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RESUMEN

El objetivo del articulo es analizar la relacién entre tradicién, ritual y proceso de
secularizacién en la modernidad avanzada, a partir de un analisis histérico y
etnografico de las fiestas catdlicas de Corpus Christi y Semana Santa, ademds de
algunas grandes celebraciones locales. Se defiende que la tradicién moderna no
es una mera herencia del pasado, sino producto de un proceso de
retradicionalizacién selectiva de practicas formadas conflictivamente en el
mundo catdlico durante el periodo de la Contrarreforma, tras un proceso de
negociaciéon (basado en un desigual equilibrio de poder) entre hierocracia eclesial
y practicas locales comunes. En la sociedad postradicional, caracterizada por la
desinstitucionalizacién de la religiéon catdlica, la tradiciéon solo es posible
desvinculada de cualquier dogma de fe o nocién formular de verdad, y se liga
exclusivamente a un ritual abierto y politeista. De manera paraddjica, la
tradicién moderna, rescatada de un mundo sacralizado ya desparecido, se
alimenta del proceso de secularizacién.
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ABSTRACT

The aim of the article is to analyze the relationship between tradition, ritual and
the secularization process in advanced modernity, based on a historical and
ethnographic analysis of the Catholic festivals of Corpus Christi and Holy Week,
as well as some great local celebrations. It is argued that modern tradition is not
a mere inheritance from the past, but rather the product of a process of selective
retraditionalization of conflictively practices formed in the Catholic world
during the Counter-Reformation period, product of a negotiation process (based
on an unequal balance of power) between ecclesial hierocracy and common local
practices. In post-traditional society, characterized by the deinstitutionalization
of the Catholic religion, the tradition is only possible detached from any dogma
of faith or formulaic notion of truth, and is linked exclusively to an open and
polytheistic ritual. Paradoxically, the modern tradition, rescued from a sacred
world that has already disappeared, feeds on the process of secularization.

KEY WORDS: secularization, tradition, ritual, Counter-Reformation, polytheism

Avanzada la tarde de cada Jueves Santo, en la localidad riojana de San Vicente de
la Sonsierra, al finalizar la misa se inicia la Procesién de la Santa Cena. Durante
la misma, y en recuerdo de la Pasién de Cristo, un grupo de penitentes, con el
rostro cubierto y la espalda desnuda, se disciplina golpeandose con una madeja
de lino trenzado. Ante el aviso del hermano acompaiiante, un “practico” llevard a
cabo la “pica” que, en recuerdo de los doce apdstoles que acompaiiaron a
Jesucristo, aliviara los hematomas mediante la aplicacién de doce pinchazos con
una bola de cera provista de puntas de vidrio. La escena se repetird, con distintos
penitentes, esa misma noche y durante el Via Crucis y la procesion del Santo
Entierro, que se celebran al dia siguiente.

Los picaos, como se conoce a los disciplinantes de la pequeiia localidad donde
tiene lugar el ritual, tienen una larga historia: su Cofradia de la Vera Cruz se
remonta, como minimo, a 1551. La misma linea de continuidad con el pasado se
aprecia si tenemos en cuenta quién puede salir en la procesién: cuando, no hace
muchos afios, unos estudiantes de confesién protestante, fascinados con el
espectaculo, insinuaron a la cofradia que les gustaria flagelarse, su propuesta fue
recibida con sorna: “jPero hombre! Para poder disciplinarse hay que ser buen
catdlico y tener una carta de recomendacién del parroco”, asegura
Vandermeerch (2004: 37) que fue la respuesta obtenida.
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Si atendemos al control doctrinal y eclesial, a la fuerte carga emocional de las
escenas, cuya crudeza evoca tiempos pasados, a los atuendos de los protagonistas
principales (siempre hombres), o al propio escenario, que conserva visiblemente
la herencia medieval (la cofradia tiene su sede en una iglesia gética), nos parecera
evidente que nos situamos en el terreno de la tradicién. Asi se lo aseguraron los
protagonistas a uno de los primeros investigadores que se acercaron por la
poblacion a intentar comprender esta fiesta (Vandermeerch 2004), y asi podemos
corroborar ficilmente a través de internet:

En una sociedad donde predomina lo materialista, lo profano y lo
ludico, que aun se mantenga este ancestral rito penitencial, puede
parecer dificil de entender, pero los ‘Sonserranos’, que vivimos esta
tradicion, generacién tras generacién, nos sentimos orgullosos de
conservarla y reivindicamos el respeto que una tradicién tan antigua se
merece y el derecho a perpetuar el legado de nuestros antepasados.!

Teniendo en cuenta que practicas como la flagelacién publica son hoy
sumamente marginales, podemos suponer que NOs encontramos ante un
reducido nicho de tradicién local, un residuo propio de una poblacién pequeiia e
histéricamente aislada. Lo mismo sucederia con pricticas como los empalaos que
se ven en Valverde de la Vera (Céceres) o Jerez de los Caballeros (Badajoz), que
constituirian “claros ejemplos de la pervivencia de una mentalidad que lleva al
hombre de hoy a comportarse religiosamente exactamente igual que lo hiciera en
los siglos XVI, XVII o XVIII” (Iglesias 2016: 31). Pero también podemos pensar
que nos encontramos ante casos extremos de continuidad con un pasado que, en
realidad, seria extensible a otros muchos lugares: se ha afirmado que las
multitudinarias procesiones que jalonan gran parte del territorio espaiiol durante
Semana Santa se deben a que “la fuerza de la tradicién cultural resulta tan
ineludible como la fuerza de la gravedad”; ademads, su auge permitiria concluir
que “la secularizacién tiene sus limites” (Miguel 2006: 53, 69).

A similares conclusiones podriamos llegar si nos fijamos en los estallidos de
religiosidad que se producen en multiples celebraciones locales de matriz
explicitamente catdlica, como la del compostelano Apdstol Santiago, la Virgen
del Pilar en Zaragoza o la Romeria del Rocio en Huelva, por citar solo algunos
casos. El dictamen lanzado en 1938 por Hocart seguiria pues siendo valido:
“Europa esta tan sujeta a la tradicion hoy como en otros tiempos” (1985: 164);
unos aflos después, Shils (1975), hacia de ésta un principio normativo regulador

! https://www.nuestrasfiestas.com/la-rioja/los-picaos-en-san-vicente-de-la-sonsierra/
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de cualquier sociedad. Si tenemos en cuenta que las fiestas son una especifica
modalidad de accidn ritual, estas posturas vendrian todavia apuntaladas por otros
clasicos, como Mauss, quien en 1909 definié el rito como una “accién tradicional
eficaz” (1970: 139), o Durkheim, que identificé su eficacia coercitiva con la de la
tradicién (1993: 585). Esta constituiria, pues, la clave para entender el
funcionamiento del ritual.

Ahora bien, estos planteamientos presentan distintos problemas. En primer
lugar, la respuesta de la tradicién es de por sf sola insuficiente, pues no serviria
para explicar, por ejemplo, porqué las antafio extendidisimas celebraciones de la
Virgen del Rosario han desaparecido o han quedado reducidas a un papel
residual; o porqué en la actualidad la Semana Santa cuenta con muchos mas
cofrades y suscita mas interés que el Corpus Christi. Por otra parte, si partimos
de la definiciéon weberiana de la tradicién como un “actuar consensual” heredado
irreflexivamente de los antepasados (Weber 2002: 264), no parece evidente que
las reflexivas sociedades de nuestra modernidad avanzada puedan ser definidas
como tradicionales. Asi, las tesis aludidas chocarian en el marco tedrico de la
“destradicionalizacién” de Beck (1998), o de Giddens (1997), quien, al definir a
nuestra sociedad como “postradicional”, establece una nitida distincién entre la
tradicién antes y después de la modernidad. En las sociedades tradicionales, la
tradicion sirve para organizar la memoria colectiva, tiene un cardcter vinculante,
estad custodiada por guardianes e implica el ritual, siendo éste un mecanismo que
garantiza la preservacion de aquélla. Basada en una “nocién formular de verdad”,
la tradicién ofrece a la comunidad un alto grado de seguridad ontolégica, a la vez
que prescribe castigos a la conducta desviada. En la modernidad avanzada, el
“ritualismo” queda vinculado a la verdad formular: “el ritualismo, y, por
consiguiente, la tradicidn, siguen existiendo siempre que la verdad formuliaca
constituya una forma de construir interpretaciones del tiempo pasado” (Giddens
1997: 132), lo que dejaria a la tradicién un papel residual. Pero esto nos aboca a
un nuevo problema: si ritual y verdad formular se mantienen indisolublemente
relacionadas, habrd que concluir que los rituales sobreviven hoy como meros
residuos del pasado, algo que, pese a la clasificaciéon de Alexander (2017) de
nuestras sociedades como “posrituales”, la revitalizacién festiva acaecida desde
las ultimas décadas del siglo XX desmiente a todas luces (Boissevain 1992). Aqui
cabe decir que Giddens no incide lo suficiente en el proceso de secularizacién. Y
este se revela crucial pues, en sociedades tradicionales, la tradicién remite a una
realidad sagrada, de caracter trascendente (Arifio 1999), lo que cobra especial
relevancia si tenemos en cuenta que siempre hay un vinculo entre el ritual y lo
sagrado (Maissonneuve 1991).
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Parece necesario, pues, analizar la relacién entre ritual festivo, tradicién y
proceso de secularizacién. Se defenderd aqui que, lo que en condiciones de
modernidad avanzada entendemos por tradicién, es el resultado de un proceso
en dos largas fases: la primera consiste en un programa de sacralizacién fuerte
que, mas alld de la indefinicién temporal que suele tener en sociologia la
referencia a practicas tradicionales, tiene su principal punto de anclaje en el
mundo catdlico a partir del Concilio de Trento (1545-1563), alcanzando su punto
algido en el siglo XVII y durante la primera mitad del XVIII. En la segunda fase,
y de manera paraddjica, la tradicidn se construira como un dispositivo producto
del proceso de secularizacién, y en la modernidad avanzada su practica
contribuird a profundizarlo. Teniendo en cuenta la polisemia que el término
“secularizacién” ha suscitado en sociologia durante las ultimas décadas (Gil
Gimeno 2017), se entenderd aqui por secularizacién basicamente un fenémeno
de desinstitucionalizacién e individualizacién religiosa.

