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RESUMEN

El proposito del articulo es estudiar los procesos de recomposicion identitaria y es-
pacial que la modernidad globalizada opera sobre los rituales religiosos tradicionales, a
partir del caso de la Semana Santa Marinera de Valencia (Espana). Frente a la visién del
ritual como reproductor de una unica identidad local, se constata como los niveles de
identidad locales, sin desaparecer, se ven progresivamente solapados con nuevas
territorialidades de base cada vez mis incierta, que incluyen desde redes de procesio-
nes basadas en el derecho candnico hasta encuentros de extension estatal. Por fin, la
proyeccion mediatica del ritual supone la creacion de nuevas comunidades virtuales y
desterritorializadas, fenémeno cuya complejidad se incrementa con la creacién de co-
munidades virtuales a través de Internet. El descentramiento espacial del ritual supone
asi la activacién de nuevas formas de identidad, construidas de manera hibrida y trans-
versal, y refuerza su proceso de secularizacion.

Palabras clave: Ritual, Identidad, Territorio, Descentramiento, Semana Santa Marine-
ra, Procesiones.

SUMMARY

The aim of this paper is to study how the processes of spatial and identity recom-
position brought about by a globalized world affect traditional religious rituals, with
particular reference to the Semana Santa Marinera processions in Valencia (Spain). In-
stead of the ritual giving rise to a single local identity, it can be seen that levels of local
identity —while not disappearing— overlap more and more with increasingly vague new
territorialities ranging from processional networks based on canon law to state-organ-
ized meetings. Media coverage of the ritual means that new virtual communities with
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no fixed territorial base are created, and the complexity of this phenomenon further in-
creases with the creation of virtual online communities. The spatial decentration of ritual,
therefore implies the creation of new forms of identity constructed along hybrid and cross-
sectional lines, thereby strengthening the process of secularization.

Key words: Ritual, Identity, Territory, Decentration, Seafaring Holy Week, Processions.

INTRODUCCION

Hace ya bastante tiempo que Karl Mannheim llamaba la atencién sobre
la necesidad de profundizar en el estudio de “los contactos continuos en el
espacio y en el tiempo como las bases de las tradiciones concurrentes e
historicas” (1962: 134). Y aunque el maestro alemdn no hiciese explicitamente
de los fendmenos religiosos el objetivo principal de sus comentarios, no
podemos olvidar que el binomio formado por tradicion y territorio implica
casi siempre la religién: ya en el siglo x1x, Fustel de Coulanges (1984) esta-
blecié la indisoluble relacion que, en la Antigiiedad, se daba entre ambos
factores, inaugurando una linea interpretativa que encuentra uno de sus
principales baluartes en Durkheim (1982: 409), y cuyos ecos contindan re-
sonando en las investigaciones de numerosos antropdlogos y socidlogos.

Ahora bien, en nuestra modernidad globalizada y cuando, a raiz de los
importantes escritos de Beck (1998) y Giddens (1997), se discute acerca del
suelo de posibilidad de la tradicion en nuestras “destradicionalizadas” so-
ciedades (Heelas, Lash y Morris 1996), este problema no se puede plantear
en los mismos términos en que lo hicieran Mannheim o, de manera mais
sistemdtica, Shils (1975). Mis bien, las condiciones de pluralizaciéon e hibri-
dacion cultural caracteristicas de la modernidad globalizada permiten inver-
tir tales propuestas pues, como se ha apuntado en otro lugar, “en muchas
de las que llamamos ‘tradiciones urbanas’ lo mds que se alcanza a vislum-
brar es un mosaico, cruce o convivencia de tradiciones plurales mantenidas
por segmentos diferenciados de poblacion” (Cruces Vilallobos 2004: 21).
Habria que anadir que, inmersos como estamos en pleno proceso de re-
composicion espacio-temporal cabe hablar de “otro tipo de territorio” (Ortiz
1996), donde las fronteras y los usos hibridos de los espacios, desde todas
las escalas, se han problematizado hasta limites insospechados no hace
mucho. En definitiva, cabe pensar que, si los espacios se problematizan,
también lo haran las tradiciones ligadas a los mismos.

Por otra parte, no podemos olvidar que, en sociedades caracterizadas
por una configuracion simbolica descentrada y politeista (Beriain 2000), tam-
poco el ritual puede ser ya leido en términos estrictamente durkheimianos,
como muy bien ha sefialado Gerd Baumann (1992). Y ello pese a que la
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necesidad de expresar una identidad colectiva diferenciada suele ser vista
como un factor determinante para explicar la propia existencia del ritual
festivo: desde la perspectiva de la eficacia del ritual como activador de iden-
tidades se ha podido explicar, por ejemplo, la revitalizacion de fiestas que
parecian condenadas a su extincion por la l6gica de la modernidad (Boisse-
vain 1992; Jimeno Salvatierra 2002), prolongindose asi una linea clasica de
investigacion que hacia de las fiestas tradicionales la mas destilada exhibi-
cion de las identidades locales (Pitt-Rivers 19806).

