estudian esta tematica a
lo largo del espacio y del tiempo y la relevancia que la Antropologia de la Religion ha
tenido dentro de nuestra disciplina.

Inicio este capitulo proponiendo un marco tedrico en el que la categoria de sentido
ocupa una posicion central y establece su relacion con el concepto de identidad y el de
emocion. Pretendo mostrar como la participacion en la procesion de Semana Santa,
tanto de forma activa (Hermano Mayor, estantes, mayordomos, damas, «nazarenosy,
penitentes, etc.), como de forma pasiva (espectadores creyentes o no, foraneos o ex-
tranjeros, etc.) supone la vivencia de un conjunto de sensaciones (visuales, sonoras,
olfativas, gustativas, y tactiles) que cada uno personaliza y que se concentra en la ex-
presion de una emocion no vinculada exclusivamente al sentimiento religioso, sino que
se diversifica en sentimientos de identidad, de pertenencia, estéticos, etc. He podido
constatar a través del trabajo de campo realizado durante décadas que la asistencia/pre-
sencia en las procesiones de Semana Santa no deja impasible a nadie.
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El caracter festivo y solidario de las procesiones murcianas suscita un sentimiento
de integracidon que resulta muy atractivo tanto para los murcianos, como para las per-
sonas de otros pueblos, regiones o naciones que las contemplan, lo que las erige en un
activo para atraer el turismo. No se trata de ver las procesiones, «callejear» por las calles
y plazas de la ciudad, sino de hacer participe al visitante de un ambiente multivivencial
en el que se combina el sentimiento estético suscitado por la contemplacion de las ima-
genes pasionarias, con la climatologia benigna de la primavera murciana, el perfume
del azahar, la degustacion de platos tradicionales de estas fechas, el sonido de las bandas
de musica, e incluso la conversacion espontanea con el vecino (aunque sea descono-
cido) durante la espera del siguiente paso penitencial. La naturalidad con la que los
nazarenos murcianos reparten habas, caramelos, monas, huevos, estampas, pins y pe-
quetios recuerdos constituyen un elemento identitario que en el ambito del turismo vi-
vencial supone un valor en alza, porque, aunque se trate de una accion que tiene su
origen en el siglo XVII, se ha resignificado y revalorizado.

Trataré de exponer a lo largo de esta contribucion la combinacion entre sensacion,
emocion y espiritualidad que ofrecen las procesiones de Semana Santa en la ciudad de
Murcia para fundamentar el atractivo que supone como reclamo turistico.

1. CULTURA, CREENCIA Y SENTIDO

Tanto la Semana Santa como el turismo son manifestaciones culturales, que su-
gieren una explicacion inicial acerca del concepto de cultura, y el modelo analitico en
el que me basaré para concretar la interpretacion de ambas expresiones culturales y la
resignificacion que se opera en la actualidad.

En la definicién de cultura expuesta por uno de los fundadores de nuestra disci-
plina, Tylor, alla por 1871, la consideraba un «todo complejo que incluye el conoci-
miento, las creencias, el arte, la moral, el derecho, las costumbres y cualesquiera otros
habitos y capacidades adquiridos por el hombre en cuanto miembro de la sociedad».
Esta complejidad a la que aludia Tylor es retomada por Edgar Morin (2011) al afirmar
que la complejidad es una constante en la vida moderna, y segin Niklas Luhmann
(1998) es necesaria la «reduccion de la complejidady» para generar sentido a partir de
las interacciones que se producen entre un sistema y el ambiente en el que se desen-
vuelve, o dicho con otras palabras, ante la complejidad es necesaria la adopcion de
modelos explicativos e interpretativos que permitan comprender la realidad compleja
(Leon y Sanjuén, 2009: 60; Reza, 2010: 125). Se requiere, por tanto, un nuevo modelo
de analisis en el que se adopte un dominio tedrico transdisciplinar que trascienda los
limites disciplinares, como propone Aurora Gonzalez Echevarria (2016: 168). La com-
plejidad de las sociedades actuales es una expresion de la complejidad inherente a la
vida moderna (Morin, 2011), de lo que puede deducirse que, en los fendmenos com-
plejos, no se pueden extraer conclusiones inductivas.
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Elmodelo que mejor se adapta al andlisis y la comprension de la realidad compleja
actual es el modelo ecosstémico en el que se incorporan aportaciones de las ciencias
de la complejidad, a partir de la teoria de sistemas y definen al sujeto «como un sistema
unitario que se organiza dentro de un medio complejo y que tiene como resultado su
propia individualizacion» (Alvarez Munarriz, 2011a: 410). G.H. Mead con sus inves-
tigaciones sobre organismo, entorno y emergencia, propone como base analitica el con-
cepto de «sistema complejo adaptativo» a través del cual podemos investigar las
constricciones internas y externas que soportan las personas a lo largo del tiempo. En
tanto que somos seres psicobiofisicos establecemos una identidad personal compleja y
relacional a la vez que robusta, consciente y creativa (Alvarez Munarriz, 2011a: 410,
426) que nos permite «a los seres humanos imaginar el bienestar, tanto individual como
social, e inventar las maneras y los medios para alcanzar y magnificar ese bienestan»
(Damasio, 2010: 443), teniendo en el turismo una manifestacion del mismo.

Para White (1982 [1964]), la cultura es un sistema organizado e integrado por tres
sistemas estrechamente relacionados entre si: el tecnoldgico, el sociologico y el ideolo-
gico. Considera que el componente tecnoldgico se encuentra «[...] compuesto por los
instrumentos materiales, mecanicos, fisicos y quimicos, junto con las técnicas de su
uso, con cuya ayuda el hombre, como una especie animal, es articulado con su habitat
natural» (White, 1982: 338). Este sistema, a través del conocimiento (la ciencia) y las
herramientas (la tecnologia) satisface las necesidades biologicas a las que se referia
Linton (1942). El sistema sociologico «(...] esta compuesto por las relaciones interper-
sonales expresadas por pautas de conducta, tanto colectivas como individualesy
(White, 1982: 338). Habria que considerar en este modulo tres grandes niveles, el mi-
cro, en el que situariamos las relaciones familiares, el meso referido a las organizacio-
nes sociales, profesionales, ocupacionales, etc., y el macro, donde tendrian cabida las
relaciones politicas y militares. Este sistema daria respuesta a las necesidades sociales
que Linton referencia, pero que han sido reconocidas desde Aristdteles a través de su
zoon politikon. Finalmente, el sistema ideoldgico «[...] estd compuesto por ideas,
creencias, conocimientos, expresados en un lenguaje articulado u otra forma simbo-
lica» (White, 1982: 338). Este, estaria compuesto por: «[...] las mitologias, leyendas,
literatura, filosofia, ciencia, saber popular y conocimientos de sentido comtin» (White,
1982: 338). Este sistema ideologico es denominado por White también como sistema
filosofico. La funcionalidad del mismo radicaria en cubrir las necesidades psiquicas de
las que también habla Linton, porque cualquier actividad humana esta dotada de sen-
tido, necesario para mantener la estabilidad psiquica, como estan demostrando las neu-
rociencias.

Si bien la propuesta de estos autores sigue siendo valiosa para nuestra disciplina,
considero necesario adaptarla a las condiciones especificas de las sociedades comple-
jas, en las que las necesidades humanas siguen estando vigentes, pero la forma de sa-
tisfacerlas ha cambiado sustancialmente. Para ello asumiré el planteamiento que
propone Alvarez Munarriz (2011b: 80) en el que habla de cuatro médulos de la cultura,
el tecnoecondmico, el institucional, el ideal y el paisaje. Aunque la relacion del turismo
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con las manifestaciones de religiosidad popular puede analizarse tomando como mo-
delo de andlisis, los cuatro mddulos anteriormente referenciados, no es posible desarro-
llarlos todos ellos en esta contribucion, de ahi que me centre en el eminentemente
cultural, que es el modulo ideal, que se concentra en las creencias, los valores y las
normas que actian como catalizadores de sentido (Anton Hurtado, 2012: 363) para las
personas que las asumen como referencia.

La creencia como manifestacion cultural, ha estado presente desde el inicio del
proceso de hominizacion y en las sociedades complejas puede convertirse en una
poderosa herramienta de humanizacion. Ya Cassirer definié al hombre como animal
simbdlico (1983: 27). White partiendo de la distincion entre sefial y simbolo, afirmo
que la capacidad para usarlos es exclusivamente humana, siendo sobre esta capacidad
simbolica, sobre la que se sustenta la cultura como sistema complejo de significado
(Augé, 1994: 75; Lisén Tolosana, 2012: 20) y como «un todo légicamente integrado,
funcional y razonable» (Alvarez Munarriz, 2015: 198), y multidimensional (Hooker,
2011: 50). Desde esta perspectiva Sstémica del analisis de la cultura se puede llegar a
comprender y satisfacer las necesidades tanto materiales, como sociales y espirituales,
de manera mas humana. Para Geertz (1973: 166) «la cultura es el marco de creencias,
simbolos expresivos y valores en término de los cuales las personas definen sus senti-
mientos y realizan sus juicios».

Max Weber consideraba que a medida que las sociedades humanas progresaran a
través de los avances cientificos y tecnoldgicos, las creencias magico-religiosas se irian
reduciendo paulatinamente y llegariamos, en términos weberianos al «desencanta-
miento del mundoy». Podemos constatar que esta apreciacion dista mucho de la realidad
actual. Si bien es cierto que en las sociedades complejas estamos inmersos en un
proceso de secularizacion, también podemos observar que la actividad individual toma
como referente de accion a la creencia, no tanto, o exclusivamente la creencia religiosa,
sino la creencia como expresion de nuestra capacidad simbolica para interpretar la
realidad y generar el sentido que oriente nuestra toma de decisiones y nuestra actividad,
tanto individual como colectiva y todo ello inmerso en un reconocimiento a la
espiritualidad como humanizadora de la persona y de la sociedad.

A través de la simbolizacion, los seres humanos interpretamos el mundo y confi-
guramos el orden simbolico de la cultura, constituyendo la base sobre la que se sustenta
la categoria de sentido, que es el motor de nuestra vida. La categoria de sentido es un
concepto relacional a través del cual, los seres humanos otorgamos significado a los
actos y al mundo que nos rodea. El sentido que necesitamos dar a la vida puede anali-
zarse desde una triple perspectiva, la razon de ser, el significado y la direccion (Alvarez
Munarriz, 2000: 159). El sentido como razon de ser se sustenta en la dificultad cogni-
tiva que tiene la mente humana para gestionar el caos. Para los seres humanos la reali-
dad adquiere sentido cuando se percibe estructurada de manera armonica y coherente.
Por lo que al significado se refiere, las personas atribuimos sentido a la vida cuando nos
sentimos orgullosos y satisfechos con la vida que llevamos. Esta atribucion de sentido
no se realiza individualmente, sino como miembros de la sociedad. «No hay sentido
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sin intencion, no hay sentido sin relacion con la libertad, no hay sentido, por tanto, sin
un sujeto que establece comunicacion con otro sujeto» (Ferry, 1999: 314). Finalmente,
el sentido como orientacion permite reducir la complejidad y la incertidumbre selecti-
vas (Luhmann, 1998: 29) y nos facilita la eleccion entre posibilidades funcionalmente
equivalentes, asi como, la busqueda de nuevas posibilidades. La revolucion cientifica
y tecnoldgica, las creencias postmaterialistas, que consideran que la vida no necesita
ningln contenido determinado, ascético o cultural para tener valor y sentido; la vida
existe simplemente para ser vivida (Ortega y Gasset, 1993) y la secularizacion han con-
tribuido a la pérdida de sentido. Frente a estos posicionamientos reivindico a la Antro-
pologia como ciencia que estudia al hombre como productor de sentido desde una
aproximacion holistica (Lévi-Strauss, 2011: 37).

2. ESPIRITUALIDAD Y RELIGION

Desde que Gardner en 1983 nos hablara de las «inteligencias multiples»: lingiiis-
tica, musical, l6gico-matematica, corporal o kinestésica, espacial o visual, intraperso-
nal, interpersonal y naturista, Rizzolati en 1996 descubriera las «neuronas espejo»,
Goleman nos desvelara la existencia de la «inteligencia emocional» y Damasio en 2010
insistiera en la importancia de lo emocional, la espiritualidad esta siendo objeto de es-
tudio para las neurociencias. En ese transito de la religion a la ciencia ha adquirido
mayor visibilidad social.

En los ultimos afios la «inteligencia emocional» goza de gran relevancia y divul-
gacion tanto en entornos cientificos como de opinion publica. Recientemente, se esta
estudiando la «inteligencia espiritual». Mientras que la primera se refiere a la capacidad
de nombrar y gestionar las propias emociones, y de relacionarnos con los otros cons-
tructivamente, la segunda puede definirse como la capacidad de trascender el yo, sepa-
rando la conciencia de los pensamientos. Hablar de «inteligencia espiritual» no
significa hablar de religion, sino de «interioridad», «profundidad», de «conciencia
transpersonal, transmental o transegoica», de «no-dualidad». Cualquiera que entra por
ese camino puede comprobar por si mismo como la llamada «inteligencia espiritual»
potencia capacidades como la serenidad, la observacion desapegada de lo que ocurre,
la ecuanimidad, la libertad interior, la compasion (Firchsman, 2016). Significa experi-
mentar que SOmMos mas que nuestros pensamientos y emociones y que, cuando accede-
mos a esa dimension, todo es percibido de un modo radicalmente nuevo. Aunque
todavia no ha transcurrido un tiempo suficiente para poder analizar la situacion gene-
rada por la Covid-19, con perspectiva temporal, intuyo por la informacion que he po-
dido recabar en las redes sociales, que se ha despertado esta nueva expresion de la
inteligencia humana. En este nuevo tiempo, la espiritualidad se desarrolla en una cul-
tura sin religiones. La religion es una forma de vida espiritual, pero considerar esta
forma como tnica, imposibilitaria entender con verdad lo que la vida espiritual es y
significa en la vida humana. El ateismo es otra posicion desde la que acceder al dina-
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mismo de la espiritualidad (Comte-Sponville, 2007). La no identificacion de espiritua-
lidad y religiéon permite reconocer la existencia de una espiritualidad laica o incluso
atea. Para Zohar y Marshall (2001), citados por Villarini (2004: 93):

Lo espiritual significa estar en contacto con un conjunto mas grande, profundo y rico
que sitlia nuestra presente situacion limitada en una nueva perspectiva. Es poseer un sen-
tido de algo mas alla, de algo mas que confiere valor y sentido en lo que ahora somos [...]
La espiritualidad es, sin mas, un asunto constitutivo de la persona, y piénsese como se
piense, vivase como se viva, el ser humano esta abocado hacia una realidad trascendental
que lo supera en su razoén y que impera en su interior.

Los nuevos movimientos religiosos intentaron generar ese sentido entre sus se-
guidores (Antdén Hurtado: 1996a), pero lo cierto es que cada vez «Somos menos reli-
giosos en cuanto a compromiso con los rituales institucionalizados, pero cada vez
tenemos mas interés por la dimension espiritual, por el sentido de la vida» (Lenoir,
2018: 76). Las iglesias estan cada vez mas vacias y la dificultad para encontrar voca-
ciones en las ordenes religiosas catolicas es un hecho desde hace varias décadas (Antén
Hurtado, 1996b), sin embargo, la afluencia a las manifestaciones de religiosidad popu-
lar como procesiones y romerias son cada dia mas multitudinarias. No se trata solo de
un rechazo a la religion organizada, sino de una liberalizacion respecto a las institucio-
nes relevantes para el grupo (Anton Hurtado, 1997). Cada vez nos interesa mas la es-
piritualidad y menos la religion institucionalizada.

El binomio espiritualidad y religion ha estado anclado culturalmente en el imagi-
nario colectivo, pero lo uno no necesariamente exige o denota lo otro, pues se puede
llegar a ser espiritual y no estar adscrito a ninguna religion. De hecho, hay muchos
sujetos religiosos y poco espirituales. La espiritualidad es previa a cualquier religion,
de tal forma que las diferentes confesiones religiosas no son mas que «modulaciones»
o formas (mentales) especificas de aquella intuicion original (Melloni, 2012). Frecuen-
temente el concepto espiritual es utilizado para englobar realidades que se quedan solo
en el campo de lo religioso, pero la conexion de religion con espiritualidad lo trasciende
como puede observarse en los estilos de vida, las elecciones de orden vocacional y las
prioridades humanas que llevan a comprender la religion como una opcion de creci-
miento espiritual, pero, aun asi, no se puede garantizar que la practica de la vida reli-
giosa sea garantia de espiritualidad. Martinez Lozano (2013), utiliza dos imagenes para
hablar de la relacion entre ambas: la del vaso y el agua, o la del mapa y el territorio. La
espiritualidad es el agua que necesitamos si queremos vivir y crecer; la religion es el
vaso que contiene el agua. La espiritualidad es el territorio ultimo que anhelamos, por-
que constituye nuestra identidad mas profunda; la religion es el mapa que quiere orien-
tar hacia él.

La espiritualidad, segtin Lenoir (2018, 96) es tan «universal» y «poderosa» porque
responde a algo que todos, como especie, compartimos: el miedo a la muerte («es lo
que hace nacer la religion, por eso la primera ritualizacion es funeraria») y la necesidad
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de vinculos sociales, aunque no de manera institucionalizada. Harari (2014) considera
el éxito evolutivo de nuestra especie se debid a su capacidad de creer en ficciones com-
partidas, la religion entre ellas, pero no exclusivamente, ya que la espiritualidad tiene
hoy otras formas de expresion como son las creencias, la politica, el deporte, etc. Ade-
mas de espiritual, el hombre es Homo ritualis. Considero muy conveniente adoptar la
definicion del hombre como homo ritualisofrecida por Carmelo Lisén (2012b) porque
«el ritual seria una realidad semantica con un codigo simbdlico superpuesto a una reali-
dad empirica». Asumo la definicion de rito propuesta por este autor, seglin la cual «el
rito es un universal cultural presente en todas las culturas y en su complejidad refracta
dimensiones plurales de lo humano que le otorgan un caracter misterioso y de dificil
comprension» (Lison Tolosana, 2012b: 22). La analogia que, segun este autor, se esta-
blece en los procesos rituales, se pretende «por una parte, ordenar desde un angulo cog-
nitivo-simbdlico el universo entero y, por otra, al pasar el contenido a registro magico-
ritual, persuadir, convencer, lograr efecto» (Lison Tolosana, 2012b: 28).

3. TURISMO MULTIVIVENCIAL Y EMOCIONAL EN LA SEMANA SANTA MURCIANA

En tanto que somos seres mortales y corporeos estamos influidos por cualquier
modificacion del complejo cronotopo. Vivimos durante un tiempo y ocupamos un es-
pacio que modificamos y nos modifica, esta influencia bidireccional ha sido estudiada
por la antropologia cognitiva, y mas concretamente por el Cognitivismo Ecoldgico
(Gibson, 1986; Hutchins, 1995; Clark, 1997; Healy, y Braithwaite, 2000). El medio en
el que desarrollamos nuestra vida, nos condiciona y modela, centrandose en procesos
multiples de ontogénesis.

La influencia del tiempo en las estancias de los turistas durante la Semana Santa
en Murcia, tiene varias expresiones. Si atendemos al tiempo vital, a las edades, la pre-
sencialidad en las procesiones resulta atractiva tanto para mayores como para nifios/ni-
fias, porque la contemplacion de las mismas no deja impasible a nadie. Los/las turistas
se ven sorprendidos/as cuando las contemplan por primera vez, tanto por la belleza de
las imagenes, como por el comportamiento y la generosidad de los/las nazarenos/as que
reparten durante horas y a lo largo de todo el recorrido, caramelos, monas, huevos,
habas, insignias, estampas y toda una serie de objetos, que se renuevan cada afio. El
calendario anual tiene su influencia en el atractivo temporal de estos actos, porque su-
ceden en primavera, con un tiempo atmosférico que permite, generalmente, el disfrute
de temperaturas muy suaves que invitan a disfrutarlas en la calle.

Respecto al espacio fisico, como expone Greenwood (1982: 233) recogiendo re-
flexiones de Caro Baroja

nos sugiere que las manifestaciones espaciales de la sociedad no son sélo construc-
ciones pasivas del hombre. En primer lugar, la forma que una localidad toma al fundarse
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es una expresion de las condiciones naturales y sociales del lugar y de los modelos cultu-
rales de los habitantes. Por otro lado una vez empezada esta dimension espacial, relativa-
mente inmutable por un periodo de tiempo, es un espacio organizado dentro del cual uno
nace, vive y muere; del cual la vida social hereda ciertos matices. Ni tampoco termina aqui
porque los efectos reciprocos de la dimension espacial y las constantes adaptaciones cultu-
rales hechas por los habitantes hacen que el espacio sea a la vez expresion y componente
del sistema cultural. ...El arreglo espacial puede ser a la vez una expresion de la cultura y
la fuerza transgeneracional que gravita sobre la vida social de la gente que lo habita.

En la misma linea, sostiene Lefebvre (1991) que el espacio es el encuentro, la
condensacion y simultaneidad de seres vivos, cosas, objetos, obras, signos y simbolos
que en su propia emergencia adquieren su particularidad. No solo la estrechez de las
calles por las que discurren las procesiones y el contraste con las aperturas visuales de
las plazas que atraviesan, sino que los accesos, los balcones engalanados con las ban-
deras de las diferentes cofradias, las palmas, los ramos de olivo, los lazos simbolizando
luto, el entorno construido de sillas y palcos, suponen un condicionante indiscutible que
configura nuestra vision del mundo y el significado que otorgamos a la realidad, e in-
cluso, como recoge Merleau-Ponty (2006), la propia constitucion organica de lo hu-
mano se da gracias a su conformacion por el espacio y los objetos con los que se
relaciona.

Las actividades que las personas desarrollan en los espacios aportan también otros
significados, y la interpretacion cultural del lugar, el sentido que se va configurando a
través de una dinamica dialéctica entre los modos en que la gente entiende el lugar y
las experiencias vividas en el mismo. Es por medio de esta dialéctica que un lugar llega
a adquirir fuerza social (Alcock, 2001; Basso, 1996; Bradley, 1998) y ahi radica uno de
los atractivos intangibles, pero perceptibles de la Semana Santa murciana. La espera
expectante del paso de las hermandades y de los/las nazarenos/as repartiendo detalles
y la conversacion amable con los «vecinos de silla», los folletos informativos sobre las
procesiones y la informacion disponible en la web, que suelen consultar, convierte la
calle, como diria Marc Augé (2008) en un lugar que suscita en las personas sentimien-
tos de seguridad y bienestar. Los/las turistas que visitan Murcia en Semana Santa y
quieren contemplar las procesiones, no se suelen perder, porque ademas de la informa-
cidn escrita, cuentan con la informacién sonora que les ofrecen las bandas de musica
que acompaiian el cortejo, como elemento orientador y localizador. El didlogo fre-
cuente con los autdctonos permite al turista conocer los codigos de interpretacion cul-
tural para poder saber qué hacer y qué esperar, al tiempo que refuerza en los murcianos
el sentimiento de pertenencia y el de arraigo que sustentan esa sensacion de seguridad.
Loukaitou-Sideris y Banerjee (1998) mantienen que los espacios de la ciudad, sus pla-
zas, calles, avenidas y cruces, propician unos comportamientos u otros, posibilitan la
reunion de las diferencias humanas o las recluyen, facilitan el movimiento acelerado o
el descanso. Las procesiones de Murcia generan una atmosfera de integracion, lo que
es muy valorado por los/las turistas, segiin hemos recogido en el trabajo de campo.
Obviamente la integracion tiene una barrera idiomatica, que se esta reduciendo en los
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ultimos afios, por varias razones, el acceso a los traductores de los dispositivos moviles,
la proliferacion de guias turisticos y plataformas para organizar visitas guiadas, asi
como la mayor competencia idiomatica de los/las murcianas.

«Las sociedades complejas por las que transitamos son el resultado de la asuncion
sin reservas de los paradigmas racionalista y positivista. A partir del primero reducimos
las emociones, lo que conlleva una reduccion de la complejidad de lo humano, y con
menos factores que analizar, resulta mucho mas fAcil objetivar y cuantificar, aunque
eso suponga deshumanizary (Anton Hurtado, 2015). Como dice M? Jesus Buxo: «lo
cierto es que progresivamente las emociones, los sentimientos, la sensualidad o las sen-
saciones corporales y las ideas razonables o irrazonables se han ido separando» (2003:
28). La emocion ha resultado una estrategia adaptativa mucho mas eficaz para nuestra
especie, aunque su control resulta mucho mas complicado, por eso, desde las elites del
poder se ha enmascarado, devaluado e incluso anulado.

Al igual que Lévi-Strauss habla de eficacia simbolica (1977), Barbalet (1998) ha-
bla de una eficacia social de las emociones, en la que, a mi entender se trasciende lo
individual, para de forma sinérgica, enriquecer lo social. «La conciencia de que esta
colectividad existe y la conciencia de formar parte de ella contribuyen a la emocion que
suscita y, eventualmente, a la confianza que conlleva» (Augé, 2004: 98). Por lo que a
las imagenes se refiere, es innegable la importancia que todas las culturas le han confe-
rido, unas haciendo alusion a elementos astrales, otras a representaciones zoomorfas y,
por ultimo, aquellas culturas que eligen como soporte simbolico de sus emociones a
figuras antropomorfas, que, como iconos de una forma de ser y pensar, catalizan las
emociones y los sentimientos de aquellos que se identifican con ellas. La representa-
cion, desde el punto de vista cognitivo, supone la objetivacion de la realidad fisica o
emocional, lo que aparece con nitidez en las procesiones murcianas. De ahi que los
turistas que participan en ellas realizan un turismo diferente al «turismo de experien-
cia», puesto que en éste hay una participacion basada en experiencias especiales, de
riesgo, de naturaleza, etc., mientras que el turismo multivivencial une a la experiencia,
la conciencia de formar parte de una comunidad que emociona, y no lo hace a través
de las creencias religiosas, como el «turismo religioso», sino a partir de esa espirituali-
dad humanizada que se genera en el ambiente multisensorial y de comunidad propio
las procesiones en la ciudad de Murcia.

En la Semana Santa murciana la participacion en las procesiones esta garantizada,
tanto de forma activa, por parte de los que desfilan, autoridades civiles y militares, her-
mano mayor, estantes, mayordomos, damas, «nazarenos/asy», penitentes, etc.; como de
forma pasiva, por aquellos/as que las contemplan, creyentes o no, foraneos o extranje-
ros, etc. Con la vuelta a la «nueva realidad» tras el tiempo de confinamiento por la
Covid-19, estamos asistiendo a la revalorizacion de los espectadores en los espectacu-
los. «Sin publico, no es lo mismoy», «Son eventos sin alma» me decia un informante.
La presencialidad refuerza la vivencia de un conjunto de sensaciones, visuales, sonoras,
olfativas, gustativas y tactiles. Estar en la Semana Santa murciana es una fiesta para los
cinco sentidos. La vista se recrea en la contemplacion de unas tallas barrocas bellisimas
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salidas de las manos de Salzillo o de su escuela, ornamentadas con unos arreglos flora-
les, que lejos de eclipsarlas, realzan su belleza escultérica.

Figura 1. Trono con su adorno floral y los nazarenos estantes con sus buches» o «sends». Fotografia de
José Manuel Alfaro Garcia.

La singularidad de los tronos destaca entre la homogeneidad de las tunicas, que
actiian como entorno de proteccion sagrado frente al colorido de las ropas de los espec-
tadores. Los oidos disfrutan del sonido ambiente del charloteo de la gente al aire libre
a la espera del «paso», lo que nos sumerge en la experiencia sensible de formar parte
de una comunidad humana de manera espontanea. «Music is an activity that envolves
several socials funtions. The ability, and the need to engage in these social functions is
part of what makes us human, and the emotional effects of engangins in these functions
include experiences of reward, fun, joy and happiness» (Koelsch, 2014:175; Koelsch,
2015:198). El sonido ambiente es eclipsado por el paso de las bandas de musica que
acompaiian a cada trono, y los tambores y burlas que anuncian la proximidad del Cru-
cificado. Es frecuente observar, sobre todo en las murcianas, la emocion de su mirada
a través del brillo de sus ojos a los que se asoma una lagrima porque «la musica no es
so6lo una actividad artistica, sino un lenguaje encaminado esencialmente a comunicar,
evocar y reforzar diversas emociones» (Alvarez Munarriz y Anton Hurtado, 2016: 28).
En algunas procesiones la participacion de militares al final de las mismas, y a través
de sus movimientos marciales y sincronizados ponen el punto y final a la asistencia al
acto. A pesar de la reorganizacion urbanistica a la que esta siendo sometida el casco
antiguo de la ciudad de Murcia, todavia podemos encontrar en el recorrido de las pro-
cesiones numerosos naranjos, que por esas fechas estan en flor y el suave perfume del
azar, activa el olfato de las personas que presencian el desfile procesional y tiene la
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suerte de estar cerca de un naranjo. De nuevo en el olfato, podemos observar ese con-
traste entre el olor ambiente y el de lo sagrado, el incienso que portan los monaguillos
delante de los tronos titulares y que genera esa singularidad emocional que producen
los entornos sacros.

Especial atencion requiere el sentido del gusto en las procesiones de Murcia,
donde no se concibe estar en la procesion sin «tener algo en la bocay. Es el reparto por
parte de los/las nazarenos/as de caramelos, bolsitas de chucherias, huevos duros, mo-
nas, «monas de huevoy, habas, bocadillitos de queso, jamén, sobrasada, etc., lo que
expresa la sefia de identidad de las procesiones murcianas, que tiene su origen en el
siglo XVII, cuando los nazarenos venidos de la huerta a la ciudad para sacar los pasos,
llevaban dulces y comida en sus «buches» o «senasy» para comer o regalar durante el
recorrido.""!

Esta practica fue prohibida el 4 de abril de 1712 por el obispo de la Diocésis de
Cartagena, Cardenal Belluga, pero no fue erradicada, porque los nazarenos sustituyeron
los dulces por caramelos, menos voluminosos y mas faciles de compartir. A principios
del siglo XXI el obispo Urefia intentd de nuevo, sin éxito, regular la donacion de cara-
melos durante las procesiones, evidenciando su absoluto desconocimiento y aleja-
miento de la conformacion de la identidad colectiva y del sentir de los/las murcianos/as,
que vehiculan a los caramelos y al gesto de darlos una expresion emocional de satis-
faccion por compartir y generar comunidad. «La institucion eclesiastica no ha podido
nunca controlar el sentido que los hombres dan a las practicas y a los ritos que ella les
ofrece, porque éstos son polisémicos y adoptan multiples significaciones a condicion
de permanecer invariables» (Voy¢, 1973: 164). De las dieciseis cofradias que procesio-
nan durante los diez dias de la Semana Santa murciana, la mayoria, las cofradias del
Amparo, la Caridad, la Esperanza, el Perdon, la Sangre (popularmente conocida como
«los coloraosy), Jesus («los Salzillos»), La Misericordia, Servitas, Sepulcro y Resuci-
tado reparten profusamente caramelos, solo seis, las de mas recogimiento (la Fe, la Sa-
lud, el Rescate, el Refugio, el Retorno y el Yacente) no dan caramelos, aunque si
ofrecen estampas, insignias y pins.

No solo el reparto de caramelos es una sefia de identidad de la Semana Santa
murciana, sino que hay unos caramelos tipicos, «la pastilla», con forma rectangular,
envueltos en un papel con la imagen de la hermandad o la insignia de la cofradia, que
llevan unos refranes autoctonos, «El nazareno azul, colorao o morao es en Murcia una
institucion, y con caramelos alegra la procesion», «Me gusta una chica joven con su
cara natural y que tenga lindos ojos, sin pintura artificial», «Las mujeres modernistas
no son mujeres castizas porque llevan el calzado como si fueran postizas», «Tiene el
tierno trovador para la moza un cantar y para endulzar tu boca, me acaban de fabricar»,
«La rubia de mis amores no deja de darme achares, la endulzaré con pastillas a ver si

131 Hay autores que fijan el origen de esta costumbre en la sisa gremial que realizaban los comerciantes,
como una forma de devolver al pueblo o restituido durante el afio, lo que tras una confesion penitencial
les tranquilizaba la conciencia. Otro motivo era ayudar al penitente en el acto de purgar el pecado.
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alivia mis malesy» que cada uno interpreta y que se concentra en la expresion de una
emocion no vinculada exclusivamente al sentimiento religioso, sino que se diversifica
en sentimientos de identidad, de pertenencia, estéticos, etc.