Se analizaran, desde una perspectiva de larga duracién, los grandes rituales
festivos del calendario catélico que tienen en las procesiones su manifestaciéon
mas visible: las celebraciones de Semana Santa y Corpus Christi, sin perder de
vista algunas celebraciones de cardcter mas estrictamente local. El andlisis se
dividird en dos partes: en la primera, basada en fuentes secundarias, se analizara
la escalada organizativa que se produce en la organizacién del ritual entre los
siglos XIV y XVIII, asi como los principales significados que toman las formas de
dramatizacién formadas durante dicho periodo. En la segunda, basada en el
trabajo de campo realizado mediante entrevistas y observacién participante -
parte del cual ha sido utilizado anteriormente (Garcia Pilan 2010, 2020)-, asi
como en material etnografico obtenido en internet,” nos centraremos en las
transformaciones modernas del sujeto celebrante y el objeto celebrado.

INSTITUCIONALIZACION: COFRADIAS Y SACRALIZACION

Ningtn ritual con un cierto grado de complejidad puede producirse sin algun
tipo de organizacién, basindose esta con frecuencia en la actualidad en
asociaciones formales voluntarias (Arifio 1993b). En los rituales que aqui
trataremos, tales organizaciones son principalmente cofradias (o hermandades),
un tipo de organizacién surgida en la Edad Media y que se desarrolla
ampliamente durante la Edad Moderna. Hoy, son numerosas las cofradias que se

2 Para los picaos de San Vicente de la Sonsierra son de utilidad las entrevistas que
pueden verse en https://www.youtube.com/user/CulturadeRioja/videos
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legitiman recurriendo a un pasado “ancestral”: por ejemplo, entre las de Semana
Santa no son pocas las que remontan su genealogia hasta su fundacién por San
Vicente Ferrer, y es comtin que, a la hora de buscar los origenes de las
celebraciones de Semana Santa, se aluda al fenémeno medieval de los flagelantes.
Se partira pues de estos.

La celebracién de la Semana Santa se ciiid durante siglos al interior de los
templos, y las primeras procesiones no aparecieron hasta los siglos XIV y XV,
cuando, durante la noche del Jueves a Viernes Santo, aparecen desfiles de
flagelantes prolongando, fuera del templo, lo que se habia celebrado en su
interior (Ladero 2015: 54; Narbona 2017: 160-161; Sanchez Herrero 1995). Pero
hay que matizar que esta vinculacién a los dias de Pasién es un intento
eclesiastico de controlar una practica previa, pues los flagelantes no nacen, ni
mucho menos, para celebrar la Semana Santa, sino que son una figura
caracteristica de la agitacion religiosa bajomedieval que habia hecho su irrupcién
en la Italia del siglo XIII, y que no deja de ser vista con suspicacia por la jerarquia
eclesiastica, pues los laicos que llevan a cabo en publico esa imitatio Christi
colectiva que suponia ensangrentar en publico el propio cuerpo, se consideran a
si mismos portadores de una misién redentora para toda la humanidad. Estamos
todavia lejos de lo que conocemos como cofradias tradicionales: son grupos
itinerantes, que recorren el territorio con la intencién de purificar con su
sufriente ejemplo a una comunidad a la que conmocionan. En Alemania toman
un caracter decididamente antieclesial, lo que, junto al alto nivel de
formalizacién que toma el movimiento, hace del mismo una herejia de tintes
revolucionarios (Cohn 1985: 126-161). Pero aun en los casos en los que no hay
un claro desafio doctrinal, la iniciativa de tales grupos, que actian con plena
autonomia, no dejard de inquietar al alto clero, provocando tanto debates
teoldgicos como medidas para controlar el movimiento (Vandermeersch 2004:
99-137). Desde este punto de vista, las nutridas compaiifas de flagelantes que
acompaifiaron a predicadores como San Vicente Ferrer por numerosas ciudades
europeas durante los siglos XIV y XV, pueden ser vistas como un incipiente
intento de control de practicas heterodoxas, no exento de polémicas (Daileader
2019: 135-169) y dirigido por un lider carismdtico. En todo caso, el objetivo de
estas compaiifas estd todavia muy lejos de cefiirse a la organizacién de una fiesta:
buscan, a través del ejemplo y la contricién, conseguir una reforma moral de la
sociedad.

Aunque hay precedentes medievales, es en el siglo XVI cuando se inicia una
reconduccion efectiva del fenémeno: en 1536, el Papa Paulo III intenta regular la
penitencia, concediendo indulgencias a las cofradias que cumplan determinados
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requisitos (Sanchez Herrero 1995: 22-23). En un proceso de pacificaciéon social y
rutinizacién del carisma, esos flagelantes que causan frecuentes problemas de
orden publico son sustituidos por asociaciones formales, sujetas a la legislacién
canodnica y fijadas a un territorio: asistimos asi al inicio de un proceso de
institucionalizacién que merece ser visto como un episodio de esa especifica
racionalidad histdrica de la Iglesia catdlica que analizase Weber. El caricter en
ocasiones cerrado, casi sectario que predomina en algunas de estas asociaciones
(Vandermeersch 2004: 105), es anulado y sustituido por organizaciones que
buscan encuadrar a amplios sectores de la poblacién; asi, lo extraordinario se
vuelve ordinario, reintegrandose en la realidad cotidiana. Estamos, pues, ante un
intento de control centralizado que pretende normalizar y homogenizar
practicas heterogéneas, y que significativamente se produce a comienzos de la
Edad Moderna: como advirtiese Delumeau, “a partir del siglo XVI, poder
eclesidstico y poder civil se apoyaron con fuerza uno sobre otro para vigilar
mejor la conducta religiosa y moral de sus poblaciones” (1989: 628).

Lo dicho no significa que no hubiese cofradias en la Edad Media: son centenares
las que tenemos localizadas en las ciudades hispanas. Pero el rasgo mas
destacable es su vinculacién a gremios, que tenian sus propias advocaciones
(Navarro 2014). Durante mucho tiempo serdn asociaciones propias de un estadio
civilizatorio en el que el equilibro de relaciones entre el “yo” y el “nosotros”
(Elias 2000) se inclina claramente del lado de los segundos: sus funciones son
esencialmente comunitarias, tanto desde el punto de vista espiritual como desde
el econémico (Lozano y Torremocha 2013); es decir, cumplen funciones
asistenciales propias de una sociedad sacralizada y escasamente estatalizada, que
abarcan desde acompafiar a los cofrades en su muerte y entierro hasta dar
soporte econdmico a sus viudas, apoyo a enfermos en hospitales, etc.; rasgos que,
en general, perduraran hasta el siglo XVIIIL. Tal continuidad funcional no debe
hacernos pensar que eran algo estdtico: se ha establecido una nitida distincién
entre las cofradias medievales y las surgidas después del Concilio de Trento: las
primeras, articulando lazos de solidaridad familiar y vecinal, habrian
proporcionado una respuesta alternativa a la Iglesia al problema de la salvacién;
no en vano, Bossy (1998) ha hablado de un “catélico colectivo” para este periodo.
Por el contrario, las segundas “constituyeron uno de los medios de la Iglesia
oficial para homogeneizar las devociones y aculturar en materia de fe a las masas
urbanas, primeramente, y campesinas, en segundo término” (Mantecén 1990:
27). Tal como las conocemos hoy, las cofradias son pues un fenémeno que
arranca del siglo XVI, y que se fortalece y multiplica exponencialmente a partir
del Concilio de Trento, es decir, durante el periodo de confesionalizacién y
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despliegue masivo de disciplina social iniciado durante la Contrarreforma o
“renovacién catdlica” (Prodi 2017; Po-Chia Hsia 2007). Asistimos entonces un
proceso de institucionalizacién de la Iglesia Catdlica sin precedentes.