Ahora bien, quedarnos exclusivamente en este nivel de interpretacion
significarfa renunciar a comprender el cardcter abierto del ritual en las ac-
tuales condiciones de modernidad avanzada o globalizada. Parece pues con-
veniente preguntarse si es posible ir mas alld de los planteamientos expues-
tos. Sumamente interesante es, al respecto, la propuesta de Stuart Hall, quien
postula, frente a cualquier esencialismo, un concepto estratégico y posicional
de la identidad:

El concepto acepta que las identidades nunca se unifican y, en los tiempos de la
modernidad tardia, estin cada vez mds fragmentadas y fracturadas; nunca son sin-
gulares, sino construidas de multiples maneras a través de discursos, pricticas y
posiciones diferentes, a menudo cruzados y antagénicos (Hall 2003: 17).

Todo ello nos obliga, pues, a repensar el vinculo entre ritual religioso y
territorio local. La presente contribucién intenta incidir en esta linea, abor-
dando la creciente complejidad que el ritual produce y reproduce, desde el
punto de vista de la identidad y del territorio asociado al mismo. Para ello,
se analizard el caso del ritual festivo de la Semana Santa Marinera de Va-
lencia. Se trata de una celebracion vinculada a las cuatro parroquias de tres
barrios del frente maritimo de la ciudad: El Cabanyal, El Canyamelar y El
Grao, llamados también Poblados Maritimos de Valencia, que fueron pue-
blos independientes hasta finales del siglo XIX y que mantienen un fuerte
sentimiento de identidad diferenciada hasta hoy dia. En la actualidad, un
total de treinta y dos cofradias se reparten entre estos tres barrios, articu-
lando una fiesta que, en una ciudad cuyo referente festivo aparece clara-
mente monopolizado por las omnipresentes y mediaticas Fallas (Arino
Villarroya 1992), puede ser vista a priori como un ejemplo de nicho de tra-
dicion local, meramente residual y fuertemente ligada a un territorio bien
delimitado.

TERRITORIO Y NIVELES DE SIGNIFICACION IDENTITARIA EN LA SEMANA SANTA
MARINERA DE VALENCIA

En un contexto de complejidad social creciente, donde aumenta la
interaccion entre agentes que se caracterizan mas por su heterogeneidad que
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por su homogeneidad, la coparticipaciéon en un mismo cuerpo de tradicio-
nes supone necesariamente la consideracion del ritual como un campo de
negociacion y resignificacion permanente. Desde este punto de vista, resul-
tan importantes aportaciones como las de Isidoro Moreno, que advirtié hace
ya algin tiempo de que son varios los niveles de identidad que pueden
reproducir los rituales colectivos de religiosidad popular, consideracion que
le llevaba a distinguir entre identidades “grupales”, “semicomunales”, “
munales” y “supracomunales” (Moreno Navarro 1990a; 1990b). Descartado
aqui el segundo tipo —no nos enfrentamos a una comunidad dividida en
“mitades”, como es el caso del ya clasico estudio de Moreno sobre un pue-
blo del Aljarafe sevillano (Moreno Navarro 1972)—, me inspiraré inicialmente
en esta clasificaciéon para tratar de establecer los niveles de identidad pre-
sentes en la secuencia ritual desarrollada a lo largo de la celebracion de la
Semana Santa Marinera de Valencia. Es decir, se procederd a deslindar los
distintos nosotros que interactian dentro del nosotros que articula el principal
nivel identitario del ritual. Se partira, pues, de la propuesta de Moreno para
intentar avanzar proponiendo otros niveles de identidad, suscitados en dife-
rentes direcciones, a partir de las transformaciones recientes del sujeto cele-
brante del ritual y de los distintos niveles espaciales asociados al mismo.

CO-

Niveles de identidad en el ritual de la Semana Santa Marinera de Valencia
1. Identidad subgrupal

Cualquier cofradia cumple los requisitos establecidos por Merton para
ser considerada un grupo de referencia: establece formas duraderas y mo-
ralmente consagradas de interaccién social, permite la autodefinicion vy, fi-
nalmente, la definicién como miembro del grupo por parte de los otros (in-
ternos y externos a éste) (Merton 1995: 92-160; 287-290). Sin embargo, una
cofradia no es una entidad homogénea, sino que estd compuesta por muy
variados vinculos familiares y polimorfas redes de amigos. Todos los cofra-
des no hacen el mismo uso de ella: en la prictica, hay quienes mantienen
vinculos continuos con la cofradia a lo largo de todo el afio y quienes tan
s6lo acuden en Semana Santa, con todas las situaciones intermedias que
puedan pensarse. Por eso, como espacio de sociabilidad densa para un
nuicleo de cofrades, se establecen a lo largo del ano relaciones que se re-
afirman, entre diaria y semanalmente, en lo que podriamos llamar rituales
de identidad subgrupal: se trataria de los que realizan los pequenos grupos
que se reunen regularmente en el local propio —cada cofradia dispone de
uno— a programar la proxima fiesta, a poner al dia papeles y cuentas o,
simplemente, a cenar o tomar una cerveza. Estos pequenos rituales, ligados
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al estrechisimo y perfectamente delimitado territorio privado de la cofradia,
pueden variar su amplitud, como sucede normalmente los fines de semana,
cuando un mayor nucleo de cofrades acude a ejercer la sociabilidad, lo que
no significa, ni mucho menos, la disolucién de tales subgrupos (aunque si
la intensificacion de las interacciones entre ellos). No se trata de un nivel
de identidad muy importante a primera vista, pues se construye en un am-
bito entre semipublico (la cofradia como asociacion abierta) y semiprivado
(la intimidad de los grupos de amigos); sin embargo, estos rituales, difumi-
nados a lo largo de todo el afo, son fundamentales para que, llegados los
dias senalados (la Semana Santa), se produzca el estallido festivo. A partir
de aqui, la intimidad de los amigos se pondra en publico; las redes infor-
males ceden su protagonismo, segin el momento, al grupo o a toda la co-
munidad celebrante.