Figura 3. La donacion configura al nazareno murciano. Fotografia de José Manuel Alfaro Garcia.
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Por tltimo, analizaré uno de los sentidos que habiamos reducido en su carga emo-
cional, pero que hemos puesto en valor durante la pandemia del Covid-19, me refiero
al tacto. Es el sentido humanizador por excelencia, es la calidez de un beso, un abrazo,
una caricia lo que nos hace mas humanos, nos relaciona y nos integra en la comunidad.
Los/las nazarenos/as murcianos/as lo han evidenciado desde sus origenes. El valor del
caramelo no se agota en el objeto, sino que éste es el vehiculo para el encuentro huma-
nizador de manos que dan y manos que reciben. Estamos ante la generosidad en estado
puro, no hay mas interés que el de compartir con propios y extrafios. Es el sentido pri-
migenio de la comunidad, la comunitas. Estariamos pues, ante una manifestacion en-
carnada de la espiritualidad. Son numerosos los/las nazarenos/as que se resisten a
echarle los caramelos a los/las nifios/as en las bolsas que portan para recogerlos, recla-
man el gesto de «poner las manos» para depositar en ellas el simbolo identitario de las
procesiones murcianas. Las manos como soporte simboélico del compartir humanizado
tan arraigado en las manifestaciones festivas de la ciudad de Murcia.

4. CONCLUSION

He podido constatar a través del trabajo de campo realizado durante décadas que
la asistencia/presencia en las procesiones de Semana Santa no deja impasible a nadie.
El carécter festivo y comunitario de las mismas suscita un sentimiento de integracion
que resulta muy atractivo tanto para los murcianos, como para las personas de otros
pueblos, regiones o naciones que las contemplan, lo que las erige en un activo para
atraer el turismo. No se trata de ver las procesiones, «callejear» por las calles y plazas
de la ciudad, y comulgar con las creencias religiosas en las que se sustentan. No esta-
mos ante una manifestacion del turismo religioso. Un gran nimero de los turistas que
nos visitan, no vienen para presenciar las procesiones, se encuentran con ellas durante
su estancia y la participacion en las mismas como espectadores les resulta gratificante.
La especificidad del turismo multivivencial que ofrece la ciudad de Murcia se basa en
hacer participe al visitante de un ambiente multisensorial en el que se combina el sen-
timiento estético suscitado por la contemplacion de las imagenes pasionarias, con la
climatologia benigna de la primavera murciana, el perfume del azahar, los caramelos,
la degustacion de platos tradicionales de estas fechas, el sonido de las bandas de musica,
de las caracteristicas «burlas», e incluso la conversacion espontanea con el vecino (aun-
que sea desconocido) durante la espera del siguiente paso penitencial. La naturalidad
con la que los/las nazarenos/as murcianos/as reparten habas, caramelos, monas, huevos,
estampas, pins y pequefios recuerdos constituyen un elemento integrador e identitario
que en el &mbito del turismo vivencial supone un valor en alza, porque, aunque se trate
de una accion que tiene su origen en el siglo XVII, se ha resignificado, revalorizado y
humanizado para seguir estando muy viva.
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LA PRODUCCION ARTISTICA Y MUSICAL EN LOS RITOS PASCUALES
DE PUGLIA. UN PATRIMONIO PARA CUSTODIARSE Y NARRARSE'?*?

Paola De Pinto
FeArT Societa Cooperativa
feart.coop@gmail.com

Puglia es una de las regiones del Sur de Italia que a lo largo de los siglos ha con-
servado rituales antiquisimos vinculados al periodo de la Cuaresma y, especialmente,
al de la Semana Santa. Las cofradias, sobre todo, junto a las comunidades urbanas, han
custodiado y perpetuado este rico patrimonio de fe y arte. Los ritos procesionales, de
hecho, estan protagonizados por esculturas de madera o papelon de gran valor artistico
cuyo transito lento por las calles de las ciudades estd acompaiiado por oraciones, cantos
de dolor y melodias compuestas por importantes musicos locales para que sean tocados
por las bandas.

En los tltimos afios, las ciudades de Puglia se han ido abriendo paulatinamente a
la narracion de sus semanas santas. Molfetta es una ciudad que ha hallado distintas
formas para relatar y dar voz a un recorrido de fe y tradicion que se ha vuelto un verda-
dero elemento identitario de la comunidad que lo ha generado y atesorado en el tiempo.
Laviaddl artedivulga la belleza de las esculturas procesionales que ha sido explicada
por medio de exposiciones temporales y, también, con publicaciones y representacio-

132 Queremos agradecer a la doctora Lucrezia Modugno su contribucién en la fase de investigacion y
redaccion de esta contribucion. La doctora Modugno es editora del portal web:

www.settimanasantainpuglia.it.
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nes teatrales. La via dei suoni e delle melodie ha propiciado, por su parte, la recupera-
cidn de partituras antiguas, a través de la restauracion de algunos manuscritos musicales
de algunos compositores locales de marchas finebres asociadas a la Pasion.

Ademas, se han organizado exhibiciones musicales vinculadas a los ritos de Cua-
resma que han permitido la participacion de las bandas y los cantores procedentes de
todas las provincias de Puglia. La «narracion» de este rico patrimonio ha implicado
incluso a las generaciones mas jovenes, que se han acercado a los ritos y a las tradi-
ciones locales. Con la misma intencion se han promovido itinerarios guiados cuya
finalidad es la de dar a conocer las valiosas esculturas procesionales. El Museo Dio-
cesano de Molfetta ha desarrollado el papel de concentrar y promover dichas inicia-
tivas culturales.

1. LA SEMANA SANTA EN PUGLIA ENTRE FE, ARTE Y MUSICA

1.1. La imagineria procesional

La Semana Santa de Puglia y sus ritos estan caracterizados por la presencia de
estatuas de gran valor artistico. El doloroso epilogo de la vivencia terrenal de Jesus es
evocado por medio de cortejos procesionales de simbolos y estatuas que recuerdan,
justamente, los momentos destacados de su Pasion y Muerte.

Los papeles protagonistas corren a cargo de esculturas, a menudo reunidas en gru-
pos, con el fin de proponer ciertas escenas complicadas y multitudinarias (Di Palo,
1992: 7-13). Las esculturas, en su mayoria, son obra de imagineros locales, formados
en ciudades como Roma o Napoles; alli aprendieron técnicas artisticas innovadoras, asi
como un sistema de produccién y organizacion del trabajo distinto. Ya en casa, los
imagineros, sin mermar la calidad, se organizaron en talleres «familiaresy, especializa-
dos en tallar madera al gusto de los clientes y, por ende, destinadas al éxito (Di Palo,
2018: 199-242). Gran parte de los artistas, de los que a menudo no nos han llegado los
nombres, tallaron sus esculturas en el siglo XVIL

Este es el caso de dos pasos de la procesion del Viernes Santo de Ruvo de Puglia:
Gesu al Calvario y Gesti morto, ambos realizados en 1674 por el imaginero Filippo
Altieri. Altieri naci6 en 1646 en Altamura y, es probable que formase parte de una larga
tradicion familiar de imagineros. En Népoles, se especializé en el arte de esculpir ma-
dera, concretamente en el taller de uno de los mayores artistas de la época, Aniello
Perrone (1633-1696). El Cristo portacroce (conocido localmente como «Calvarioy,
Gesl verso il Calvario), que se conserva en la Chiesa del Carmine de Ruvo de Puglia,
resulta fuertemente expresivo y «actual», que no deja lugar a dudas sobre las capacida-
des técnicas y de interpretacion del artista y que nos brinda un testimonio elocuente de
lo aprendido de Caravaggio y del naturalismo de Aniello Perrone.

Algo parecido ocurre con las imagenes de la Semana Santa de Canosa de Puglia,
donde se custodia el Cristo deposto, tallado por Nicola Antonio Brudaglio. Este artista
naci6 en Andria en 1703 y se formo en Napoles en el taller de Giacomo Colombo, que
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se encargaba de realizar esculturas para los distintos centros del Meridion, hasta media-
dos del siglo XIX (Di Palo, 2018).

Podemos fechar entre 1850y 1860 la Addolorata («Dolorosa») que se procesiona
el Viernes Santo en Canosa. Se trata de una imagen de vestir cuyas partes visibles (ros-
tro y manos) estan talladas en madera por el imaginero Giuseppe Volpe, nacido en
Terlizzi en 1796.

En Corato sobreviven a la substitucion en papelon exclusivamente tres tallas po-
licromas de autor desconocido: Crigto al Calvario, Cristo morto (fechables entre 1630
y 1650) y San Pietro (segunda mitad del siglo XVII).

Entre los siglos XIX y XX una nueva «moday» se difundira por las iglesias de
Puglia y de muchos otros centros de Italia meridional, registrando el enorme éxito de
la imagineria en papelon procedente de Salento, especialmente de Lecce, donde nume-
rosos artistas-artesanos fundaron talleres de caracter casi industrial. La cantidad de es-
tatuas producidas fue bastante extensa y, en pocas décadas, suplantd las tallas
napolitanas y se decreto asi su ocaso. El abaratamiento de los costes y el peso reducido
de los nuevos grupos escultoricos hacian que estos productos fuesen interesantes para
los clientes, especialmente para las cofradias, que encargaron grupos de gran tamafio o
complejos para las procesiones de la Semana Santa. Las imagenes vestideras se han
producido también desde el siglo XIX, y se siguen produciendo en papelén de Lecce:
la Pieta es ejemplo de ello. Este grupo, comisionado por la Cofradia del Purgatorio de
Ruvo fue realizada por Giuseppe Manzo en 1901. De la Virgen, sentada a los pies de
la Cruz, solo estan modeladas las partes visibles de la anatomia, al contrario que el
cuerpo de Cristo que, viste solo un pafio de pureza y est realizado integramente en
papelon.

Lo mismo ocurre en Canosa de Puglia, donde a finales del siglo XIX y principios
del XX un artesano anénimo realiza en papelon Gesli néll’ orto, Veronica y el grupo
Gesul crocifisso sul monte Calvario (Di Palo, 1999: 121-122).

El papelon permite realizar grupos estatuarios mas ligeros y faciles de procesionar
como el de Ruvo de Puglia, con el grupo de los Otto Santi realizado en 1920 en la
ciudad de Lecce por el maestro artesano Raffaele Caretta, quien se habia inspirado en
el cuadro La Deposizione pintado por Antonio Ciseri a mediados del siglo XIX, con-
servado en el Santuario della Madonna del Sasso en Locarno (Suiza).

El maestro artesano de mayor renombre, que produjo un gran numero de obras
para las procesiones de muchas ciudades de Puglia, es el ya mencionado Giuseppe
Manzo. Naci6 en Lecce en 1849 y se formo en los talleres de la ciudad, también, tuvo
ocasion de ensefiar escultura en la Scuolad’ Arteapplicata all’ Industria de Maglie (So-
lombrino, 2005: 27). Realizo, para instituciones publicas y particulares, numerosos gru-
pos a lo largo de medio siglo, que se conservan en Londres, Paris, Tokio, El Cairo,
Nueva York, Rio de Janeiro, Melbourne y en muchas ciudades italianas. Manzo recibi6
muchos galardones: la primera medalla de oro se le concedio el 3 de junio de 1877 con
ocasion del jubileo episcopal de Pio IX; particip6 en la Exposicion de Palermo dos afios
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consecutivos y gano la medalla de plata en 1891 y la de oro en 1892; le otorgaron otras
medallas de oro en 1899 en la Exposicion Internacional de Turin, en la Exposicion
Mundial de Roma, en la Exposicion Industrial y Comercial de Poitiers; en 1900 en las
Exposiciones Internacionales de Londres, Paris y Burdeos; en 1901 en la Exposicion
de Muestras Mundial de Roma, donde, en 1911, volvi6 a ganar una medalla de oro. A
todas ellas hay que afiadir otras, por ejemplo, la que le concedi6 la Academia de Paris
de los inventeurs indudtriels et expositeursy la de las Missioni Opere Cattoliche de
Turin en 1898 y medallas de bronce y de plata, trofeos, innumerables diplomas y Cru-
ces al Mérito, de las que la mas prestigiosa es la que le entregd la Academia de Bellas
Artes de Paris.

Giuseppe Manzo es conocido y recordado por ser el autor de las esculturas de la
procesion de los Misterios de Tarento, una de las mas famosas de Puglia. En octubre
de 1900, el consejo de administracion de la Cofradia del Carmen de Tarento decidio
que habia que sustituir tres tallas de la Procesion de los Misterios, pues estaban muy
deterioradas, con otras que representasen los mismos momentos de la Pasion de Cristo:
la Columna, el Ecce Homo y la llamada Cascata («Caiday). Debido a los premios ob-
tenidos y a la fama del imaginero, la comision escogio justamente a Manzo para encar-
garle las tallas de repuesto que fueron entregadas en los primeros meses de 1901.

La cofradia le habia proporcionado a Mazo una imagen en blanco y negro y de
escasa calidad, de una reliquia conservada en la Basilica de Santa Praxedes, en Roma,
la columna a la que Jests fue atado en el patio de la fortaleza Antonia para ser flagelado
en presencia de Poncio Pilatos. Al no poder adivinar los colores, Manzo abundé con el
verde, mientras que la columna original es de marmol diaspro obtenido a partir de una
piedra calcarea cuyos colores van del blanco al pardo oscuro. En la Columna, Jestis
tiene las manos atadas a la espalda, con un cordel que, a simple vista no parece que lo
sujete a la columna, es mas, parece que Cristo esté simplemente apoyado en el pequefio
pilar. Este ultimo elemento es una columna baja que se parece a la original, tal y como
la habia querido la cofradia, y que dio no pocos problemas a la hora de simular el ama-
rre, ya que era impensable, incluso en la época de la flagelacion, que Jests no estuviera
atado a ella.

En la segunda estatua realizada, la del Ecce HOmo, una vez mas, el maestro Manzo
dio muestra de su inigualable habilidad a la hora de captar la historia y la emotividad
del personaje: Jesus, tras el padecimiento de la flagelacion, camina hacia su fin y ya
no espera mas de la crueldad de los hombres, no mira a la multitud, no mira a Pilatos,
sino que camina con la mirada baja hacia su destino, el pelo empapado de sangre que,
desde un hombro, se escurre entre los pliegues ondulados. Cristo lleva una cafa entre
las manos, el cetro que le han regalado los soldados, y lo que lo rodea carece de inte-
rés, para él.

Sin embargo, fue en la Caida donde el maestro Manzo alcanzo el apogeo de su
arte: no debia simplemente modelar un Jesus caido, aplastado bajo el peso de la Cruz,
sino que, también, debia mostrar su pericia con los pliegues de la tinica—en el hombro
en el que descansaba la cruz, otras en las del hombro libre y en las mangas y, finalmente,
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las que cubrian el cuerpo de Jesus— sin descuidar el cingulo, que aumentaba los plisa-
dos, y los hacia pequefios en algunas partes y grandes y fluidos en otras. Manzo alcanzd
su objetivo en esta ultima escultura haciendo aquellos pliegues una y otra vez, utili-
zando continuamente los hierros al rojo vivo para marcar, ajustar, corregir y perfeccio-
nar las ondulaciones y los fruncidos.

Los ojos de Jesus en la Caida recuerdan mucho los de la Columna: parecen mira-
das idénticas, hasta tal punto que, si aislaramos los ojos del resto de las caras, resultaria
dificil saber a qué talla pertenecen. En ambas esculturas la mirada esta vuelta hacia
arriba, a la izquierda y parecen expresar una suplica, una invocacion de piedad por parte
de Jesus por parte de los soldados. Son evidentes las marcas del dolor fisico y del can-
sancio ya presentes en la Columna, sino que, también, se tiene la sensacion de que, en
la Caida, el artista haya querido imprimir una mirada mas de justificacion que de pie-
dad. Jesus levanta la cabeza como pidiendo perdon, se desploma por su estado fisico y
no porque quiera entorpecer su camino a la crucifixion.

Giuseppe Manzo también es autor de la escultura en papelon que representa Crito
nell’ orto del Getsemani, procedente de la iglesia de San Bernardino en Molfetta y ac-
tualmente custodiado en la sala dedicada a la Semana Santa en el Museo Diocesano.
En 2018, esta talla y la Piedad de Molfetta, junto con otros preciados grupos procesio-
nales, han sido protagonistas de la exposicion Facies Passionis promovida por la Ar-
chicofradia del Carmen de Tarento y realizada en su iglesia. La exposicion aspira, afio
tras aflo, a acercar las estatuas que son objeto de fe y devocion en Puglia, como las
mayores expresiones de la piedad popular de Semana Santa, que, ademas, son un re-
curso turistico inestimable para la region.

1.2. Las marchas finebres en la tradicion de las bandas de Puglia

La Semana Santa de Puglia, y todos los ritos vinculados a esta, estin caracteriza-
dos por musicas y sonidos particulares. Las bandas, a lo largo de los siglos, han acom-
paiado en sus lentos andares a las tallas que representan a los protagonistas de la Pasion
de Cristo.

Muchos maestros locales de toda la region han compuesto marchas finebres,
comparandose con musicos mas representativos de este género, sin renunciar, nunca, a
la originalidad que reside justamente en el profundo vinculo con la tierra de origen.
Desde Molfetta hasta Bitonto, desde Ruvo de Puglia hasta Tarento, cada ciudad ha
creado unas melodias que reflejan la devocion y la piedad popular de cada lugar. Las
musicas dolientes de la Pasion de Puglia, han marcado el ritmo de los costaleros de las
bellisimas esculturas procesionales, asi como el de los muchos fieles y visitantes, que,
gracias a la musica, han podido rezar y meditar sobre la Pasion y Muerte de Cristo.

En las musicas para las bandas, los compositores hacen coincidir motivos y sono-
ridades que narran la historia; estas, también, son la manifestacion de la cultura y de las
tradiciones que han caracterizado el territorio de Puglia a lo largo de los siglos.
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2. LA SEMANA SANTA EN MOLFETTA. LA PASION INTERPRETADA POR ARTISTAS
Y COMPOSITORES

Los ritos vinculados al periodo de la Cuaresma y, especialmente los que la ciudad
de Molfetta vive a lo largo de la Semana Santa, tienen sus raices en siglos de historia.
La devocion que el pueblo reserva en concreto a esta parte del calendario litirgico tiene
su apogeo en los rituales vividos a lo largo de la Semana Santa; entre ellos los proce-
sionales que siguen implicando a gran parte de la comunidad de la ciudad y de cuantos
deseen participar.

Las cofradias son las verdaderas protagonistas de la Cuaresma y de la Semana
Santa en Molfetta. Todas las corporaciones, de acuerdo con los roles y las funciones
tradicionalmente asignadas (Di Palo, 1992: 233-235), participan de los ritos y, sobre
todo, de las procesiones que marcan con inalterable sugestion el tiempo sagrado de la
Pasion y Muerte de Jesus.

Las dos congregaciones mas importantes son la Arciconfraternita di Santo Stefano
dal Sacco Rosso y la Arciconfraternita della Morte dal Sacco Nero. El origen de ambas
cofradias es muy antiguo y, aun hoy en dia, las dos siguen custodiando ciertos ritos,
tradiciones y practicas de devocion.

2.1. Arciconfraternita di Santo Stefano dal Sacco Rosso

Las primeras noticias a propoésito de la Archicofradia de Santo Stefano podrian
fecharse alrededor de la mitad del siglo XIII, probablemente no sean anteriores a 1240,
cuando la Orden de los Teutones otorgo a algunos representantes de la nobleza de la
ciudad el uso perpetuo y, por lo tanto, la propiedad de la Capilla de San Esteban, ubi-
cada a las puertas del burgo medieval (Pansini, 1955: 11-15). La comunidad tuvo el
honor de pasar a definirse Archicofradia, asociada desde 1586, a la Archicofradia ro-
mana de la SS Trinitade Pellegrini edel Convalescenti. Se le afiadio «del Saco Rojo»,
debido al color del habito y de la capucha, marrén rojizo, del que sobresalen la solapa
de la chaqueta y la corbata, con un cingulo rojo a la derecha y un sombrero rojo a la
izquierda. El emblema de la archicofradia recuerda al martirio de San Esteban, pues
representa un anfora llena de piedras, rodeada por el lema Dulces et nomine digni.

Por lo que concierne las finalidades prioritarias y el culto propios, el Reglamento
de la comunidad contempla, ademas de la solidaridad material y espiritual para con los
mas necesitados y los enfermos, el cuidado de la liturgia, de los ejercicios piadosos y
de la procesion de los Misterios el Viernes Santo.

La iglesia de San Esteban sede de la Archicofradia, custodia los cinco pasos que
representan los Misterios de la Pasion de Cristo: Cristo ndl’ orto degli Ulivi, Gesu alla
colonna, Ecce Homo, Gesti porta la Croce y Cristo deposto. Las esculturas son obras
maestras del arte meridional entre finales del siglo XVI y mediados del siglo XVII y
protagonizan la procesion que el Viernes Santo se desenvuelve por las calles del casco
histdrico de Molfetta.
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La procesion arranca, en el corazon de la noche, a las 3:30, en la pequefia iglesia
de San Esteban, al ritmo de la marcha finebre U Varcheceddare («El pescador noc-
turno»), interpretada por la banda municipal y fluye por los callejones de Molfetta,
hasta el mediodia. El rito, a cargo de la Cofradia de San Esteban, implica a otras comu-
nidades de la ciudad, a las que, cada afio, se invita a portar las esculturas que representan
a Cristo: la Confraternita dell’ Assunta, del Buon Consiglio, de la Purificazione, de la
Visitazione. Solo la tiltima de las cinco imagenes es procesionada por los Cofrades del
Saco Rojo.

Cada miembro de cada cofradia viste, encima del alba, una capa corta, llamada
mozzetta, de un color distinto de las demas. La alternancia de los colores y la luz de las
velas que alumbran la noche crean unas tonalidades vibrantes que hacen tnicas la pro-
cesion y la atmosfera generada.

Existen varias teorias a propdsito de los origenes de las preciadas imagenes pro-
cesionales; la mas improbable y «legendaria» las atribuye a una manufactura vene-
ciana. De acuerdo con la tradicion, el noble Evangelista Lepore, de Molfetta, cuyo hijo
padecia escorbuto, viaja a Venecia, porque ha sabido que alli encontraria a un médico
especialista en la cura de esa enfermedad. El noble, paseando encuentra, por casualidad,
el taller de un escultor, un tal Giacomo Fielle, en donde se custodiaban las obras. Le-
pore, asombrado por la belleza de las imagenes y convencido de su poder taumatirgico,
decide comprarlas para llevarlas a Molfetta y salvar asi la vida de su hijo. A la vuelta,
se entera de la milagrosa curacion del muchacho y decide donar las esculturas, para su
culto, a la Archicofradia de San Esteban.

Dejando a un lado la leyenda, muchos estudiosos se han dedicado a investigar el
estilo y el origen de las imagenes procesionales. La fecha de creacion de las obras,
podria estar entre finales del siglo XVI1y la primera mitad del siglo XVII. La cronologia
es comun a todas las esculturas, salvando la que representa a Cristo en € Huerto delos
Getsemani. Esta es, de hecho, una copia decimonénica de la original que estaba bas-
tante deteriorada. El escultor napolitano Gaetano La Rocca es el autor de la imagen que
desfila en la actualidad y que fue procesionada por primera vez en la Pascua de 1859,
asombrando al pueblo por el pathos que transmite. El tallador, inspirandose en los mo-
delos de las demas esculturas, reproduce el rostro de Cristo representado con barba de
doble punta y pelo repartido en mechones y estudia atentamente la anatomia de las
manos, el drapeado y la decoracion de los ropajes.

En cuanto a la ropa que Cristo lleva en las esculturas hay que resaltar que esta
enriquecida por la técnica decorativa del estofado de oro, profusamente utilizada en el
arte figurativo espafiol de época barroca, para simular, en las imagenes sagradas, tejidos
preciosos con dibujos distintos, geométricos o florales. A pesar del detalle decorativo,
recientes estudios han determinado que las tallas no son obra de maestros ibéricos, sino
de artesanos napolitanos.

De acuerdo con los criticos, las tallas de Jes(s atado a la columna, Ecce Homo y

JesUsllevando la Cruz constituirian una trilogia que podria atribuirse al llamado Maes-
tro del Gesu alla colonna (Amato, 1983: 41-65). El maestro es un representante de la
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cultura de la Contrarreforma, por lo que datamos su actividad artistica a partir de la
segunda mitad del siglo XVI y, muy probablemente, después de 1586, aio en el que la
fachada de la iglesia de San Estaban fue terminada y se dot6 el lugar sagrado de un
ajuar nuevo. La formacion del escultor es la tradicional florecida en el Reino de Néapo-
les en la segunda mitad del siglo XV, gracias a Pietro Alamanno y a su hijo Giovanni,
procedentes de Alemania y afincados en la capital. El Maestro del Jes(s atado a la
columna se inspira al arte de Giovanni Miriliano de Nola, el mas importante escultor
napolitano del siglo XVI. El maestro atna las exigencias de la escultura de ascendencia
clasica con la busqueda de la expresividad, sugerida por la Espafia reformista, haciendo
de la escultura un momento de encuentro entre talla y pintura, imprimiendo a sus obras
una gran carga expresiva que hace que los grupos procesionales sean imagenes de de-
vocion, aptas a despertar la piedad del pueblo.

Recientemente, ademas, se ha avanzado la hipdtesis de una posible nueva atribu-
cion de las preciosas esculturas en madera, puesto que resulta evidente una estrecha
relacion formal y estilistica entre las tallas de Molfetta y las obras del florentino Miche-
langelo Naccherino (1550-1622), protagonista con Pietro Bernini (1562-1629), «de la
modernizacion del ambiente de la escultura napolitanay a través de la realizacion de
imagenes en las que «la majestuosidad solemne se diluye, a veces, en un realismo mas
proximo» y en las que el patetismo esta apoyado en el «ductil pintoresquismo del mo-
delado». De llegar a atribuir la paternidad de manera absolutamente segura, habra que
deslizar la fecha de realizacion del preciado grupo, hacia las primeras décadas del siglo
XVII (De Nicolo, 2019: 239-264).

La imagen que representa el Cristo yacenteno es atribuida al mismo escultor, que
se diferencia de las demas en la representacion fisionomica de Cristo. El artista se con-
centra especialmente en el efecto devocional de la figura, de hecho, el paso que com-
pleta el ciclo, se tallo para provocar una gran conmocion en el alma del creyente, tanto
es asi, que los estudiosos locales han definido la estatua como «una obra maestra, por
su naturalidad» (Figura 1).

Durante la procesion, la estatua se muestra elegante y solemne, cubierta por una
manta entretejida con oro y alumbrada por seis lamparas de plata; la acompafia un reli-
cario artistico, también de plata, que contiene un pedazo de la Santa Cruz. La custodia,
realizada por el escultor de Molfetta Giulio Cozzoli, se ubica a los pies de Cristo. El
Crigto yacente es la imagen que focaliza y atrae la genuina devocion popular y que,
justamente debido a esta peculiaridad, es el simbolo del cortejo procesional y de la Pas-
cua. El privilegio de portear la estatua por las calles de la ciudad el Viernes Santo, esta
confiado exclusivamente a los cofrades de la Archicofradia de San Esteban.'*?

133«Le Immagini della Passioney, disponible en

http://www.arciconfraternitasantostefano.it/storia/laChiesa/arrediSacri/arrediSacri.htm#immaginiPassio
ne (consultado el 20/04/2020).
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Figura 1. La estatua del Cristo morto es procesionada un Viernes Santo, en Molfetta.
Fotografia de Giuseppe Clemente.

2.2. Arciconfraternita della Morte dal Sacco Nero

La Cofradia de 1a Muerte tiene su fecha de fundacion el 26 de abril de 1613: treinta
y ocho habitantes de Molfetta se reunieron en el Convento dedicado a San Francisco,
donde tendran su primera sede. Entre los fines que se proponian habia el de garantizar
un entierro digno a los muchos indigentes que, en aquel tiempo, morian sin cuidados y,
a menudo, por la calle, debido a las frecuentes epidemias. En 1614 esta cofradia se
sumo a la Archicofradia romana de Santa Maria dell’Orazione e Morte obteniendo el
privilegio de poder titularse «Archicofradiax.

La congregacion se muda, en 1614, a la Chiesa della Morte, una pequefia edifica-
cién en el casco antiguo de la ciudad, que le fue cedida, con la condicion de que se diera
alli sepultura a los pobres. En el interior de la iglesia, de hecho, hay un sistema de ca-
maras subterraneas utilizadas para la descomposicion de los cuerpos, la tltima de las
cuales tiene una conexion directa con la mar, para dispersar en las corrientes los restos
humanos.

En 1739 la Archicofradia de la Muerte se traslada a la Chiesa di Santa Maria Con-
solatrice degli Afflitti, conocida como Purgatorio, uno de los templos que son el eje de
la devocion popular ciudadana, desde la que se desarrollan algunas de las procesiones
mas espectaculares de Puglia.

Entre las finalidades prioritarias y el culto caracteristico de la congregacion que
estipula su reglamento se contempla, ademas del cuidado de los ejercicios piadosos, la
de celebrar las procesionales vinculados a la Semana Santa, especialmente la de la Ad-
dolorata el Viernes de Pasion y la de la Pieta el Sabado Santo (Stanzione, 2015: 77).
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El viernes anterior al Domingo de Ramos, Molfetta se prepara para la primera de
las procesiones que caracterizan este periodo del afio: la procesion de la Dolorosa. A
las 15:30, el porton de la Iglesia del Purgatorio se abre de par en par y, delante del
mismo se retinen los ciudadanos que participan a este evento comunitario. La multitud
espera en silencio, escuchando las marchas finebres interpretadas para la ocasion por
la banda de la ciudad. Los primeros en salir son los stradari, tres chicos que visten frac,
a continuacion, el paliotto, la insignia de la Archicofradia de la Muerte, con dos fanales
conducidos por dos aspirantes a cofrades encapuchados, después el estandarte de la
Associazione Femminile di Maria SS. Addolorata, seguido por las mujeres vestidas de
negro riguroso y cierran el cortejo los cofrades del Saco Negro. Esta es la tinica proce-
sion de Molfetta en la que participan mujeres.

El Reglamento de la Archicofradia hace constar que «tiene como simbolo la cala-
vera con dos tibias cruzadas y, encima, la cruz. Sus insignias son un saco, la mozzetta,
con el medallén simbolo de la congregacion, capucha, cingulo y guantes negrosy.

A las 16:00, sale bajo un palio transportado por ocho cofrades, el paso de la Do-
lorosa, cuyos costaleros son cuatro. La banda, que se ha mantenido en silencio hasta el
momento de la salida de la imagen, se arranca con la marcha fimebre Sventurato del
maestro Vincenzo Valente de Molfetta.

La estatua que representa a Maria Dolorosa es hermosisima: esta realizada en pa-
pelon por el escultor Giulio Cozzoli. El artista, nacido en Molfetta en 1882, fue, proba-
blemente uno de los tltimos representantes del clasicismo en Puglia, pues aspiraba a la
imitacion de lo verdadero como tnico camino para disfrutar de la belleza. Su amplia
produccion artistica es atemporal y habla por igual al hombre de ayer y al de hoy. Giulio
Cozzoli tuvo el mérito de, no solo de haber impreso uniformidad y equilibrio artistico
a las procesiones de la Dolorosay de la Piedad, sino también de haber devuelto huma-
nidad e intensidad a las esculturas que representan uno de los elementos identitarios de
la ciudad.

La tltima obra en la que Cozzoli se emplea y quedo inacabada, debido al falleci-
miento del artista (15 de febrero de 1957), fue precisamente la Dolorosa. Este paso
terminado por el sobrino del artista, Maurangelo, fue procesionada por primera vez en
1958. La obra fue encargada por Sergio y Antonietta Magarelli, de Molfetta y residen-
tes en Estados Unidos, que quisieron donarla a la Archicofradia de la Muerte, en sefial
de devocion. Es una imagen de una jovencisima Virgen con el rostro doliente y la mi-
rada dirigida al Padre; su precioso vestido es de terciopelo negro con bordados de oro
y lleva una larga mantilla de encaje negro que la cubre de la cabeza a los pies, un punal
le traspasa el corazon, de acuerdo con la profecia de Simedn, y en la mano izquierda
lleva un pafiuelo cuidadosamente bordado, para secarse las lagrimas.