Asentadas en conventos y parroquias, las cofradias serdn piezas fundamentales
del nuevo modelo de “civilizacién parroquial” que, reestructurando, ampliando y
densificando la red parroquial medieval, articula una sacralidad ligada de manera
especifica al territorio (Restif 2006). Este se resignifica a través del reforzamiento
de la presencia simbdlica de la Iglesia, mediante una semantizacién permanente;
la sefializaciéon del camino por el que deben transcurrir los Via Crucis en Semana
Santa es un perfecto ejemplo de ello: su propdsito serd constituir a la procesion
que transcurrird por el mismo en un instrumento de pretendida armonia social
(Rico, 2006). Al acotar y estabilizar el espacio, se le imprime un nuevo caracter:
como indicase Halbwachs (2004: 145-161), las parroquias y la topografia religiosa
vinculada a las mismas han actuado histéricamente como un factor esencial para
el mantenimiento de la memoria del grupo, contribuyendo a destacar esa
sensacion de eternidad del hecho religioso sin la que es imposible construir una
tradicién. Se disciplina asi el espacio, pero también el tiempo: constituidas bajo
multiples advocaciones, las cofradias articulan un calendario ritual que sirve de
base a la construccién de tal memoria. Al vincular la religién de manera estrecha
a un espacio local, también se pondrdn, a largo plazo, las bases de una dualidad
sagrada: la que corresponde a lo divino-trascendente, y la que, con el tiempo,
acabard sacralizando las identidades locales; serd en este nivel territorial donde
arraiguen lo que, en relacién con la “gran tradicién” eclesidstica, Burke (1996)
denomine esas “pequeifias tradiciones”, que se reparten por toda Europa entre los
siglos XVI y XVIII, y que se corresponden con lo que Thompson (2000) llamé
“costumbres comunes” y Christian (1991) formas de “religiosidad local". Aqui,
teniendo en cuenta que los grupos populares o plebeyos no tienen constancia de
estar defendiendo ninguna “tradiciéon” en las sociedades llamadas tradicionales,
sino que legitiman determinadas practicas aludiendo a “costumbres” (Thompson
2000: 18-20), se hablara en los sucesivo de costumbres locales comunes.

Estas cofradias responden al modelo estratificado de sociedad estamental: las hay
abiertas y cerradas, de caracter nobiliario, de oficios, étnicas, etc. Podemos
distinguir entre las ya citadas cofradias gremiales, asistenciales, devocionales y
penitenciales (Arias y Lépez-Guadalupe 2017). Si las primeras fueron las mads
extendidas durante el periodo bajomedieval, la primacfa corresponde ahora a las
devocionales (todavia no a las penitenciales o de Semana Santa), que incluyen de
advocaciones marianas, de santos, sacramentales y de dnimas. Estas responden de
manera destacada a criterios teoldgicos en la movilizacién contra el
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protestantismo: las dedicadas al Santisimo Sacramento ritualizardn el misterio de
la transubstanciacién, mientras que las de animas responden a la creencia en el
purgatorio. Todas las parroquias debian tener, como minimo, una cofradia
dedicada a estas devociones, estando ademds sumamente extendidas las del
Rosario.

Pese a que ya han alcanzado un elevado grado de especializacién, en la base de
todas ellas estd la practica de esa virtud teologal del catolicismo que es la caridad,
y los vinculos de solidaridad dentro de la cofradia son tales que llegan a incluir a
los difuntos (Sanchez de Madariaga 1999; 24-26). Pese a su caracter corporativo,
su simbolismo es compartido por el conjunto de la sociedad, lo que amplia sus
funciones comunitarias. Proporcionan, pues, un marco de referencia estable en
una sociedad acuciada por el miedo y necesitada de encontrar una cierta
seguridad en una fuerte solidaridad grupal, regulada desde criterios de
jerarquizacion social (Candau 2020: 321). Actian frecuentemente de manera
coactiva: la obligatoriedad de participar en el culto o cumplir con determinadas
practicas de asistencia y apoyo a los hermanos estd ampliamente documentada
(Garcia Fernandez 2009); en Cantabria se prescriben penalizaciones para los
cofrades que no acudan a las celebraciones de Semana Santa, mientras que, en
Sevilla, en 1570, los hermanos del Gran Poder se comprometen a permanecer
dentro de la cofradia toda su vida (Mantecén 1990: 31; Candau 2020: 324-325).

Las cofradias se constituyen pues como agentes fundamentales para llevar
adelante un vasto proyecto de reforma moral y de las costumbres. Como tales,
son susceptibles de ser interpretadas como instrumentos de la “cultura oficial
hegemonica” que se despliega tras Trento (Mantecén 1990: 22-23). Su funcidn es,
asi, disciplinar a un hombre nuevo, no conflictivo e integrado en el ritual a
través de la su hermandad. El modelo ideoldgico del cofrade es monastico: para
sus promotores (principalmente frailes mendicantes) las cofradias ofrecen a los
seglares la posibilidad de acogerse a una regla, orientando las conductas hacia la
salvacién, la caridad al préjimo y la armonia social, contribuyendo asi a la
pacificacién del vecindario. La evolucion de la practica de la flagelacién sirve
como indicador de una tendencia: no solo se acotard cada vez mas en el espacio y
en el tiempo, ciféndola a celebraciones concretas (cada vez mds a la Semana
Santa), sino que la cofradia controlard la practica de la penitencia publica,
asumiendo casi el monopolio legitimo de la misma.?

3 La practica conventual de la flagelacién seguira caminos distintos (Vandermeerch
2004).
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No se pretende afirmar que las cofradias del Antiguo Régimen se reduzcan a
ddciles instrumentos de la Iglesia: su practica se desvia constantemente de las
directrices oficiales. Son asi “entes hibridos”, mediadores entre la cultura
hegemonica y la plebeya (Mantecdén 1990: 22.23). Se constituyen como agentes
importantes de negociacién con la Iglesia, lo que provoca también un
protagonismo en el mantenimiento y evoluciéon de multiples practicas locales
que esta, atendiendo a sus principios universalizadores, hubiera preferido
erradicar: seflala Giddens que “las ‘grandes tradiciones’ estaban asociadas, sobre
todo, con la racionalizacién de la religién”, pero su poder sobre la comunidad
local nunca serd completo, pues frecuentemente esta opondra filtros a sistemas
mas racionalizados, obligando a la tradicién escritural a recontextualizarse
localmente (1997: 118-119). Las costumbres comunes locales son pues, en gran
medida, producto de la accién y mediacion de estas cofradias que, en todo caso,
son piezas fundamentales en la sistematizacién del calendario ritual catdlico,
encuadrando una disciplina corporal que comenzara a basarse mas en el orden y
en el lenguaje militar (Rico 2006).

Al abordar la dramatizacién del ritual comprobamos que, también aqui, y pese a
los continuos cambios acaecidos durante los periodos anteriores, el Concilio de
Trento marca un punto de inflexiéon. Se produce una multiplicacién de
celebraciones liturgicas, procesiones y romerias que jalonan el calendario festivo
anual. Asf, comparadas con sus precedentes medievales, las procesiones del
Barroco, articuladas por las florecientes asociaciones de fieles, muestran un
caracter mds moderno, que tiene un claro contenido politico, pues a través de las
celebraciones publicas contrarreformistas se configuran nuevos espacios de
manifestacién del absolutismo monarquico (Rico 2006).