2. Identidad grupal

En tanto que una cofradia es un grupo de referencia, entramos con éste
en el primer nivel de identidad verdaderamente fundamental para entender
el ritual. A diferencia del esbozado anteriormente, éste se construye y re-
produce de manera publica, en un acto de teatralizacion a través del cual
el grupo se brinda en espectiaculo, demandando el reconocimiento externo.
Bourdieu (2001: 77) senala como estos actos de teatralizacion constituyen
“la forma elemental de objetivacion” de los grupos, para si mismos y para
los demads. Asi, podemos hablar de rituales de identidad grupal para referir-
nos a las pequenas procesiones en las que, a lo largo de las celebraciones,
cada cofradia sale a la calle ella sola, reafirmando su especificidad (es de-
cir, su identidad colectiva mas primaria), frente al resto de grupos bisicos.
Estas pequefias procesiones, que transcurren siempre por el territorio de las
respectivas demarcaciones parroquiales (pero sin cubrirlo nunca totalmen-
te), actian como “la exposicion publica y externa de todos los elementos
que giran alrededor de cada cofradia”, tal y como se ha afirmado para un
caso observado en el ambito andaluz (Checa 1992: 98-99). Se trata de ritua-
les de cohesion del grupo, de division y de reafirmacion frente al resto. Es,
en definitiva, el nivel primario del nosotros frente al ellos. Y debe insistirse
en que este ambito de identidad se asienta sobre una base territorial nitida-
mente definida: cada cofradia es parte integrante de un barrio determinado.

3. Identidad comunal

Se incluyen en este nivel los actos que se aglutinan en torno a cada una
de las parroquias que articulan la fiesta, como las procesiones de Domingo
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de Ramos y los Via Crucis de la manana de Viernes Santo. Evidentemente,
nos encontramos ante comunidades imaginadas, entre otras cosas porque
se ha podido verificar que buena parte de los procesionantes vive ya fuera
del territorio parroquial (Garcia Pilan 2010: 184-187); sin embargo, el ritual
sirve precisamente para reafirmar unos vinculos ideales con éste, con lo que
la comunidad imaginada se convierte en expresa a través de la practica del
mismo. Cambian aqui los niveles de significacion del ellos frente al noso-
tros: es la identidad de barrio la que aqui predomina (las parroquias se
corresponden con barrios), materializada claramente en todos y cada uno
de los estandartes que encabezan el paso de cada hermandad. A diferencia de
lo que sucede en el nivel anterior, aqui los territorios de cada parroquia son
recorridos practicamente al completo.

4. Identidad supracomunal

Podria resultar en apariencia paraddjico hablar de “identidad supra-
comunal” para referirnos a unos barrios de la periferia de una ciudad; sin
embargo, dado que se trata de barrios que, precisamente mediante la pues-
ta en marcha del ritual, actian como poblaciones diferenciadas, resulta posi-
ble hacerlo, pues se trata de un nivel de significacién que unifica el noso-
tros de las tres comunidades imaginadas, es decir, los tres barrios implicados,
frente al ellos externo a los mismos. La supracomunidad que aqui puede
distinguirse se expresa, se concreta y se reafirma mediante magnas proce-
siones que abarcan los tres barrios y visitan las parroquias que oficialmente
articulan la celebracion: la Visita a los Monumentos del Jueves Santo, el Santo
Entierro del Viernes Santo y el Desfile de Resurreccion del Domingo de
Pascua. Se trata, especialmente en los dos Ultimos casos, y oficialmente, de
los actos estelares de la fiesta; a través de ellos se trascienden las microiden-
tidades de base y los tres barrios, que en un pasado todavia no muy lejano
fueron municipios independientes, se unifican frente al exterior; un exterior
cuya percepcion viene en gran medida capitalizada por la ciudad de Valen-
cia. No significa esto que, en tales desfiles, las rivalidades entre los grupos
primarios y comunales queden superadas; en realidad las identidades parti-
culares pueden pugnar a la vez entre si (en tanto que cofradias o grupos)
y complementarse (en torno al barrio respectivo a la que cada una de ellas
pertenece); asi, al tiempo que pugnan por acercarse a s mismas, afirman la
identidad general, de forma que ésta, paraddjicamente, se nutre y alimenta
de distintos niveles de particularismos y atomizaciones.