LaDolorosaes tan solo la Gltima figura de la serie de pasos realizados por el artista
Giulio Cozzoli por encargo de la Archicofradia de la Muerte. Antes de esto, se habia
dedicado, desde los primeros afios del siglo XX a modelar en papelon otras esculturas
protagonistas de la gran Procesion del Sdbado Santo de Molfetta (Figura 2).
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Figura 2. Imagenes en papeldn, obra del escultor de Molfetta Giulio Cozzoli.
Fotografia de Studio Eleven.

Hay testimonios histéricos que confirman la existencia de una procesion a cargo
de la congregacion que, probablemente, tendria lugar el Viernes Santo, ya desde el siglo
XVIII, basados en unas visitas pastorales realizadas en aquel periodo. Solo desde la
Semana Santa de 1955, la salida de la procesion se ha aplazado a la media noche entre
el Viernes y el Sabado. En la actualidad, la procesion de la Piedad comienza a las 12:00
del Sabado Santo.

Las iméagenes procesionales eran menos que las actuales y, obviamente, las escul-
turas eran mas antiguas y realizadas en talleres distintos. Existe la teoria de que los
primeros pasos serian los de la Piedad, el Cristo quellevala Cruzy la Veronica, a las
que, mas tarde se anadieron las figuras de Santa Maria Maddalena, patrona de la Co-
fradia de la Muerte ya desde el siglo XVII, y la de San Giovanni. Algunas de estas
figuras estan actualmente custodiadas en el Museo Diocesano de Molfetta y son testi-
monios preciados del arte de la escultura en madera del siglo XVIIL, en el Sur de Italia.

San Juan fue realizado por el gran escultor napolitano Francesco Antonio Verze-
lla, mientras que la primera escultura que representa a Maria Magdalena en la proce-
sion del Sabado Santo, fue una talla en madera dieciochesca que desfil6 en procesion
hasta el afio 1927. Esta imagen, de tamafio real, fue una donacion a la Archicofradia de
la Muerte de parte de una feligresa, Maria Maddalena de Beatis, que la guardaba en su
domicilio, es decir que no habia sido esculpida expresamente para la procesion, para la
que no parecia adecuada. De hecho, no representaba a la Santa en la época de la Pasion
de Cristo, sino en una fase posterior, la de penitente en el desierto. El autor andénimo la
habia retratado como una mujer joven y atractiva, de pie, que, en la mano derecha le-
vanta una cruz tosca y en la derecha, a la altura de la cadera, lleva una calavera, simbolo
de lo caduco de la vida terrenal. A finales del siglo XIX, la autoridad eclesiastica mando
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aun artesano local que la manipulara, puesto que tenia el pecho descubierto. La imagen
era objeto de especial devocion por parte de los cofrades, no solo porque representaba
a la primitiva patrona de la congregacion, sino, sobre todo, porque del cuello de la es-
tatua colgaba un pequefio relicario de plata en el que pudo custodiarse un fragmento de
un hueso o un mechén de la santa.

En los afios cuarenta del siglo XIX, la cofradia encarg? a talleres meridionales o
de Italia septentrional (como es el caso de Ortisei) la realizacion de otras imagenes cer-
canas a Cristo a lo largo de su Pasion y Muerte: San Pedro, Verénica (que remplazo
una version anterior), Maria Salomeé y unas cuantas Magdalenas, en sustitucion de la
mas antigua.

La Archicofradia encarg6 al escultor Giulio Cozzoli, durante las primeras cinco
décadas del siglo XX, sustituir, paulatinamente, todas las imagenes procesionales, de-
bido a su estado de conservacion o a razones estéticas. Cozzoli optd por representar a
San Pedro (1948) en papeldn, realizado a partir de hojas del Osservatore Romano, ya
calvo y entrado en afios, con la mano al lado del oido, enfatizando, asi, el momento del
canto del gallo y el inmediato arrepentimiento por la traicion cometida. La pierna dere-
cha esta doblada con el pie que reposa en el peldafio del pretorio del procurador romano
Pilatos. La figura, extremadamente cuidada en los detalles anatdmicos, expresa, a tra-
vés de la mirada, un gran dramatismo.

La Veronica es la primera talla realizada en 1906 para la Archicofradia de la
Muerte y representa a la joven en el momento de descubrir el prodigio: en el velo que
tiene entre las manos tendidas, se ha quedado impreso el rostro sangrante de Cristo. El
velo original estaba pintado sobre tela, pero pocos afios después fue sustituido por uno
mas resistente en papelon.

Maria de Cleofas, supuesta madre de Jacobo el Menor, era un miembro del grupo
que seguia a Cristo por toda Galilea y San Juan nos la presenta como una de las «pias
mujeresy, junto a la Santisima Virgen Maria y a Maria de Magdala a los pies de la Cruz.

La primera figura fue realizada por Giulio Cozzoli en 1914 y sustituy? en las pro-
cesiones a la de Cristo con la Cruz a cuestas; mas alta que las demas piezas procesio-
nales, fue modificada por el escultor mismo, que opt6 por realizar un nuevo simulacro
(1924) que expresara un dolor mas intimo y profundo.

Maria Salomé, esposa de Zebedeo y madre de Jacobo el Mayor y de Juan Evan-
gelista, era otra de las pias mujeres que asistieron a la crucifixion, la muerte y la resu-
rreccion de Cristo. Cozzoli elige representarla como una mujer mayor con el rostro
doliente y surcado por las lagrimas y que, entre las manos, sujeta un frasco que contiene
los aceites para ungir el cadaver de Jesus (1950).

Entre todos los simulacros, el mas interesante y con una génesis mas compleja es
el de Maria de Magdala. Aproximadamente a lo largo de siglo y medio, las imagenes
fueron cinco, cada una de ellas muestra las habilidades de los artesanos, las modas y
los gustos de las distintas épocas, y cada una encierra la tension y la carga emotiva de
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una mujer que conoci6 la salvacion del Senor, Le estuvo cerca en los momentos de la
Pasion y fue la primera en atestiguar Su Resurrecion.

La primera Maria Maddal ena penitente, fue sustituida por dos versiones encarga-
das a Ferdinando Demetz de Ortisei, escultor del Valle de Gardena, siendo la primera
la Inginocchiata que fue procesionada solo en 1928 y la segunda sali6 hasta los afios
cincuenta. Esta y otras esculturas en madera estan custodiadas desde 2009, afio de su
reapertura al publico, en el Museo Diocesano de Molfetta.

Fue cometido de Guido Cozzoli el de proporcionar una representacion completa-
mente nueva y definitiva de la santa, tanto a la Archicofradia, como al resto del pueblo
de Molfetta. Es probable que no todo el mundo sepa que la escultura de la Magdalena
que se procesiona en la actualidad es la segunda realizado por Cozzoli en 1955. El ar-
tista habia tenido predileccion por este personaje debido a su estética y a sus implica-
ciones psicologicas. Los bocetos en terracota son numerosos, asi como los dibujos y
los bosquejos que dan fe del estudio, la pasion y la labor del maestro. La primera escul-
tura fue realizada por iniciativa del artista a la vez que Maria Saloméy ambas fueron
expuestas al juicio del publico en el verano de 1950 en el Palacio Cappelluti.

Cozzoli alcanzo el nivel méas alto de su produccion artistica, justamente con la
imagen de la Magdalena: los afos invertidos en el estudio de los detalles, de las pecu-
liaridades y de las expresiones de esta figura le otorgaron un realismo impresionante y
una emocion profunda que parecen manar de cualquier parte de su cuerpo. La Magda-
lena de Cozzoli es una joven alta, bellisima, con una larga melena ondulada, la cabeza
ligeramente reclinada hacia atras, el cuello desnudo, los ojos entornados, el rostro sur-
cado por las lagrimas, marcado por el sufrimiento apasionado en la representacion del
dolor, que parece hallar su punto algido en la postura de los brazos extendidos y de las
manos entrelazadas y contraidas. Se cuenta que la musa del artista fue una chica rusa
muy hermosa, llamada Tatiana Sokolov que, en la época, vivia en Molfetta con su pa-
dre, un exoficial del ejército del zar que habia emigrado a Italia, tras la Revolucion.

El drama de Magdalena y su feminidad apasionada, plasmados tan profunda y
expresivamente, por los volimenes de la escultura, le costaron al artista el rechazo del
entonces obispo, Monsefior Achille Salvucci, que consider6 la imagen «inadecuada a
una procesion mistica» y vetd la adquisicion por parte de la Archicofradia. La gran
desilusion derivada de la repulsa de una obra que lo habia ocupado durante gran parte
de su vida fue motivo de gran amargura para el artista. A pesar del abatimiento, al afio
siguiente Cozzoli volvio a dedicarse a su creacion, plasmando habilmente el papelon
para realizar la tltima imagen de la serie, la que habria coronado un proyecto que habia
comenzado a principios del siglo XX, con la realizacion en 1906 y 1907 respectiva-
mente del Cristo muerto para la Piedad y de la Veronica. Para esta segunda version, la
modelo fue Rosa Binetti, la esposa de su sobrino Maurangelo (Mongelli, 1999: 103-
105).

Las esculturas que cierran la procesion del Sabado Santo son San Giovanni y la
Piedad. Para el primer personaje, Giulio Cozzoli, modela, a los pies de la Cruz, un
muchacho muy joven, con las manos juntas y la mirada vuelta hacia arriba. Por lo que
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concierne la Piedad, eje y cumbre de la procesion, a Cozzoli se le confio la sustitucion
de la pieza original de Cristo, que estaba realizada en madera y fechaba del siglo X VIII,
por estar particularmente deteriorada.

El cuerpo exanime de Jesus yace en las rodillas de su Madre y, para poder observar
de cerca y estudiar la postura que tendria la figura en el abandono de la muerte, Cozzoli
optod por frecuentar la cmara mortuoria del cementerio de Molfetta. El resultado de
estos estudios ha llevado a la obra maestra que podemos admirar hoy en dia.

El escultor modifico, también, el pedestal del grupo escultdrico, una gran roca en
la que la Virgen esta sentada con la Cruz detras de ella. Otro afiadido que quiso Cozzoli
fue el de las lagrimas en el rostro de Maria, que le imprimen una expresion de dolor
mas intensa. El dolor de la Madre ante el cuerpo martirizado y laxo de su Hijo esta
expresado de manera magistral por los labios entornados, la respiracion interrumpida
por el dolor de la espada que le traspasa el corazon.

La procesion del Sabado Santo de Molfetta y las hermosisimas y expresivas es-
culturas de Giulio Cozzoli constituyen un patrimonio rico de arte y devocion para toda
la comunidad local.

2.3. Las musicas de la Pasion

El aspecto musical ha revestido, desde siempre, una importancia especial en la
liturgia y en la ritualidad, especialmente a la ligada al periodo de la Pascua de Resu-
rreccion. La musica se vuelve medio para ayudar al pueblo en su oracion, en la medi-
tacion sobre el misterio de la Pasion y Muerte de Cristo. El silencio que caracteriza los
ritos de Cuaresma es interrumpido por canticos, sonido y melodias que son manifesta-
cion del dolor.

En Molfetta, las mismas procesiones son presentadas por los sonidos de instru-
mentos musicales como el tambor, el bombo, la flauta y la trompeta. Estos elementos
constituyen la Bassa Musica, es decir, un cuarteto de musicos que ejecuta una melodia
inspirada en Oriente, para anunciar el inminente paso de la procesion por las calles de
la ciudad. El pueblo conoce esta melodia como Ti-Té, una onomatopeya que recuerda
el sonido de la trompeta, que sigue las quejumbrosas notas propuestas por la flauta. El
escritor Gerardo De Marco de Molfetta en Dalle Ceneri alla Settimana Santa, se referia
a la bassa banda en estos términos:

jCuanta tristeza en aquellos pocos compases y qué angustia! La explosion de la
trompeta nos sacude, cierto es, pero es la sutil y penetrante melodia de la flauta, la que
vuelve el animo triste y proporciona oscuros presagios de muerte. La gente que espera a la
llegada de la procesion se queda asombrada por el lamento de exquisita composicion
oriental, mas de autor desconocido, que, probablemente, expresa el «pathos» doloroso de
un condenado (2007: 109-110).
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La banda municipal, ademas, toca con igual pathosla musica de la Pasion, acom-
panando los cortejos de los ritos procesionales, al son de las marchas finebres. Estas
piezas son parte integrante e imprescindible de los ritos procesionales, porque brindan
su mas espontaneo e inmediato comentario.

Resulta interesante, a este proposito, el testimonio de Ignazio Pansini, historiador
de la Archicofradia de San Esteban escribia:

En la época no existian bandas y la procesion adquiria un caracter atin mas mistico y
casi de penitencia, puesto que el pueblo seguia cantando himnos y jaculatorias.
Sucesivamente, queriendo alcanzar una mayor solemnidad, al pueblo que cantaba se
fueron uniendo varios musicos, tafiendo instrumentos de cuerda (violas, tiorbas, etc.); este
acompafiamiento musical, que no alteraba en absoluto el caracter sagrado de la procesion,
duré aproximadamente hasta el siglo XIX. Alrededor de estas fechas, finalmente hallamos
en Molfetta el primer conjunto, o banda, compuesto por poquisimos musicos con
instrumentos de metales, cuyo cometido era el de acompaiiar los canticos del pueblo y de
los cofrades (1955: 50-55).

En Molfetta la tradicion de las bandas tiene sus origenes en 1805, afio de funda-
cion de la primera de la ciudad, bajo la direccion del maestro Giuseppe Pansini. En el
siglo XIX, la banda fue el medio principal para el disfrute y la divulgacion de la cultura.
Las obras liricas, transcritas para bandas y ejecutadas en las cajas armonicas en las fies-
tas patronales, constituyeron, para muchos, la tinica manera de acercarse a la musica y
apreciar su encanto evocador.

La banda desarrolla desde siempre su cometido, y también durante las procesiones
de la Semana Santa, cuando se tocan las tradicionales marchas filnebres compuestas
por maestros de fama nacional e internacional (Ponchielli, Petrella, Donizzetti, Chopin)
o0, mas a menudo, por amateurs locales que se han formado en los conservatorios na-
politanos. La escena musical de Molfetta, entre los siglos XIX y XX, estd dominada
por la presencia de tres compositores «para banda» Vincenzo Valente (1830-1908),
Saverio Calo (1845-1923) y Francesco Peruzzi (1863-1946).

En varias ocasiones, el maestro Valente ha sido definido enfaticamente «el inven-
tor» de las marchas finebres de Molfetta, pues fue de sus primeros compositores (Del
Vescovo&Magarelli, 2009). Conzasiegge (en el dialecto local «el que arregla las si-
llas») fue compuesta en 1857 con un titulo distinto, Pianto antico, y que, desde enton-
ces, acompafia la salida del Cristo yacente desde la iglesia de San Estaban, durante la
procesion nocturna del Viernes Santo.

Del mismo compositor son las marchas tituladas: Povera Rosa (1895), Varche-
ceddare («Pescador», 1859), en homenaje a la tradicion marinera de la ciudad, Sventu-
rato (1888) y Ultimo Addio («Ultimo Adids», 1890).

En el fondo musical Peruzz del Archivo Diocesano de Molfetta, se conservan
numerosos manuscritos que atestiguan que los compositores locales fueron muy proli-
ficos. Se ofrecia a estos musicos la ocasion de componer, a través de las practicas pias
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que tenian lugar durante la Cuaresma, como era el caso, por ejemplo, del septenario en
honor de la Dolorosa, de los cinco Viernes de Cuaresma en San Esteban o del pio ejer-
cicio en honor de la Virgen Santisima de la Piedad en la iglesia del Purgatorio (Del
Vescovo&Magarelli, 1993).

Es muy famosa la marcha finebre Patetica de Francesco Peruzzi, que reelabord
la Solenne Messa da Requiem, compuesta por su padre Giuseppe (1837-1918) en 1869
y que toco en la Catedral de Molfetta en ocasion de la tragica desaparicion de algunos
estudiantes de la ciudad, en la erupcion del Vesubio del 14 de abril de 1872.

A lo largo del siglo XX, otros autores locales han intentado componer marchas
funebres, entre ellos recordamos al maestro Angelo Inglese (1918-1990), compositor
fecundo, clarinetista, docente y director de banda. En 1944 toma la iniciativa de recons-
truir la banda de Molfetta y contribuye a recuperar la cultura musical y de las tradicio-
nes de la ciudad, en un periodo extremadamente complejo como la segunda posguerra.
El maestro Inglese fue extremadamente sensible a las sugerencias de la tradicién popu-
lar, entre sus marchas queremos mencionar: Aicaduti d’ Africa Orientale (1943), Tra-
monto Tragico (1945), Doloroso Addio (1962), Mestiza (1969), Angela (1973).

Hace algunos afios la discografica de Molfetta, Digressone Music, ha empezado
un cuidadoso trabajo de recuperacion del rico patrimonio musical local, sobre todo
aquel vinculado a las musicas cuaresmales y, especialmente, a las composiciones para
bandas. La discografica ha querido realizar un estudio destinado a la salvaguarday a la
grabacion de piezas compuestas por los maestros locales y que, en algunos casos, si-
guen escuchandose en los ritos de Semana Santa.

3. EL MUSEO DIOCESANO DE MOLFETTA, UN LUGAR PARA NARRAR LA SEMANA
SANTA

En una cultura, a veces rota, tenemos que responder a las iniciativas que aspiran a
redescubrir lo que cultural y espiritualmente pertenece a la colectividad, no en el sentido
turistico, sino en el propiamente humanista. Es asi posible, de hecho, redescubrir la
finalidad del patrimonio artistico, para disfrutar de ello como bien cultural.'**

Los museos eclesidsticos cumplen con una funcion pastoral, puesto que su finali-
dad es la de comunicar lo sagrado, lo bello, lo antiguo, lo nuevo. Lejos de ser lugares
separados del hoy inmutable y estatico, tienen el deber de aunar pasado y presente, para
proyectarlos hacia el futuro.

Estas colecciones son expresion de la memoria histdrica, permiten redescubrir el
camino de fe a través de las obras de varias generaciones: las obras de arte desvelan la
capacidad creativa de artistas artesanos y de las escuelas locales y forasteras que han

134 ettera circolare sulla funzione pastorale dei musei ecclesiadtici, Ciudad del Vaticano, 15 de agosto
de 2001.
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sabido imprimir en la sensibilidad del publico su sentido religioso y la devocion de la
comunidad cristiana.

Los museos interactiian con el visitante, lo implican, suscitan en ¢l ciertas emo-
ciones y elevan el alma a la dimension de lo bello (Martella, 2010). El Museo de la
Diocesis de Molfetta-Ruvo-Giovinazzo-Terlizzi ha asumido por completo este espiritu
ya en 2009, afio de la reapertura, tras un largo periodo de obras de restructuracion y
ampliacion; el museo en si da testimonio de la vida eclesial diocesana, documentando
de manera visible el recorrido de siglos de la Iglesia en la liturgia, en el catecismo, en
la cultura y en la caridad.

La Societa Cooperativa FeArT (Fede, Arte, Turismo) es la entidad que gestiona
la gestion desde 2010 y que, desde el primer momento, ha querido dialogar con el te-
rritorio, volviéndose, a lo largo de los afios, un referente importante en &mbito cultural.
Ademas, el papel asumido por la estructura museistica diocesana, trabaja en pro del
conocimiento y de la promocion del gran patrimonio histdrico, artistico y tradicional
ligado a la Semana Santa local.

El primer acercamiento, en este sentido, se ha manifestado en la voluntad de pro-
mover un debate sobre el tema Settimana Santa tra fede, arte e turismo, una mesa re-
donda organizada en marzo de 2010, para reflexionar sobre los fundamentos de fe, arte
y tradicion popular, en la base de los ritos pascuales, objeto, ademas de interés turistico
y religioso.

Entre los ponentes que acompafiaron al obispo, monsefior Luigi Martella, y al en-
tonces director, don Pietro Rubini, recordamos a monsefior Luigi Mivhele de Palma,
archivista general de la diocesis de Molfetta y docente de Historia de la Iglesia en la
Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Lateranense, y Gaetano Armenio,
presidente de la Associazione Culturale Opera di Moalfetta especialmente activo en la
promocion de la Semana Santa en Puglia.

Fue una ocasion prodiga de un didlogo necesario, maxime, en estos tiempos, entre
voces de distintas perspectivas que se repitio en 2011, con una nueva cita de reflexion
y debate entre los representantes de las instituciones del sector turistico de la ciudad y
de su provincia, a proposito de las implicaciones de desarrollo y promocion del territo-
rio que los ritos y las tradiciones vinculados a la Semana Santa puedan representar en
el ambito del turismo religioso.

Esta atencion no ha cesado en el transcurso de los afios, es mas, se mantiene viva
a través de la yuxtaposicion entre las realidades eclesiasticas, las de las cofradias, las de
los operadores y las de asociaciones de promocion turistica del territorio. De hecho,
diez afios mas tarde, en mayo de 2019, la FEArT en colaboracion con la Associazione
di Promozione Turistica e Culturale Puglia Autentica promueve, en el ambito del pro-
yecto Plenilunio di Primavera: La Satimana Santa tra Spagna e Puglia, el simposio
internacional que ha tenido lugar en el Convento de los Olivetanos, espacio de la Uni-
versidad del Salento en Lecce. El simposio se organizé gracias a la colaboracion entre
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las Universidades de Bari, del Salento y de Valladolid, con los dinamizadores culturales
y, por supuesto, con las cofradias de la region.

Con la cita se ha avanzado en fijar las bases para una accion sistematica de cono-
cimiento y valorizacion por medio de que entidades, cofradias, asociaciones, ¢ institu-
ciones culturales puedan ofrecer una contribucion significativa, cada cual, en su campo,
a la vez que se confiere una mayor profundidad a una labor de valorizacion de los ritos
de la Semana Santa, que, hace afios, viene realizandose desde varias perspectivas en
toda la region. Un mayor conocimiento de las practicas cuaresmales, partiendo de los
fundamentos religiosos que las caracterizan como experiencias colectivas de testimo-
nios de fe, podria facilitar su supervivencia para las generaciones venideras, a la vez
que los turistas y visitantes las disfruten en clave experiencial y sostenible.

Desde marzo de 2019, el simposio se ha realizado en continuidad con el proyecto
homonimo y con el apoyo de la Regione Pugliay de 1a Agenzia Regionale dd Turismo
Pugliapromozione también en la ciudad espafiola de Valladolid, con una serie de ini-
ciativas construidas alrededor de la muestra fotografica Plenilunio di Primavera, 15 al
24 de marzo, en el Palacio Real de Valladolid, donde se expusieron cincuenta paneles,
cada uno con fotografias artisticas que narran los momentos significativos de las pro-
cesiones de las Semana Santa de Puglia y de Valladolid. Después la exposicion fue
vista en Puglia (Bitonto, Molfetta y Vico del Gargano).

El sabado 16 de marzo de 2019, como actividad paralela a 1a exposicion, las voces
de las cofradias de Vico del Gargano y una parte de la Banda de Bitonto Davide delle
Cese dieron un concierto en la Iglesia del Convento de los Agustinos Filipinos de Va-
lladolid, que ha encantado al publico espafiol con una antologia de marchas finebres
de Puglia.

El trabajo por la recuperacion y la valorizacion de las musicas de la Pasion han
sido constante en el ambito de la programacion pascual del Museo Diocesano de Mol-
fetta. En colaboracion del Ensemble Calixtinus, que desde hace unos treinta afios estu-
dia y promociona el estudio de antiguas partituras locales, se ha promovido la resefia
musical VEXILLA. Canti della Settimana Santa. En el marco de VEXILLA, se han ex-
hibido, en los periodos de Cuaresma desde 2012, muisicos, cantores y cofradias en el
Auditorio Achille Salvucci del Museo Diocesano de Molfetta.

El festival pretende acompaiiar a los participantes en el redescubrimiento de las
profundas raices sugerentes de la historia y del arte religiosos, ademas de la sacralidad
que se evoca en este periodo litirgico tan especial. Los conciertos han permitido redes-
cubrir el patrimonio musical a través de las antiguas partituras vinculadas al periodo
cuaresmal y custodiadas en los archivos diocesanos. El certamen, ademas, ha propuesto
ciclos de conciertos de musica culta y tradicion, prestando particular atencion a las mui-
sicas tradicionales del Sur de Italia, con el proposito de permitir escuchar las voces de
las cofradias de Puglia, como la de Grumo Appula, Sannicandro Garganico, Conver-
sano y Vico del Gargano.
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Las musicas de la Pasion se han escuchado en el Museo Diocesano de Molfetta,
también en ocasion de conciertos de bandas: los ciudadanos de Santa Ceciliay Peruzz,
al igual que la de la Associazione Musicale Culturale «Davide delle Cese» de Bitonto
que, en 2019, ofreci6 un repertorio de marchas finebres de la tradicion de Puglia, en el
marco del proyecto Parole e Musica: dalla Cinquecentina al Manoscritto musicale,
financiado por el Departamento de Juventud y el Servicio Civil Nacional de la Presi-
dencia del Consejo de Ministros, en el ambito del bando puiblico Giovani per i Beni
Culturali. Dicho proyecto, fue promovido por la Asociacion, en colaboracion con la
Cooperativa FEArT y la Cooperativa Ulixes con el fin de recuperar, salvaguardar y
valorizar el material literario raro y precioso (incunables, Cinquecentine, manuscritos
musicales) custodiados en los fondos de la Biblioteca Municipal Eustachio Rogadeo
de Bitonto.

Lamemoriay la conservacion de las tradiciones son parte de una cuidadosa accion
de recuperacion del patrimonio musical, al igual que del artistico. Las intervenciones
de restauracion sobre los pasos procesionales han sido muy numerosas, cuidadas y pro-
movidas a lo largo de los afios por el Museo Diocesano, con el apoyo de las cofradias
y las asociaciones femeninas.

En 2011 se present6 la restauracion de la pieza en madera que representa a San
Juan Evangelista, obra de Francesco Antonio Verzella, escultor napolitano del siglo
XVIII, perteneciente a la Archicofradia de la Muerte; en marzo de 2012 fue el turno de
los pasos de los Cinco Migterios de la Archicofradia de San Esteban.

En 2013 se promueve la iniciativa Magdalena. Maria di Magdala, con motivo de
la restauracion de la escultura en madera del siglo XVIII que representa a la santa pa-
trona de la Archicofradia de la Muerte. Se efectud una comparacion entre la figura bi-
blica de la Magdalena y sus representaciones iconograficas en el arte, y el publico,
ademaés tuvo la oportunidad de apreciar las intervenciones de conservacion realizadas
sobre la antigua imagen procesional.

La de 2013 no ha sido la tinica ocasion para acompafiar al publico en su reflexion
sobre la figura evangélica de Magdalena, quien, para muchos, es el emblema de la con-
ciencia del cristiano, por su intensa humanidad, por sus aspectos controvertidos e inti-
mos, por haber seguido a Cristo muy de cerca y por haber sido la primera testigo de la
gran noticia de la Resurreccion.

La santa ha sido la protagonista del Misterio Vengo da Migdal. Il mio nome é
Maria, propuesta en la Cuaresma de 2018, por la Archicofradia de la Muerte del Saco
Negro de Molfetta (Figura 3). La puesta en escena nace de una idea de Antonietta Coz-
zoli, heredera del maestro Giulio Cozzoli, y es una mezcla de poesia y arte, musica y
danza, imagenes y proyecciones, que pretende recorrer, a través del relato en primera
persona, los momentos en los que la vida de Maria de Magdala se entrelaza con la de
Jests de Nazareth. Es una experimentacion dramatica innovadora que ha puesto en va-
lor, ademas, algunas de las obras dedicadas a la santa patrona de la congregacion de
Molfetta, cuyos dos pasos en papelon, obra de Cozzoli, aparecen excepcionalmente en
escena, recorriendo la historia del arte de todos los tiempos.
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Figura 3. Vengo da Migdal. Il mio nome é Maria, Misterio representado en el Museo Diocesano de
Molfetta. Fotografia de DOT Studio.

La infraestructura diocesana del museo ha querido que los trabajos del artista de
Molfetta fuesen investigadas, para brindarse a la ciudad que tanto ha admirado y admira
sus creaciones. En varias ocasiones, por medio de visitas guiadas, actuaciones y lectu-
ras teatralizadas realizadas en la sala del museo dedicada a las antiguas imagenes pro-
cesionales o en la iglesia del Purgatorio, en la que se custodian los pasos del siglo XX,
se ha divulgado la génesis de estas obras, dando voz al escultor que las ha creado y a
su labor interior.

No han faltado actividades y visitas guiadas dedicadas a los mas pequefios, un
publico con el que el Museo de Molfetta, a través de su entidad gestora, ha tenido siem-
pre una atencion especial. De todo este proceso ha nacido el proyecto didactico Con
gliocchi di Giulio Cozzoli, una iniciativa que ha facilitado a los colegios y a las familias
el «encuentroy» personalizado con el escultor, gracias a la interpretacion del actor Co-
rrado la Grasta del Teatro dei Cipisde Molfetta, para descubrir, a través de su relato, la
historia de la Semana Santa de la ciudad (Figura 4).

El estudioso de Molfetta Gerardo de Marco, firmemente convencido de la impor-
tan-cia de transmitir a las generaciones futuras el rico patrimonio de arte, fe, cultura y
tradiciones ha dicho:

Estoy convencido de que las costumbres han de ser conocidas por los jovenes, para
que sepan que una ciudad sin tradiciones es una ciudad sin historia. También han de saber
que los ritos, las tradiciones, las creencias, etc. que constituyen el folklore popular, tienen
raices antiguas de valor realmente notable.
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Figura 4. Giulio Cozzoli si racconta, lectura teatralizada para familias en el Museo Diocesano de Molfetta.
Fotografia por DOT Studio.

Con su teson porque la historia, las tradiciones y la cultura del territorio sean cus-
todiados y perpetuados desde el conocimiento y el respeto se identifica el Museo Dio-
cesano de Molfetta. Esta institucion persigue trabajar en una ampliacion de los espacios
de exposicion y de disfrute. El museo, también, dedicara una atencion especial a la
recuperacion y a la creacion, por el bien de todos los usuarios, sobre todo de los mas
jovenes, de un archivo digital de las musicas de la tradicion local y del rico patrimonio
demo-etno-antropologico del territorio. Otra meta, ademas, es la de crear la posibilidad
de brindar a los visitantes unas experiencias inmersivas, que permitan crear compara-
ciones y hacer inmediatamente perceptibles las conexiones entre las obras de arte de la
ciudad con otras de sus lugares de procedencia.

Se trabaja en una atencion especifica para unas tipologias especiales de publico,
por medio de recorridos tactiles realizados a partir justamente de los bocetos y de las
esculturas del maestro Giulio Cozzoli, escultor de la Pasion de Molfetta. La ambicion
del Museo Diocesano de Molfetta es la de implicar a un conjunto cada vez mas amplio
de posibles visitantes y usuarios, a través de experiencias de crecimiento personal y
colectivo.
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A lo largo de este capitulo se atiende al modo en que se ha abordado el estudio de
la Semana Santa en el Atlas del Patrimonio Inmaterial de Andalucia (en adelante
APIA), desarrollado entre el afio 2008 y el 2014 por el Instituto Andaluz del Patrimonio
Histérico. En este registro documental, descriptivo, analitico y propositivo, se
entienden los rituales festivos como expresiones simbolicas que constituyen «hechos
sociales totales» (Mauss, 1991). Las fiestas son actos rituales secuenciados ligados aun
espacio y un tiempo concreto estructurando el orden vital, laboral y social de los
colectivos que la celebran. Su consideracion como patrimonio inmaterial radica en ser
reflejo de las formas de vida y estructuras sociales y comportamentales de una
colectividad y en permitir la reproduccion simbolica de la identidad de los colectivos
que se sienten representados por ellas.