Esto se hace patente durante las celebraciones de la Pasién: en correspondencia
con lo que hemos visto sobre las cofradias, “hasta muy avanzado el siglo XV -
practicamente hasta el siglo XVI- no hay procesiones de Semana Santa en el
sentido en que las contemplaremos posteriormente” (Fernindez Basurte 1998:
40). Cierto es que, dentro del afio litirgico, la Semana Santa juega un papel
histdrico central: dentro del ciclo soterioldgico, la Pasion de Cristo supone la
culminacién del tiempo orientado hacia la Pascua, por lo que, durante la mayor
parte de la historia cristiana, la Semana Santa fue “el momento mds importante
del afio” (Muir 2001: 70). Tiempo de dolor, de dramdtica teatralizacién de la
sangre y el sufrimiento, la exaltacién colectiva de fervor alcanzaba su paroxismo
durante estos dfas (Cardini 1984: 144-150), que adquieren sin embargo ahora un
nuevo y decisivo impulso, pudiéndose hablar de un “modelo barroco de Semana
Santa” (Fernidndez Basurte 1998). Al tratarse de una procesién nueva, sin un
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arraigo previo, sera vista por la hierocracia como un instrumento de
adoctrinamiento popular (Ferndndez de Paz 1999). Asi, se ha hablado de un
“sindrome de la batalla” en el que las procesiones de Semana Santa acompaiian al
cuerpo muerto de Cristo como si de un gran jefe militar se tratara (Fernindez
Basurte 1998: 294-305). Esto no significa, ni mucho menos, que las procesiones
hayan abandonado su caricter truculento: Maravall (2002: 356-358) hablé de
una “pedagogia de los sentimientos de violencia”, que no deja de ser clave en el
desarrollo del ritual, y la flagelacién (llamada ahora significativamente
“disciplina”) seguira siendo un fenémeno penitencial caracteristico del Barroco
(Rodriguez Mateos, 1989). Pero su encauzamiento se produce con una voluntad
de control y con unos efectos civilizadores, en el sentido eliasiano del término,
que se hace evidente si comparamos las nuevas pricticas, sancionadas por el
clero y organizadas por cofradias, con recorridos claramente determinados, con
las largas itinerancias flagelantes de los siglos anteriores, que duraban hasta
treinta y tres dfas ininterrumpidos —uno por cada afio vivido por Cristo en la
tierra- y transcurrian de ciudad en ciudad (Cohn 1985: 132). Se produce una
depuracién de practicas susceptibles de resultar heterodoxas, que esta en la base
de la represién de representaciones paralitirgicas teatralizadas de la Pasion, de
origenes medievales, que son ahora sustituidas por los pasos escultdricos o “de
Misterio” (Bernales 1999: 83). Este punto es importante, pues, frente a los
excesos en que incurren actores disfrazados de figuras sacras, la imagen exenta o
el paso teatralizado cumplen unos requisitos establecidos estética y
doctrinalmente. La Contrarreforma convierte el arte en un instrumento
privilegiado de propaganda del catolicismo, destinado a estimular la devocién y
encauzar la penitencia, desplegdndose una politica de imdgenes al servicio del
ritual que servird tanto para mover a devocidén como para articular comunidades
politicas de distinto nivel en torno a ellas (Alonso Ponga y Panero Garcia 2008;
Orozco 2009; Marinas 2012).

Evidentemente, son numerosas las practicas locales que el clero no podrd
erradicar completamente: asi, en lugares pequefios, numerosas y reiteradas
prohibiciones eclesiasticas, como las referidas a representaciones de la Pasion
con actores o0 a los excesos de la penitencia (que hacen perder al Estado el control
sobre el cuerpo de los subditos), tendran mads dificultades para imponerse.
Incluso el éxito de la imagen escultérica serd en parte producto de una
negociacion, ya que el deseo de humanizar a determinadas imagenes acabara
dando lugar a un modelo procesional caracteristico, como es el caso andaluz
(Ferndndez de Paz 1999). Habrd siempre pues practicas locales que habra que
aceptar, en un equilibrio diferencial de poder en el que la Iglesia siempre tendra
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de su parte mas fuerza para imponer una ortodoxia que muchas veces no serd, sin
embargo, suficiente mds que para corregir lo inasumible. Al respecto, cabe tener
muy en cuenta las consideraciones de Christian, para quien la practica histérica
de catolicismo “es un proceso constante de creacién de formas comunes, mas alld
de los limites locales y nacionales (...) y una continua adaptacién y apropiacion
de los agentes y devociones generales para fines locales” (1991: 216-217).

Pero es Corpus Christi la que se constituye como fiesta del Antiguo Régimen por
excelencia. Sus precedentes son medievales y ya entonces se aprecia una cierta
légica centralizadora: nacida en Lieja como una devocién local, la fiesta se
expande, en lucha contra las herejfas eucaristicas, por las ciudades europeas
durante los siglos XIII y XIV, convirtiéndose rapidamente en una devocion
multitudinaria, lo que va ligado a su desarrollo procesional. Con distinto ritmo,
los gobiernos municipales se van implicando en la organizacién de la fiesta, que
ademads se centraliza en una tUnica procesion para toda la ciudad (empezé a nivel
parroquial). A la procesién se le van afiadiendo elementos que aumentan la
espectacularidad de un ritual que se convierte en un simbolo competitivo entre
ciudades. Autoridades civiles y religiosas se coordinan para construir “una ruta
sacra y politica, empleada para casi todos los ceremoniales de la ciudad”
(Narbona 2017: 169). Con todo, el nivel de jerarquizacién social que establece la
fiesta medieval dista del esplendor que alcanzara durante la Edad Moderna: serd
tras el Concilio de Trento cuando adquiera el caricter de fiesta del “triunfo
catdlico” (Arifio 1988: 369). Los desfiles sacralizan un orden social al que
representan y enaltecen, produciéndose una identificacién entre Cristo como rey
supremo y el monarca absoluto, bajo la legitimacién de la apotedsica exhibicién
de la Eucaristia. Se trata, ante todo, de jerarquia, pero es mucho mas que eso:
absorbe elementos de la cultura popular, convirtiéndose asi en una fiesta alegre,
con un alto nivel de consenso (Arifio 1988: 405).

No solo Corpus y Semana Santa experimentan un punto de inflexién tras Trento:
numerosas fiestas locales, de tipo patronal o mariano, experimentan ahora una
notable consolidacién, no exenta de significativos cambios. Un ejemplo nos lo
proporciona la zaragozana Virgen del Pilar: durante la Edad Media tuvo un papel
sumamente discreto, habiendo tenido que atravesar un proceso de dura
competencia por un espacio simbdlico dominado por otras devociones. Su
hegemonia no comenzara hasta el siglo XVII, cuando —en consonancia con esas
“claves mdgicas” que integran la religiosidad barroca (Sanchez Lora 1989)-, tras
mostrar la eficacia de sus poderes taumatirgicos en momentos de emergencia
como epidemias de peste, la imagen pase a ocupar el “centro simbolico de la
ciudad”, erigiéndose en su patrona en 1653 (Ramon Solans 2014: 56-57). Algo
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similar ocurre con la Virgen de los Desamparados de Valencia: en el siglo XV, la
cofradia que custodiaba la imagen se dedicaba a la asistencia de menesterosos de
diverso tipo, pero su devocidn se extiende durante los siglos XVI y XVII, siendo
utilizada por toda la ciudad en momentos de calamidad, celebracién militar, etc.,
asumiendo un claro cardcter civico a partir de 1622, que pasa por un proceso de
“magnificacion” en el XVIII (Pingarrén 2017). En la isla canaria de El Hierro, el
culto a la Virgen de los Reyes, llegada de manera milagrosa a la isla a principios
del siglo XVI, comienza como un culto de pastores para, tras frecuentes sequias y
plagas de langosta, desplazar al patrono insular, San Sebastidn, a principios del
siglo XVII, imponiéndose en 1745 la cuatrienal “Bajada” que constituye la gran
fiesta de la isla en la actualidad (Galvan 1997). Podrian multiplicarse los
ejemplos.

Cuaja asi, a partir de la segunda mitad del siglo XVI y hasta el XVIII, una
religiosidad con objetivos moralizadores y tan acorde al modelo de religiosidad
tridentina como a los principios de absolutismo monarquico. Tal religiosidad se
expresa mediante un denso calendario ritual festivo, que solo se ha tratado aqui
muy parcialmente. Todo ello configura un modelo social que responde en buena
parte a lo propuesto por Giddens: se asienta en un territorio parroquial-
conventual que garantiza la pervivencia de la memoria de la comunidad, tiene
un caracter vinculante, estd custodiada por guardianes con capacidad
sancionadora e implica como instancia imprescindible unos rituales que exponen
a la comunidad una verdad formular custodiada por una hierocracia con
capacidad sancionadora. Es cierto que esa autoridad se ve contestada
frecuentemente, pero el conflicto se produce dentro de un campo de fuerzas y
significados en el que la ortodoxia estd en manos de los clérigos y, ademads, los
agentes plebeyos que, inspirdndonos en Bourdieu (2000), pudieran ser definidos
como “herejes del campo”, carecen de capacidad para proponer alternativas que
rompan la cosmovision hegemodnica. Pese a la importancia de las practicas
locales, la unidad mitico-ritual del universo catdlico permanece inalterada. A esa
configuracién se ha llegado a través de un conflictivo proceso de racionalidad
coactiva desplegada con la finalidad de subordinar todos los aspectos de la vida
terrena a lo trascendente.

DESINSTITUCIONALIZACION: SECULARIZACION Y POLITEISMO

Se tratardn en esta segunda parte algunos cambios inducidos por la modernidad
en los grandes rituales festivos heredado del Antiguo Régimen cuya formacién
hemos visto hasta ahora. Se abordaran tanto las mas significativas
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transformaciones en el sujeto celebrante como en el sujeto celebrado,
centrandonos en tres puntos: las cofradias y la religiosidad cofrade, la evolucién
de los rituales hacia significados politeistas y la patrimonializacién de la fiesta.

COFRADIAS Y RELIGIOSIDADES

El margen de autonomifa que han alcanzado las cofradias durante el Antiguo
Régimen provoca constantes conflictos con el poder, tanto eclesidstico como
politico, lo que provoca la fuerte ofensiva ilustrada contra las mismas (Arias y
Lépez-Guadalupe 2002). No procede trazar aqui las vicisitudes atravesadas por
estas asociaciones durante el siglo XIX (desamortizacién, secularizacion, etc.);
baste apuntar que, en dicho periodo experimentan un notable proceso de
transformacién: “las viejas cofradias, reflejo de las categorias sociales
tradicionales de un orden jerarquico se transformaron en simples asociaciones de
individuos piadosos” (Callahan 1989: 177). Pierden pues su antiguo caracter
socio-profesional y asistencial, para transformarse en cofradias de barrio de
caracter estrictamente devocional.