Es decir, que de las rivalidades microidentitarias pasamos gradual y
dialécticamente a una identidad colectiva, mids o menos fragmentada, pero
no por ello menos efectiva. En realidad, podria pensarse que asistimos a
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procesos de fision y fusion similares a los descritos por Evans-Pritchard para
la estructura segmentada de la estructura politica nuer, en la que cada seg-
mento se ve a si mismo como una unidad independiente, pero a la vez
puede ver a otro segmento como una unidad en relacién a otra seccion, de
manera que fision y fusion son dos aspectos del mismo principio segmentario
(Evans-Pritchard 1992: 166-167). En todo caso, en este nivel, mds que en
ningn otro, es cuando la Semana Santa Marinera actia y es expresamente
calificada como las fiestas del pueblo, calificacién que los actores dan fre-
cuentemente al ritual.

En sus distintos registros, pues, las representaciones acerca de la fiesta
propugnan la existencia de una comunidad distinta, que se diferencia de
su entorno por hacer unas fiestas especificas. Hasta aqui, pues, nada que
nos permita disentir del modelo interpretativo de Pitt-Rivers (1986): las fies-
tas actian como “epifanias de las identidades” locales, como afirma acerta-
damente Homobono (2004). Sin embargo, la ambigiedad del ritual como
campo productor de significados dista de terminar aqui. En condiciones de
modernidad, el ritual festivo es casi siempre polivalente y los significados
que despliega pueden en ocasiones resultar abiertamente contradictorios, al
menos en apariencia, pues seria errébneo considerar Unicamente a la Sema-
na Santa Marinera como el ritual de afirmacién de tres barrios que, rememo-
rando ciclicamente su pasado histérico, se vuelven a hermanar ritualmente
una vez al ano. Por el contrario, puede darse, y de hecho se da, la aparen-
te paradoja de que, paralelamente, la misma ciudad de Valencia se apropie
de la fiesta: como ha expresado un alto cargo politico de la ciudad, nos
encontramos ante la segunda fiesta de la ciudad'. Aunque se trata todavia
de un estado relativamente incipiente, no podemos pasarlo por alto, pues
tiende a configurarse como el discurso mis recurrente de los politicos y de
los medios de comunicacién, y poco a poco va calando entre los propios
cofrades y los asistentes a los espectdculos procesionales. Emerge asi una
nueva retérica, cargada de nuevos topicos: valga como ejemplo la opinion
del presidente de la Diputacion de Valencia, expresada en 1997, para quien
“la Setmana Santa Marinera és representacié viva del sentir artistic i pietos
del poble valencia™.

A la creacion de este emergente ambito de identidad contribuye en buena
medida la condicion parisita que, segin Gonzalo Abril (1997: 302) adquie-
ren determinadas practicas politicas, al hacerse los medios de comunicacion
eco de las actividades de los politicos que, durante toda la Semana Santa,

! Levante-EMV, 27-111-1999, suplemento “Semana Santa”, p. 12.

2 Semana Santa Marinera de Valencia. Libro oficial 1997. Valencia: Junta Mayor de
la Semana Santa Marinera, 1997, p. 8.
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rondan por los barrios del Distrito Maritimo de Valencia, no sélo en los
grandes acontecimientos, sino también visitando las sedes de las cofradias
por las noches. No es de extranar, pues, la frecuencia con que se puede
ver a altos cargos de la administracion local cargar con las imigenes mas
emblemadticas de la fiesta (que una persona cargue con la imagen de un
crucificado es uno de los rasgos mds distintivos de la celebracion), es de-
cir, las que mayor cantidad de seguidores arrastran. Quizds sea excesiva la
tipologia elaborada al respecto por Manuel Delgado, quien sitda a los poli-
ticos entre los “rapinyaires festius” que proliferan en propio provecho en
torno a los rituales festivos (Delgado 1992: 115-135), pero, en todo caso, si
se produce, en determinados momentos, una evidente transferencia del ca-
risma, que se desliza de la imagen sacra a la celebridad que se apropia de
ella. Los medios de comunicacion contribuyen asi a esa manufactura del
carisma, de la que Salvador Giner ha hablado con acierto y profusién (2003:
147-178).

La verificacion de tal fenomeno podria sugerirnos una antropologia de
la dominacién simbdlica, que pareceria responder al modelo gramsciano de
hegemonia. Sin embargo, tal vision unidireccional resultaria, como minimo,
insuficiente. En realidad, es la propia organizacion de la fiesta la que, en
su nivel mis alto (la Junta Mayor de la Semana Santa Marinera®) o desde su
base (las distintas cofradias), contribuye a alimentar esta espiral, al deman-
dar constantemente la presencia de altos cargos de la politica, la atencion
de los medios de comunicacion, o al reivindicar el cardcter patrimonial y
festivo de la fiesta (Garcia Pildn 2002). El sujeto celebrante de la misma, el
nosotros, puede perder bastante definicion a partir de esta perspectiva des-
de el punto de vista territorial, pero adquiere el reconocimiento externo que,
en condiciones de modernidad, garantiza la construccion de una identidad
fuerte.