En el Atlas del Patrimonio Inmaterial de Andalucia se han documentado mas de
cien Rituales de la Semana Santa andaluza, asi como los oficios y saberes, modos de
expresion o actos de comensalismo que se dan en el marco de estas actividades. Todos
ellos son reflejo de los complejos y diversos sistemas culturales que las sustentan. La
Semana Santa, documentada en el APIA es una muestra de la diversidad cultural
andaluza a través de una parte de su «Patrimonio cultural inmaterial», documentado y
estudiado desde la perspectiva de la antropologia social, poniendo en el centro de la
mirada a los colectivos sociales protagonistas del mismo, verdaderos artifices de su
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salvaguarda e intentando comprender este patrimonio en toda su complejidad,
analizando sus aspectos formales, sus significados y funciones sociales.

1. LOS RITUALES FESTIVOS. PERCEPCIONES DIVERSAS Y OBJETO DE ESTUDIO
COMPLEJO

Las fiestas andaluzas, entre ellas, la Semana Santa, han sido tratadas desde
diversas perspectivas y enfoques. Varias consideraciones reduccionistas sobre la
Semana Santa entre ellas, como afirma Isidoro Moreno en su prolija produccion
académica sobre el tema (Moreno Navarro, 1990, 2007), tienen su origen al papel
central otorgado al aspecto religioso de la misma. Por lo que para algunas perspectivas
puede ser considerada como una manifestacion de iconodulia y fariseismo religioso o
bien, en el lado opuesto, como un medio de legitimacion del poder eclesiastico. Otras
visiones igualmente reduccionisitas, pero desde el punto de vista economicista, ven en
ella una oportunidad de negocio por considerarla un recurso turistico para las ciudades
en las que se celebra o bien un periodo festivo para escapar de ellas y desarrollar la
«cultura del ocio» caracteristica de la sociedad de consumo (Moreno, 2008: 193).

De forma continuada desde el siglo XIX y hasta la actualidad, se ha venido
instrumentalizando esa imagen de Andalucia pintoresca y primitivista para atraer cada
vez en mayor medida el turismo a la region. Los viajeros europeos que recorrieron
Andalucia en la segunda mitad del s. XVIII y buena parte del XIX crearon y
diseminaron esa imagen de predisposicion de los andaluces para la fiesta, dando pie a
una mixtificacion y estereotipo creado sobre Andalucia: la holgazaneria, el fanatismo
religioso, la hipocresia, el derroche o el primitivismo (Agudo Torrico, 2000). Més tarde,
durante el franquismo, las fiestas andaluzas fueron instrumentalizadas como un
mecanismo politico-ideologico util para transmitir el estereotipo de una Andalucia
alegre, graciosa y despreocupada, al tiempo que se recreaba una imagen atractiva de lo
espafiol-andaluz. En el siglo XX la difusion radiotelevisiva ha contribuido a destacar
algunas fiestas andaluzas de forma descontextualizada y exaltada, provocando un gran
desconocimiento de la diversidad de los rituales festivos en Andalucia y una
homogeneizacion al tratarse de imitar las que se transmiten televisivamente, como la
Semana Santa sevillana y malaguena.

En el lado opuesto, la fiesta en Andalucia también ha sido un objeto de estudio de
las ciencias sociales, sobre todo de la antropologia de una gran complejidad. Ya en los
afios 60-90 del siglo XIX, el movimiento folklorista andaluz valoriz6 la fiesta como
objeto de estudio que reflejaba la realidad socioecondmica de Andalucia y la riqueza y
complejidad de sus manifestaciones culturales (Aguilar, 1990). Antonio Machado y
Alvarez, «Dembfilo», afirmaba que las fiestas, por encima del cante, a cuya
recopilacion dedicd gran parte de su vida, constituyen contextos inmejorables para
comprender Andalucia. En la misma linea, durante los afios setenta y ochenta del siglo
XX, en el Departamento de Antropologia Social de la Universidad de Sevilla, la fiesta
y en especial la Semana Santa se convirti6 en protagonista de los trabajos de investiga-
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cion sobre la identidad cultural andaluza. Los estudios de antropologia en Andalucia
consideran los rituales festivos como una representacion de la diversidad y riqueza cul-
tural de Andalucia. Se consideraban contextos simbdlicos de reproduccion y redefini-
cion de identidades colectivas en torno a la organizacion en hermandades y cofradias y
otras formas de sociabilidad tanto formalizada como no formalizada (Moreno Navarro,
1982; Agudo Torrico, 2000; Escalera Reyes, 1997). Estos autores analizan las funcio-
nes latentes y la polisemia de significados de los rituales. Su relacion con las identidades
sociales y las tensiones y rivalidades entre diversos colectivos de clase, de género, ét-
nicos o territoriales. Las fiestas son reflejo de la sociedad que les da vida siendo, aunque
no lo parezcan, dinamicas y vivas como muy pocas manifesta-ciones culturales.

Para comprender las fiestas en toda su complejidad evitando reduccionismos en
la interpretacion de las mismas, debe atenderse a las distintas ldgicas que conviven en
ellas: algunas responden a l6gicas identitarias, otras a las logicas del poder (eclesidstico,
politico...) y otras a las del mercado (aprovechamiento turistico o econoémico de las
mismas). Ningunas de ellas por si sola explica estos hechos en su totalidad ni su conti-
nuidad a lo largo del tiempo. En Andalucia como en otras regiones del Mediterraneo,
la fiesta es una manifestacion sociocultural. Documentar y estudiar las fiestas desde la
antropologia permite comprender las sociedades que las producen y los cambios que
se dan en ella, la complejidad y riqueza cultural, de expectativas, intenciones y aspira-
ciones de quienes la organizan y celebran (Carrera Diaz, 2016).

2. LA SEMANA SANTA COMO PATRIMONIO CULTURAL INTEGRADOR

La Semana Santa, como otras fiestas andaluzas, es reflejo de diversidad,
complejidad y riqueza cultural de Andalucia. Para comprenderla se deben aceptar sus
multiples dimensiones. Su permanencia en el tiempo y sus transformaciones son reflejo
de la capacidad de cambio y de socializacién de los andaluces; sus iconos, cercanos y
humanos, del antropocentrismo y de la capacidad de relativizar lo que para otros son
verdades absolutas. No existe una tnica Semana Santa andaluza ya que se trata un
fendmeno vivido de distinta forma, con distintos significados, vitalidad y con diversa
intensidad en cada municipio de Andalucia. Se trata de un patrimonio cultural rico,
complejo y polisémico cuyo valor referencial e identitario tiene especial relevancia en
este contexto en el que se encuentran, complejamente articulados y retroalimentandose,
dinamicas de alcance global con otras de indole local (Moreno Navarro, 2008)

La Semana Santa, en definitiva, permite ilustrar un concepto integral de patrimo-
nio cultural que engloba manifestaciones materiales e inmateriales relacionadas entre
si: bienes muebles (tallas, enseres..), inmuebles y paisajes culturales que sirven de con-
texto y cobran nuevos sentidos (plazas, calles, tabernas, templos, puentes, montes, rios,
valles...) y un conjunto de actividades, procesos, saberes, técnicas y conocimientos
transmitidos de generacion en generacion que producen un sentimiento de identidad y
continuidad a gran parte de los andaluces, de todas las clases sociales, creyentes y no
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creyentes, en el marco de unos cddigos culturales compartidos y renovados colectiva-
mente (Carrera, 2013)

Desde una vision objetual y material del patrimonio, la Semana Santa ha atesorado
una riquisima produccion escultérica y de otros enseres durante mas de 400 afios, la
mayoria, producto de la pedagogia barroca contrarreformista. La calidad artistica de
estas obras y las caracteristicas de las mismas ha generado un gran interés entre muchos
investigadores por lo que ha sido profusamente estudiada por los historiadores del arte.
Estos, distinguen en el estado espafiol entre dos escuelas escultdricas barrocas ligadas
ala Semana Santa (la castellana y la andaluza). La primera, relacionada con la Semana
Santa de Valladolid y la segunda, con la Andaluza, fundamentalmente, la de Sevilla,
Malaga y Granada.

Las caracteristicas expresivas de una y otra escuela denotan diferencias culturales
profundas entre Andalucia y el resto del Estado siendo los objetos y las obras artisticas
producto de modos diversos de vivir la religiosidad, de entender el ritual y la vida.

Las figuras de la Semana Santa andaluza son serenas, cercanas, humanas, equili-
bradas y de un realismo idealizado. Esta huida del realismo exagerado est4 relacionada
con lo que Isidoro Moreno (2012) considera una de las caracteristicas estructurales de
la cultura andaluza: su antropocentrismo.

Esto es lo que explica que las imagenes de Cristo muerto, mas alla de su valor artistico, que
en no pocos casos es muy alto, provoquen menos respuesta devocional popular que las
imagenes de Nazarenos, del Jesus agobiado y caminante, injustamente condenado, pleno
de sufrimiento pero también de dignidad: un Dios-hombre en quien el pueblo oprimido
podia ver reflejada su propia experiencia; un icono con el que poder hablar, porque esta
vivo y escucha (Moreno Navarro, 2012: 172).

Otras de las lineas de estudios de la Semana Santa en Andalucia enfatizan su re-
lacion con las ordenes religiosas como creadoras e impulsoras de la Semana Santa a
través de las cofradias y hermandades (Rodriguez Becerra, 2008: 10). Estas institucio-
nes de seglares nacieron en gran parte vinculadas a aquellas, que las alojaron en sus
conventos y promovieron devociones a determinadas advocaciones. Igualmente se
identifica la rivalidad entre hermandades, que ha hecho parte consustancial de la Se-
mana Santa en Andalucia, como reflejo de la existente entre las propias 6rdenes. Los
diversos tipos y sistemas de hermandades y sus significaciones sociales y simbdlicas
reflejan las caracteristicas de las respectivas sociedades locales actuales, la estructura
social y la cultura andaluza, sus conflictos y sus formas de organizacion social (Moreno
Navarro, 1999).

Un ejemplo de como conviven estas dos visiones es el caso de la Semana Santa
de Antequera donde existen dos cofradias rivales: la «de arriba» y la «de abajo». La
primera, nace en 1620 aprobada por el obispo de Malaga en el franciscano Colegio de
Santa Maria de Jesus, en el Portichuelo, la parte mas alta del entramado urbano de An-
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tequera. Algunos afios después los dominicos crean la cofradia «de abajo» situada tam-
bién en la zona alta, pero un poco mas baja que la anterior, en la iglesia de Santo Do-
mingo. La rivalidad entre estas dos ordenes durante los primeros siglos de la Edad
Moderna, produce una serie de pleitos en los que intervienen las poderosas familias de
Antequera. Este sera en origen la rivalidad o dualidad de partida. Sin embargo, en el
siglo XX, otras cofradias que ya existian o se han vuelto a fundar, van tomando su
propio protagonismo en el sistema de hermandades de Antequera (Figuras 1y 2). De
manera que el «pique» persiste en la actualidad, aunque no con las connotaciones ori-
ginarias que lo crean (Moreno Navarro, 2010).

Figura 1. Cofradia de Arriba o del Socorro. Viernes Santo. Fotografia de Juan Carlos Cazalla Montijano.
Fondo Grafico IAPH

No compartimos las visiones estereotipadas y reduccionistas que sobre la cultura
andaluza se han realizado con diversos intereses politicos y econdmicos en diversos
momentos de la historia y en la actualidad. Por el contrario, se reconocen las funciones
sociopoliticas de las manifestaciones festivas como instrumento de reproduccion so-
cial, al formar parte de la cultura y reflejo de la sociedad que las celebra, representando,
justificando y manteniendo las estructuras desigualitarias de la sociedad andaluza o
cuestionando temporalmente esta estructura. Pero al mismo tiempo, destacamos su pa-
pel vertebrador y su capacidad para servir para la reproduccion simbdlica de un grupo
social, no como mero agregado de individuos sino como colectivo social que se iden-
tifica como un nosotros colectivo, como comunidad simbdlica a pesar de su heteroge-
neidad, diferencias y desigualdades internas. La dimension simbolica de las Semana
Santa es la que la dota de significado y garantiza su reproduccion.
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Figura 2. Cofradia de Abajo o de La Paz. Viernes Santo. Fotografia de Juan Carlos Cazalla Montijano.
Fondo Grafico IAPH

3. LA DOCUMENTACION DE LA SEMANA SANTA EN EL ATLAS DEL PATRIMONIO
INMATERIAL DE ANDALUCIA

En el Atlas del Patrimonio Inmaterial de Andalucia se ha documentado la Semana
Santa entre otros rituales festivos. En la elaboracion y creacion del modelo de datos
(tanto descriptivo como analitico) empleado para la recopilacion del patrimonio
cultural inmaterial en el IAPH, se ha trasladado este enfoque complejo e integrador
sobre la fiesta (Quintero & Hernandez, 2002).

En el APIA se ha realizado una clasificacion inicial en cuatro grandes ambitos o
categorias que permiten generar modelos descriptivos y analiticos adaptados a
tematicas muy diferentes (rituales festivos, oficios y saberes, modos de expresion,
alimentacién y cocinas). Estos ambitos tematicos incluyen un gran numero de
tipologias de actividades, procesos, conocimientos o técnicas. Por el momento, en el
APIA se han registrado alrededor de 180 registros vinculados a la Semana Santa, siendo
Sevilla, Cordoba y Malaga las provincias donde mas elementos se han documentado.
Debido a las dimensiones de los territorios estudiados, el registro ha sido de tipo exten-
sivo pero representativo de la entidad comarcal en la que se generan. Existen claras
diferencias entre la Semana Santa de los distintos territorios andaluces coincidiendo
con los marcos territoriales que se han seleccionado. La mayor parte de estos registros
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se han documentado dentro del ambito de los rituales festivos aunque también se do-
cumentaron oficios y saberes (como la imagineria, la orfebreria, el bordado en oro, la
construccion de instrumentos musicales, la elaboracion de indumentaria, la guarnicio-
neria, la cereria. .. ); modos de expresion como el toque de tambor de Baena, las saetas
marcheneras, saetas borrachunas de Lucena que acompanadas por el toque del tambor,
tienen letras improvisadas y constituyen elogios o puyas amistosas. Son interpretadas
por los santeros y el manijero con motivo de las diversas Juntas que este ultimo orga-
niza para tratar asuntos relacionados con la santeria o carga de andas de la Virgen de
Araceli en su subida y bajada al santuario (Ortiz, 2009); las sactas cuarteleras o corea-
das de la Semana Santa de Puente Genil (Figura 3); las saetas «viejas» de Arcos de la
Frontera. Segun algunos autores, los frailes franciscanos fijan el cuerpo melodico de lo
que mas adelante sera la «Saeta Vieja», o la «saeta llana», como también se la deno-
mina. Otros investigadores sostienen que los antecedentes musicales de estas sactas
«llanas» se encuentran en los pregones liturgicos que se cantaban en los siglos XVI'y
XVII en algunos pueblos andaluces, y que estos, a su vez, se inspiraron en la musica
popular, adaptandola a la liturgia evangelizadora (IAPH, 2012).

Rio. Fondo Gréfico IAPH

Por un tltimo, se han documentado elementos relacionados con la elaboracion de
alimentos o actos de comensalismo que se dan en el marco de la Semana Santa en
diferentes contextos territoriales, antes y durante la actividad (Tabla 1).
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Denominacion Municipio Comarca Provincia
Hornazo Priego de Subbética Cordoba
Cordoba
Bizcocho Marchena Campifia Moréon Sevilla
Marchena
Empanadillas con cabello de an- | Alcaudete Sierra Sur Martos Jaén
gel
Gailotes Guadalcanal, Sierra Norte Sevilla
Constantina
Hornazo Coripe Campifia Moréon Sevilla
Marchena
Hornazos Alfarnate, El Axarquia Malaga
Borge
Parpuchas o papanduas bacalao Axarquia Malaga
con miel
Pencas de acelga en escabeche Almadén de la Sierra Norte Sevilla
Plata, Real de la
Jara
Reposteria Hinojos Condado Huelva
Roscos fritos Lachar Vega de Granada Granada
(AM de Granada)
Torrijas, roscos de naranja, tortas Comarca de Malaga
de masa, los borrachuelos, los Antequera
roscos encalaos,
Torta de hornazo Palma del Condado Huelva
Condado y
Chucena
Tortas doblas, tortas de regla Arjonilla Campifia de Jaén Jaén
Roscos fritos Rioja Bajo Andarax (AM | Almeria
Almeria)
Manta castillera en Castillo de Castillo de Sierra Sur Martos Jaén
Locubin Locubin
Hojuelas Villaralto Los Pedroches Cérdoba

Tabla 1. Ejemplos de actividades del ambito Alimentacion y sistemas culinarios relacionados con la Se-
mana Santa. Fuente: Altas del Patrimonio Inmaterial de Andalucia. Instituto Andaluz del Patrimonio
Historico.

Hay por tanto, elementos registrados relacionados con la Semana Santa en todos
los ambitos tematicos, pero la coincidencia de varios de ellos en torno a una
manifestacion concreta de la Semana Santa en un municipio puede ser un indicador de
la importancia que el ritual adquiere localmente como «hecho social total», algo que
puede observarse en los casos del municipio cordobés de Puente Genil (Tabla 2).
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Codigo Denominacién Ambito Tipologia
Tematico
1801003 Sabado de | Rituales festivos | Actividad festivo
Romanos ceremonial
1801004 Semana Santa Rituales Festivos | Semana Santa
1801005 Semana  Santa | Rituales festivos | Cruces de mayo
Chiquita
1802002 Bordado en oro Oficios y saberes | Bordado en oro
1802003 Plateria Oficios y saberes | Orfebreria
1802004 Modelado de | Oficiosy saberes | Modelado
rostrillos
1802005 Imagineria Oficios y saberes | Imagineria
1803004 Saetas cuarteleras | Modos de | Saetas
y coreadas Expresion

Tabla 2. Registros relacionados con la Semana Santa en Puente Genil (Cérdoba). Elaboracion propia.
Fuente: Altas del Patrimonio Inmaterial de Andalucia. Instituto Andaluz del Patrimonio Histérico.

En la mayor parte de los casos registrados como rituales festivos en el Atlas del
patrimonio Inmaterial de Andalucia se ha intentado seguir un criterio comun: que
constituyan, utilizando el concepto de Marcel Mauss (1991) «hechos sociales totalesy.
Es decir, una practica cultural de varias dimensiones y altamente significativa para la
comunidad, entendida en toda su heterogeneidad. En el APIA, por tanto, se atiende de
manera integral a la realidad cultural estudiada, considerando, en la medida de lo
posible, todas sus relaciones, dimensiones y significados. Se pretende reflejar por un
lado, los multiples significados de las fiestas, sus aspectos formales, organizativos y
funcionales (atendiendo a funciones explicitas o latentes); y por otro su capacidad de
transformacion, dinamismo y adaptacion a los cambios sociales, siempre que haya un
grupo social interesado en su continuidad. Para garantizar este tratamiento holistico, se
generan vinculos entre los diferentes tipos de actividades y procesos documentados, asi
como entre éstas y el patrimonio mueble e inmueble relacionado con los mismos.

El' modelo de datos del ambito tematico Rituales Festivosempleado en la recogida
y sistematizacion de la informacion del APIA, la informacion se distribuye en cinco
modulos: a) Identificacion, Localizacion, ¢) Descripcion, d) Valoraciones, e) Fuentes
Documentales; que agrupan a su vez otros tantos atributos permitiéndose analizar la
fiesta en toda su complejidad, para evitar cualquier tipo de reduccionismo.

3.1. Identificacién y Localizacion

En el primer médulo de identificacion se tienen en cuenta algunos atributos iden-
tificativos del bien: datos de zonificacion del Atlas y de localizacidn (provincia/s, mu-
nicipio/s y entidades locales menores); datos de identificacion basica (denominacion o
denominaciones asignadas, marco temporal o fechas de celebracion) que permite acla-
rar el caracter dinamico de esta informacion y su relacion con diferentes factores —
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calendario agricola, litiirgico, retorno de inmigrantes, motivos turisticos—. Las fechas
de la Semana Santa son variables y se fijan cada afio con respecto al calendario littr-
gico, el cual depende de la primera luna llena del mes de abril o la lltima de marzo.

3.2. Descripcion

En el segundo médulo o descripcion, se recoge informacion descriptiva y analitica
sobre varios aspectos:

a) En primer lugar, se atiende a los origenes documentados o atribuidos del ritual
por parte de la poblacion.

b) Se detallan los preparativos. En ocasiones, estos resultan mas importantes que
el propio desarrollo del ritual por los vinculos sociales y simbdlicos que permite crear
entre los participantes-vecinos, familiares o amigos, puesto que constituyen momentos
de fuerte e intensa sociabilidad, sobre todos aquellos menos institucionalizados. En la
Semana Santa sevillana se podrian destacar las igualds' y primeros ensayos (en enero
o principios de febrero); presentacion del cartel de la Semana Santa en febrero; montaje
de palcos en la carrera oficial; cabildo de Toma de Horas en el que se fijan itinerarios y
horarios de cada una de ellas; montaje de los pasos por parte las priostias® de las her-
mandades; pregon de la Semana Santa el ultimo domingo de Cuaresma; el Sabado de
Pasion, puesta de flores de las cofradias del Domingo de Ramos.

c¢) Desarrollo del ritual y los roles que en @ desempefian |os diferentes agentes
teniendo en cuenta variables de género, posicion en la estructura social, edad y sistemas
de hermandades. Se atiende a los aspectos formales y a los significados de ritual para
los diferentes grupos que participan. Se deben detectar quiénes son los agentes o sujetos
individuales o colectivos implicados en la actividad, expresion, conocimiento y sus ro-
les en los mismos, contando con su consentimiento libre e informado para ello. Deben
tenerse en cuenta las variables socioecondmicas, de género, étnicas y de edad. Los
agentes son sujetos colectivos o individuales que producen, poseen o han heredado un
determinado conocimiento o técnica y lo transmiten, por lo que sus estrategias y formas
de transmision de conocimientos son fundamentales para la comprension y salvaguar-
dia de estas actividades y saberes. La descripcion de los distintos rituales permite des-
tacar la diversidad cultural de la Semana Santa andaluza.

l«dgualéy refiere a la accion del capataz, cuando ordena parejamente por potencia y estatura a los costa-
leros para determinar el sitio en que van a ir bajo los pasos en cada carrera de la hermandad.

2 «Priostia» es andalucismo cofradiero que hace referencia al cargo y empleo del prioste 0 mayordomo
encargado de cuidar y mantener el patrimonio acumulado por la cofradia a lo largo del tiempo, ademas
de velar por el decoro en la exposicion al culto. Basicamente el prioste se encarga de montar, desmontar,
exornar y cuidar de los altares y capillas, el montaje de los cultos y pasos en los que se procesiona, de los
correspondientes cambios de ropa de las imagenes titulares, y la limpieza y puesta a punto de los enseres
de la cofradia.
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En algunos lugares de Andalucia durante buena parte del siglo X VI, la pasion de
Cristo era representada por medio de escenificaciones o la ceremonia del descendi-
miento y traslado al sepulcro, en espacios cerrados o en el interior de los templos. Mu-
chas de estas escenificaciones desaparecieron pues el Concilio de Trento (1545-1563),
prohibe las escenificaciones como parte de la contrarreforma catélica, imponiendo las
escenificaciones escultoricas frente a los «autos» o representaciones teatrales medieva-
les de los mismos pasos o escenas de la Pasion con una finalidad pedagogica. Sin em-
bargo, estas escenificaciones realizadas por actores y esculturas de cristos con brazos
articulados para la crucifixion, el descendimiento y el traslado al sepulcro han perdu-
rado en muchos municipios de las zonas rurales de Andalucia, donde se incumplieron
las prohibiciones previstas (Moreno, 2012: 173). En el APIA se han registrado muchos
casos que responden a este esquema y que aun se celebran. El Domingo de Resurrec-
cion, las imagenes de Jests, Maria Dolorosa y San Juan, presiden estas representacio-
nes o incluso actiian en ellas, junto a las «figuras» vivas en Sorbas, en la comarca de
Filabres Tabernas de Almeria. Cuatro tronos intervienen en la procesion, a cargo de
tres cofradias, en cuyo recorrido se escenifica el «encuentro» entre Maria Magdalena y
Jesus Resucitado en lo que se denomina la «Carrera de San Juan», momento en que
éste da a conocer a la Virgen la Buena Nueva de la Resurreccion. Uno de los elementos
que contribuye a la continuidad de la celebracion es la participacion de nifios portando
el trono de San Juan, por ser el menos pesado. Esta es una férmula de salvaguarda
generada por los protagonistas para incentivar la participacion y la continuidad.

En estas escenificaciones las esculturas actian portadas por «horquillerosy:* Ma-
ria Magdalena se adelanta para encontrarse con el trono de Jesus Resucitado; o San
Juan Evangelista protagoniza la tradicional y esperada «Carrera de San Juany», con su
mano derecha alzada, rememora en momento en que da a conocer a la Virgen la Buena
Nueva. Los horquilleros de esta cofradia repiten ese movimiento tan tradicional del
«voleow, 0 «voleilloy," que realizan tras las reverencias oportunas al Resucitado. A con-
tinuacion, los horquilleros se preparan para la esperada carrera (IAPH, 2012). Igual-
mente persisten escenificaciones teatrales en diversos municipios con en Alcala la Real
(Jaén), en algunos municipios de la Axarquia malaguefia,’ en la Sierra de Cadiz o en la
provincia de Cérdoba y Granada.

3 «Horquilleros» es el nombre que reciben las personas que desempefian la labor de portar a las imagenes
en algunas zonas de Andalucia, por ejemplo, Archidona, Malaga; Sorbas, Almeria.

4 «Voleo o voleillo» es el término popular para nombrar el movimiento de los tronos que realizan sus
portadores, los horquilleros, durante el desarrollo del encuentro entre Maria Magdalena y Jests Resuci-
tado en Sorbas durante el Domingo de Resurreccion. Se arrodillan tres veces a modo de reverencia, para
después levantar al mismo tiempo, con gran fuerza y rapidez.

3 La Pollinica del Domingo de Resurreccion, el «Lavatorio de los Pies» en Riogordo, Frigiliana e Iznate
a cargo de vecinos que, vestidos con tiinicas de diferentes colores y mascaras, representan a los apdstoles,
la «Vela del Monumento» en Riogordo, los diversos viacrucis, la representacion «Desprendimiento de
Jests» en Frigiliana, los «Pasos» que relatan la Pasion en Riogordo, Cajiz, Moclinejo o Almayate, la
Vigilia Pascual y misa de «La Cencerrada» del Sabado en Alfarnate y Alfarnatejo o la «Resurreccion del
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En Alcalé la Real tiene lugar el Vienes Santo la procesion en la que personajes
como el verdugo, el buen y el mal ladron, Longinos, Lazarillo, los apéstoles con sus
mascaras, sayones, judios y romanos o el «Juillas» se encargan de escenificar en pasos
la pasion de Cristo, a lo largo de un entramado de calles donde se cantan los «pregones»
(IAPH, 2014). En puente Genil (Cérdoba). El Viernes Santo es el dia de mayor impor-
tancia ritual y simbdlica de la Mananta pontana. Salen a la calle cofradias tan represen-
tativas para la poblacion como la de Nuestro Padre Jesus Nazareno, patron de la villa,
conocido como «El Terrible» o «El Amoy». Uno de los momentos mas esperados de la
Semana Santa pontana es la presentacion de la gran mayoria de las figuras biblicas de
La Mananta ante el Terrible. Una a una se acercan al paso y se inclinan presentandole
a la imagen su martirio e inclinando levemente la cabeza. Muchas de estas escenifica-
ciones han sido prohibidas también en otros contextos temporales mas cercanos, ya que
la religiosidad oficial y las manifestaciones religiosas populares han transcurrido por
caminos pocas veces convergentes. Un ejemplo de ello es el caso granadino de Cam-
potéjar. En los afios 60, durante catorce afios, la Virgen de los Remedios de Campotéjar
estuvo «arrestadax.’

¢) Transformaciones que se observen o que se hayan documentado a partir de
fuentes orales u otro tipo de fuentes documentales escritas o graficas. La clave de la
salvaguarda de este tipo de patrimonio depende en cada momento de la existencia de
grupos sociales que se identifiquen con €l y que se sientan representados y esta identi-
ficacion por parte de nuevas generaciones depende de su capacidad de transformacion
y adaptacion a la dindmica cultural, social, territorial y econdmica, por lo que la accion
de documentar y salvaguardar este patrimonio debe convertir el hecho de la transfor-
macién y el cambio en uno de sus ejes centrales de actuacion y no en una preocupacion.

d) Bienes relacionados. Atendiendo a las relaciones que existen entre los proce-
sos, actividades y objetos, se documentan también los espaciosy lugaressignificativos,
es decir, el patrimonio inmueble vinculado a la actividad o importante para su desarro-
llo. Estos pueden ir desde un espacio urbano como una plaza o un recorrido por ambito
urbano o rural, o bien una ermita o una iglesia, de la que se tienen en cuenta varias de
sus dimensiones —material, funcionales o simbolicas— o la sede de una pefia o de una
asociacion, o una parada en el camino, una era...).

Nifio» en Iznate, donde los apdstoles buscan el Domingo al Nifio escondido entre la maleza de un huerto
recreado junto a la ermita.

% El motivo fue la prohibicién de festejar las carrerillas del Domingo de Resurreccion. Al entonces pa-
rroco, le parecian una falta de respeto y prohibicion de hacerlas un Domingo de Resurreccion impidién-
doles el paso. No obstante, los vecinos las realizaron. Al finalizar las carrerillas, volvieron con la
representacion de la Virgen al templo, pero encontraron las puertas cerradas. Al llegar las fiestas patro-
nales de ese afio, el parroco de acuerdo con el alcalde y el sargento de la Guardia Civil cargaron las andas
para impedir a los vecinos que se acercaran. El pueblo se opuso y corrieron como cada afio lo que supuso
varios arrestos y la prohibicion de sacar la Virgen hasta el afio 1972 (IAPH, 2014).
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Figura 4. «Juidilla» (Judas) se separa de los apdstoles. Semana Santa de Alcala la Real. Fotografia de
Manuel Aguilera Pefia. Fondo Grafico IAPH.

En el caso sevillano, los espacios en los que se desarrolla el ritual son las calles de
la ciudad (Figura 5). Cada cofradia recorre las calles que separan su sede de la Carrera
Oficial. Y una vez realizada ésta, debe regresar desde el final de la misma. Es decir,
desde la catedral hasta su sede canonica. Este recorrido de ida y vuelta antes y después
de la carrera oficial suele ser el que tiene mayor valor simbolico para los participantes.

Figura 5. Ritual por las calles de Sevilla. Fotografia de Gema Carrera Diaz (2009).

Asimismo, se tienen en cuenta los objetos mueblesrelacionados o significativos y
vinculados al ritual (imagenes titulares, indumentarias, tallas, banderas, instrumentos
musicales, esculturas efimeras u otro tipo de estructuras u artefactos importantes en el
ritual por su funcion practica y simbolica...). Por supuesto, se documentan otras acti-
vidades o formas expresivas, musicales, dancisticas, juegos, cantes, representaciones
teatrales, elaboracion y consumo de alimentos —comensalismos— que se desarrollan
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en el marco del ritual. Para ello se emplea la ficha adecuada al tipo de ambito tematico
que se describe (Tabla 3) y se establece la relacion oportuna con la ficha del ritual a
través de unos campos identificativos. Todo ello permite establecer relaciones de ida 'y
vuelta con otros patrimonios culturales (muebles, inmuebles o actividades) constitu-
yendo cada uno de ellos objetos de registros independientes y relacionados entre si o
con otras actividades.

f) Por otro lado, se debe identificar el modelo organizativo, o las formas de agru-
pacion y organizacion social (formales o informales, colectivas o individuales, institu-
cionales o mixtas como hermandades de distinto tipo, mayordomias, o instituciones)
creadas, mantenidas o transformadas de generacion en generacion, que permiten su or-
ganizacion, financiacion, desarrollo, vivencia, transmision, permanencia y transforma-
ciones de rasgos y significados del ritual. Se atiende también al nivel de integracion
del ritual, dependiendo de su sistema organizativo muy relacionado con los agentes
colectivos que participan en su organizacion y desarrollo (hermandades de diverso tipo)
que reflejan diferentes formas de integracion social: comunal, semicomunal, supraco-
munal (Moreno, 1999: 50-142; Carrera Diaz, 2016)).