Durante los afios veinte del siglo pasado, en consonancia con el proceso general
de modernizacion festiva que experimentan fiestas como Fallas de Valencia o
Moros y Cristianos, asistimos a una vertiginosa multiplicacién del nimero de
hermandades, pero con un importante matiz: mientras numerosas asociaciones
como las de Corpus Christi, de dnimas o del Rosario decaen, las hermandades de
Semana Santa crecen, al tiempo que se reorganizan sobre bases mds modernas.
Determinadas élites econdmicas y culturales se integran en ellas, lo que supone
una escalada burocratica: los viejos cargos son sustituidos por consejos de
gobierno, con presidentes, secretarios y una moderna contabilidad. Ademads,
surgen juntas locales de fiestas, “entidades supraasociativas”, u organizaciones de
segundo nivel que coordinan e integran a las asociaciones (Arifio 1993b);
estamos asi en los origenes de lo que se acabara siendo el Consejo General de
Hermandades y Cofradias de Sevilla, la Junta Pro Semana Santa de Zamora o la
Junta Mayor de la Semana Santa Marinera de Valencia, por poner solo unos
casos; es decir, érganos centrales especializados en la organizacion del ritual, que
gozan de un elevado margen de autonomia respecto a las autoridades
eclesiasticas. Se ha pasado asi de la racionalidad coactiva desplegada durante el
periodo de institucionalizacién catdlica a una racionalidad moderna,
progresivamente auténoma y autorreferente.

Tal avance secularizador se trunca con el franquismo, periodo que no solo
reorganiza gran parte de las cofradias anteriores a la Guerra Civil, sino que crea
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nuevas asociaciones religiosas, especialmente de Semana Santa, en numero que
en ocasiones sobrepasa a las preexistentes. Las cofradias son de nuevo
consideradas con una funcién resacralizadora, y su ctpula estd formada por
personajes afectos al régimen: son las “cofradias estalactita”, asociaciones
integradas verticalmente, estrechamente controladas desde los poderes
eclesidsticos, politicos y militares (Mancha Castro 2020: 179-197). Tras la
decadencia —mas acusada en unos lugares que en otros- durante los afios sesenta
y principios de los setenta experimentada por estas asociaciones, asistimos a una
nueva fase de revitalizacién, durante los afios ochenta y noventa del siglo XX,
pero, a diferencia de momentos anteriores, ahora la iniciativa es impulsada
exclusivamente desde la sociedad civil. Por todo el territorio espaiiol se fundan
numerosas hermandades de Semana Santa, cuya existencia no puede atribuirse al
mero mantenimiento de una tradicién. Ademas, sus caracteristicas muestran
radicales cambios respecto a cualquier precedente tradicional.

Estas cofradias estdn coordinadas, como se ha indicado, por una entidad
supraasociativa, que es la que fija ahora la ortodoxia festiva, estableciendo
recompensas, imponiendo multas por infracciones, etc. Estos organismos,
altamente especializados, funcionan gracias una burocracia que, en determinados
casos, puede llegar a ser profesionalizada, pero que siempre conlleva una escalada
burocrético-administrativa que se plasma también, a menor escala, en el dmbito
de cada cofradia. La legalidad racional ha desplazado a la autoridad tradicional, y
el reencantamiento del mundo se organiza ahora a través de medios
genuinamente desencantados y con finalidad intramundana. Hasta tal punto
llega esta transformacion que, en la actualidad, seria raro encontrar una cofradia
que no estuviese registrada como asociaciéon cultural. Hay casos todavia mas
explicitos: la iniciativa de un pequeflo grupo de amigos por revitalizar una fiesta
en franca decadencia terminé originando la actual Associacio d Amics del
Corpus de la Ciutat de Valéncia; en El Hierro, la cofradfa encargada desde 1944
de organizar la Bajada de la Virgen de los Reyes fue reemplazada por una
fundacién en 1993.

Por otra parte, las cofradias tienen -al menos en localidades donde la Semana
Santa es una fiesta de relieve- locales propios, que permiten un ejercicio
continuo de la sociabilidad. Esto permite recrear la fiesta a escala grupal y
microgrupal a lo largo de todo el afio (Garcia Pilan 2011); ademads, supone una
escalada en la secularizaciéon de la fiesta, al sacar al ritual del ambito parroquial
como principal base operativa. La importancia otorgada al local como “punto de
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concordia™ necesario para el funcionamiento de un ritual que, durante siglos,
existi6 sin nada similar, muestra las profundas transformaciones en el mismo. El
local se constituye como un nuevo espacio de sacralidad inmanente y difusa,
parte fundamental del ritual, que nos traslada, casi a capricho, a una realidad
extraordinaria (Garcia Pilan 2006).

Las motivaciones para pertenecer a una cofradia son diversas. El analisis de las
entrevistas realizadas en Valencia permite interpretar estas asociaciones desde la
categoria de las “instituciones intermedias” que Berger y Luckmann (1997)
postulan como necesarias entre el individuo y el macrosistema social, de cara a
proveer de reservas de sentido al primero:

..hay muchas posibilidades ahi. Estd pues la gente que necesita
comunicarse con alguien, la gente que necesita estar con otros para
poder llegar a vivir la devocién, la Semana Santa, la gente que se
encuentra un poco sola y asi encuentra amigos, la gente que asi llena
huecos de su vida... hay gente de mucho tipo.

A partir de una base social heterogénea, esta sociabilidad cotidiana permite
trascender el aislamiento y entrecruzar diversos tipos de relaciones que no
responden a la 1égica del mercado; pero ese “llenar huecos” tiene que ver con
carencias inequivocamente modernas, y muy poco con las practicas de las
comunitarias cofradias preindustriales. Por otra parte, son muy dispares los
niveles de implicacién entre los directivos y la masa de cofrades, y relativamente
frecuente la alternancia entre altos niveles de permanencia y casos de cofrades
que, o bien abandonan antes o después la cofradia, o van saltando de una a otra
(Garcia Pildn 2010: 184-186), en contraste con los firmes compromisos que
hemos visto para las cofradfas barrocas. Esto nos acerca a esas “comunidades
estéticas” que Bauman definié como el tipo de comunidad que perdura “mientras
dure el ritual semanal o mensual programado, y vuelve a disolverse una vez
reconfortados sus miembros” (2003: 85). Aqui resulta interesante retomar a
Williams (2000), quien destaco el caracter selectivo de toda tradicién, lo que
implica una escalada reflexiva que nos situa en las antipodas de la herencia
consensual de las sociedades orientadas a la tradicién. Lo que proporciona la
cofradia es un reencantamiento débil que se hace posible a través de ese
mecanismo de retradicionalizacién selectiva de la vida cotidiana que es la

4 Expresi6n recogida en entrevista realizada en la Hermandad del Santisimo Cristo de
los Afligidos, Valencia (todas las entrevistas fueron realizadas en esta ciudad).
5 Hermandad de Nuestro Padre Jesis Nazareno.
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sociabilidad cofrade (Garcia Pilan 2006), y que permite alcanzar la liminalidad
casi a capricho, alternado cotidianamente, si asi se desea -y solo por decisién
individual y revocable-, estructura con communitas (Turner 1988). La
pertenencia a la cofradia puede producir sensacién de fraternidad, de igualdad,
de pertenencia, pero estamos muy lejos de las formas comunitarias organicas de
las sociedades tradicionales. No hay, para la mayoria de cofrades,
responsabilidades éticas ni compromisos a largo plazo; el “crepusculo del deber”
que caracteriza los cddigos sociales postmodernos (Lipovetsky 2005) ha
alcanzado de pleno también a estas asociaciones:

yo siempre he pensado que la persona tiene que ser lo primero, antes
que la cofradia; si a mi por estar aqui a lo mejor me diera un infarto, ten
por cuenta que yo no estarfa, o sea que yo creo que serfa, primero,
primordial la persona. O sea que no... antes que todo lo demds, ;eh?¢

Desde esta abierta primacia del individuo sobre el grupo, resulta légico que se
perciban incertidumbres acerca del futuro de la tradicién, ya que esta no
depende tanto de una  costumbre local comun, transmitida
intergeneracionalmente, como de la suma de voluntades individuales:

Porque la gente es muy independiente hoy en dia, entonces la gente
escucha los tambores y viene, pero realmente no le supone tampoco
tanto ;jsabes? No le marca tanto su vida, no es tan vinculante como
puede ser a mi que me vengo todos los viernes a cenar con mis amigos.
Entonces la gente no la vincula tanto, y algo que no te vincula es mas
facil de dejar...”