Asi pues, asistirfamos a la paradoja de que la ciudad concede la organi-
zacion de su segunda fiesta a unos barrios de la periferia. Paradoja solo
aparente: la desidentificacién local ha sido sefialada por Gil Calvo (1996)
como una de las inevitables tendencias de la transformacion festiva de la
modernidad. Es posible que la terminologia de este autor, expresada en
términos estrictamente negativos, no sea la mas adecuada, y que el término
reterritorializacion sirva para explicar mejor los hechos descritos. En todo
caso, el propio ritual ya ha sancionado el cambio: las procesiones ya han
salido de sus barrios de origen, no solo para alcanzar territorios periféricos
(como determinados barrios adyacentes), sino llegando a lugares como el

3 Organismo supra-asociativo que coordina e integra a las hermandades que organi-
zan el ritual. Tiene capacidad para sancionar la ortodoxia festiva.
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Centro Penitenciario de Picassent, cerca de Valencia, o localidades mas ale-
jadas, a las que las cofradias se acercan como invitadas para salir en proce-
sion acompanando a las cofradias locales?. Mads compleja es, sin embargo,
la relacion con el centro de Valencia, desde cuyo arzobispado se esta in-
tentando relanzar las procesiones por el casco antiguo de la ciudad, lo que
esta generando debates sobre donde deberian transcurrir los actos mas im-
portantes (especialmente en Viernes Santo): los viejos Poblados Maritimos
no parecen dispuestos a sacrificar una primacia ganada a través de muchos
anos; por otra parte, los intentos de algunas —pocas— cofradias de la Se-
mana Santa Marinera de promocionarse acudiendo al centro de la ciudad
los Viernes de Dolores no han obtenido demasiada aceptacion, ni siquiera
entre sus propios cofrades. Y es especialmente significativa, como indica-
dor de una fuerte identidad territorial, esta reticencia a desfilar por el cen-
tro de la ciudad por parte de unas cofradias que no tienen ningin proble-
ma en acudir como invitadas a procesiones de localidades mis o menos
cercanas, como Silla, Sagunt o Calahorra, por poner algunos ejemplos.

5. Identidad medidtica

El proceso de desterritorializacion y reterritorializacion, caracteristico de
la modernidad globalizada, somete al ritual a nuevas resemantizaciones, que
crean a su vez nuevos niveles de identidad. Estos son mas problematicos de
definir, por lo que deberemos detenernos en ellos de manera mas extensa.

Durante los ultimos anos, la presencia de la fiesta en los medios de
comunicacion ha aumentado de manera importante. Empezaron creciendo
sus apariciones en la prensa, que contribuye a la difusiéon de sus actos a
través de suplementos monograficos —aparte del seguimiento diario de los
actos de calle y actividades de las cofradias—. Este aumento tiene su corre-
lacion en un mayor eco en los medios audiovisuales: las televisiones auto-
némicas han retransmitido en los tltimos afnos algunos de sus festejos mas
significativos, como el Santo Entierro o el Desfile de Resurrecciéon, que son
radiados también por algunas emisoras locales. No s6lo en los dias de Se-
mana Santa: determinadas cadenas televisivas locales informan con relativa
asiduidad de las actividades del mundo cofradiero a lo largo de todo el ano.
Junto a los canales clésicos, la fiesta se promociona también utilizando las
nuevas tecnologias de comunicacion audiovisual y, especialmente, aumen-

* Puede verse a la Cofradia de Jestis en la Columna desfilando por el interior del
recinto carcelario en Levante-EMV, 1-IV-1999, p. 33. Incluso los telediarios de ambito
estatal suelen ofrecer anualmente imigenes de esta singular procesion cuando llegan los
dias pertinentes.
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tando su presencia en Internet, lo que permite participar de las celebracio-
nes no soélo alejandose en el espacio, sino incluso en el tiempo.

Este interés mutuo entre los medios de comunicacion y los agentes or-
ganizadores de la fiesta tiene sus repercusiones sobre la ejecucion del ri-
tual. En primer lugar, el medio actia como un instrumento de control, pues
la brillantez del mismo podra realzar la fiesta, pero ninguno de sus prota-
gonistas actuard igual sabiendo que la cidmara de television lo mira. Ade-
mas, el ojo televisivo selecciona necesariamente determinados festejos, lo que
trae a su vez modificaciones en la secuencia ritual, creindose asi un efecto
de bola de nieve, pues se acude mids a los actos mas publicitados. Y no
hay que perder de vista que, en determinados momentos, son los ya aludi-
dos politicos quienes atraen a los medios.

Podria argtiirse al respecto que la mirada televisiva es esencialmente
profana, en oposicion a las definiciones clasicas del rito, segin las cuales
éste se caracterizaria por la busqueda de la fusién sagrada (Gonzilez Requena
1992: 58-59). No muy lejos de esta opinion se encuentra Franco Ferrarotti,
para quien, “el medio televisivo destruye cualquier rito”, ya que a través del
mismo, la comunidad de fieles desaparece “en lo indistinto del indiferen-
ciado publico de los telespectadores” (1991: 99). En estas condiciones, se
produciria un enfriamiento del carisma, que se volveria previsible y banal
(Ferrarotti 1991: 96-100).