En la Semana Santa sevillana, es el Consejo de Hermandades y Coftadias (1954)
quién se encarga de gran parte de la organizacion. En el caso de la Semana Santa sevi-
llana hay sesenta y ocho hermandades de penitencia (y dos agrupaciones parroquiales)
por lo que la diversidad es enorme en todos los aspectos que la caracterizan: iconogra-
fias, disefio, idiosincrasia, puesta en escena, localizacién geografica, niimero de miem-
bros, etc.

3. 3. Modulo de valoraciones

En el modulo de valoraciones, atendiendo tanto la perspectiva consciente (valora-
cion de los agentes entrevistados) como de la persona investigadora, se incluyen: ele-
mentos significativos relacionados, creencias asociadas, identificaciones construidas en
torno a la actividad, significados y funciones. Se tiene en cuenta la significacion socio-
econdmica, simbolica, su dimension estética, colectiva y relacional asi como la imagen
de la estructura social y sus significados, por ser reflejo de las formas de vida, estructu-
ras sociales y comportamentales del grupo social que las protagoniza.

7Es un organismo dependiente del Arzobispado y representativo de todas las hermandades de la ciudad.
La institucion esta gobernada por un Junta Superior formada por miembros de las propias hermandades
y que conforman candidaturas, elegidas democraticamente por todas las hermandades. Debe llevar el
control de horarios y recorridos, la gestion de las sillas y palcos de la Carrera Oficial. E1 Ayuntamiento
dispone de servicios como policia, alumbrado o limpieza, y se ha creado un organismo especifico —
Centro de Coordinacion Operativa (CECOP)— cuyo objetivo es dar soluciones ante problemas que pue-
dan tener lugar y sean externos a las cofradias. Finalmente, cada hermandad se encarga de su organizacion
interna y de su puesta en escena. De los gastos internos de cada hermandad se encargan sus propios
miembros, los cuales se financian a través de las cuotas de hermanos y de la realizacion de diferentes
actividades a lo largo del aflo. Estas también reciben una subvencion concreta del Consejo de Herman-
dades y Cofradias por las sillas de la Carrera Oficial.
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En el caso de la Semana Santa sevillana, el primer elemento visual es el propio
cortejo, una representacion barroca que transcurren en un decorado exterior: las calles
de la ciudad por las que procesionan las distintas cofradias empleando recursos sensiti-
vos que ayudan a crear esta escenografia callejera. Se producen asi momentos de fuerte
intensidad simbdlica gracias al ambiente que provoca el humo del incienso, la luz de
cirios y candeleria de los pasos, el apagado del alumbrado publico; la ornamentacién
de flores, las colgaduras de los balcones de sus itinerarios; las petaladas, momento de
comunicacion entre la comunidad y la imagen central. Muchos de estos aspectos estan
relacionados con la importancia de la primavera como elemento central de la fiesta que
coincide con el aumento de horas de luz y con el prosperar del azahar o flor del naranjo
en las calles de la ciudad. El acompaiamiento musical también ayuda a crear una at-
mosfera determinada en sintonia con la escena que representa la cofradia. Las marchas
son la tipologia musical propia de Semana Santa y se distinguen entre las que acompa-
fian al Cristo (de cornetas y tambores) y las que acompafian a la Virgen. El silencio
puede ser también un acompanamiento central para muchas Hermandades. Desde el
punto de vista musical destacan también las saetas interpretadas por hombres o mujeres
en lugares diversos del itinerario (un balcon, desde la calle o desde una iglesia). Hay
también un léxico asociado a la Semana Santa: propio de los capataces y su lenguaje
para guiar a la cuadrilla de costaleros. Asimismo, son aspectos importantes desde el
punto de vista sensitivo los sonidos del crujir de la madera, o del movimiento de las
bambalinas y varales en los pasos de palio; los silencios y suspiros de esfuerzo de los
costaleros y el ruido de su caminar pesado sobre el suelo (Almodoévar y Vargas, 2014).

En la Semana Santa se da siempre entre el alma y el tiempo y el espacio, entre la hora,
el sentimiento y la arquitectura, una organizacion de ecuaciones que unicamente para
determinadas circunstancias toman valor concreto y solucion exacta. Hay una
geografia de la Semana Santa y es necesario un reloj que marque el momento
astronomico en que la cal y las ventanas deberan ser complementos plasticos para la
opulencia de las procesiones en la calle (Nufiez de Herrera, 1934: 79).

En el médulo de valoraciones se atiende también a las funciones latentes que la
celebracion del ritual tiene para la comunidad, ya que esta pervive fundamentalmente
por su caracter representativo y por su valor identitario y simbolico y no solo por su
caracter religioso o devocional como pretenden algunas visiones reduccionistas. Aten-
diendo a las funciones sociales de las fiestas, ligadas a su dimension social, politica,
econdmica y simbolica se diferencian tres tipos:

a) Por un lado, se encuentran las fiestas para la afirmacion del orden social que en
gran medida reflejan y legitiman el orden y estructura social establecida. Estas ponen
de manifiesto el papel jugado por los diferentes grupos sociales que conforman una
comunidad social: clases sociales (aristocracia y la nobleza, los campesinos, artesanos,
comerciantes...), unidades territoriales (comunidad, barrios...), actividades gremiales
(de la seda, plateria...), los hombres o las mujeres, los grupos de edad. En ellas, a través
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de su modelo organizativo, se manifiesta el poder de determinados individuos y fami-
lias: hermanos mayores / mayordomos / camareras de las virgenes que se reflejara en
la presencia y desfile ordenado de los representantes de las diferentes instituciones ci-
viles, religiosas o militares de la ciudad.

b) Otra de las funciones simbolicas y sociales de las fiestas es la de propiciar una
imagen comunal que se renueva anualmente. La imagen se emplea como simbolo iden-
tificativo comunal, en torno al cual se vertebra una parte del sistema festivo-ceremonial
de la comunidad. Los rituales y festejos en su honor tienen un fuerte caracter integrador.
En estas fiestas se renueva cada afio el sentimiento de autopercepcion como colectivi-
dad, como comunidad y es el momento para convocar a los que viven fuera, y con su
presencia en este tiempo ratifican el deseo de seguir perteneciendo a la comunidad y
seguir siendo considerado una parte de la misma. Esta es una de las funciones funda-
mentales de la Semana Santa sevillana y la mayor parte de los rituales festivos relacio-
nados con la Semana Santa en Andalucia. En este modulo se analizan los Riesgos que
afectan a esto rituales. Las fiestas se reproduciran cada afio siempre que la comunidad
social y simbdlica, definida por la pertenencia a un territorio concreto (barrio, pueblo,
comarca) o a una clase o sector social (profesion, edad, género), se sigan autoperci-
biendo e identificando con dicho festejo. Cuando esta vinculacion cambie o desapa-
rezca, ya sea porque lo haga el universo social o simbodlico que reflejaba (valores
sociales, o debilitamiento del colectivo incapaz de reunir los recursos econdomicos y
personas que la hagan posible) también lo hara la fiesta, en un proceso continuo de
transformacion, que, como toda manifestacion cultural, nunca tendra un final defini-
tivo; salvo que la fiesta no pueda seguir cambiando y termine por desaparecer como tal
expresion social y simbolica. Por idénticos motivos, a veces se produce lo contrario, un
proceso de patrimonializacién para la recuperacion o revitalizacion de una fiesta. Estas
se deben a la revitalizacion o surgimiento de una determinada unidad social (un barrio,
asociacion, hermandad. ..) que reivindica su presencia; a nuevos usos que se le da a este
tipo de manifestaciones como reclamo turistico; o a la intervencion de las instituciones
locales que patrocinan actos festivos interpretados como recursos culturales, politicos
0 econodmicos que raramente tienen continuidad en el tiempo (Carrera, 2016).

Por ultimo, en el modelo de datos del Atlas del Patrimonio Inmaterial, se atiende
a los modos de transmision, formulas de continuidad y medidas de salvaguardia. La
pervivencia de las fiestas, y la capacidad para adaptarse a los cambios sociales trans-
formandose, ha permitido darles continuidad a las mismas al seguir representando a los
grupos que las celebran y estableciendo las formulas de transmision adecuadas para
ello. Su continuidad ha llevado también aparejada la continuidad de muchos oficios
tradicionales vinculados a su desarrollo (orfebreria, imagineria, actividades textiles, ga-
naderas, formas de produccion de alimentos...).
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4. CONCLUSIONES

Las fiestas andaluzas, entre ellas la Semana Santa, toman multiples formas y sig-
nificados y reflejan la riqueza y diversidad cultural de Andalucia en razon de otros tan-
tos diversos contextos territoriales y como resultado de su historica multiculturalidad.
Se viven como contextos para autoafirmarse como grupo social y como comunidad
simbodlica. Estas manifestaciones culturales de creatividad colectiva son una forma de
resistencia a la globalizacion, al individualismo y a las tendencias homogeneizadoras
de la sociedad actual.

Existen muchos y diversos riesgos que afectan a las manifestaciones festivas.
Desde luego, no son necesarias imposiciones ni declaraciones institucionales para sal-
vaguardarlas. Los mayores riegos detectados en relacion a los rituales festivos docu-
mentados en el APIA, o reconocidos en los catdlogos regionales, estatales e
internacionales tienen que ver con la progresiva institucionalizacioén de éstas frente a
las formas de organizacién comunitarias tradicionales.

El tipo de medidas de salvaguarda mas generalizada que muchas veces imperan
en este sentido estan relacionadas basicamente con la promocion turistica de las fiestas
y, por tanto, con la consiguiente afluencia excesiva de visitantes. La continuidad de
estos rituales depende de sus participantes y de su consideracion de la misma, no como
un negocio, 0 como un hecho exclusivamente religioso, sino por una cuestion de repro-
duccion simbodlica e identitaria de los grupos sociales que participan en ellas. En el ul-
timo periodo la crisis sanitara-hospitalaria generada por el Coronavirus SARS-CoV2,
ha incidido de un modo particularmente drastico, en la Cultura. En la «nueva normali-
dad» derivada de las medidas con que se ha enfrentado la COVID-19, no estan previs-
tas las celebraciones de rituales festivos tal y como los conocemos, sino que, en el mejor
de los casos, se permite la celebracion de actos que dan continuidad solo a una parte
del ritual, tanto en sus aspectos formales como en sus significados: la dimension reli-
giosa del acto festivo. A largo plazo, la ausencia de la fiesta entendida como un hecho
social total y complejo, puede tener un efecto pernicioso ya que podria conducir a una
desvertebracion social mayor en este momento en que se impone el «distanciamiento
social» y en consecuencia, teniendo en cuenta el caracter pandémico del coronavirus, a
una pérdida de diversidad cultural a escala planetaria sin precedentes, ante la cual, los
grupos sociales estan generando sus propias estrategias para, en la medida de lo posible,
y con muchas dificultades reproducirse no solo econémicamente sino también simbo-
licamente.

El Atlas del Patrimonio Inmaterial de Andalucia, como inventario, no es el obje-
tivo de una politica de proteccion del patrimonio inmaterial, sino el medio de identifi-
cacion para la deteccion de riesgos y la puesta en marcha de posibles medidas de
salvaguarda que permitan la transmision y continuidad de las practicas dentro de los
contextos en los que tradicionalmente estas se desarrollan. Antes de crearse una foto
fija de estas expresiones, cualquier inventario como paso previo de otras medidas de
salvaguarda, debe adaptarse a estas exigencias, contemplando el dinamismo de estas
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expresiones, evitando su fosilizacion, museificacion, mercantilizacion, espectaculari-
zacion o utilizacion politica. La continuidad de las semanas santas y de otros rituales
considerados Patrimonio Inmaterial, estara garantizada siempre que no se prohiba su
celebracion y mientras sea capaz de reflejar de forma multiple y heterogénea al grupo
social que lo celebra y siempre que exista un colectivo social que se sienta representado
por ellos.
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1. INTRODUCCION

La Semana Santa constituye en Andalucia su fiesta mas importante pues involucra
a la mayor parte de sus habitantes ya sea a través de las hermandades y cofradias, cor-
poraciones laicas adscritas a la Iglesia, acompafando a los cortejos procesionales du-
rante su recorrido o concentrandose en espacios de alto contenido simbolico. Este texto
refiere a un grupo de diez ciudades medias, aunque pudieran ser muchas mas, repre-
sentativas del conjunto urbano andaluz, cuyos ayuntamientos se han agrupado me-
diante la «Asociacion para el desarrollo turistico de la ruta “Caminos de Pasion” para
impulsar su desarrollo turistico y a la par poner en valor su patrimonio pasionista.
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Durante la celebracion de la Pasion de Jesus que en estas ciudades abarca la Cua-
resma, la Semana Santa e incluso la Pascua, cobra especial énfasis y funcionalidad gran
parte de su patrimonio artistico, inmaterial, arquitectonico y urbanistico que luce du-
rante los desfiles procesionales o estaciones de penitencia que discurren fundamental-
mente por los cascos historicos. Este patrimonio en gran parte heredado se enriquece
continuamente, dada la vitalidad que muestran las citadas corporaciones. Estas ciuda-
des conservan rituales, tradiciones, modelos de organizacion y formas de vivir la fiesta
que les son peculiares, aunque puede palparse la influencia historica y actual de las
grandes ciudades. El hecho de la celebracion simultanea de la fiesta hace que en su
conjunto sea una gran desconocida para los propios andaluces.

La Asociacion «Caminos de Pasion» es una ruta cultural y turistica de caracter
supramunicipal sustentada por los municipios de Alcala la Real, Baena, Cabra, Car-
mona, Ecij a, Lucena, Osuna, Priego de Cdérdoba, Puente Genil y Utrera, ciudades me-
dias del interior, con la colaboracion de la Junta de Andalucia. En este texto entendemos
como ciudades medias aquellos nucleos de poblacion de mas 10.000 habitantes en la
actualidad y que otros llaman agrociudades o agrovillas, que han cumplido histdrica-
mente las funciones de las ciudades entre las que cabe resaltar el de la vida urbana y
ejercer influencia sobre poblaciones menores; en todas ellas ha predominado el sector
primario, aunque desde hace décadas este ha pasado a un segundo plano, superado por
el secundario y los servicios. Andalucia es una comunidad auténoma en la que predo-
minan historicamente las ciudades, pues aparte de incluir algunas de las mas populosas
de Espatfia en otro tiempo y ahora, entre las que hay que contar las capitales de provincia
mas Jerez y Algeciras, existe una tupida red de ciudades medias que cuentan con un
rico patrimonio y consecuentemente aspiran a ponerlo en valor en funcion de los pro-
pios vecinos y el turismo. Esta red la constituyen un conjunto de mas de veinticinco
ciudades, situadas la mayoria en las campinas cerealistas y olivareras. No estamos con-
siderando en esta malla urbana a las ciudades dormitorio y otras de rapido crecimiento
en las ultimas décadas que pueden ser mas de veinte sobre la base de pequefias villas o
nucleos sin gran relevancia historica que sin embargo tienen una Semana Santa notable.

Esta ruta pretende promocionar el turismo en las localidades que la conforman a
partir de una serie de acciones ¢ inversiones orientadas a este fin. El establecimiento de
esta ruta pasionista que aspira al reconocimiento de la Unioén Europea presenta proble-
mas de simultaneidad en la celebracion por lo que se intenta paliar la estacionalidad
que la fiesta conlleva. Esta asociacion fue creada en 2002 sobre la base de ciudades
medias, antiguas villas y ciudades seforiales y realengas, que poseen un importante
pasado historico, un patrimonio material e inmaterial muy notable y, consecuente-
mente, una Semana Santa muy viva y rica. Alcala la Real fue ciudad realenga con co-
rregidor y sede de una abadia secular exenta con un abad u obispo; Baena una ciudad
sefiorial cabecera de los estados del seforio de Gonzalo Fernandez de Cérdoba (al que
no hay que confundir con el Gran Capitan), duque de Baena y Sessa; Cabra fue también
sede principal de los estados de los Fernandez de Cordoba; Carmona y Ecija fueron las
ciudades de realengo mas importantes del reino de Sevilla y contaron con numerosas
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parroquias con una amplia clerecia de beneficiados; Osuna fue cabecera de los estados
del duque de Osuna y sede de una colegiata con cabildo propio; Priego fue residencia
habitual de los abades de Alcala; Utrera, villa sevillana de gran riqueza agricola y
Puente Genil, resultado de la union en 1834 de la villa de la Puente de Don Gonzalo y
el nmicleo de Miragenil, aunque pequefia en su origen, alcanzé gran desarrollo industrial
en el s. XIX. Todas ellas han tenido desde antiguo dos o mas parroquias, asi como
numerosos conventos de las distintas 6rdenes religiosas, datos indicativos de su impor-
tancia econdmica, social y cultural.

2. LA ASOCIACION «CAMINOS DE PASION»: NATURALEZA Y
OBJETIVOS

Caminos de Pasion es una ruta cultural y turistica que nace de la union de varios
municipios del interior de Andalucia para la promocion y puesta en valor de su Semana
Santa. Para conseguir estos objetivos se crea en 2002 la «Asociacion para el desarrollo
turistico de la ruta Caminos de Pasiony». La Consejeria de Turismo de la Junta de An-
dalucia apoya la iniciativa en 2007 mediante un plan de promocioén y comercializacion
turistica. En la actualidad componen la Asociacion las ciudades de Alcala la Real,
Baena, Cabra, Carmona, Ecij a, Lucena, Osuna, Priego de Cordoba, Puente Genil y
Utrera; y con anterioridad también formaron parte de ella las ciudades de Marchena y
Antequera, todas ellas ciudades medias del centro geografico de Andalucia,' con po-
blaciones entre los 20.000 y 50.000 habitantes, que cuentan con un notable pasado his-
torico como villas y ciudades nobiliarias o de realengo, han mantenido su importancia
economica, social, cultural y administrativa, y como consecuencia de ello, cuentan con
un patrimonio material e inmaterial del mas alto nivel. La Semana Santa de estas ciu-
dades tiene gran raigambre, involucra a amplios sectores de ellas, lucen un valioso pa-
trimonio artistico y atesoran un complejo patrimonio material e inmaterial. Fueron
declaradas de forma individualizada de Interés Turistico con anterioridad a la declara-
cion general de la Junta para todas las poblaciones andaluzas, por sus valores tradicio-
nales, pujanza y atractivo turistico.

La Junta de Andalucia, 6rgano competente en esta materia, declard como Fiestas
de Interés Turistico por primera vez en 1997 la Semana Santa de 12 poblaciones, cuatro
capitales de provincia (Sevilla, Malaga, Granada y Jaén) mas Jerez de la Frontera, seis
ciudades medias con semanas santas muy vigorosas (Huércal-Overa, Arcos de la Fron-

! Andalucia es una Comunidad Auténoma en la que predominan las ciudades que articulan el territorio,
alberga algunas de las mas populosas de Espaiia, entre las que hay que contar ademas de las capitales de
provincia a Jerez de la Frontera, Marbella, Dos Hermanas y Algeciras, todas con mas de cien mil habi-
tantes; junto a estas existe una tupida red de mas cien ciudades medias enclavadas predominanemente en
las campifas cerealistas y olivareras. https:/es.wikipedia.org/wiki/Anexo:Municipios_de Andalu-

cia_por_poblacion
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tera, Cabra, Puente Genil, Baeza y Ubeda) y el pueblo de Riogordo en el que se repre-
senta el Paso. La siguiente declaracion tuvo lugar en 2004 y 2005 en que se reconocie-
ron un total de 56 poblaciones entre las que se encuentran las ocho capitales de
provincia mas Jerez, pero no Algeciras, que constituyen las grandes ciudades de Anda-
lucia, 30 ciudades medias y 17 pueblos. En esta relacion hay un claro predominio de
las ciudades medias que son, sin duda alguna, en las que la Semana Santa involucra a
la mayoria de la poblacion, donde el patrimonio material e inmaterial cofrade alcanza
grados de excelencia y la fiesta acumula mayor solera incluso que algunas de las capi-
tales, constituyendo esta celebracion su fiesta grande o mayor.

Con anterioridad a 2006 fueron declaradas Fiestas de Interés Turistico la Se-
mana Santa 63 poblaciones mas 13 por sus rituales pasionistas concretos. En esta rela-
cion predominan los reconocimientos a las poblaciones pertenecientes a la provincia
de Sevilla con 14 declaraciones, seguida de Cordoba con 13, Cadiz con 10, Mélaga con
8, Jaén con 7, Granada con 5, Almeria con 4 y Huelva con 2 que alcanzan un total de
76. Como puede apreciarse la Semana Santa es un fenomeno con mayor incidencia en
la Andalucia occidental con 39 casos frente a los 24 de la oriental —llama la atencién
que ciudades episcopales como Guadix y Baza no tengan reconocido este caracter—
con incidencia en las campifias sevillana y cordobesa. Por otra parte, se pone de mani-
fiesto el caracter urbano de la Semana Santa pues la declaracion coincide con el mayor
numero de ciudades medias en las respectivas provincias.”> En 2006 la Junta hizo la
declaracion genérica de la «Semana Santa de Andalucia» como Fiesta de Interés Tu-
ristico, reconociendo asi la importancia de esta celebracion en el conjunto de la Comu-
nidad Auténoma pero al igualarlas a todas formalmente evita quizas un problema de
agravio comparativo pero hace valer las declaraciones anteriores, de suerte que por
ejemplo la Asociacion para el Desarrollo Turistico de la Ruta Caminos de Pasion, exige
como requisito para su inclusion el hecho de que hubiese sido reconocida con anterio-
ridad a esta ultima orden (BOJA, niim. 150 de 4 de agosto de 2006).

Entre las acciones realizadas y proyectos ejecutados con el fin de crear una oferta
que permita al visitante conocer las tradiciones y la Semana Santa de nuestros munici-
pios durante todo el afio, mas alla de la semana en la que tiene lugar la manifestacion
festivo-religiosa, se encuentran las siguientes:

Red de Espacios de Interpretacion dela Semana Santa. Estos comprenden un con-
junto de museos, casas hermandad y otros espacios expositivos, cuya visita hace posi-
ble adentrarse en la riqueza cultural y artistica de esta fiesta, asi como en sus aspectos

2 En el siglo XX algunas ciudades han experimentado un alto crecimiento como consecuencia de los
fenémenos migratorios del campo a la ciudad y de las crisis agrarias de la segunda mitad del mismo siglo
que con anterioridad eran pequefias poblaciones. Asi, Dos Hermanas cuenta con mas 132.000 habitantes,
Mairena del Aljarafe, mas de 45.000 y San Juan de Aznalfarache, mas de 21.000, en la provincia de
Sevilla; Algeciras con mas de 121.000 en la provincia de Cédiz y El Ejido con mas de 88.000 en la de
Almeria.
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socioculturales, que integran los grupos de hermandades y cofradias. Algunos de ellos
cuentan con una gran aceptacion como es el caso del museo de Baena, promovido por
la Agrupacion de Cofradias, instalado en la «casa de la condesa», el de Puente Genil,
también promovido por la Agrupacion de Cofradias, Hermandades y Corporaciones
biblicas de la localidad, instalado en el exconvento de los Minimos, conocido como
«los frailesy, y el de Lucena, promovido por la Asociacion y regido por la hermandad
del Nazareno e instalado en la cripta del antiguo convento dominico de San Pedro Mar-
tir. En otros casos se trata de exposiciones permanentes instaladas en las sedes canoni-
cas como son los casos del Cristo de Salud de Alcala la Real, o en las casas de
hermandad como ocurre en la del Cristo del Amor de Lucena.

Carteleria de espaciosy edificiosy sefializacion delosrecursos. La Asociacion ha
patocinado la carteleria de Semana Santa de los municipios integrantes de la ruta situa-
dos en los templos donde las hermandades y cofradias tienen su sede y en los espacios
de especial significacion en los desfiles. Mediante un acuerdo para la promocion con-
junta de la Semana Santa y facilitar la misma por ambas partes, se promueve también
la identificacion de los eventos y actos méas emblematicos y representativos de la Cua-
resma y Semana Santa a través del logotipo de Caminos de Pasion. La sefializacion de
todos los recursos vinculados a la Semana Santa que se realiza mediante sefialética que
ofrece una explicacion historica, artistica y antropologica de los principales lugares de
interés durante la celebracion de la Semana Santa en cada lugar, un mapa introductorio
a la celebracion y sefialando los principales puntos a visitar. La identificacion de la
imagineria en cada iglesia y referencias a cuando procesiona, singularidades y cofradia
a la que esta vinculada. También la sefializacion de la red de espacios de interpretacion
de la Semana Santa, talleres de arte sacro y otros como escuelas de saetas o tertulias
cofrades.

Edicién de La Semana Santa en Caminos de Pasion. Guia histérica, artistica 'y
antropologica. La guia comprende un extenso volumen de 498 paginas en el que se
recoge con fundamento tedrico y académico todo lo relativo a la fiesta religiosa y cul-
tural en los distintos municipios de la ruta, analizandose no solo lo que se ve sino todo
lo que hay detras y desde todas las aristas posibles (Rodriguez Becerra & Hernandez
Gonzélez, 2019). Esta guia nace como fruto del convenio firmado entre la Asociacion
para el Desarrollo Turistico de la ruta y la Universidad Pablo de Olavide. El texto su-
pone la culminacion del trabajo de investigacion llevado a cabo durante cuatro afios por
el catedratico de Antropologia Social de la Universidad de Sevilla, Salvador Rodriguez
Becerra, y el profesor de Historia del Arte de la Universidad Pablo de Olavide, Salvador
Hernandez Gonzalez. En este tiempo, ambos han analizado la documentacion exis-
tente, recogido los testimonios de investigadores locales y han vivido de primera mano
la fiesta para poder articular asi este minucioso estudio que pone en valor el incalculable
valor artistico, inmaterial y social que representa la Semana Santa en los pueblos que
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integran la ruta, donde desde hace siglos la fiesta ha servido de elemento integrador y
articulador de un caracter cultural, antropologico, patrimonial y gastronémico propio.

Puesta en valor de la Cuaresma. Como preludio a la Semana Santa, se dan a co-
nocer sus principales tradiciones y singularidades, asi como eventos y actividades mas
destacadas tales como jornadas de puertas abiertas, conciertos de musica de marchas
procesionales, certamenes de saetas, etc. Dentro de este capitulo esta también la crea-
cion de una «Ruta de cocina y reposteria de Cuaresma y Semana Santa» donde se fo-
menta la participacion de establecimientos hosteleros, confiterias y otros, ofreciendo
platos y dulces tipicos del recetario de estas fechas. Asi mismo el Programa escolar
«Con pasion desde nifios», ofrece visitas adaptadas a grupos escolares para conocer las
tradiciones de Semana Santa y Cuaresma de los pueblos integrantes en la ruta, a través
de programas y juegos didacticos que tienen lugar en museos y red de espacios de Se-
mana Santa.

Red europea de celebraciones de Semana Santa y Pascua. La red pretende con-
servar, proteger y promover el patrimonio cultural, material e inmaterial de las celebra-
ciones de Semana Santa y Pascua en los municipios asociados; mejorar los destinos y
su entorno natural y rural para asi redistribuir el turismo; crear redes de cooperacion
con agentes culturales y turisticos que pongan de relieve la singularidad y el entorno
sociocultural de estos destinos; fomentar la trasmision cultural entre las nuevas genera-
ciones, asi como, promover la investigacion. La red fue creada en marzo de 2019 y
pretende presentar su candidatura como Itinerario Cultural Europeo para lo que realiza
actualmente los trabajos previos. Esta red que la Asociacion Caminos de Pasion im-
pulsa la componen la Fundacion Federico 11, en representacion de los municipios de
Palermo y Caltanissetta de Sicilia (Italia); el municipio de Birgu en Malta; la Comision
de Cuaresma y Celebraciones de la Semana Santa de Braga en Portugal; las Represen-
taciones de la Pasion de Cristo en Skofja Loka en Eslovenia; los municipios andaluces
que forman parte de la ruta Caminos de Pasion (Alcalé la Real en Jaén, Baena, Cabra,
Lucena, Priego de Cordoba y Puente Genil en Cordoba y Carmona, Ecija Osuna y
Utrera en Sevilla). También dentro de la geografia espaiiola se incluyen los municipios
de Orihuela en Alicante; Lorca en Murciay Viveiro en Lugo y esté abierta a posteriores
incorporaciones.’

3 Red europea de las celebraciones de Semana Santa y Pascua. European network of Holy Week and
Easter celebrations. www.holyweekeurope.com
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3. PATRIMONIO CULTURAL MATERIAL

Los pueblos que integran la ruta «Caminos de Pasion» poseen un patrimonio cul-
tural material vinculado a la Semana Santa integrado por una amplia variedad de ma-
nifestaciones artisticas, que van desde la arquitectura de los templos que son sedes de
las hermandades, las imagenes titulares de estas corporaciones, hasta el conjunto de
enseres y ajuares como pasos procesionales, insignias, bordados, etc.

Entre todas estas manifestaciones, el protagonismo absoluto recae en la imagine-
ria procesional, como centro de la devocion de los fieles y como expresion de la pecu-
liar vision con la que el arte andaluz plasmo a los seres sagrados a través de ese singular
equilibrio entre realismo mesurado e idealismo, entre belleza y expresividad, huyendo
siempre del dramatismo exacerbado y el realismo descarnado de otras escuelas penin-
sulares. Por ello trazaremos aqui una apretada sintesis del panorama de la imagineria
procesional, tan propia de la plastica andaluza, que el viajero podra encontrarse al re-
correr la ruta.

Como el recorrido aglutina poblaciones de la Andalucia Occidental y la Oriental,
el visitante puede obtener una vision panoramica de la evolucion de la escultura anda-
luza desde la transicion del gotico tardio al Renacimiento, hasta la expansion neoba-
rroca del siglo XX, pasando por el Bajo Renacimiento y el Barroco en sus diferentes
modalidades locales y comarcales. Porque hay que tener en cuenta que la propia estruc-
turacion geografica de esta ruta, uniendo poblaciones de Sevilla, Cordoba y Jaén, nos
pone en contacto no solo con la produccion de diferentes maestros vinculados a las dos
grandes escuelas que histéricamente han articulado la plastica andaluza: Sevilla y Gra-
nada, sino también con aquellos artistas olvidados o desconocidos por la historiografia
tradicional pero que ahora vienen siendo objeto de recientes estudios. Estos escultores
que, a nivel local, trabajan en estas poblaciones medias, manifiestan en su lenguaje for-
mal la pluralidad de lenguajes estilisticos que en ese recorrido se dan cita. Asi pues, la
potencia de las influencias sevillana y granadina interactiia con el sustrato artistico lo-
cal, dando como fruto una amalgama estilistica que es especialmente visible en las po-
blaciones cordobesas de la ruta, que actian como verdadera bisagra entre esas dos
grandes escuelas que han marcado historicamente el rumbo de la escultura andaluza.
De esta forma, las influencias que Sevilla y Granada han ejercido sobre sus naturales
ambitos geograficos, se expanden a las tierras cordobesas, que actiian en este caso, mas
que como escuela, como foco artistico receptor y sintetizador de tales influjos en la
busqueda de una personalidad que le distinga de tan poderosos centros escultoricos.

Los comienzos: entre € gatico tardio y @ primer Renacimiento. El surgimiento
de las primeras cofradias penitenciales en el siglo XVI va a demandar la produccion de
las mas tempranas muestras de imagineria. El tema del Crucificado, en relacion con el
culto a la Santa Vera-Cruz, nos dejara algunas de las muestras mas antiguas en los pue-
blos de la ruta. Este es el caso del Cristo dela Amargurarealizado por Jorge Fernandez
Aleman para la iglesia de San Felipe de Carmona, en el que el patetismo expresivo del
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gotico tardio convive con un estudio anatdmico que avanza hacia la serenidad renacen-
tista. La escuela granadina, puesta en marcha al calor de las grandes empresas artisticas
promovidas por los Reyes Catolicos y Carlos V en la ciudad de la Alhambra, deja su
huella en el Cristo del Perddn de la parroquia de Santa Maria de Baena, considerado
como obra del circulo de Diego de Siloé y que avanza por esa senda clasicista todavia
impregnada de cierta expresividad de regusto goticista. Este sentido expresivo patético
se advierte también en el Jess Nazareno de Lucena, de las primeras décadas del siglo
XVI1y que constituye la mas temprana muestra de un tema iconografico, Jesus con la
cruz a cuestas, que alcanzara su mas cumplida expresion en el Barroco.