Esta situacion crea la necesidad de intentar distinguir entre lo que, en Semana
Santa es o no religién. El criterio para delimitar los confines entre una y otra es,
precisamente, la tradicién:

estamos a medio camino entre lo que es religién y lo que no es religién,
y entonces a veces es muy agradable, pero a veces es muy desagradable
también porque la gente mezcla lo que es tradicién pura de su familia
con sentimientos religiosos, que yo sin duda creo que estdn?.

6 Hermandad del Santisimo Cristo del Salvador.
7 Ibidem.
8 Hermandad del Santo Céliz.
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Esa division es clave porque, en el discurso cofrade, enunciar la tradicion
significa realmente, normalizar la secularizacién (Garcia Pilan 2010). No se trata
de un ambito al margen de lo sagrado, sino un dmbito en el que lo eclesial se
queda ampliamente desbordado. Tradicién es devocién desinstitucionalizada a la
propia imagen, pero también identidad, sociabilidad, deseo de estar con los
amigos, sacralizacién del lazo social, desfile por la calle, communitas, en
definitiva.

La transmisién familiar, clave en sociedades tradicionales, no ha desaparecido,
pero si se ha visto progresivamente desplazada por formas de reclutamiento
basadas en redes amicales y, lo que es mas significativo, por la incorporacién
masiva de individuos sin ninguna experiencia previa en el ritual. Incluso son
frecuentes los casos en que los hijos se integran en la cofradia y arrastran luego a
los padres (Garcia Pildn 2010:180-182). Eleccién individual, hedonismo y
reflexividad ganan terreno pues a recepcién irreflexiva y compromiso
comunitario.

La moderna sociabilidad festiva es tradicionalizante, en tanto que su practica
crea y organiza la tradicién como i//usio de la comunidad festiva, pero existe
exclusivamente por la suma de decisiones individuales de estar juntos, de
construir y lucir las sefias de una identidad a la que, por mds o menos tiempo, se
ha decidido ser fiel. No es una mera herencia del pasado, sino un ejercicio de
autoconstruccién constante, un vehiculo de la autodefinicién individual. La
comunidad que funda la cofradia no es preexistente ni viene impuesta desde una
totalidad dada por supuesta, sino que es imaginada desde una suma de
subjetividades. Estas cofradias son pues asociaciones plenamente modernas,
producto de la desintegracion institucional de la religién del Antiguo Régimen, y
han dejado de ser esos “entes hibridos”, mediadores entre alta y baja cultura, que
fueron durante dicho periodo, porque ni siquiera reconocen ya la legitimidad de
esa jerarquia.

Esto se plasma de manera especial si nos centramos en las formas de religiosidad
predominantes entre los cofrades. Bien cierto es que no es dificil encontrar
practicas madgicas que beben de un pasado local: por ejemplo, las orientadas a
recuperar la salud de alguien enfermo. Ahora bien, nos engafiariamos pensando
que, en materia de creencias religiosas, el recurso a la tradicién supone la
conformidad con una norma colectiva heredada de los ancestros. La religiosidad
cofrade muestra un grado de individualizacién que resulta inequivocamente
moderno: desde esta perspectiva, no se percibe ninguna contradiccién entre
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creencia e incumplimiento de los preceptos religiosos, ya que cada uno tiene
derecho a construirse su propia religion: “me he hecho como todo el mundo la
religién a mi manera™ es una férmula que, con variantes, se puede escuchar con
frecuencia.

Esta individualiacién se plasma en un deseo de autonomia que provoca que,
incluso en los que se reconocen como practicantes activos (como los “capillitas”
de Sevilla, que se contraponen a los “capiroteros” que s6lo acuden hay fiesta -o,
en términos socioldgicos, los “virtuosos” de Weber, opuestos a la masa de
creyentes-), reivindiquen su derecho a elegir libremente, sin dejar a la
hierocracia el poder de decision. En tal reclamacion, se llega incluso a reivindicar
una tradicién individualizada, en la que el papel de los sacerdotes aparece
claramente delimitado:

la iglesia siempre me ha tirao (...), pero siempre en el sentido de que lo
que veo ldgico, bajo mi punto de vista, lo comparto y lo apoyo, lo
ilégico no estoy de acuerdo, ya puede decirlo el cura parroco o el
arzobispo de Valencia, me da exactamente lo mismo... Si no es légico,
bajo mi punto de vista, no es légico. Y yo pues, bajo mi tradicién
religiosa que tengo, yo creo en Dios pero no en los curas...!°

En el mismo sentido, podemos interpretar a un cofrade de San Vicente de la
Sonsierra, que afirma en una entrevista que “cada disciplinante tiene su propia
causa para llevar a cabo la disciplina”."! Nadie pretende ya, como los viejos
flagelantes, purgar a la comunidad dando ejemplo; ni siquiera esta practica, pese
a sus origenes medievales, ha escapado al proceso individualizador.

Es ldégico que, si se parte de la premisa de que puede haber tradiciones
individualizadas, la fe adquiera un cardcter fuertemente probabilista, en el que
las grandes certezas han desaparecido. La religiosidad es capaz de proporcionar
pautas, pero seran siempre para el comportamiento individual; programas
precarios que pueden ser cambiados a voluntad o directamente desmantelados
(Luckmann 1973; Berger 2016). El pluralismo moderno ha cambiado pues la
relacién entre clérigos y laicos; sigue existiendo, indudablemente, una
interdependencia entre hierocracia y cofrades, pero el equilibrio de poder se ha

® Hermandad del Santo Silencio y Vera Cruz.
10 Cofradia de Jests en la Columna.
1 Puede verse en https://www.youtube.com/watch?v=VhqDhLZ_juY
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desplazado drasticamente y los sacerdotes ya no son capaces de imponer los
términos (siempre discutidos) de la ortodoxia.

Nos encontramos, pues, ante un horizonte de religiosidad que “tiene que ver mas
con preocupaciones espirituales individuales que con la conformidad a una
tradiciéon colectiva” (Lenoir 2005: 10). La busqueda gana terreno a la
observancia, y el individuo ya no estd sometido a las normas del grupo; es por
esto que los dirigentes de la cofradia tampoco pueden hacer nada para obligar al
grueso de los cofrades a un minimo cumplimiento de los oficios religiosos:

lo que pasa es que no puedes obligar a la hermandad... mira, cuando
empiezas a decir ‘tenemos que ir a tal y cual’, entonces la gente ves que
se va. Tienen que ir a su aire y porque ellos quieran (...). Y un aflo van
unos y otro afo van otros.'?

Dentro del universo simbdlico del ritual, cada uno elige libremente adherirse a
sus practicas preferidas (mayoritariamente procesiones y ejercicio de la
sociabilidad), llevando a cabo un ejercicio de eleccién individual mediante el que
construye su “religién a la carta” (Moncada 1996). No se trata de que los cofrades
sean poco religiosos, ni de que las modalidades de adhesién a la norma sean
multiples: es que, en materia de creencias, ya no hay norma. El sentido estd en la
practica, como afirma en una ocasién una entrevistada: “mira, yo cuando me
pongo el traje ya llevo todo el sentido”.!® Afirmacién que dista de ser anecddtica,
no solo porque la situacién de liminalidad ritual viene determinada por la tinica
de penitente (signo diacritico que simboliza la inmersién en lo sagrado), sino
porque no se observa ninguna necesidad de mediacién hierocratica para acceder
a una sacralidad que produce exclusivamente en el marco de un ritual auténomo
y autorreferente. La adhesién a la tradicién es pues fruto siempre de una
eleccidn, y esto vale incluso cuando se trata de azotarse la espalda desnuda para
dejarla “picar” a continuacion.

12 Hermandad del Santo Silencio y Vera Cruz. En la procesién de Corpus de Valencia,
resulta a veces dificil a la Asociacion cubrir el nimero de personajes necesario para la
misma, pese a que su numero de socios lo excede en mucho.

13 Hermandad del Santo Silencio y Vera Cruz.
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DRAMATIZACION RITUAL

Afirma Giddens que la consolidacién del Estado-nacién y la democracia durante
los siglos XIX y XX habrian disuelto la comunidad local, vaciando sus contextos
locales de accién y desplazandose la verdad formular hacia la custodia de los
rituales pertenecientes al 4mbito de la nacién (1997: 119-121). Esto nos llevaria a
las religiones civiles (Bellah 2007), pero estas no quedarian fuera de nuestro
ambito: Arifio (1992) mostrd, al analizar las Fallas de Valencia, como este ritual
debe ser visto como una “liturgia civil”, donde se sacraliza la identidad
valenciana, afirmacién que podriamos extender a otras grandes celebraciones
que celebran identidades colectivas (Irazuzta 2001) que no excluyen el universo
festivo de la Semana Santa (Garcfa Pildn 2011). Mds matizada parece la postura,
mantenida con anterioridad a Giddens, por Eisenstadt, para quien, dentro del
nuevo marco estatal, habia una posibilidad para el mantenimiento de identidades
de determinados colectivos, donde cabia la adhesién al tradicionalismo (1972:
21-26). Efectivamente, como ha puesto de relieve Pérez-Agote (2012), la primera
oleada de secularizacidn sirve, por reaccidn, para reforzar determinadas précticas
religiosas: el recurso a la tradicién se esgrime asi como un arma
contrasecularizadora. Sin embargo, con la segunda y tercera oleadas, el
planteamiento debe cambiarse considerablemente, como se puede ver tanto en
fiestas patronales como en Semana Santa o Corpus Christi.