Aun teniendo en cuenta que el objetivo de los comentarios de Ferrarotti
no eran los rituales festivos, sino analizar el caso de Juan Pablo II como
“Papa televisivo”, no parece que la evolucion reciente de los fenémenos
religiosos venga a dar por buenos sus planteamientos. Antes que enfriar el
carisma, parece que los mass media pueden obrar como ritos comunicativos:
“la esencia profunda de los medios de comunicacion sélo puede ser capta-
da en el horizonte ritual desde el que se constituye toda sociedad”, ha afir-
mado recientemente Bericat Alastuey (2002: 766), cuya postura viene a co-
incidir con las advertencias realizadas recientemente desde la antropologia,
en el sentido de que los medios modernos de comunicacién “funcionan a
modo de creaciones rituales de la modernidad” (Segalen 2005: 22).

En la misma linea, habia indicado con anterioridad Gonzalo Abril que
“hay buenas razones para considerar gran parte de las operaciones de la
cultura de masas como procesos rituales” (1997: 163). Segln esta vision, nos
encontrarfamos ante una nueva forma de ritualismo, en la que “la partici-
pacién directa de los ritos tradicionales se ha visto sustituida por una parti-
cipacion vicaria® (Abril 1997: 163). No se alejan mucho estas observacio-
nes de las realizadas por Antonio Arino por las mismas fechas:

[...] la centralidad de la experiencia mediada, fenémeno radicalmente moderno,
constituye un poderoso factor de creacion de sujetos celebrantes. Por ello, pode-
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mos hablar de sujetos (y comunidades) medidticos, para referirnos primariamen-
te, no al espectador que de modo casual e imprevisto ve en su televisor las ima-
genes seductoras de un ritual que desconocia, sino a aquellos segmentos de la
audiencia que seleccionan voluntariamente la recepcién de programas festivos y
que lo hacen para vibrar vicariamente y experimentar una comunién imaginaria
con fiestas que de este modo adquieren significado universal, o al menos, de re-
presentacion étnica (Arino Villarroya 1996: 15).

Asi, la participacién directa en los rituales tradicionales se ve reempla-
zada —o mejor, acompanada, simultineamente o no—, “por una participa-
cion escopica, espectacularizada” (Abril 1997: 165). Ya se ha apuntado que
en la fiesta “cada individuo decide su forma de insercién y su grado de
implicacion” (Arinio Villarroya 1996: 15); de manera que el publico de la
misma —actores y espectadores— se nutre tanto de los vecinos del barrio
como de los que ya no residen en él pero son pendularmente atraidos por
el ritual, los curiosos, turistas o, en ultimo término, de todo aquel que quiera
sintonizar con la fiesta a través de los medios de comunicacion. Asistimos,
pues a nuevas formas de agregacion: de las asociaciones voluntarias espe-
cializadas que son las cofradias a la congregacion mias o menos casual de
espectadores, y de éstos a las audiencias televisivas. El ritual adquiere asi
un caracter mixto: es al mismo tiempo territorial y mediatico (Bericat Alastuey
2002: 772-775). Desde esta perspectiva, una procesion es susceptible de
actuar, en términos funcionales, exactamente igual que, por ejemplo, un
partido de fatbol: en ninglin caso la emocion colectiva desaparece con el
medio, pues, “si la comunicacion es la esencia del rito, este cambio del
espacio territorial al espacio medidtico no altera en absoluto su eficacia” (/d.
2002: 779). No en vano, Howard Rheinhold habla de la “adhesién emocio-
nal a un ritual tecnolégico aparentemente insensible” como una caracteris-
tica de sus “comunidades virtuales” (Rheinhold 1996: 15).

En el mundo de la “religion a la carta” (Moncada 1996), cada cual deci-
de su forma de insercion y su grado de implicacién. Vale aqui la adverten-
cia de Giddens (1994), para quien el sujeto moderno se ve forzado a elegir
constantemente, inventindose asi una identidad de manera refleja. Cualquier
conceptualizacion de la modernidad globalizada o avanzada implica la mo-
vilidad continua, tanto desde el punto de vista de la movilidad social y geo-
grafica como desde los esquemas cognitivos del individuo (Berger y Luckman
1997). La accion ritual, incluso en el caso del mas tradicional ritual publico
del catolicismo, permite asi la creacion de comunidades escopicas, en las
que la comunidad local deja de constituir un sistema claramente delimita-
do. Como se ha dicho en otro lugar: “La comunidad local no existe ya como
sujeto circunscrito de la fiesta mas que en un plano politico (en tanto que
hay un poder representativo y responsable) e imaginario (en tanto que en
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las mentes participantes existe una cierta idea de comunion)” (Arino Villarroya
1996: 15).