El Bajo Renacimiento: la definicion de los focos escultéricos andaluces. A lo
largo del siglo XVI, Sevilla y Granada se configuran como capitales de sus respectivos
reinos, o lo que es lo mismo, de la Andalucia Occidental y Oriental, respectivamente.
Al calor de las grandes empresas constructivas de sus respectivas catedrales y las nu-
merosas fundaciones parroquiales, conventuales y el pujante movimiento cofrade que
se consolida bajo las directrices de la Contrarreforma, se desarrolla una intensa activi-
dad escultorica aglutinada bajo la égida de activos talleres regidos por artistas que, con
sus diferentes modalidades expresivas, van a configurar el lenguaje de la pléstica anda-
luza del Renacimiento.

La escuela sevillana se nutre de artistas venidos de Castilla, que aqui atemperan
su expresividad de origen con un clasicismo formal que busca un canon de belleza ideal
que pronto sera asumido por estas tierras como una de sus sefias de identidad formal.
Para los pueblos sevillanos trabajan artistas como Gaspar del Aguila, autor del Cristo
dela Sangre(1567) de la cofradia de los Gitanos de Ecija (hoy radicada en la parroquia
de Santa Cruz) y se encargan otros crucificados, todavia sin documentar y de proble-
matica filiacion artistica, de los que podemos citar en Utrera el Cristo del Perdén y el
Crucificado de los Milagros, que reflejan la consolidacion del lenguaje clasicista del
Bajo Renacimiento.

Por su parte, la escuela granadina influye en las vecinas tierras cordobesas a través
de la jurisdiccion eclesiastica que sobre algunas localidades ejercia la Abadia de Alcala
la Real. Este es el caso de Priego de Cordoba, donde la actividad de Pablo de Rojas nos
dejo la emotiva imagen de JesUs Nazareno, titular de su cofradia radicada en la iglesia
de San Francisco y que combina en admirable equilibrio la herencia clasica del siglo
XVI y un avance sin estridencias hacia la conquista del naturalismo. En la misma po-
blacion, el Cristo Yacente de la cofradia de la Soledad, atribuido al mismo autor, des-
taca por su perfeccion anatdmica y cierto acento naturalista que incide en la emocion
religiosa para favorecer la comunicacion con el devoto.

Esplendor y expansion del Barroco: la dialéctica centro—periferia. Los siglos
XVII y XVIII representan como es sabido el triunfo del Barroco, que en Andalucia
adquiere modalidades expresivas de acusada personalidad. Las dos historicas escuelas,
Sevilla y Granada, mantienen su papel rector en la evolucion de la imagineria, pero tal
hegemonia sera matizada especialmente en el siglo X VIII por la actividad desarrollada
en poblaciones medias que se convertiran en focos artisticos que, si bien siguen los
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postulados capitalinos, compiten con las urbes en la atencion a una emergente demanda
proveniente del medio rural. Surge asi una dialéctica «centro-periferia» entre estos dos
historicos centros artisticos y unos nuevos focos productivos que sin llegar a alcanzar
la categoria de «escuela», acaparan cierta parcela del mercado artistico. La propia ca-
pital cordobesa, que nunca lleg6 a consolidarse como «escuela» en el campo esculto-
rico, y poblaciones medias como Baena, Cabra, Lucena, Priego o Puente Genil,
desarrollaran en el siglo XVIII una actividad escultorica que produjo algunas obras
destacadas que sobresalen por encima del discreto tono en que se desenvolvio la acti-
vidad de estos focos provinciales.

Sin duda alguna, Sevilla mantiene su papel rector en estas centurias. Los grandes
maestros del siglo XVII atienden encargos puntuales del territorio sevillano. Asi Fran-
cisco de Ocampo realiza en 1607 el Jesis Nazareno de su cofradia de la parroquia de
San Bartolomé de Carmona, que combina reminiscencias clasicistas con ciertos avan-
ces hacia un naturalismo de raiz barroca. Esta via expresiva y dramatica es la que adopta
Juan de Mesa, partiendo de los modelos montafiesinos, en el Cristo dela Misericordia
(1623) de la Colegiata de Osuna. El eco de este dramatismo seiscentista se advierte en
otras obras de autoria controvertida, como el Jesus Nazareno denominado El Terrible
de Puente Genil, del que se sabe llego a la villa en 1622. Y esta expresividad, conjun-
tada con el dinamismo compositivo, sera la tonica de la plastica barroca de la segunda
mitad del Seiscientos, marcada por la actividad del gran taller encabezado por Pedro
Roldan y continuado por toda su pléyade de discipulos, continuadores e imitadores. En
la sevillana Carmona se le vincula el Ecce Homo de la cofradia de la Esperanza y en
Ecija el Cristo de la Expiracion de la cofradia de su nombre. El propio Roldan realizo
el Crigoatado ala Columna(1675) para la parroquia de Santiago de Lucena, al tiempo
que en la vecina Puente Genil se le atribuye el Sefior de la Humildad de la cofradia
establecida en el antiguo convento franciscano.

Durante el siglo XVIII se mantiene la produccion imaginera, que ahora discurre
por unos derroteros de contencion expresiva de acuerdo con una nueva sensibilidad de
tono mas amable. Figuras destacadas son Benito de Hita y Castillo, de delicada expre-
sividad (Virgen del Mayor Dolor de su cofradia de la iglesia de Santiago de Carmona;
Crigto atado ala Columna de Utrera) y José Montes de Oca, que en su obra recupera
y actualiza la herencia expresiva de Montafiés, como se advierte en el Crigto dela Hu-
mildad y Pacienciay la Virgen delos Dolores de su cofradia radicada en la parroquia
de San Pedro de Carmona, y en el Jesis Sin Soga (1732) de la cofradia de la parroquia
ecijana de Santa Barbara.

Por su parte, la escuela granadina sigue desplegando su influencia en las cercanas
tierras cordobesas. En la primera mitad del siglo XVII, Alonso de Mena deja muestras
de su sentido naturalista en las obras realizadas para Priego, como el Cristo de los Pa-
rrilla (hacia 1635) de la parroquia de la Asuncion, y el Crigto atado a la Columna
(hacia 1640) de la cofradia homonima establecida en la iglesia de San Francisco, y para
Puente Genil con el Resucitado de la iglesia del Carmen, de 1636. Y en la segunda
mitad de la centuria, la expresividad y el dramatismo contenido de Pedro de Mena deja
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su huella en Cabra en obras como la Virgen de la Soledad (adquirida en 1663 y rela-
cionada con su taller) y la Virgen delas Angustias (obra ésta de hacia 1690 y atribuida
a Jos¢ de Mora, muy influido por Mena). La estética de Mena y su circulo alcanzara
pues especial difusion en estas tierras cordobesas, tanto a través de la exportacion de
obras de sus talleres como por medio de la actividad de artistas locales que asumen este
lenguaje formal granadino. Esta impronta puede advertirse en numerosas obras disper-
sas por poblaciones como Baena, Cabra, Lucena o Priego. En el siglo XVIII, esta esté-
tica granadina perdura adaptada al medio local, que se hace también permeable a otras
influencias con marcado sentido ecléctico, de acuerdo con la nueva sensibilidad que
buscaba lo amable, delicado y dulce, huyendo del patetismo de tiempos anteriores. Asi
surgen artistas locales de cierto interés, como José Ruiz Rey, autor de la Virgen de la
Soledad (1760) de Puente Genil, de suave expresividad.

El siglo XIX, marcado en lo estético por la contencion formal y la frialdad expre-
siva del Neoclasicismo, sera escasamente fructifero para la imagineria cofrade. Esta
decadencia vendra agravada por la propia evolucion del contexto historico, marcado
por un ambiente anticlerical que afectara duramente a las cofradias a través de aconte-
cimientos como la invasion napolednica, la desamortizacion y la exclaustracion de las
ordenes religiosas. Esta conflictiva etapa determinara la mudanza de cofradias a otros
templos, en aquellos casos en que no fueron extinguidas, y la diaspora de su patrimonio
y enseres. Habra que esperar a la segunda mitad del siglo XIX para que se produzca el
renacimiento de la vida cofrade, bien a través de la reorganizacion de las antiguas co-
fradias, bien con la creacion de otras nuevas, al tiempo que se acometia un proceso de
recuperacion patrimonial que se adentra ya en el siglo XX.

El sglo XX: € neobarroco y su expansién regional. En el siglo XX el Barroco
resucitara bajo la definicion formal de «Neobarrocoy. Este resurgimiento de la imagi-
neria bajo las pautas ya consagradas por las grandes figuras de los siglos XVII y XVIIIL,
se desarrolla en varias etapas: una primera que abarcaria hasta la Guerra Civil, en la que
la fundacién de nuevas cofradias en la década de 1920 genero la demanda de las co-
rrespondientes imagenes titulares. La segunda arranca de la postguerra y tras superar la
segunda mitad de la centuria, se adentra todavia con fuerza en el siglo XXI. Como
factores de esta continuidad podemos sefialar, en primer lugar, la necesidad de reponer
la imagineria destruida en los sucesos de la Guerra Civil, y, en segundo lugar, la expan-
sion de la vida cofrade a partir de finales del siglo XX, con la segunda oleada de fun-
daciones de hermandades a partir de la década de 1970. La produccion escultorica se
masifica y sigue fielmente el consagrado estilo que se ha definido como neobarroco,
que viene a ser la sintesis «ideal» de las aportaciones de los grandes maestros del Ba-
rroco andaluz, si bien bajo este comun denominador afloran los particulares modos ex-
presivos de los imagineros de nuestro tiempo.

Aunque no podemos detenernos en una interminable enumeracion de obras y au-
tores, dada la amplia produccion que se ha desarrollado en el siglo XX y lo que lleva-
mos del XXI, si cabe al menos mencionar las principales figuras que han marcado el
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rumbo de este nuevo resurgir de la imagineria, activos tanto en Sevilla como en Gra-
nada y que han extendido su radio de accion por las histdricas zonas de influencia de
sus respectivas escuelas escultoricas, si bien en el caso de la capital hispalense su pro-
duccion ha desbordado su ambito geografico para extenderse por el resto de la region
como un modelo de prestigio ya consagrado. Asi podemos mencionar a autores tan
reconocidos como Antonio Castillo Lastrucci, Sebastian Santos Rojas, Antonio Eslava
Rubio, José Fernandez Andes, José Paz Vélez, Francisco Buiza Fernandez, Antonio
Dubé de Luque, Luis Alvarez Duarte o Juan Manuel Mifiarro Lopez. En Granada, en
los anos de la postguerra, la actividad de José Gabriel Martin Simo6n dejo6 su huella en
Alcalé la Real con la reposicion de la imagineria perdida, reproduciendo fielmente las
imagenes del Sefior de la Humildad, Cristo de la Salud y Virgen de las Angustias. En
este resurgir intervienen otros autores ajenos a estos focos sevillano y granadino, como
el giennense Jacinto Higueras, los cordobeses Juan Martinez Cerrillo, Francisco Palos
Chaparro (con actividad centrada en Puente Genil) y Salvador Guzman Moral, y los
granadinos José Navas Parejo y Eduardo Espinosa Alfambra.

Ya en nuestro siglo XXI, la actividad escultdrica contintia, en virtud del surgi-
miento de nuevas cofradias y del incremento patrimonial de las corporaciones hist6ri-
cas, si bien ahora la demanda es atendida desde diversos talleres, tanto locales como
capitalinos, por las manos de jovenes artistas sobre los que todavia es pronto para emitir
juicio sobre su obra, pero sobre los que siempre subyace la eterna herencia del mitico
barroco andaluz que esta ruta Caminos de Pasion viene ahora a poner en valor.

4. PATRIMONIO CULTURAL INMATERIAL

La UNESCO entiende el patrimonio cultural inmaterial como el conjunto de

los usos, representaciones, expresiones, conocimientos y técnicas —junto con los instru-
mentos, objetos, artefactos y espacios culturales que les son inherentes— que las comuni-
dades, los grupos y en algunos casos los individuos reconozcan como parte integrante de
su patrimonio cultural. Este patrimonio, que se transmite de generacion en generacion, es
recreado constantemente por las comunidades y grupos en funcion de su entorno, su inter-
accion con la naturaleza y su historia, infundiéndoles un sentimiento de identidad y conti-
nuidad y contribuyendo asi a promover el respeto de la diversidad cultural y la creatividad
humana”. (Convencion para la salvaguadia del Patrimonio Cultural Inmaterial, Art. 2.1.
Parfs, 2003).4

El patrimonio cultural inmaterial, se manifiesta en particular en los ambitos de las
tradiciones y expresiones orales, incluido el idioma;’ las artes del espectéculo; los usos

4 Disponible en: https://ich.unesco.org/es/convenci%C3%B3n

3 La Semana Santa ha creado un lenguaje muy rico en cada localidad que se mantiene, aunque se empieza
a generalizar el uso de ciertos términos acufiados en la de las grandes ciudades de Sevilla y Malaga.
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sociales, rituales y actos festivos; los conocimientos y usos relacionados con la natura-
leza y el universo; y finalmente, las técnicas artesanales tradicionales. Las medidas en-
caminadas a garantizar la viabilidad del patrimonio cultural inmaterial, comprendidas
la identificacion, documentacion, investigacion, preservacion, proteccion, promocion,
valorizacidn, transmision —bdésicamente a través de la ensefianza formal y no formal—
y revitalizacion de este patrimonio en sus distintos aspectos constituyen su salvaguarda
(Convencion para la salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial, Art. 2. Paris,
2003).

Esta definicion de patrimonio inmaterial se ajusta a la consideracion de la Semana
Santa como una expresion de este tipo de patrimonio, en el que sin embargo las salva-
guardas o al menos muchas de ellas, no son aplicables pues esta fiesta con marcado
sentido religioso, pero también cultural e identitario estd tan viva que no es preciso
actuar sobre ella sino dejarla que evolucione y se adapte a los tiempos segun los propios
principios que la sostienen e impulsan. Por ello, es frecuente la discusion, a veces muy
viva, acerca de lo que es o debe ser la Semana Santa en cada localidad, y por ello existen
defensores de lo propio o tradicional, que se afanan en mantener o recuperar aspectos,
formas y corporaciones ya desaparecidas o en desuso y por otro lado grupos, general-
mente de jovenes, que se sienten atraidos por las excelencias del modelo general que
tratan de introducirlas en su localidad. La situacion actual refleja cierto equilibrio entre
ambas posiciones, que se apoyan en la autoridad de los investigadores que escudrifian
el pasado y en las cofradias mas prestigiosas.

El patrimonio inmaterial de la Semana Santa estd conformado por un variado con-
junto de rituales y reglas de comportamiento colectivo en gran parte no escritas, cuya
médula es la estacion de penitencia o procesion, «poner la cofradia en la calle» en acu-
flada expresion de los «capillitasy, en torno a la cual giran los anhelos y satisfacciones
de los cofrades y el desconsuelo, cuando las razones meteoroldgicas lo impiden. Pero
en torno a ella hay toda una serie de actos litirgicos y paralitirgicos o rituales civicos:
triduos, quinarios, besamanos, besapiés, funciones, viacrucis, convivencias, traslados
de imagenes, levantas, tallado de santeros o marcado, banquetes en los cuarteles y un
largo etcétera entre los que no faltan las reglas de cortesia, como la recogida de las
autoridades cofradieras en sus domicilios. El orden ideal del discurrir de pasos € ima-
genes, y en su caso las dramatizaciones, para los visitantes es que sigan las secuencias
de los relatos evangélicos. Este que en origen lo representaban el Nazareno, el Crucifi-
cado y el Cristo Yacente acompanado por la Soledad se fue modificando por razones
de oportunidad y conveniencia y por el aumento de advocaciones cristiferas, de suerte
que la continuidad del relato cedi6 ante los intereses de las corporaciones y la antigiie-
dad considerada «sagrada», llegando a ser tal continuidad la excepcion, como ocurre
en la Semana Mayor de Baena. Estos rituales son expresiones simbolicas, ciclicas y
recurrentes, que reafirman las identidades colectivas, estructuran el tiempo y el espacio,
tienen caracter sagrado y profano, religioso y civico, que dejan poco espacio para la
espontaneidad, aunque estan sometidos al cambio. Asi mismo, predominan el orden y
lo colectivo, pero queda espacio para la individualidad y la espontaneidad, aunque los
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protagonistas tienen sensacion de inmovilidad y permanencia y dan sentido a los he-
chos sociales (Jiménez de Madariaga, 2020).

Para comprender la Semana Santa de Andalucia es preciso partir del hecho de que
las hermandades y cofradias, corporaciones de seglares incluidas en el derecho cano-
nico de la Iglesia catolica, constituyen el fundamento y soporte de la celebracion de la
Pasion, sin cuya existencia no seria posible la solemnidad de la fiesta, tal como se con-
figura en esta comunidad autébnoma. Hay que sefialar al mismo tiempo que si bien am-
bos términos, hermandades y cofradias, son equivalentes en la mayor parte de ellas,
Cabra, Carmona, Ecija, Lucena, Osuna y Utrera, no lo son en las de la Subbética cor-
dobesa: Baena, Priego de Cordoba y Puente Genil, y en Alcala la Real. En las primeras,
los términos hermandades y cofradias que se usan indistintamente refieren a unidades
organizativas y rituales inseparables e independientes, de suerte que cada hermandad o
cofradia tiene una sola economia, una misma direccion, unos simbolos e imagenes ti-
tulares y realiza una estacion de penitencia. Por el contrario, en las segundas ambos
términos responden a instituciones diferenciadas y auténomas con estructura, organi-
zacion e imagenes propias, a las que hay que sumar otras corporaciones que son parte
constitutiva de la Semana Santa y las «procesiones» y que se superponen o insertan en
las hermandades como ocurre con las «Corporaciones biblicas» de Puente Genil, la
«santeria» de Lucena, los «pasos vivientes» de Alcald y las «colas» blanca y negra de
Baena, entre otras, algunas de las cuales solo tienen el reconocimiento de la autoridad
civil pero carecen del de la diocesana.

Las diez ciudades que conforman la ruta «Caminos de Pasion» consideran a la
Semana Santa como su fiesta mayor, y a ella dedican gran parte de sus esfuerzos eco-
némicos y organizativos; sus hermandades, cofradias, corporaciones y cuadrillas® cons-
tituyen el mds importante sistema de asociacionismo voluntario de estas localidades
que se manifiesta sobre todo en la Cuaresma y en las procesiones de su Semana Mayor,
aunque también se expresa durante gran parte del afio. Estas corporaciones organizan
numerosos actos, rituales y actividades, con el proposito de ofrecer culto a sus imagenes
titulares, recaudar fondos, dar a conocer su patrimonio, crear lazos entre sus miembros
y promover la continuidad generacional. La Semana Santa de estas ciudades ofrece
caracteristicas semejantes a las celebradas en las grandes ciudades, pero también posee
peculiaridades propias que la hacen atractiva tanto para el espectador-visitante como
para el estudioso.

¢ Todo parece indicar que el modelo de «cofradias de penitencia que debemos entender como suma de
escuadras con varios pasos en cada una de ellas», es el modelo mas antiguo, segtin refiere Lorite en un
documento inédito referido a Ubeda a finales del s. XVI y comienzos del XVII. Estas escuadras se han
conformado en la mayoria de los casos como cofradias, aunque siguen persistiendo estas formas corpo-
rativas «menores» que no encuentran acomodo en el «modelo marco» elaborado por las didcesis para las
hermandades y cofradias. El documento de referencia tiene gran interés porque pone de manifiesto el
papel desempefiado por los conventos, donde residian la mayoria de las cofradias, y en menor medida las
parroquias, en las procesiones de la Semana Santa (Lorite, 2020).
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En el conjunto de la Semana Santa de las ciudades de la ruta podemos distinguir
dos modelos basicos en cuanto a su estructura, organizacion y rituales, el que denomi-
namos «modelo general» o «sevillano» al que claramente se adscriben las ciudades de
Carmona, Ecija, Osuna y Utrera en la provincia de Sevilla y el modelo «surcordobés»
o de la «Campifia y la Subbética» al que se vinculan Alcal4 la Real (Jaén) y Baena,
Lucena, Priego y Puente Genil, en la provincia de Cordoba. Cabra, aunque actualmente
puede vincularse con el sevillano, con anterioridad habria que incluirlo en el surcordo-
bés. Esta poblacion gozaba de la presencia de figuras biblicas y dramatizaciones de los
sermones del Paso y el Descendimiento que, al menos hasta la primera mitad del siglo
XIX se practicaban y que desaparecieron en algunas de las crisis del siglo XX. Estos
modelos a pesar de la especificidad de cada uno de ellos son mixtos, aunque con pre-
dominio de uno u otro, asi, algunas de las poblaciones que adscribimos al modelo se-
villano han conservado hasta hace algin tiempo algunas de las formas propias del
surcordobés, mientras que el sevillano se ha hecho presente con mas o menos fuerza en
los ultimos tiempos en todas las ciudades y pueblos andaluces.

El modelo sevillano se caracteriza por la unidad organizativa y procesional de las
hermandades o cofradias, dos términos que en este caso designan a una misma entidad
en momentos distintos del ritual, la cofradia, dicen algunos y no sin razén, es la her-
mandad en la estacion de penitencia. Asi mismo porque las imagenes titulares que sue-
len ser solo un Cristo y una Virgen procesionan en dos pasos o tronos, en el primero la
imagen de Jesus en algunos de los momentos principales de la Pasion, solo o formando
un «misterio» con otras figuras, y en segundo lugar a Maria dolorosa en «paso de pa-
lio». La estacion de penitencia que comienza con la cruz de guia y termina tras el paso
de palio con la banda de musica y/o las penitentes consta de un solo cuerpo de nazare-
nos, en que se intercalan las insignias que refieren al todo unitario que es la cofradia.
Otra caracteristica digna de mencion es el peso de la imagen de Maria en la cofradia y
en el conjunto de la poblacion, tanto en su rica ornamentacion y preeminencia como en
la devocion que le tributan los cofrades.

El modelo surcordobés se caracteriza por la existencia ademas de las cofradias o
hermandades, por cuadrillas y corporaciones, originadas por la fragmentacion de las
antiguas cofradias o quizas estas son la resultante de la unién de aquellas, con autono-
mia organizativa, presupuesto y sede social propias, no siempre con unidad organiza-
tiva y procesional permanente, con frecuencia con un tnico titular o algtin otro simbolo
que procesionan y cuya participacion en la procesion, concepto mas preciso y amplio
que el de estacion de penitencia, se presta al cumplimiento de funciones especificas
para una o varias procesiones pues no siempre estan adscritas a una sola hermandad.
En el caso de la cofradia de los Apostoles de Dofia Mencia, verdadera «cuadrilla» aun-
que unida a una cofradia, canta pregones el lunes a la de la Oracion en el Huerto, el
jueves a la de la Virgen de los Dolores y el viernes al Nazareno y participa en el Lava-
torio el jueves, o los Evangelistas y Pregoneros que permanecen mudos mientras hacen
como que escriben lo que esta sucediendo para plasmarlo en los Evangelios. Algunas
de estas instituciones, fundamentales en la Semana Santa, estan reconocidas solo como
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asociaciones civiles y desarrollan una amplia vida social en sus sedes sociales o cuar-
teles. Forman parte asi mismo de las procesiones toda una serie de personajes que como
«pasos vivientesy», ya sea en el trascurso de la procesion o de forma aislada, dramatizan
escenas pasionistas o desfilan hieraticamente como figuras biblicas, evangglicas o re-
feridas a la historia de la Iglesia. La procesion esta formada por tanto por un conjunto
de imagenes pertenecientes a distintas hermandades, en las que se incluye algin santo,
figuras pasionistas y gallardetes, los cuales una vez finalizada regresan a sus respectivas
sedes canonicas o civiles o a la casa de los hermanos mayores, como ocurre en Alcala
la Real. Un caso especial lo constituyen los «santeros» de Lucena, portadores de las
imagenes organizados en cuadrillas no estables ni pertenecientes a la hermandad o co-
fradia y cuya tinica funcion es «santean» a las imagenes con las que el manijero se ha
comprometido, para cesar en esta funcién y compromiso, una vez finalizada la proce-
sion. En este modelo pudieran incluirse los encuentros, mandatos y descendimientos
que en otro tiempo estuvieron generalizados y que hoy se conservan en unos pocos
lugares.

Otra notable peculiaridad de la Semana Santa en las ciudades que participan de
este modelo es la importancia que alcanza la figura del Nazareno, tanto por su devocion
como por el ritual de bendicion que realiza durante el recorrido procesional. Asi mismo
no tiene el mismo sentido dentro de este modelo la sede candnica, pues no siempre
coincide el lugar habitual de residencia de las imagenes con el lugar desde donde salen.
En las ciudades que participan de este modelo se dan también hermandades y estacio-
nes de penitencia que siguen el modelo sevillano, ya sea por evolucion o por haberse
creado ex NOVO con este proposito. Este modelo, aunque es contestado por algunos,
ofrece para otros atractivos estéticos que aceptan sin ambages, como por ejemplo los
pasos de palio y el sistema de costaleros, percibiéndose un cierto equilibrio en la con-
vivencia entre los modos tradicionales de celebrar la Semana Santa, considerados como
propios, y los recientemente incorporados. Con posterioridad a la Semana Santa y en
torno a la fiesta de la Cruz de Mayo tiene lugar la «Semana Santa chiquita», desfiles
procesionales organizados por y para los nifios, en tamafio reducido y en una sola jor-
nada, que alcanzan un alto grado de perfeccion y participacion.

5. TURISMO PASIONISTA EN LAS CIUDADES MEDIAS DE ANDALUCIA

Andalucia es una comunidad autébnoma en la que predominan las ciudades histo-
ricas tanto grandes como medias, entre las primeras se cuentan las ocho capitales de
provincia, con Sevilla y Malaga con cerca de 700.000 habitantes la primera y casi
600.000 la segunda, las otra seis capitales se encuentran en un arco limitado por Cor-
doba con 325.000 y Jaén con 113.000 habitantes, mas Jerez, Marbella, Dos Hermanas
y Algeciras que cuentan con mas de 100.000 mil habitantes cada una y otras diecisiete
con mas de 50.000. En casi todas ellas, salvo las de crecimiento reciente, cuentan con
un vasto patrimonio y una Semana Santa de gran riqueza patrimonial artistica ¢ inma-
terial. Existe ademas una tupida red de ciudades medias herederas de antiguas villas
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sefioriales que puede alcanzar el medio centenar que también cuentan con un rico pa-
trimonio cultural y pasionista, que los propios vecinos y las autoridades municipales
aspiran a expandir. En todas estas ciudades casi sin excepcion la Semana Santa es su
fiesta mayor pues ninguna otra fiesta afecta a tantos ciudadanos, es vivida de forma tan
intensa, confluyen tantas expresiones patrimoniales materiales e inmateriales, y la
trama urbana, como el escenario en donde tienen lugar estas celebraciones, juegan tan
importante papel.

Las ciudades actuales que componen la Asociacion Caminos de Pasion, herederas
de ciudades o villas seforiales histdricas, responden a las caracteristicas antes enuncia-
das y buena prueba de ello es la fuerte presencia durante el Antiguo Régimen de insti-
tuciones eclesidsticas; conventos, parroquias, hermandades y cofradias. Utilizan para
caracterizar a estas la denominacion de ciudades conventuales, dado el crecido niimero
de estos y su importancia econdmica, urbanistica y religiosa. Esta importante presencia
en el pasado es la garantia de un rico patrimonio artistico, monumental e inmaterial
creado y promovido por las 6rdenes religiosas en sus conventos, las cofradias, que tu-
vieron asiento sobre todo en los conventos, si no fueron ellos mismos los impulsores, y
por el abundante clero parroquial. La tabla 1 es expresiva de lo que decimos.

Ciudades Conventos | Parroquias | Otras Instituciones religiosas
AlcaldlaReal | Cuatro Dos Abadia con iglesia abacial

Baena Dos Cuatro Numerosas cofradias

Cabra Cuatro Dos Numerosas cofradias

Carmona Cinco Siete Universidad de Beneficiados
Ecija Ocho Seis Numerosas cofradias

Lucena Seis Una Cuerpo de beneficiados

Osuna Nueve Una Sede de iglesia colegial y cabildo
Priego de Cér- | Cuatro Una Residencia habitual de los abades de
doba Alcala la Real

Puente Genil Dos Dos Cofradias y Corporaciones
Utrera Cinco Dos Numerosas cofradias

Tabla 1. Importancia de la instituciones eclesiasticas y religiosas. Elaboracion propia.

Las diez ciudades de la ruta destacan por el abundante clero secular y regular, ast,
Alcala la Real fue la cabecera de una abadia secular territorial o pequefio obispado de-
pendiente directamente de Roma, con iglesia abacial y cabildo de canénigos, Osuna
fue la sede de una colegiata con cuerpo de capellanes y gran autonomia aunque depen-
diente del arzobispado de Sevilla, Carmona que dispuso de una poderosa Universidad
de Beneficiados, Ecija con catorce instituciones de regulares y seculares, y Baena, Ca-
bra, Utrera, y Puente Genil que disponian entre cuatro y siete instituciones de clérigos.
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Hay que hacer notar que los nucleos urbanos de la ruta fueron muy ricos agrico-
lamente, varios de ellos ciudades realengas poderosas y fortificadas (Alcala la Real,
Ecija, Carmona, Utrera), sedes de cabeceras de corregimientos reales, y otras tantas
villas seforiales, algunas de ellas cabeceras de grandes ducados (Baena, Cabra, Osuna)
o villas importantes de casas nobiliarias (Lucena, Priego de Cérdoba y Puente Genil).
Esta red de ciudades y villas, situadas la mayoria en las campifias cerealistas y olivare-
ras han heredado un patrimonio cultural histérico-artistico formado por iglesias, con-
ventos y ermitas con valiosos retablos e imagenes, casas-palacios, castillos, recintos
amurallados, edificios piblicos como cillas y positos que, a pesar de la notable pérdida
producida por guerras, revoluciones, laxitud de los gobiernos y la propia sociedad, aun
constituyen conjuntos muy notables. Recuérdense los dafos y expolios producidos al
patrimonio por las guerras napoleonicas, las guerras civiles de los siglos XIX y XX, asi
como las desamortizaciones y exclaustraciones como sucesos mas destacados. Junto a
este patrimonio se ha conservado y en algunos casos renovado un patrimonio inmaterial
pasionista que incluye encuentros, despedidas, sermones de pasion, mandatos, desen-
clavos, carreritas, dramatizaciones, pregones cantados, y un largo etcétera en el que no
podemos olvidar las peculiares formas de llevar los pasos y tronos que constituyen un
preciso elemento de identidad, aunque paulatinamente se impone el de trabajaderas, y
desde luego los rituales protocolarios entre hermandades y los encuentros gastronémi-
COS.

El turismo religioso y especificamente el pasionista, no puede separarse del tu-
rismo cultural por cuanto las expresiones religiosas que el viajero pretende contemplar
son expresion de una religiosidad que esta fuertemente imbricada con los factores cul-
turales y sociales. Porque este turismo no viaja solo para participar en los rituales ecle-
siasticos establecidos por las normas eclesisticas para la celebracion de la Semana
Santa sino, sobre todo, para presenciar el comportamiento de unos grupos organizados
en hermandades, cofradias y otras corporaciones que con motivo de esta fiesta realizan
cultos y procesiones por las calles de su ciudad siguiendo normas tradicionales no es-
critas que constituyen el mayor atractivo de la fiesta. Por tanto, hay que hacer la salve-
dad de que las razones religiosas no son las exclusivas que lo mueven y en algunos
casos ni siquiera predominantes, sino por el goce del patrimonio cultural, los rituales y
la convivencia. Esta fiesta atina los aspectos inmateriales del patrimonio (estaciones de
penitencia, dramatizaciones de cuadros de la pasion o pasos vivientes), artisticos (ima-
genes, pasos, mantos, ajuares, etc.) y arquitectonicos y urbanisticos (iglesias, ermitas,
itinerarios por calles y plazas del casco historico poco frecuentadas).