Asi, en Valencia, entre 1885 y 1916, las celebraciones de la Virgen de los
Desamparados aparecen connotadas por una fuerte confrontacién entre las
fuerzas conservadoras y el anticlericalismo republicano. En medio de un
ambiente sumamente tenso, la afirmacién de un periodista acerca de los votos de
la Virgen provoca un efecto inversamente proporcional al deseado: en 1911, una
muchedumbre pugna por llevar a hombros la imagen, cuya devocién es
esgrimida como una prueba de fuerza del bando catélico: asistimos asi al
nacimiento del acto cumbre de la fiesta actual, el tumultuoso tras//ar (traslado)
que se celebra desde su basilica a la catedral. Entre 1916 y 1931, la evolucién de
la fiesta vive una acelerada fase, al encontrar el sector catélico la alianza
institucional del Consistorio y del asociacionismo burgués, decididos a dar un
impulso turistico a la celebracién. Esto implica un esfuerzo de estetizacién de la
fiesta, pero, ante todo, que la Virgen es vinculada a una determinada manera de
entender Valencia, que responde a los intereses de las clases sociales dominantes:
una ideologia agrarista autocomplaciente, un “regionalismo temperamental” en
el que las flores y la alegre mediterraneidad juegan un papel de primer orden
(Arifio 1993a: 120-133). Se aprecian pues cambios que no se pueden entender
solo desde perspectivas contrasecularizadoras: la festividad de la Virgen queda
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integrada como una secuencia mas de unas inequivocamente secularizadas
“Fiestas de Mayo”. Cambio importante, pues el objeto celebrado ya no es,
Unicamente la Virgen, sino que el sujeto celebrante se autocelebra al mismo
tiempo que su patrona. Religiosidad catélica y civil comienzan a caminar juntas.

También las procesiones de Semana Santa estuvieron ligadas durante el siglo XIX
a los vaivenes politicos, llegando a carecer de continuidad en determinadas
poblaciones. No obstante, durante los afios veinte de la siguiente centuria,
experimentan un notable impulso, dentro de un periodo de modernizacién
festiva generalizada. Para entonces, miradas externas a la fiesta, como Blanco
White o Castellanos de Losada, ya habian comenzado a caracterizar a diferentes
poblaciones de acuerdo con sus celebraciones y, a finales del XIX y principios del
XX, literatos como Blasco Ibdfiez asocian la nocién de tipismo a las mismas,
concepto que se verd reforzado con el afianzamiento del fenémeno del turismo
durante las primeras décadas de dicha centuria (Garcia Pilan 2010: 91-110). Con
la modernidad, la fiesta se va convirtiendo en una caracteristica esencial a la hora
de definir y autodefinir caracteristicas locales, lo que indica que se hace
autorreferente, autonomizandose del especifico campo (religioso-catélico) en el
que surgio.

El franquismo supone, como ya se ha apuntado, el fin de esta ola secularizadora,
pero dista de ser una mera vuelta al pasado: en sus primeras fases, ligara fascismo
con tradicién. La Semana Santa se resignifica profundamente, al asimilarse a
Franco con la figura de Cristo, y la palingenesia de su Resurreccién tras el
martirio serd asimilada a la de una Espafia renacida (Rina 2017). Pero a
diferencia de la articulacién no conflictiva entre ritual catélico y religion civil, la
convivencia entre este y religién politica se hace problematica: Rina (2020: 70)
ha mostrado las reticencias eclesidsticas acerca de la fascistizacién de la Semana
Santa, convertida en la fiesta por excelencia del Régimen, lo que, junto a la
evolucién del mismo, determinara la primacia del sector tradicionalista, donde
las précticas populares encontrardn una mejor acomodacion.

La segunda oleada secularizadora que experimenta Espafia entre los afios sesenta
y ochenta (Pérez-Agote 2012), alcanza a muchas festividades populares, que
decaeran irremisiblemente, y, en algunos sitios, la Semana Santa sufrird una
importante crisis. Sin embargo, contra los pronésticos que afirmaban que la
secularizacién acabaria con las fiestas, asistimos durante las dos tltimas décadas
del siglo XX, en relacién con el proceso de democratizacién y el florecimiento de
identidades locales y autondmicas, a un espectacular proceso de revitalizacién de
rituales festivos, consistente tanto en crear fiestas ex novo como en recuperar
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“tradiciones” perdidas o en decadencia. Coincidiendo con la tercera oleada
secularizadora, que implica a la vez extrafiamiento y carencia de hostilidad hacia
la religion (Pérez Agote 2012), mediante el ritual se crean nuevas sacralidades
que desbordan por completo el ambito eclesial, y que se articulan entre si,
compitiendo a veces y complementdndose otras. Las viejas devociones locales,
esas costumbres locales en comun, adquieren, tradicionalizindose, matices
inusitados: la Virgen del Pilar, que pasa a ser patrona de todo Aragén en 1678, se
viene vinculando desde el siglo XIX al nacionalismo espaiiol; tras su utilizaciéon
como simbolo nacionalcatdlico, la devocién y la fiesta asisten a un proceso de
folklorizacién y turistizacién, en una rapida superposicién de significados que
incluyen, en los tdltimos tiempos, la vinculacién a la imagen de los triunfos
alcanzados por el equipo de futbol local (Ramén Solans 2014). No se trata de una
anécdota: los triunfos deportivos del Valencia CF son también dedicados
sistematicamente a la Virgen de los Desamparados, que es la patrona de facto de
la ciudad desde 1667 y de iure desde 1885, pero fue ascendida a patrona regional
en 1961. Si aceptamos que el futbol es susceptible de ser considerado una
moderna religién secular (Augé 1982), vemos que los nuevos idolos no desplazan
a las viejas imdgenes patronales; sino que simbolos aparentemente contrapuestos
se refuerzan mutuamente (Garcia Pilan 2020).

También se ven desplazamientos en el centro sagrado en la Semana Santa:
superado el vinculo con la religién politica fascista, encontramos en su seno
rituales de identidad grupales, semicomunales, comunales y supracomunales
(Moreno 1990), a los que puede afadirse los subgrupales, transterritoriales,
extraterritoriales y virtuales (Garcia Pilan 2011), que, sin tener ni mucho menos
idéntica importancia, si prevalecen segin los momentos, complejizando el
espacio y el tiempo sagrado, que es sustraido en ocasiones plenamente al &mbito
parroquial. Encontramos pues, en nuestros rituales festivos de matriz catdlica,
ese “politeismo funcional” que Beriain (2000) ha visto como caracteristico de
nuestras sociedades modernas. Del centro sagrado que suponia la religion
instituida en el Antiguo Régimen, hemos pasado a un mundo que los centros
sagrados son susceptibles de multiplicarse a conveniencia de los actores,
complementdndose en ocasiones y compitiendo en otras. Es pues el propio ritual
el que consolida, pese a los continuos intentos de los clérigos de mantener un
cierto control, la secularizacién de la sociedad, al permitir la emergencia de
nuevas y multiples sacralidades.

Es en este contexto de sacralizaciones multiples donde se consolida lo que
convenimos en llamar tradicién en las sociedades destradicionalizadas. Aunque
no es un fenémeno surgido de subito, es fundamentalmente ahora cuando la
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necesidad de establecer una identidad diferenciada en una sociedad global, lleva
a seleccionar, dentro del acervo cultural del pasado, las tradiciones diferenciales
de cada grupo, comunidad y localidad. Asi, se rescatan y reinterpretan
costumbres locales, otrora comunes, y que, descontextualizadas de la sociedad
que las vio nacer, solo en el ambito del ritual adquieren sentido, convirtiéndose
en nuestras tradiciones. Con la modernidad se construyen, por ejemplo, las
caracteristicas definitorias de cada Semana Santa: en Castilla debera ser austera y
ordenada, mientras en Andalucia sera alegre y bulliciosa; Murcia se caracterizara
por sus pasos escultéricos, mientras Aragén lo hard por sus tamborradas. En
ntcleos de poblacién histéricamente marginados, como los Poblados Maritimos
de la ciudad de Valencia, las peculiaridades se buscaran en la denominacién de la
fiesta (Semana Santa Marinera), y en practicas locales de hondo arraigo, como los
personajes biblicos que, pese a las prohibiciones, sobrevivieron, multiplicindose
durante las tltimas décadas:

la Semana Santa que hacemos aqui es muy distinta a las demads.
Tenemos los personajes biblicos que pocas Semana Santa los tienen. Los
granaderos que excepto Alboraia y poco mds, existen. La imagineria es
muy particular. Porque aunque sea en Barcelona, hay mucho
imaginario popular castellano o andaluz. Aqui no. Aqui es autéctono
(...) jsabes? Entonces es patrimonio cultural valenciano.!