La emergencia de formas de comunicaciéon —y de conocimiento— des-
territorializadas tiene pues una consecuencia fundamental: frente al modelo
clasico de comunidad celebrante del ritual, podemos hablar ahora de la
progresiva formacion de una comunidad “virtual”, “imaginaria” (Abril 1997),
0 —quizd mejor— de comunidades escopicas, dispersas y desterritorializadas.
La television —o, en menor medida, la prensa, el CD-Rom o Internet— pro-
piciaria asi un nivel de identificacion imaginaria que se caracterizaria por la
ambigtiedad:

Como tantas otras expresiones de la cultura contemporinea, ésta es inevitable-
mente ambigua: en la identificacion imaginaria propiciada por la television la
diferencia social a la vez se expresa y se encubre; en ella la nostalgia de la co-
munidad y de los modos de convivencia tradicionales coexisten con la reidentifi-
cacion en una imprecisa modernidad transnacional (Abril 1997: 56).

Sabemos, gracias a estudios seminales como los de Victor Turner (1997),
que los simbolos rituales son flexibles, y pueden contener significados mul-
tiples, haciéndose con ello susceptibles de continuas y diversas manipula-
ciones. Con mayor razon, en el caso del ritual mediatico, los significados
ya no se basarin —si es que alguna vez lo hicieron completamente— en
robustos sistemas simbolicos compartidos socialmente, sino que son resti-
tuidos por “pactos contingentes de lectura” (Abril 1997: 165). Seran pues
multiples y recombinables los efectos y las adhesiones que pueda causar la
visualizacion, a través de distintos medios, de una imagen pasional o una
procesion en el complejo marco social contemporineo, en el que actian
grupos sociales sumamente heterogéneos, que no participan del mismo cor-
pus de tradiciones, y que se hallan “continuamente involucrados en tanteos
y negociaciones” (Garcia Garcia y otros 1991: 12). El caricter performativo
del ritual actGa asi creando unos niveles de identidad mucho mas amplios
y multiformes que los anteriormente expuestos. Teniendo en cuenta, sin
embargo, que tales niveles no tienen por qué, necesariamente, acabar con
aquéllos, mads bien serd el momento, el lugar o la propia correlacion de
fuerzas de los actores lo que, en ese campo de significados que configura
el ritual festivo, conceda momentinea o alternativamente la primacia a uno
u otro nivel.

Vemos, pues, que John B. Thompson (1996) tiene razén cuando afirma
que los mass media son capaces de reconstruir la tradicion, aunque ésta se
despersonalice y se desarraigue de lugares concretos, volviéndose indepen-
diente de las formas de interaccion locales o “cara a cara”. No la tiene, sin
embargo, cuando afirma que contribuyen a fijar su contenido simbdlico, ni
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mucho menos cuando dice que la tradiciéon se ha desritualizado, tal como
afirma sorpresivamente, pese a que €l mismo aporta datos que demuestran
lo contrario.

Por otra parte, también se debe tener en cuenta que, en tanto los me-
dios de comunicacion tienden a establecer, en gran medida, el régimen de
visibilidad y reconocimiento publico de las identidades colectivas (Sampedro
Blanco 2004), la lucha por aumentar su presencia en los medios forma par-
te de la lucha por el reconocimiento entendida, al modo de Honneth (1997),
como respuesta a una subjetividad herida. Desde una identidad histérica-
mente marginada, como es el caso de estos barrios (Boira Maiques 1987;
Boira Maiques y Serra Désfilis 1994), se busca conseguir una identidad nor-
malizada a través de la difusion de la tradicion. Y en condiciones de mo-
dernidad globalizada, ésta solo puede se puede construir como identidad
medidtica. A cambio, el ritual debe renunciar, en mayor o menor medida, a
apoyarse exclusivamente en un territorio local bien definido.

Rituales translocales: la Semana Santa Marinera en el universo festivo de la
Semana Santa

Los distintos niveles de identidad expuestos hasta el momento tienen una
base comun: en todos los casos la Semana Santa Marinera es el ritual, el
dispositivo que, sea compitiendo, sea complementindose, activa distintos
significados o niveles identitarios en su seno. Ahora bien, los procesos de
recomposicion territorial que caracterizan a la modernidad globalizada son
susceptibles de incluir al ritual dentro de redes en las que la Semana Santa
Marinera ya no es el centro, sino un punto mas dentro del universo festivo
comun de la Semana Santa. Por otra parte, no solo se desborda el espacio:
a través de estas nuevas practicas emergentes, el tiempo de la Semana San-
ta es susceptible de extenderse en el tiempo a lo largo de todo el ano. Se
activan asi nuevas formas de identidad, unas mas incipientes que otras, pero
en todo caso construidas de manera transversal, hibrida, descentrada y so-
bre una base territorial cada vez menos definida.