Este turismo ofrece una clara estacionalidad, que se esta intentando paliar con la
creacion de museos y centros de interpretacion de caracter permanente con el propdsito
de ofrecer una idea aproximada de como se vive fuera de época la Semana Santa en
estas ciudades medias; asimismo es de sefialar el caracter familiar de la celebracion
pues la mayoria de los visitantes estan relacionados con la localidad por razones de
parentesco, amistad o negocios; a estos hay que afiadir otros contingentes, cada vez mas
numerosos que, procedentes de otros lugares de Andalucia y de fuera de ella, sienten
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profundamente la Semana Santa y desean conocer otras formas de celebracion distintas
de la propia. Porque, esta fiesta es sobre todo celebracion para los naturales que la or-
ganizan, viven y disfrutan participando activamente tanto en los desfiles procesionales
como sujetos activos o como espectadores contemplando su propio patrimonio. La
fiesta tiene su punto algido en la Semana Mayor y especificamente el Jueves y Viernes
santos, pero durante la Cuaresma se realizan otros rituales en los que participan los
hermanos y grupos de personas vinculadas a las cofradias, lo cual no es poco teniendo
en cuenta el alto grado de afiliacion que tienen estas instituciones en las ciudades gran-
des y medias. De suerte que en las semanas previas a la Semana de Pasion se producen
los traslados de imagenes desde sus altares o capillas a sus pasos o tronos, la limpieza
y colocacion de la candeleria, y en fechas mas cercanas el vestido de las imagenes y el
exorno floral del paso, todo ello hecho con el maximo esmero y pulcritud por ciertos
hermanos dirigidos por el prioste y por verdaderos especialistas en estas labores. Ade-
mas, se organizan viacrucis, pregones y conciertos de bandas de trompetas y tambores
y otros actos de caracter de sociabilidad y gastronémicos.

Pero ;quién es el visitante y qué le atrae al turista de la Semana de estas ciudades
medias? En primer lugar, hay que decir que la Semana Santa es una fiesta total, como
le gusta decir a algunos antropdlogos, por cuanto involucra a la comunidad en su con-
junto e interrelaciona los diversos aspectos de la sociedad y la cultura sincrénica y dia-
cronicamente, y, desde luego estos actos son lo mas alejado de un espectaculo, aunque
asi lo perciban algunos espectadores poco conocedores de la fiesta. Estos a veces lo
verbalizan dando a entender que se trata de exageraciones por la puesta en escena y
majestuosidad, y, sin embargo, la mayor parte de los presentes en un desfile procesional
lo viven intensamente ya sean actores o solo publico. Esta performance adquiere su
mayor esplendor en las ciudades andaluzas de Sevilla y Mélaga, que cada primavera
atraen un turismo masivo proveniente en su mayoria de ciudades espafiolas y de ciuda-
danos de la Union Europea.” En las ciudades medias andaluzas el contingente més im-
portante de visitantes lo constituyen aquellos individuos o grupos que estan vinculados
familiar o sentimentalmente a la ciudad por nacimiento o convivencia y que emigraron
a otros puntos de la peninsula y vuelven a ella con ocasion de estas fiestas que son sin
duda alguna las mayores o principales del calendario festivo. El hecho de que haya
varios dias festivos favorece que se desplacen a la localidad, se alojen en casas de fa-
miliares u hoteles y revivan sus experiencias anualmente que sin duda alguna son muy
profundas.

7 El hecho de que cada afio la autovia de Andalucia (A-4) se colapse el Domingo de Resurreccion a su
paso por Despeflaperros en direccién a Madrid es indicativo de esta afluencia, aunque no sea la tinica
causa, si parece ser la determinante. No puede desdefiarse el contingente de amantes de la Semana Santa
o capillitas de ciudades y pueblos espafioles y andaluces que cada afio se desplazan, aprovechando los
dias libres o menos significativos de sus propias localidades, para ver los desfiles procesionales de deter-
minadas cofradias famosas.
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(Qué motivaciones tienen los que no estan directamente involucrados en la fiesta
para desplazarse a la contemplacion de los desfiles procesionales pasionistas? La pri-
mera razon, aunque parezca evidente y hasta simple es conocer algo que se desconoce,
ya sea porque en sus lugares de residencia no se celebran estos rituales pasionistas 0 no
lo hacen con esta majestuosidad, o los conocen gracias a la television, y quieren cono-
cerlos en vivo. Desconocemos el grado de satisfaccion o insatisfaccion de los viajeros
que se desplazan a la Semana Santa con estos propdsitos, pero tengo la intuicion de
que, una vez satisfecha la curiosidad no repiten otros afios, salvo que queden seducidos
por ella. Y es que el mero espectador no tiene oportunidad de calar en muchos de los
sentidos de esta fiesta y una vez presenciado el, para ellos, espectaculo artistico en mo-
vimiento, no hay interés en repetir, como ocurre con otros tantos recursos patrimonia-
les. Hay que estar entrenado en este tipo de sensaciones y tener cierta sensibilidad
artistica y/o socioantropoldgica para valorar los complejos y variados elementos que
las cofradias ponen en la calle durante su estacion de penitencia, para lo que no es de-
cisiva la actitud religiosa de los visitantes, pues son muchos los no creyentes que gozan
sobremanera con la performance cultural y social que desfila ante sus ojos. Esto que es
valido para la Semana Santa de Andalucia, especialmente para la que se celebra en las
ciudades grandes y medias, no lo es tanto para los pueblos pequefios. En estos también
se celebran procesiones, pero con muy pocas imagenes que incluyen un Nazareno, un
Crucificado con san Juan, un Yacente y una Soledad y/o Dolorosa, adornados con sen-
cillez, generalmente portados en parihuelas y en la mayoria de los casos sin nazarenos;
estos rituales, aunque tienen significacion religiosa y cultural para los naturales y los
amantes de la sencillez, carecen en general de atractivo para un observador foraneo.

En la mayoria de las ciudades medias la Semana Santa ofrece tal esplendor que
nadie con un minimo de sensibilidad puede quedar impasible ante ella, aunque no siem-
pre es facil hacerse cargo del esquema organizativo y del conjunto de elementos que
conforman la estacion de penitencia, principal acto de la Semana Santa y preocupacion
fundamental de las instituciones organizadoras. En las semanas santas adscritas al mo-
delo general o sevillano, predomina la devocion a las imagenes dolorosas de Maria en
sus pasos de palio, en los que cristaliza toda la estética barroca de la imagineria, el ves-
tido, la orfebreria, el exorno floral y de cera y a la vez centro del interés mayoritario de
los cofrades, aunque no faltan algunos cristos de gran atractivo devocional mientras
que por el contrario en el modelo surcordobés predomina el Nazareno. En las cofradias
del modelo general los desfiles procesionales, a pesar de su riqueza estética son mas
sencillos y lineales que en las adscritas al modelo surcordobés que es bastante mas
complejo. El esquema del cortejo en el primer caso incluye de forma sucesiva la cruz
de guia que abre el cortejo, seguida de acolitos, Senatus, bandera, estandarte, insignias,
nazarenos por tramos, bocinas, presidencia, acolitos y ciriales, pajes, paso de Cristo,
costaleros, banda de muisica, cruz parroquial, mas insignias (simpecado, bandera, re-
glas), otros tramos de nazarenos, bocinas, autoridades, acolitos, y finalmente el paso de
palio o de la Virgen, penitentas y otra banda de musica que cierra el cortejo. En el es-
quema de las pertenecientes al modelo surcordobés, aunque ofrezca menos sofistica-
cién formal, los cortejos se complejizan y no puede establecerse un desarrollo lineal;
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asi, aunque no falta en el conjunto la trilogia de imagenes pasionistas del Nazareno-
Cristoy Yacente mas la Soledad o Quinta Angustia, el elemento cohesionador del con-
junto no es la hermandad-cofradia desfilando sino la «procesiony, ésta se conforma con
un conjunto de imagenes, algunas de ellas no pasionistas, promovidas y soportadas por
corporaciones autonomas tales como cofradias, cuadrillas, escuadras, gallardetes, cua-
dros, pasos vivientes, corporaciones, figuras biblicas, chaquetillas coloras, apdstoles,
imperio romano, la chusma, sayones, albaceas, etc., cuyo discurrir procesional se enri-
quece con la presencia de estos grupos que entran y salen del cortejo, dramatizan esce-
nas pasionistas o autos de pasion, pregonan la pasion, danzan, tocan marchas, y en todo
caso, realizan funciones que en el cortejo procesional son fundamentales y gozan del
interés del publico (Rodriguez Becerra y Hernandez Gonzalez, 2019: 32-51).

La actitud de los ciudadanos de estas localidades, especialmente los protagonistas
de la fiesta, con los visitantes, es en general muy positiva y siempre estan dispuestos a
ilustrar con sus conocimientos que, como venimos insistiendo, no siempre son faciles
de percibir a los extrafios con la mera observacion, dadas las multiples y variadas pe-
culiaridades locales. La valoracion de lo propio frente a los foraneos buscando su reco-
nocimiento y aprobacion y el uso de modales propios de la burguesia, la gran
protagonista del renacer de la Semana Santa a finales del XIX y primera mitad del XX,
continuada en el ultimo tercio del siglo por la nueva clase media, estan en la base de
esta actitud. Estos modales de «buena educacion» se han traspasado en gran parte a las
relaciones entre cofrades y corporaciones y con los invitados que cada afio estan pre-
sentes en las celebraciones, haciendo gala de la hospitalidad, asi como en el amor por
la poesia y la musica, el reconocimiento y la distincion a los prohombres de la fiesta y
en los discursos laudatorios que tienen lugar en los banquetes, comidas e invitaciones
mas frugales en casas de hermandad y cuarteles. Todo ello hace de muchas de estas
poblaciones lugares muy agradables para pasar la Semana Santa. A todo lo anterior hay
que unir la facilidad para contemplar los desfiles procesionales por las calles y plazas
de su recorrido, a diferencia de lo que ocurre en las grandes ciudades, dado que no estan
masificados y permite ir de un lugar a otro buscando el mejor encuadre, y a la vez ofrece
a los mayores e impedidos la posibilidad de verlos en las tribunas o palcos de la carrera
oficial.

Por otra parte, la Semana Santa ofrece en estas ciudades medias un alto grado de
«autenticidad»® que la hacen sin duda mas atractiva al visitante por la formalidad ma-

8 La autenticidad o lo auténtico es un concepto absoluto que nunca se da en la realidad, a pesar de su
frecuente uso, de ahi que lo pongamos entre comillas. Definir qué es lo «auténtico» resulta imposible de
establecer ya que depende de un conjunto de factores, fundamentalmente temporales y de clase social,
que los grupos de poder establecen en un tiempo dado; qué sea lo fundamental que equiparan a «autén-
tico» y lo secundario, supone desechar otros datos que no responden al modelo ideal y deseable para el
grupo de poder que termina convirtiéndose en la norma.
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nifestada en el discurrir de imagenes, nazarenos, insignias, representaciones simboli-
cas’ y otras dramatizaciones de pasos vivientes durante el recorrido. Esto no quiere
decir que este formalismo e incluso hieratismo sea la nota dominante durante todo el
recorrido pues existen momentos de desbordamiento provocados por la devocion a de-
terminadas imagenes y ciertas tradiciones. Consecuentemente, el discurrir procesional
se ve alterado por ausencias de nazarenos, paradas imprevistas, e incluso cierto desor-
den una vez superadas las tribunas o al acercarse a los barrios a los que pertenece la
cofradia. Una de las notas de la autenticidad de la fiesta puede apreciarse en que los
rituales que la componen solo tienen lugar en el dia, hora y lugar marcados por la tra-
dicion y solo por fuerza mayor son suspendidos, no pudiendo representarse fuera de su
contexto habitual salvo en aquellas manifestaciones mas superfluas como los pregones,
las interpretaciones musicales y alguna otra que pueden ser sacadas de su contexto y
ser reproducidas en certdmenes y convenciones sin menoscabo de lo que se considera
tradicional.

6. TURISMO, PATRIMONIO Y SEMANA SANTA EN LAS CIUDADES DE
LARUTA

El turismo tiene desigual importancia en cada una de las ciudades de la ruta, aun-
que en lineas generales se caracteriza por el paulatino crecimiento de este en el ultimo
trienio (2017-2019) del que hemos sacado la media, la incidencia de los meses de pri-
mavera y otofio y el origen comarcal y regional de los turistas que duplican a los nacio-
nales y a los paises de la Unidén Europea y por el caracter local, familiar y confesional
del turismo que genera la Semana Santa. La tabla pone de manifiesto la importancia
que estas villas sefioriales y ciudades realengas tuvieron en el pasado por su ntimero de
habitantes, asi como por el nimero de parroquias y conventos y el patrimonio creado
por estas instituciones en gran parte trasmitido hasta la actualidad.'® Hemos establecido
una comparacion entre el censo de 1787, fecha en que las ciudades medias andaluzas
ya habian consolidado su patrimonio, y la actualizacion mas reciente del censo (2018),
la cual pone de manifiesto que salvo alguna excepcion coyuntural estas poblaciones
han ocupado historicamente los primeros puestos demografica y econdomicamente en
sus respectivos reinos.'!

° En este aspecto es representativa la compostura € hieratismo con la que desfilan, por ejemplo, las figuras
de las corporaciones de Puente Genil, portando un céliz, una cruz, la maqueta de un templo, las tablas de
la ley, pero también un gallo, una espada, unas llaves, un tridente, una guadafia, un libro o una pluma y
otro sinfin de objetos que simbolizan al personaje, la institucion o el misterio que representan.

10 Los datos han sido proporcionados por las oficinas municipales de turismo de las poblaciones que
componen la ruta «Caminos de Pasion», pero dada su falta de homogeneidad resulta practicamente im-
posible dar cifras globales para el conjunto de estas.

11 Segii este censo la ciudad de Alcal4 la Real ocupaba en el Reino de Jaén el primer puesto en el rango
demografico después de la capital que alcanzaba los 16.249 habitantes. En el Reino de Cérdoba que
reunia y aun conserva la mayor red de ciudades medias de Andalucia: Lucena, Priego, Baena y Cabra
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Ciudades Régimen Censo 1787 Censo 2018 Turismo (2017-2019)

y Villas juridico Media anual

Alcald la Real Ciudad real 11. 495 21.758 44.609
Baena Villa sefiorial 9471 19.338 Sin datos
Cabra Villa sefiorial 8.460 20.417 Sin datos
Carmona Ciudad real 9.911 28. 620 71.755
Ecija Ciudad real 29.343 39.882 17.348
Lucena Villa sefiorial 17. 669 42.530 35.634
Osuna Villa sefiorial 15.763 17.622 19.502
Priego de Cérdoba | Villa sefiorial 11.521 22.585 31.381
Puente Genil Villa sefiorial 5.597 30.241 1.567
Utrera Villa real 9.314 52.617 1.387

Fuentes: Diccionario Geografico de Madoz (1850-1855), oficinas municipales de turismo y museos (2017-
2019) e Instituto de Estadistica de Andalucia. http:/www juntadeandalucia.es/institutodeestadisticaycarto-
grafia/ehpa/ehpaTablas.htm.

Tabla 2. Importancia histdrica y turistica de las ciudades de la ruta «Caminos de Pasion»

A pesar de la unidad pero también de la diversidad de las semanas santas de las
ciudades incluidas en la ruta, pues seis de ellas pertenecen al que hemos denominado
modelo surcordobés y cuatro al general o sevillano aunque elementos de este Gltimo
pueden apreciarse en todas, cada una ofrece peculiaridades propias reales o sentidas y
elementos patrimoniales materiales e inmateriales, asi como artisticas y urbanas que a
nuestro criterio influyen de forma significativa en la promocion turistica porque ofrecen
mas atractivo al visitante.

Alcala la Real ha experimentado en los ultimos afios un importante auge turistico
con motivo de las intensas excavaciones realizadas en el castillo de la Mota, la iglesia
abacial y el nucleo urbano de la antigua ciudad amurallada en la que se ha llevado a
cabo y atin contintia una profunda rehabilitacion y puesta en valor con visitas dramati-
zadas en ciertas épocas del afio. A ello hay que unir las iglesias conventuales y capillas,
el palacio del abad donde se ha instalado el museo de la ciudad, asi como el urbanismo
del casco historico de la villa con la plaza central y el pilar renacentista de los Alamos,
excepcional pieza arquitectonica donde comienza el parque urbano en torno al cual se

que ocupaban el 1°, 3° 4° y 5° puesto, respectivamente, después de la capital que contaba con 37.826
habitantes. Puente Genil que estuvo a cierta distancia durante todo el Antiguo Régimen acrecentara su
poblacion incesantemente desde la segunda mitad del siglo XIX hasta alcanzar en el primer tercio del
XX el tercer puesto después de la capital con 101.701 habitantes, precedida solo por Lucena con 26.933
y el nucleo minero de Pefiarroya-Pueblo Nuevo con 24.691. Finalmente, en el reino de Sevilla, la ciudad
de Ecija ocupaba el puesto primero a gran distancia de la capital que tenia 80.915 habitantes, seguida de
Osuna, Carmona y Utrera que ocupaban los puestos 2°, 3° y 5° respectivamente.



Patrimonio y promocidn turistica de la Semana Santa en las ciudades medias de Andalucia 279

da cita la mejor oferta gastronémica. La Semana Santa ofrece singularidades que la
hacen atractiva especialmente por las dramatizaciones pasionistas y los pasos vivientes
que durante los recorridos procesionales representan escena de la Pasion con figuras
muy del gusto del publico como son los pregoneros, sayones y judas y organizaciones
unicas como son las de los gallardetes y los apostoles. Se observa un paulatino creci-
miento de visitantes en torno al 25% sobre la cifra de 43.276 visitantes en 2017 con
incidencia en los meses de marzo-abril y octubre-noviembre, los cuales proceden ma-
yoritariamente de la region que duplica a los nacionales y los ciudadanos de la Union
Europea juntos.

Baena es una crecida poblacion asentada sobre un elevado y amplio cerro donde
se encuentra todo su patrimonio y su centro civico-religioso a pesar del crecimiento
urbanistico de la poblacion sigue siendo la plaza del Coso o de la Constitucion enmar-
cada por edificios emblematicos como la casa del Monte, el casino y el teatro y el nuevo
ayuntamiento. Esta ciudad celebra una de las semanas santas mas complejas y sonoras
pues casi todos los varones de la poblacion hacen sonar sus tambores durante casi toda
la fiesta agrupados en dos bandos o colas de coliblancos y colinegros. Estas mitades se
superponen sobre las cofradias de forma que casi todas ellas estan adscritas a una u otra
cola, pero ademas las cofradias estan formadas por un conjunto de hermandades auto-
nomas, cada una de las cuales procesiona a una imagen dentro de la estacion de peni-
tencia, pero ademas existen cuadrillas con funciones especificas también autdbnomas en
su organizacion, funciones y rituales, como las de Albaceas, Profetas, Trajecillos blan-
cos, Sayones y Figuras biblicas y la representacion del Auto de Pasion en la plaza junto
a otras dramatizaciones en las procesiones. Se observa cierta oposicion entre las cofra-
dias nacidas en el convento franciscano (Nazareno) y el convento dominico (Dulce
Nombre).

Cabra es una ciudad que durante mucho tiempo fue cabecera de la casa condal y
ducal de Sessa, uno de los linajes de los Fernandez de Cordoba, que ha conservado
diferenciada espacialmente en una elevacion la antigua villa sefiorial, el palacio-castillo
ducal y la parroquia de N*. S*. de la Asuncion y Angeles, aunque ha perdido numerosos
conventos, y el barrio de la Villa. En los ultimos afios ha crecido mucho demografica y
urbanisticamente en la direccion opuesta. Una de las caracteristicas que mas sorprenden
de la Semana Santa egabrense es el gran nimero de hermandades y cofradias, 28 en el
pasado afio, que desfilan desde el Domingo de Ramos al Domingo de Resurreccion.
Mas de la mitad de estas fueron creadas en el lltimo tercio del siglo XX y comienzos
de este. Estas corporaciones generalmente desfilan con una sola imagen y paso y la
mayoria de ellas son trasladadas previamente a las naves de la parroquia mayor desde
donde inician la estacion de penitencia que incluye la carrera oficial. Conserva algunos
elementos propios de la Subbética como son la presentacion de los pasos vivientes del
Prendimiento, la Veronica, el escuadrén romano y los populares judios y «abejorrosy.

Carmona es una ciudad eminentemente turistica desde hace mucho tiempo, por
su situacion en el camino real de Madrid a Sevilla y la cercania a esta ultima ciudad,
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unido a un potentisimo patrimonio monumental que conserva siete iglesias parroquia-
les, numerosos conventos, un importante nimero de palacios nobiliarios, algunos de
arquitectura muy sefiera, dos alcazares y una puerta que forman parte del recinto amu-
rallado, la necrépolis romana y un urbanismo que conserva muchas trazas del pasado
medieval en cuyo centro se sitia la plaza central o de san Fernando, centro real y sim-
bdlico de la ciudad. Dispone de un parador nacional instalado sobre las ruinas del alca-
zar del rey Don Pedro. La Semana Santa se caracteriza por seguir el modelo general
con gran riqueza ornamental y ritual en sus pasos y estaciones de penitencia que cobran
verdadera espectacularidad mientras los desfiles discurren por el casco historico. Los
visitantes que en 2017 se cifran en 70.823 han aumentado ligeramente, entre 1.43 a
3.26% en los afios siguientes, aumentando significativamente en los meses de marzo,
abril y mayo y con repunte en octubre-noviembre, aumento que no puede adjudicarse
solo a la Semana Santa a la que acuden sobre todo espafioles. Casi los dos tercios de
los turistas proceden de Andalucia y el resto de Espafia, la U.E. y extranjeros.

Ecij aes una de las ciudades mas monumentales de Andalucia, el apelativo de ciu-
dad de las torres le viene dado tanto por el niimero de torres y espadafias que tiene de
las numerosas parroquias y conventos como porque estas pueden divisarse de un golpe
de vista al estar emplazada en el amplio valle del Genil. El centro neuralgico de la ciu-
dad lo constituye la plaza mayor o de Espana, llamada el «salon», rectangulo de grandes
proporciones conformado por iglesias, conventos, edificio municipal y casas con bal-
cones para presenciar los espectaculos que en ella tenian y tienen lugar, construida so-
bre el foro romano de la misma ahora visitable. Destacan los espectaculares palacios
de la nobleza convertidos algunos de ellos en museos junto al caserio urbano de sabor
tradicional que todavia persiste en los barrios. La Semana Santa de estilo sevillano, pero
con caracteristicas propias, ofrece desfiles y formas propias de procesionar los pasos
como ocurre con el Cristo de Confalon. El «salén» se constituye en tribuna o carrera
oficial por el que desfilan todas las cofradias. Recibi6 22.648 visitantes segtin datos de
2017, sin que podamos fijar su crecimiento y durante la Semana Santa la ocupacion
hotelera es del 100%.

Lucena es la ciudad mas populosa de la ruta con un alto crecimiento en las tltimas
décadas que ha provocado una renovacion amplia del caserio. Conserva toda su monu-
mentalidad de iglesias y conventos entre bloques de pisos y algunas instalaciones tra-
dicionales como bodegas en torno a su centro civico religioso en la plaza Nueva, donde
se sitta la parroquia mayor con la capilla sacramental, uno de los edificios mas valiosos
de su arquitectura, cerrada en su extremo por el ayuntamiento, de arquitectura reciente
pero de gran atractivo. La imagen central de la Pasion lucentina la constituye el Naza-
reno que desfila en olor de multitudes, que bendice a la poblacion con su brazo articu-
lado y es portado con un ritmo exclusivo por los santeros de la cuadrilla que de esta
forma culmina el cursus honorum de la santeria lucentina. La Semana Santa se ha en-
riquecido en las ultimas décadas con la Semana Santa chiquita durante la cual los nifios
ponen en la calle tantas imagenes y pasos con semejante riqueza artistica y ritual salvo
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en el tamafio y la duracion de los desfiles. Un rasgo peculiar de la semana santa lucen-
tina es la figura del torralbo, personaje que con su peculiar toque de corneta anuncia la
llegada de los pasos en las procesiones.

Osuna es una ciudad excepcional por su monumentalidad y por las instituciones
que alberg6 durante el Antiguo Régimen: Universidad e Iglesia Colegial ademas de ser
cabecera de los estados de la casa ducal de Osuna. Un centro universitario en una época
en que solo habia cuatro en los reinos andaluces (Sevilla, Granada, Baeza y Osuna)
hacia que fuera apetecible para el clero tanto el que venia a estudiar como para los
docentes, de ahi que las principales ordenes religiosas crearan hasta nueve conventos
en ella. La iglesia colegial exigia un cuerpo de candnigos y otro clero para atender a la
poblacidn y al panteon ducal establecido en la cripta de esta. Situada sobre tierras muy
feraces en el camino entre las més importantes ciudades de Andalucia occidental y
oriental era lugar de paso de personas, ideas y mercancias. Ha recibido 19.397 visitantes
en 2017 registrados en el museo y la colegiata. El centro histérico ha evolucionado
desde la elevacion donde se sitlian la universidad y colegiata y algiin convento, hacia
la parte llana donde se encuentra el centro neuralgico conformado por la plaza Mayor
y la calle Carrera y aledafios, por donde desfilan todas las cofradias y donde se sitian
los principales conventos y edificios civiles que destacan por las suntuosas fachadas.

Priego de Cdérdoba, ciudad situada sobre un escarpe es en gran manera producto
de un manantial que recorre gran parte de la poblacion (calle del Rio) en cuyo origen
se construyo la monumental Fuente del Rey, de estilo barroco y gran atractivo. El cen-
tro social y politico donde concluyen las dos principales arterias estd descentrado del
histérico donde se sitian la iglesia mayor, el castillo y el adarve. El modelo de Semana
Santa es de estilo mixto entre el general o sevillano y el de la Subbética que se polariza
entre los seguidores del Nazareno que despierta pasiones devocionales y bendice a la
ciudad desde el Calvario, y los partidarios de Jesus en la Columna. Los domingos de
mayo constituyen una prolongacion de la semana mayor con una procesion muy so-
lemne durante cinco domingos consecutivos y un ritual religioso y profano muy elabo-
rado. Igualmente, significativa es la dramatizacion pasionista del «Prendimiento» que
incluye el lavatorio, la cena, la oracion en el huerto, la venta y el prendimiento en un
escenario abierto.

Puente Genil, nacido de la union de villa de la Puente de Don Gonzalo y el nticleo
de Miragenil situado al otro lado del rio Genil, en el primer tercio del siglo XIX, co-
menzo su desarrollo econdmico y demografico en este siglo creando un notable patri-
monio industrial. La compleja Semana Santa de esta ciudad se recrea a finales del XIX
y comienzos del XX al parecer por la burguesia industrial de la época que ha dejado
profundas huellas en las instituciones y los comportamientos, tales como las corpora-
ciones, instituciones de derecho civil y no eclesiastico, los cuarteles, las saetas, la vin-
culacion con la musica y la poesia y desde luego con el comensalismo. A sus habituales
estaciones de penitencia se han asociado algunas singularidades que son parte consus-
tancial de la Semana mayor, como es la incorporacion a los desfiles procesionales de
personajes biblicos, evangélicos y simbolicos que marchan en actitud hieratica y, desde
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luego, la presencia del Imperio Romano que desfila entre ellos, amén de una serie de
rituales en la subida a la ermita del Calvario donde reside Jesis Nazareno, conocido
como El Terrible, simbolo religioso de la localidad en torno al cual gira la devocion de
los pontanos.

Utrera es una ciudad cercana a Sevilla cuyo casco historico se encuentra elevado
sobre un promontorio donde se situan las dos imponentes iglesias parroquiales y el cas-
tillo, aunque pronto se extendio sobre el llano creando extramuros la plaza del Alto-
zano, centro neuralgico de la vida social, donde en otro tiempo se corrian toros y
actualmente se levantan las tribunas de la carrera oficial de la Semana Santa. Ciudad
de gran riqueza agricola que en tiempos medievales era avanzada en la frontera con el
emirato granadino y lugar de paso hacia los puertos gaditanos y la carrera a Indias hasta
el siglo XX. La Semana Santa es trasunto de la de Sevilla, centrada en ambas parroquias
(Santiago el Mayor y Santa Maria de la Mesa) que han mantenido un inveterado en-
frentamiento por el titulo de mayor y las prerrogativas que ello llevaba aparejado, y en
los cinco conventos que en ella se instalaron.

7. CONCLUSIONES

La ruta «Caminos de Pasiony supone una importante apuesta por el conocimiento,
la difusion y la revitalizacion del legado patrimonial vinculado a la celebracion de la
Semana Santa de las citadas poblaciones de las provincias de Sevilla, Cordoba y Jaén.
Estas ciudades medias ejemplifican a la perfeccion ese modelo de ciudad conventual
tan caracteristica de esa Andalucia Barroca a la que presto tanta atencion el reciente-
mente desaparecido profesor Antonio Bonet Correa. El perfil comiin de estas poblacio-
nes suelen ser cascos urbanos de acusada monumentalidad gracias a la densidad de
iglesias, conventos, ermitas, palacios y otras tipologias monumentales. En estas pobla-
ciones se desarrolld un intenso ambiente de religiosidad que generd una extraordinaria
riqueza de expresiones rituales y festivas, entre las que la Semana Santa ha jugado un
protagonismo central desde sus origenes vinculados a la religiosidad de la Contrarre-
forma.

La celebracion pasionista adquirié un notable desarrollo gracias a la proliferacion
de numerosas hermandades y cofradias que actuaron como importantes comitentes ar-
tisticos gracias a la construccion de sus sedes en iglesias parroquiales, conventuales,
ermitas y hospitales, y la acumulacién de un importante patrimonio de obras de arte de
imagineria, andas procesionales y otros enseres y ajuares integrados por piezas de pla-
teria, bordados y otras manifestaciones de las artes suntuarias. Al tiempo que crecia este
patrimonio artistico, lo fue haciendo también el patrimonio inmaterial integrado por las
manifestaciones litirgicas y paralitirgicas vinculadas tanto al culto interno en el tem-
plo, con los oficios propios de la Semana Santa, y el externo en la calle. Aqui fue donde
la sensibilidad popular imprimi6 a la estacion de penitencia su extraordinaria riqueza
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expresiva, que se fue modulando segtin los particularismos de las jurisdicciones ecle-
siasticas a la que estaban adscritas las diferentes poblaciones. Asi si en las de Sevilla la
estacion de penitencia tomd como referente el modelo de la capital, mas o menos ma-
tizado con tradiciones y usos locales, en las poblaciones cordobesas y en la giennense
Alcalé la Real la celebracion pasionista en la calle se fue enriqueciendo con un ctimulo
de elementos de naturaleza teatral, folklorica y musical, de diferente origen y natura-
leza.

El resultado ha sido la definicion de la procesion como una dramatizacion o pieza
de teatro sacro en la que la imagen sagrada es acompafiada por un heterogéneo conjunto
de participantes en el que se mezclan cofrades con habito penitencial, personajes bibli-
cos del Antiguo y Nuevo Testamento, figuras alegoricas, tropas militares, trompeteros,
etc., que en definitiva, perpetian en nuestros dias una forma muy distinta de entender
la celebracion pasionista, en sintonia con el teatro sacro del Barroco, que se ha perdido
en otros lugares y aqui se conserva como una de las sefias definitorias de su Semana
Santa.
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LA SETTIMANA SANTA IN PUGLIA:
UN VIAJE ENTRE FE, TRADICION Y EXPERIENCIA TURISTICA

Gaetano Armenio
Associazione Puglia Autentica
armenio@settimanasantainpuglia.it

Las razones que pueden animarnos a empezar un viaje religioso, especialmente
aquel que esta ligado a los ritos de la Semana Santa en Puglia, son numerosas, debido
a sus caracteristicas historicas, antropologicas, culturales y religiosas, por su dimension
«almay, individual o colectiva que caracteriza a estas celebraciones. Sumergirse en la
comunidad local, ser protagonistas de un rito colectivo, tocar, dejarse llevar por el fuerte
pathos que envuelve y emociona a todo el mundo, participar de los acontecimientos
que son parte del patrimonio inmaterial de la Region Puglia, son emociones inolvida-
bles para el viajero y contribuyen a emocionarlo, haciendo tnicos a los lugares y a las
ciudades que son escenario del rito, parajes Ginicos para realizar una experiencia turis-
tica que brinde alimento para el espiritu y riqueza cultural.