Aqui aparece un término clave, que es el patrimonio cultural, sobre el que se
volverd mds adelante. Pero lo que interesa es destacar cémo desde esta
perspectiva podemos entender por qué otras poblaciones han optado por
mantener a sus picaos o a sus empalaos. como le dijeron a Vandermeersch —quien
curiosamente no parece atribuir mayor importancia a la afirmacién-, “esto forma
parte de nuestras tradiciones y un pueblo que olvida sus tradiciones no se cuida
de su identidad y estd perdido” (2004: 27). Pero esta necesidad de exhibir
diferencias dentro de un ritual cuyo marco de significado teolégico y doctrinal
casi se ha perdido, no debe ser vista como un peso inexorable de la tradicidn,
sino como una voluntad de ritualizacién de diferencias recurriendo a rasgos de
diferenciacién marginal (Riesman 1974: 243), que adquieren aqui una dimensién
mitica, ya que son ellos los que sirven, por si mismos, para explicar la presencia y
continuidad de la tradicién (Garcia Pilan 2010).

14 Hermandad de la Crucifixién del Sefor.
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PATRIMONIALIZACION DE LA FIESTA

En la actualidad, un total de veintidés poblaciones espafiolas ha recibido el
reconocimiento como Fiesta de Interés Turistico Internacional para sus
celebraciones de Semana Santa, mientras que tan sélo dos cuentan con dicho
reconocimiento para su Corpus Christi.”® Si la Semana Santa ha llegado hasta
nuestros dias con una vitalidad renovada, no puede decirse lo mismo de la
antigua fiesta grande del Antiguo Régimen. Inspirindonos en Alexander (2017),
podriamos afirmar que el nivel de efectividad de este ritual de cara a conseguir la
“refusién” de una sociedad compleja es escaso, a diferencia de las fiestas vistas
anteriormente. El misterio sacramental de la transubstanciacién es un concepto
hoy completamente ajeno a un publico para quien la compleja simbologia
desplegada en la procesién es completamente opaca: en Valencia, el significado
de las impresionantes Roques (carros para el desfile) que desfilan en la procesion
tiene que ser explicado previamente al ptblico interesado por inequivocamente
modernos grupos de voluntarios. Hay poblaciones, como Toledo o Granada,
donde, por motivos identitarios, se ha elegido mantener el Corpus como fiesta
mayor (Rodriguez Becerra 2006: 163-183), pero es significativo que, en
Andalucia y Valencia las cofradias sacramentales hayan desaparecido en su
mayor parte o se hayan visto absorbidas por las de penitencia o por las
agrupaciones falleras. En ciudades como Valencia ha vivido en las tltimas
décadas una indudable revitalizacién, pero esta se vincula mas a su caracter
patrimonial y turistico que a sus significados doctrinales (Arifio y Gémez 2012:
61-72). Cualquier pretensidén evangelizadora se ha perdido, y el control de la
Iglesia se ve reducido a su obligada salida en la procesién. Del culto, pues, hemos
pasado a la cultura: el gran ritual que expresaba el dogma sacramental de la
Eucaristia es ahora patrimonio cultural. En consecuencia, merece ser encerrado
€N MUuseos.

No sélo se trata de Corpus: la creacién de museos festivos acaecida durante las
ultimas décadas es una parte importante dentro del proceso de mds amplio
alcance de patrimonializacién de la cultura propio de la sociedad del riesgo
(Arifio, 2000; Garcia Pilan, 2013). Pero la propia existencia de estos certifica la
muerte del contexto social en el que naci6 la fiesta; es decir, la sociedad
tradicional: no en vano Adorno identificaba “museo” con “mausoleo” (2008:
159), mientras que Westheim lo definié como “refugio de los dioses muertos”

15 Puede verificarse en
https://turismo.gob.es/desarrollo-sostenibilidad/fiestas/Paginas/Fiestas-de-
Inter%C3%A9s-Tur%C3%ADstico-Internacional.aspx
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(2006: 63). Lugar de la modernidad por excelencia, el museo es susceptible de
albergar un caddver al que todos quieren seguir viendo vivo. Esto no deja de
provocar cierta perplejidad en las representaciones de algunos festeros, que no
dejan de apreciar un cierto contraste entre la presencia de un museo y una fiesta
cuya vitalidad, en casos como la Semana Santa, experimentan cotidianamente:

Es que lo de patrimonio parece que sea una cosa mds bien muerta. Y yo
creo que las fiestas nunca son una cosa muerta (...) porque la fiesta es
una cosa viva, no es solo lo que hay en el Museo. En el Museo se refleja
el patrimonio, el bien cultural de la fiesta, pero nada mas, la fiesta es
mads importante... sin eso harfamos la fiesta igual, sin lo que hay en el
museo la fiesta seria igual, saldria igual, la gente participaria igual... Yo
creo que es mas importante ese patrimonio humano que el patrimonio
cultural de la fiesta'®

Institucién regida por un saber experto que, por definicién, puede ser
cuestionado permanentemente y que se encuentra completamente al margen de
la hierocracia eclesial, el museo viene a sancionar la secularizacidén del ritual.
Ello no es incompatible con la emergencia de nuevas sacralidades: en realidad,
hay una traslacién de significados de los objetos y los espacios de culto, hasta el
punto de que en los ultimos afios se puede ver salir procesiones desde museos de
Semana Santa, que se convierten asi en nuevos templos seculares (Garcia Pildn
2013). Como afirma Giner (2003), sacralizacién de lo profano y profanacién de lo
sagrado se acompaiian de manera inextricable en la modernidad avanzada. El
museo muestra, pues, que la tradicién ya no estd viva, pero, si se dramatiza afio
tras afio en la calle, tampoco estd muerta: transmutada en patrimonio, es un
zombi de la modernidad (Herndndez i Marti 2008). Visto desde esta perspectiva,
el proceso de patrimonializacion de la vieja religiosidad de las clases subalternas
en la modernidad avanzada es claramente identificable como parte fundamental
de tal esfuerzo de retradicionalizacién selectiva, que no es, en definitiva, otra
cosa que la modernizacién a la carta de una tradicién mediada por un proceso de
secularizacién complejo.

CONCLUSIONES

Muchas de las que en la actualidad definimos como fiestas tradicionales se
implantaron en una civilizacién parroquial que, conformada a partir de la

16 Hermandad del Santo Céliz.
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Contrarreforma catdlica, ya no existe. Los procesos de modernizacién que
constituyen la fiesta moderna (individualizacién, burocratizacién, saber experto,
patrimonializacién), sancionan la retirada de lo sagrado institucional-
eclesidstico. Nos encontramos, pues, ante rituales que expresan una religiosidad
que trasciende por completo el marco eclesidstico, y que no cuenta con una
hierocracia que la gestione. La fiesta se autonomiza de la religién (institucional),
convirtiéndose en un fin en si misma. Esta creciente autorreferencialidad,
producto del proceso de secularizacion, sirve para crear nuevas formas de
sacralidad no institucionalizadas. Pese a la ilusién de comunidad que se crea, no
hay un tnico centro sagrado, sino una multiplicacién de sacralidades a
conveniencia de los actores.

La tradicién ha dejado de ser raiz para convertirse en opcion: dista hoy de ser ese
“medio de reproduccién cultural de la sociedad de cardcter religioso” que fuese
en el pasado (Arifio 1999: 183), para convertirse en un dispositivo legitimador
del ritual, mediante el que se construye un “hilo de memoria” (Hervieu-Léger
2005), que es la fuente de una identidad sacralizada, pero inmanente y volatil. E1
recurso al pasado no puede servir para recuperar un mundo tan idealizado como
definitivamente perdido, sino para crear una ilusiéon de continuidad mediante
mecanismos de retradicionalizacién selectiva.

La religiosidad que segregan los rituales analizados esta pues radicalmente alejada
de las formas que tomé durante el Barroco. Se recurre a la tradicién para explicar
su existencia, pero nada hay en estos rituales de accién tradicional, entendida al
modo weberiano (heredada, coercitiva e irreflexiva), ni de ritual integrador
mediante una cosmovisién totalizante, al modo durkheimiano. La tradicién
moderna es eficaz precisamente porque carece de cualquier vinculo con ninguna
verdad formular. Ya solo es eficaz en el marco del dispositivo simbdlico que pone
en marcha el ritual, que, en esta “era postcristiana” (Arifio y Gémez 2012), es
susceptible de articular multiples significados, que s6lo se entienden en un marco
secularizado que, a su vez, se alimenta con la practica de la fiesta. As{ como el
ritual pasé de ser un sustantivo (“rito”) a un adjetivo, la tradicién ha pasado de
ser un sustantivo a un verbo, pues, en la actualidad solo puede ser performativa:
lejos de heredarse irreflexivamente, se construye y reformula continuamente en
los usos que de la misma ejecutan los actores. Incapaz de estructurar nuestras
vidas, se configura como una préctica de reencantamiento débil en un mundo
destradicionalizado. Es posible, pues, invertir la propuesta de Mauss: no resulta
exagerado afirmar que hoy la tradicidn es un acto ritual eficaz.
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