Un paso importante es, pues, activar una estrategia de marketing territorial por
medio de la realizacion de una marca identitaria y comunicativa que se propone llamar
a viajeros con el espiritu, analizando, definiendo y guiando el desarrollo y el relanza-
miento de los territorios, de acuerdo con las peculiaridades y las exigencias especificas
locales. Para ello, es indispensable sostener la union entre planificacion y programacion
estratégica y, en términos de comunicacion, apuntar la informacion y la promocion y
comercializacion del territorio para participar en el crecimiento cultural y econémico
desde la perspectiva de un turismo ecosostenible.
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El producto turistico ligado a los acontecimientos emocionales de la Settimana
Santain Puglia se propone como un «dorsal turistico» orientado al disfrute emocional
de un turismo cultural de calidad y sostenible, que pone en valor la cultura, la historia
y la enogastronomia de la esta region italiana.

1. PUGLIA AUTENTICA

Puglia, puente natural entre Oriente y Occidente, es una region del Sur de Italia y
se alarga en el Mediterraneo; sus trescientos kilometros de costa estan bafiados por los
mares Adriatico y Jonio. La region ha sido cuna de viajeros, santos y marinos. Puglia,
tierra de colinas suaves, de manchas de bosques y olivares que se extienden hasta el
horizonte, rica en burgos, trulli, torres sarracenas, castillos, y que esta iluminada por el
azul intenso del mar.

La UNESCO ha premiado esta tierra, incluyendo cuatro lugares tnicos en su gé-
nero en la lista de los bienes Patrimonio de la Humanidad: Castel del Montein Andria
(1996), una fortaleza de planta octogonal que mand6 construir el emperador Federico
IT de Suabia, es una obra maestra de la arquitectura medieval; los Trulli di Alberobello
(1996), construcciones tnicas en piedra seca conocidas en todo el mundo; el Santuario
di San Michele Arcangelo (2011), uno de los mas importantes de Apulia, estd ubicado
en las faldas del Gargano y es meta de peregrinaciones de fieles procedentes de todo el
mundo, incluida en el itinerario cultural | Longobardi in Italia; los Faggete Vetuste
della Foresta Umbra (2017), milenarios hayedos de la Foresta Umbra que han sido
catalogados como Bien Transnacional entre los «Antiguos hayedos primarios».

Apulia es un lugar en el que cualquier viajero que pasee per los callejones de los
cascos historicos puede percibir la riqueza de 1a historia y guardar en su memoria colo-
res brillantes: el profundo azul del mar, el verde de los olivares y vifiedos, el rubi de los
tomates maduros, el oro del trigo, el blanco de su piedra. Las antiguas tradiciones cam-
pesinas, los cultos de la tierra mezclados con los de la mar han creado, a través de los
siglos, una mezcla extraordinaria de devocidn popular y de espectaculares recorridos
de fe, alrededor de los santuarios, de las catedrales, de los caminos del espiritu. Tradi-
cion, folklore, arte y espiritualidad se son un carrusel de acontecimientos emocionales,
de enero a diciembre: desde las procesiones pascuales de la Pasquain Puglia', a la rica
agenda de las fiestas patronales de los Patroni di Puglia’; desde la magia de Natalein
Puglia’, a los Luoghi dell’ Anima de la Via Francigena y de los lugares de culto; de la
enogastronomia de Apulia rural, a los maravillosos alojamientos «auténticos». Los
acontecimientos y los lugares brindan a quien viaje por Apulia una experiencia unica e

1 Véase, www.settimanasantainpuglia. it

2 Véase, www.patronidipuglia.it
3 Véase, www.nataleinpuglia.it
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inolvidable desde el punto de vista historico, artistico, cultural y antropolégico, para
vivir y descubrir el alma de los lugares.

2. LA NARRATIVA

Los eventos ligados a la Semana Santa de Apulia han sido, desde siempre, una
referencia importante para la colectividad, por implicacion y participacion emotiva. A
través de los ritos de la Semana Santa, se revelan los tesoros ocultos, durante gran parte
del afio en sacristias polvorientas. La noticia de su reconocimiento, en febrero de 2020,
como Patrimonio Inmaterial dela Region Pugliapone de relieve la importancia cultu-
ral de los ritos de la Semana Santa en la region, con el fin de resaltar el valor del enorme
patrimonio artistico cultural y religioso que caracteriza la Semana Santa de toda la re-
gion, asi como para difundir el conocimiento de las antiguas tradiciones. Las semanas
santas son distintas de una provincia a otra, bajo el aspecto antropoldgico y cultural,
por la diversidad de simbolos, ritos, participacion colectiva, dialectos y, sin embargo,
todas estan marcadas por un simbolismo profundo, en el que radican los ritos arcaicos
que rememoran la mas antigua tradicion del verbo cristiano y que sacan a flote, desde
lo mas profundo del alma de la gente dinamica y moderna, como es la de Puglia, el
deseo de volver a comulgar con su propia historia, nunca apartada, ni nunca olvidada.

Figura 1. Catalogos promocionales del patrimonio cultural pugliese. Imagenes y disefio de Gaetano
Armenio.

En la época de Pascua, salen en procesion las estatuas de la Pasion, con la Madre
velada de negro, que representa al dolor del mundo, al llanto de la muerte. Desfilan los
santos, con sus trajes tejidos de oro, cubiertos de exvotos y de luto, rodeados por el
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ardor del pueblo que busca en la Pascua los valores hondos de la condicion humana y
de la pertenencia cristiana. Las mujeres de Puglia caminan recordando su humildad
frente al triunfo de la fe y los hombres lo hacen orgullosos por llevar a cuestas los iconos
sagrados. En derredor, los tambores y los instrumentos de viento de las bandas marcan
el recorrido, volcando en una musica oscura y evocadora los sentimientos colectivos
de los que participan en el rito: penitentes y fieles. Un retazo de Medievo que vuelve a
rememorar en Puglia sus raices, mientras se mezcla con los ecos del Barroco de las
iglesias y de los palacios que adornan esta tierra, a la vez que, en las casas, bullen por
los preparativos de la Pascua y las mujeres preparan los dulces de la fiesta a base de
almendras y aromas orientales. Desde siempre, en Puglia, los acontecimientos ligados
a la Semana Santa han sido un referente importante para la colectividad, en cuanto a
participacion e implicacién emotiva.

Figura 2. Vico del Gargano, Foggia. Processione delle Addolorate. Fotografia de Gaetano Armenio.

Los municipios que han conseguido preservar el patrimonio de las tradiciones re-
lativas a la Semana Santa ofrecen al visitante unos itinerarios de fe y religiosidad, car-
gados de emociones, en los que la liturgia sagrada y la piedad popular reviven en las
procesiones tradicionales.

Religiosidad y misticismo se encuentran y se funden en las sugerentes arquitectu-
ras de blanca piedra caliza de los antiguos cascos urbanos; los lugares privilegiados,
escenarios de los ritos religiosos, acompaiiados por las marchas finebres desgarrado-
ras, ejecutadas por las bandas musicales locales, envuelven al turista y lo llevan a una
atmosfera intensa de espiritualidad y participacion emotiva y sensorial. El misterio de
los encapuchados, de los sonidos, de los lamentos y de los cantos religiosos envuelve a
las blancas catedrales romanicas, se desliza por los callejones empedrados, sube por
torres y fortificaciones que se ofrecen a los ojos del turista atento que observa y escucha
los sonidos, los ruidos, las leyendas que las piedras susurran en su dialecto. Son relatos
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antiguos transportados por aquel viento, siempre el mismo, de siroco o de levante, que
es testigo del tiempo, transmitiendo las historias de los pueblos y de las culturas que se
han entrelazado en estas tierras. Historias de cruzados de camino a Jerusalén, de bizan-
tinos, de suevos, de angevinos, de aragoneses, de conquistadores que, hechizados por
estos lugares, no han podido sino acrecentar sus bellezas, dejando testimonios artisticos
y arquitectonicos. Los diferentes pueblos han contribuido a hacer de estos lugares y de
estas ciudades una meta unica para unas vacaciones que brinden alimento espiritual y
enriquecimiento cultural. Estos parajes marcaran de manera indeleble la memoria de
quienes los atraviesen, cautivandolos. Tierra Jonica y Salento, Gargano y Montes
Dauni, Costa de los Trulli e interior de Bari, los lugares de Federico II: un itinerario de
inspiraciones y cantos antiguos que celebra por doquier la Pasion de Cristo, represen-
tandola en toda su fisicidad, representa, como si de un escenario teatral colectivo se
tratara, el duelo de la multitud. Desde el promontorio verde del Gargano, enorme alto-
zano calizo engastado en el azul del Adridtico, cruzando por el paisaje salvaje de la
Foresta Umbra, los burgos de blancas esquirlas calizas y las moradas de los santuarios
antiguos son meta de peregrinaciones. El Santuario de Padre Pio en San Giovanni Ro-
tondo y el de San Miguel dan testimonio de la intima religiosidad de esta tierra. Desde
el mas famoso lugar de culto micaélico del occidente latino, Monte Sant’ Angelo (ciu-
dad Patrimonio de la Humanidad), desde donde los ritos procesionales se deslizan por
las antiguas calles del casco historico, hasta los cantos corales de las cofradias de Vico
del Gargano, con la procesion de las cuatro Dolorosas del Viernes Santo, siguiendo por
San Marcoin Lamis, con el estruendo de las fracchie!, que arden en los carros arrastra-
dos, casi como si fuera el Infierno de Dante, bajo el cielo primaveral, para concluir con
los penitentes de la Procesion de las Cadenas de la antigua ciudad de Troia, en un es-
cenario en el que naturaleza e historia se funden.

Se recogen los vestigios de un ilustre pasado politico y militar y los testimonios
de la devocion religiosa, matrices ambos de obras maestras del arte, de castillos y cate-
drales romanicas, como Castel del Monte, fortaleza enigmatica y sugestiva, construida
por voluntad del emperador Federico II de Suabia, erigido, solitario, en lo alto del pa-
norama de las Murge. La reliquia de la «Santa Espina» de Andria introduce a los ritos
procesionales del Viernes y del Sabado Santos de Corato, al Glltimo «encuentro» entre
Jests y su Madre, a los cantos afligidos de las mujeres de luto de Canosa de Puglia que
acompaiian a la procesion de la Virgen dolorosa. La belleza de los grupos escultoricos
de los Misterios en madera, y de las Siete Estatuas en papeldn, del Sdbado Santo de
Molfetta, asi como la procesion de los Ocho Santos de Ruvo de Puglia, los mas de
cuarenta grupos estatuarios de Valenzano, la Desolata de Bitonto, tienen el marco de
las maravillosas catedrales romanicas. Conversan estos tesoros, con el castillo aragonés

4 Las fracchie son antorchas o hachones de tamafio mastodéntico, confeccionadas con madera de castafio
y encina, que, en la noche del Viernes Santo, alumbran el camino de la Virgen en busca de su Hijo. Las
primeras pesaban entre 10 y 40 kg (finales del siglo XIX), en los afios setenta del siglo XX alcanzaron
los 100 quintales de peso con una «boca» de 3,5 m de diametro. Actualmente se ha impuesto, por la
seguridad de los asistentes, un tamafio maximo de 10 m de longitud y 2 de diametro [N.d.T.].
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y con los cruciferos Noicattaro, que visten tunicas de yute negro y llevan coronas de
espinas en la cabeza, mientras cargan con cruces pesadas y arrastran, atadas a sus tobi-
llos, las cadenas de la «disciplina» que, hasta hace unas pocas décadas, utilizaban para
fustigarse durante los rituales.

Figura 3. Noicattaro, Bari. Accensione del Falo. Fotografia de Gaetano Armenio.

Salento ajustado por dos mares es una tierra antigua y, aun asi, estd sumida en
rapidos cambios, porque es el puente hacia Oriente y cuna de renovado interés de los
ritos antiguos que los lugarefios han sabido revivir. Es una tierra barroca, cuyos cora-
zones de piedra caliza se encienden de matices dorados en las horas mas dulces del dia.
En Francavilla Fontana es muy llamativa la procesion de los pappamusci cu li trai
(«Papamoscas con las vigasy), penitentes encapuchados y descalzos que se arrastran
bajo el peso de cruces enormes. El encuentro entre la Virgen y el Cristo Muerto en lo
alto de la muralla de Gallipoli estd acompafiado por los Cantos de Pasion de la Grecia
Salentina, en la lengua grika’ del Salento. Merecen ser recordadas también Galatina
«ciudad de las tarantate»® y la procesion femenina de Botrugno. En el animado escorzo
de la Magna Grecia, las arquitecturas tradicionales ceden ante el impacto onirico de las
iglesias rupestres, en un recorrido que mana grandiosidad, debido a las solitarias ruinas
de la civilizacion griega, como para las bellezas de una naturaleza impregnada de luz.

SEl griko es una lengua neogriega, caracteristica del Salento, de la que se eximan unos 10.000 hablantes
[N.d.T.].

¢ De acuerdo con la tradicion, las tarantate son trabajadores del campo que, en dias de mucho calor son
mordidas por una taranta, una arafia especialmente venenosa y malvada. El efecto de esa mordedura es
la alternancia entre estados de agitacion, delirio, esturpor y abatimiento. La {inica cura para el enfermo es
un coro de canciones y bailes (la pizzica) que lo acompafie a beber la milagrosa agua del pozo de la capilla
de San Paolo en Galatina [N.d.T.].
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El paso lento de los perduni’ de Tarento, capital de la Magna Grecia, y de Pulsano
esta acompaiiado por la nazzeccata®, para introducir el ceremonial caracteristico de los
bbubbli bloubbli ° de Grottaglie y los titos de la Passio Chrigti de Ginosa, Pasion vi-
viente, con mas de cincuenta afios de tradicion, enmarcada en el paisaje de las abras.

Figura 4. Valenzano, Bari. Processione dei gruppi statuari. Fotografia de Gaetano Armenio.

2.1. Los custodios de la tradicion

La connotacion caracteristica de la Semana Santa en Puglia es la presencia muy
activa de las cofradias laicas, que participan tanto de los ritos, como de su organizacion.
El movimiento de los cofrades de la region es realmente importante, con cofradias muy
numerosas, entre las que algunas llegan a contar mas de un millar de inscritos, como la
Arciconfraternita de Carmine o la Confraternita dell’ Addolorata, ambas en Tarento,
o la Arciconfraternita della Morte de Molfetta, en la provincia de Bari. Las cofradias
mas multitudinarias son justamente las que estan ligadas a la Semana Santa, tanto que
podria decirse que no hay en la ciudad ninguna familia que no tenga a un cofrade en
alguna. Por lo tanto, es facil entender cudn radicadas son las tradiciones de Puglia entre
sus gentes, especialmente en este particular periodo del afo. Las cofradias responsables

7 Los Perdune (en dialecto tarentino) son parejas de penitentes que se desplazan a intervalos regulares
desde la Iglesia de la Virgen Santisima del Carmelo, hacia las del Burgo Antiguo y del Burgo Nuevo,
para visitar los Monumentos expuestos en dichas iglesias [N.d.T.].

8 Los Perdune se desplazan muy lentamente con un balanceo caracteristico, conocido como nazzeccata
[N.d.T.].

° A los cofrades del Carmelo, los Perdune, de la localidad de Grottaglie, se les conoce come bbubbili
bbubbili probablemente por su sombrero que en la Edad Media servia para recoger las limosnas, o por
un sonajero que solian llevar justamente para pedir (bubbolo) [N.d.T.].
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de la organizacion de los ritos de la Semana Santa son las mas antiguas; algunas de
ellas fueron fundadas en el siglo XIII, son, por lo tanto, muy anteriores a la Contrarre-
forma que sigui6 al Concilio de Trento (1545-1563). El Concilio tuvo un efecto clara-
mente moralizador sobre los ritos de Semana Santa, dejando a un lado las «sagradas
representacionesy», manifestaciones de devocion popular, que consistian en representar
los textos evangélicos como si se tratara de pinturas vivientes, los primeros de todos
aquellos relativos a la Pasion de Jesus. Estas representaciones solian tener lugar en las
plazas de las iglesias y se conocian como «Misterios». Las «sagradas representaciones»
fueron sustituidas, pues, por las procesiones organizadas por las cofradias en las que
los «Misterios» ya no eran manifestaciones con actores, sino efigies de Jesucristo, la
Virgen Dolorosa y demas personajes de la Pasion.
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Figura 5. Molfetta, Bari. Processione Sette Statue. Fotografia de Gaetano Armenio.

Esto ocurrid, sobre todo, en Italia meridional y el protagonismo de las Cofradias
de Puglia a lo largo de la Semana Santa, es la demonstracion de su continuidad hoy en
dia. Muchas asociaciones entre cofradias tienen peculiaridades y caracteristicas que de-
rivan de su nombre o de su titulo; es evidente, de hecho, que las Cofradias en cuyo
nombre estd la Muerte, por ejemplo, son las que organizan las procesiones en los dias
inmediatamente precedentes la Pascua de Resurreccion (en Cerignola, en Molfetta, en
Oria, en San Nicandro Garganico y en San Severo), asi como las del Sufragio (en Bi-
tonto y en Ruvo de Puglia). En Tarento y en su provincia, las procesiones de los Mis-
terios son organizadas por las Cofradias de la Virgen del Carmen; otras cofradias muy
numerosas son las que estan dedicadas a la Virgen de los Dolores (en Andria, Bisceglie,
Carbonara de Bari, Cerignola, Tarento, Trani, Valenzano). Hay objetos que son incluso
geograficamente caracteristicos de las cofradias, tales como la troccola (carraca) tipica
de las asociaciones de la provincia de Tarento y muy poco comun, por ejemplo, en la
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provincia de Bari. Es notable la accion de voluntariado y de obras de caridad para con
los necesitados que algunas cofradias contemplan en su reglamento, reforzando asi los
vinculos con su territorio.

2.2. La musica desoladora

Las «marchas finebres» son un elemento caracteristico de las procesiones, toca-
das por las bandas musicales locales. Resultaria extremadamente reductivo considerar
las marchas finebres de Puglia como simples bandas sonoras de las procesiones que,
cada afio, evocan la Pasion y Muerte de Cristo. Algo regio, solemne, austero se mate-
rializa en la mente del hombre del Sur, simplemente pensando en una «marcha fiine-
bre». Sus origenes son antiguos, y, obviamente, estan vinculadas a los rituales de
sepultura. Este género musical esta radicado no solo en el occidente cristiano, sino, de
maneras distintas, en las diferentes culturas de pueblos geografica y antropologica-
mente lejanos entre si. Puglia presume de un nutrido niimero de compositores de mar-
chas finebres de muy alto nivel, entre ellos recordamos a los hermanos Amenduni de
Ruvo de Puglia; Carelli, Biagio Abbate y Larotella en Bitonto, junto a Delle Cese que
es bitontino de adopcion; Valente, Saverio y Sergio Calo de Molfetta; Rizzola e Bonelli
de Tarento. Todos ellos hombres capaces de traducir a musica sus propias emociones
ligadas a situaciones personales y el sentimiento religioso de la Semana Santa, consi-
guiendo entusiasmar a un pueblo que, aio tras afo, asiste piamente a las procesiones,
transportado por aquellas notas tan sentidas que marcan el paso lento y grave de los
costaleros. Algunas piezas son delicadisimas, exhortan a la meditacion, otras son ma-
jestuosas y festivas, otras suenan liigubres y solemnes; todas ellas, ricas de percusiones
y trompetas, estan compuestas para marcar el paso de los cortejos finebres. Aun siendo
muy distintas, de acuerdo con la zona de la region, sobre todo por lo que concierne la
estructura formal y armonica, las marchas finebres de Puglia conservan algunos rasgos
comunes: se basan en temas de gran efecto en los que todos los instrumentos tienen un
rol importante, pero entre los que sobresale la seccion de los fliscornos (soprano, tenor
y baritono) a los que se encomiendan cantos, contrapuntes y controcantos por su timbre
calido y melodioso. Algunas de ellas, hoy en dia, son verdaderas obras maestras del
género y deseamos que una politica cultural cuidadosa recoja y custodie las partituras,
como valiosisimo patrimonio de la comunidad, para que puedan transmitirse en su au-
tenticidad a las generaciones venideras. Lo que sorprende es la actitud entusiasmada y
devota, con la que cada musico, miembro de las bandas de Puglia, se acerca a estas
piezas, mientras espera la llegada de la Cuaresma.

No es casualidad que en el Sur sean indisolubles la marcha fiinebre y las bandas.
Las bandas nacen para tocar al aire libre, siendo expresion de la colectividad y «orga-
nismo unitario», constituyen la representacion simbolica del ser humano: las percusio-
nes y los vientos representan los latidos y el aliento; por lo que se puede entender que
estén tan presentes en el entramado endémico de la sociedad meridional. Asistir a estas
manifestaciones de religiosidad popular regala, a quienes participan de ellas, unas emo-
ciones realmente extraordinarias: cortejos y procesiones serpentean por las callejuelas
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y las ciudades, buscan iglesias, jadean subiendo por las colinas, depositan al descanso
las estatuas santas y proponen, de muchas maneras, el drama universal de la muerte de
Cristo, a la vez que celebran su mortalidad humana y su inmortalidad divina.

Figura 6. Taranto. Processione dell’Addolorata. Fotografia de P. Carucci.

2.3. La gastronomia

En Puglia, el periodo de la Pascua de resurreccion es un auténtico viaje enogas-
tronémico hacia el redescubrimiento de sabores risticos y antiguos que hemos conse-
guido conservar hasta nuestros dias.

El mundo de la gastronomia esta hecho de emociones y sabores genuinos, nacidos
por la pasion de la tierra y del amor hacia nuestros origenes, que pueden reconducirse
al periodo en que los normandos, antes, y Federico II de Suabia, después, se enamora-
ron perdidamente de las bellezas de esta tierra. Los platos, maxime los dulces, que se
preparan en los dias de la Semana Santa son innumerables.

Hay que decir que casi todos los platos principales pascuales, a parte del cordero
tradicional y de los huevos, estan caracterizados por el binomio tierra-mar: con ingre-
dientes pobres, los platos tradicionales reflejan de manera especial el caracter de sus
habitantes. Puglia es una region pobre, pero la «genialidad» de sus gentes se manifiesta
en el uso de los productos de los que tierra y mar ofrecian: trigo, pasta, olivas, vides,
hierbas aromaticas, tomates, pescados y mariscos, almendras, a menudo mezclados.
Todos estos ingredientes han dado origen a las pitanzas tipicas que enriquecen la gas-
tronomia pascual, cuando frugalidad y parsimonia no son, especialmente en el pasado,
una eleccion voluntaria, sino el resultado de una pobreza antigua, que chocaba con la
riqueza de la aristocracia dominadora o con la de la cocina de los palacios burgueses.
Se trata, en cualquier caso, de comidas que, en la mayoria de los casos, revisten un
fuerte valor metaforico y que recuerdan, en su forma o composicion, un elemento im-
portante del imaginario simbdlico.
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El Viernes Santo, en Salento, se consumen cavatelli al vincotto, un plato en el que
el rojo ladrillo de la pasta hecha en casa y elaborada con vino cocido hirviendo, recuerda
la sangre de Cristo que gotea de la cruz, es un plato que se toma para comer o cenar por
devocion. En la provincia de Bari, los platos tradicionales son de pescado, junto a la
focaccia'® rellena, conocida como U’ calzoene, con cebolla y merluza o U pizzaridd, un
pan mas pequefio relleno de atin, alcaparras y aceite de oliva virgen extra. Los prota-
gonistas de la cocina del Gargano, especialmente de Vico del Gargano, son la popos-
Cia, las orecchiette!! con nueces, junto a la ensalada de naranjas. La comida se degusta
en funcion de los olivares de Puglia, rodeados de viniedos y mar, embriagados por los
aromas de la campafia y el encanto de los pueblecitos, con las grandiosas catedrales
romanicas, a la sombra de los muchos castillos y palacios.

Laluz de Puglia es milagrosa y reveladora, maxime en la Pascua de Resurreccion:
brilla en todos sus colores, recuerda la Muerte, para devolvernos a la Vida. Etimologi-
camente «Pascua» es «pasaje»: la tradicion biblica la celebra confiando la salvacion del
Pueblo de Dios a la fuga de Egipto; la Pasion cristiana prepara a la resurreccion y al
gozo, por medio de los encuentros pascuales de sus ritos sagrados.

3. EXPERIENCIA TURISTICA

En los ultimos afios, el turismo de masa, el del brillo, el turismo relampago esta
empezando a manifestar sus limitaciones. Los viajeros buscan elementos de diferen-
ciacion y de originalidad, capaces de generar asombro, satisfaccion y entusiasmo; el
turista quiere emocionarse.

Los eventos sensoriales vinculados al turismo religioso y cultural satisfacen estas
exigencias: entretenimiento, cultura, evasion, experiencia estética y meditacion. Su-
mergirse en la comunidad local, asistir, participar directamente en las procesiones, to-
car, dejarse llevar por el fuerte pathos que envuelve y emociona a todo el mundo, ser
parte y protagonista del rito colectivo, todo esto es lo que busca el viajero. Su partici-
pacion aspira a la calidad, no a la cantidad, porque responde a razones estrechamente
ligadas a la condicion subjetiva del hombre: la bisqueda de emociones fuertes, la sen-
sacion de pertenencia cultural, el deseo de estar juntos, la lentitud (dow travel) son
momentos importantes para reflexionar sobre si mismos y sobre los demas, para reali-
zar un turismo sostenible y responsable.

19 a focaccia es un pan plano, normalmente aromatizado con sal, aceite y, a veces, hierbas aromaticas
[N.d.T.].

1L a paposcia es un pan de trigo duro, aceite y levadura natural, tipica del Gargano, que tiene forma de
una chapata alargada y cocida al fuego. Las orecchiette («pequefias orejas») son un tipo de pasta con
forma de moneda concava, que se les da aplastando la masa con el pulgar contra la palma de la mano;
los cavatelli son también un tipo de pasta con una forma parecida, pero son mas estrechos y alargados,
ya que la forma se les imprime aplastando la masa con la punta de tres dedos contra la mesa [N.d.T.].
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El interés en los acontecimientos religiosos y culturales de Puglia y el conoci-
miento de una realidad territorial en la que la tradicion ha sido, tantas veces, sinébnimo
de atraso y negacion del desarrollo social y cultural y, otras tantas veces, la modernidad
ha negado los vinculos con la tradicion, significan, ante todo, dar vida a una nueva
mirada al redescubrimiento de las raices historicas y culturales propias del territorio,
desde las que partir para crecer cultural y socialmente.

Cada punto de los mencionados es un viaje que parte del subconsciente colectivo
de la matriz originaria a la que pertenece, unos acontecimientos que, debido a sus ca-
racteristicas historicas, antropologicas, culturales y religiosas, por su dimension de
«almay, individual o colectiva, estan intrinsecamente marcados; cada uno de ellos es
capaz de emocionar al viajero, contribuyendo a hacer que los lugares, las ciudades que
lo rodean se vuelvan tinicas para unas vacaciones capaces de ofrecer alimento al espi-
ritu y enriquecimiento cultural, donde el recuerdo de la estancia marca de manera inde-
leble la memoria de quien los atraviesa y se queda prendado de ellos.

El poder expresivo y emotivo de los ritos procesionales de la Semana Santa brinda
un recorrido de conocimiento que fija en la memoria el patrimonio riquisimo de me-
morias, tradiciones populares, identidades culturales que, atin hoy, caracterizan fuerte-
mente la region Puglia. La promocion y la difusion de las citas de Semana Santa en los
mercados turisticos nacionales e internacionales contribuyen a reforzar su conciencia y
el conocimiento de la comunidad local, implicando quienes tienen el rol de verdaderos
custodios de esas tradiciones (cofradias, didcesis, asociaciones musicales, ...) entrela-
zando conocimientos y sabidurias.

Es un patrimonio cultural intangible que, por derecho propio, ha entrado en el lis-
tado de los reconocidos ICHN (Intangible Cultural Heritage Network)'? «porque han
sido transmitidos de generacion en generacion, constantemente recreados por las co-
munidades locales y por los grupos interesados, de acuerdo con lo que los rodea, con
su interaccion con la naturaleza, con su historia, proporcionando un sentido identitario
y de continuidad de la historia misma» y que la Regione Puglia ha institucionalizado
recientemente. Se trata de acontecimientos que animan y enriquecen la comunidad lo-
cal (glocalizacion) con valores y conocimientos que reafirman el sentido de pertenencia
y la importancia de aquella riqueza que constituyen la identidad cultural.

La comunidad local revive su pasado y mantiene vivos los origenes etnoantropo-
l6gicos de los lugares a los que pertenece, sin desgarres, ni rupturas entre progreso y
«alma del territorio». Estas son las emociones que envuelven al viajero, facilitindole
una experiencia unica e inolvidable, definiendo ciertas citas como acontecimientos «a
quilémetro ceroy, es decir sin artificios y completamente naturales.

12 yéase, www.ichnet.net
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3.1. De recurso al flujo turistico

El producto turistico ligado a los acontecimientos emocionales de la Semana
Santa propone una «dorsal turisticay para el disfrute de eventos capaces de promover
un turismo cultural cualificado que ponga en valor la cultura, la historia y la enogastro-
nomia de los territorios. El reclamo turistico fuerte, que promocione una estrategia de
marketing territorial, tiene el objetivo de analizar, definir y conducir el desarrollo y el
relanzamiento de los territorios, de acuerdo con las peculiaridades y las exigencias ca-
racteristicas locales; se propone, también, facilitar la fusion entre planificacion y pro-
gramacion estratégicas en términos de comunicacion, de informacion y de promocion
comercial del territorio.

El fin del viaje como experiencia sensorial, mas alla del conocimiento, se vuelve
fundamental para poder trabajar con los siguientes objetivos:

- Divulgacion y promocion del rico patrimonio antropologico de identidades
culturales, historicas y religiosas, en un didlogo continuo entre tradicion e in-
novacion;

- Conservacion y salvaguarda del patrimonio religioso y cultural de Puglia, po-
niendo en valor y promocionando las identidades culturales, historicas, de la
memoria y de las tradiciones populares de nuestra tierra;

- Fomento del circuito religioso y cultural, para un turismo ecosostenible;

- Desestacionalizacion de los flujos turisticos, para un disfrute mas completo
de los bienes monumentales, artisticos, arqueologicos y naturales.

3.2. El producto turistico

En el periodo pascual, las procesiones en Puglia son los acontecimientos cultura-
les mas emotivos debido a su fuerte teatralidad que acompafia a cada rito, en una esta-
cion especialmente benevolente en cuanto a clima y explosiva por lo que concierne a
los colores y los intensos aromas primaverales.

La oferta turistica propone cinco itinerarios monotematicos, desde el Gargano
hasta el Salento, seleccionados en base a un analisis de aquellas citas que tienen una
caracteristica que los hace «unicos», ademas, dichos itinerarios, garantizan la cualidad
y la organizacion de la acogida receptiva y presente en varios territorios. Para ello, se
redacta una «carta de calidad», firmada por lo que constituye el flujo turistico, una
«red» tejida entre municipios, hospederias, hosteleros, puntos de informacion turistica
y asociaciones de categorias que comparten los siguientes fundamentos:

- Capacidad de implicacion y centralidad en la comunidad local;

- Concienciacion de los viajeros que compartan su experiencia del viaje;

- Responsabilidad ambiental;

- Respeto y valorizacion de las culturas locales y del patrimonio colectivo ma-

terial e inmaterial;

- Consolidacion de la identidad local, a través de la valorizacion de las tradi-

ciones, de los productos agroalimentarios y de la artesania tipicos.
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Se trata de un sistema reglado con derechos y obligaciones de toda la cadena de
valor turistico con el fin de ofrecer y garantizar al viajero la posibilidad de vivir mo-
mentos de cotidianidad local, participando activamente, y en primera persona, de las
actividades que tienen lugar en el territorio y facilitando la implicacion y la cooperacion
entre los distintos sectores productivos.

La realizaciéon de una marca institucional, un plan de comunicacion onlineu of-
fling, una estrategia de promocion y marketing territorial con objetivos claros y com-
partidos, la definicion y planificacién de un concepto de experiencia, la promocion de
actividades promo-comerciales y la distribucion del producto turistico estan a la base
del «sistema» en el que se basa la relacion entre instituciones ptblicas y entidades pri-
vadas, tanto para que resulte mas eficaz y directo compartir los recursos disponibles,
como para que los actores protagonistas y demas partes interesadas adquieran una ma-
yor conciencia.
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Figura 7. Puglia participa en encuentros y ferias nacionales e internacionales, asi como en
acciones B2C (Business To Consumer) y en la realizacién de una pagina web exclusivamente
dedicada a la confeccion y reserva de la experiencia de viaje: www.settimanasantainpuglia.it.
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