1. La Junta Diocesana de Hermandades de Semana Santa

La Semana Santa Marinera de Valencia ingresa en la Junta Diocesana de
Hermandades de Semana Santa en el afio 2002, integrandose asi dentro de
una red que ha ido incrementindose sin cesar desde 1975, hasta albergar
en la actualidad a mis de treinta localidades. En principio, esto supone la
aceptacion de la jurisdiccion del arzobispado sobre cualquier tema que afecte

Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares, vol. LXVI, n.° 2, pp. 355-374, julio-diciembre 2011,
ISSN: 0034-7981, eISSN: 1988-8457, doi: 10.3989/rdtp.2011.12



368 PEDRO GARCIA PILAN

a las celebraciones, tanto durante la Semana Santa como durante el resto
del ano. En la prictica, el principal efecto de tal integracion ha sido la
emergencia de un ambito identitario nuevo, basado en la existencia de prac-
ticas comunes dentro de un territorio limitado segin el derecho canénico.
Debe destacarse que este nuevo nivel de identidad encuentra su mixima
expresion en una magna procesion anual (la “Procesion Diocesana”), que
se viene realizando desde el ano 1986, a la que acuden representaciones
de todas las cofradias adscritas a la Junta Diocesana. Ahora bien, la gran
paradoja que supone la consolidacion de este nivel de identidad es que,
no pudiendo realizar su procesion durante la Semana Santa (y ahi se ve
claramente cémo las identidades locales siguen primando), suele llevarse a
cabo durante el mes de febrero, es decir, en pleno periodo carnavalesco.

En todo caso, el hecho de que se perciba la necesidad de un organis-
mo que coordine a los cientos de cofradias pasionistas que salen a la calle
en el territorio de la Didcesis de Valencia durante la Semana Santa, indica
claramente el surgimiento de un nivel de identidad nuevo, de caricter de-
cididamente supralocal. Aln asi, la base territorial del mismo sigue estando
claramente delimitada por la jurisdiccion eclesidstica. Mayores son las ex-
tensiones territoriales que se tratan a continuacion.

2. Encuentros estatales

Mas alla de la agrupacion constituida por las diversas juntas de herman-
dades pertenecientes a la didcesis valenciana, encontramos ya plenamente
consolidados otros niveles de identidad, cuya base territorial se amplia has-
ta alcanzar el ambito estatal, como es el caso de los encuentros anuales que
cada ano se celebran en una poblacién distinta (el primer encuentro fue en
Zamora, en 1987). Estos actian como una especie de feria de muestras de
Semana Santa a nivel nacional, y de ellos se valora de manera especial el
darse a conocer a otras localidades, pero también el aprender de ellas, asi
como la posibilidad de establecer nuevas relaciones de sociabilidad.

Pero si tales encuentros estatales son susceptibles de articular circulos
de identidad progresivamente inclusivos (de la cofradia de barrio a la tota-
lidad de semanas santas del Estado), un segundo tipo de encuentros contri-
buyen a la construccion de niveles de identidad ain mas transversales: son
los derivados de la devocion a un determinado paso o misterio de la Pa-
sion, que sirven para reunir con cierta periodicidad a cofradias de ambito
autonémico o estatal, cuyo denominador comin es compartir una advocacion
similar: tenemos asi, desde hace varios afios, encuentros nacionales de co-
fradias de Jesus de Medinaceli, de la Vera Cruz, de la Oracion en el Huer-
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to, del Segundo Misterio Doloroso, o de la Ultima Cena, por citar algunos
de entre los multiples ejemplos posibles. Aunque, en el caso de los encuen-
tros (generales o transversales) no se haya llegado, como en el caso de la
Junta Diocesana, a realizar procesiones penitenciales fuera del tiempo esta-
blecido para las mismas, el nivel de formalizacion y ritualizacion alcanzado
por estos eventos es sumamente elevado, como muestra su periodicidad y
preparacion anual, pudiendo afirmarse al respecto que la propia celebracion
del encuentro es el ritual destinado a activar ese nivel de identidad, que se
ve mantenido a lo largo del afio por pequenos rituales de sociabilidad de
menor visibilidad mediatica (visitas puntuales entre cofrades de distintas
localidades, comunicaciéon mediada electrénicamente, etc.).

3. Devociones en red e identidades virtuales

Desde la misma perspectiva son susceptibles de ser interpretadas prac-
ticas que invaden el calendario a lo largo de todo el ano, desde la comin
referencia cultural de una ahora ya no claramente territorializada Semana
Santa. Si bien la sociabilidad cofrade tiende a densificar las interacciones entre
muchos de sus miembros a lo largo de todo el afio a una escala local, las
nuevas tecnologias de la comunicacion permiten la emergencia de nuevas
formas de sociabilidad, de base territorial mucho mdas incierta. Asi, vemos
por ejemplo proliferar foros de tematica cofrade en Internet, que se con-
vierte en un nuevo lugar de intercambio de experiencias y conocimiento de
practicas alejadas en el espacio. De manera explicita, lo que emerge aqui
es lo que Brisset (2001) denomina un “universo festivo”: el universo de
devotos y aficionados a la Semana Santa, que se convierte en comunidad
virtual gracias a los mecanismos de conectividad compleja que caracterizan
desde el punto cultural a la globalizacion (Tomlinson 2001). El objetivo
comun de realizar procesiones en sus respectivos lugares durante los mis-
mos dias sirve como base para la percepciéon de unos intereses comunes:
al fin y al cabo, como a lo largo del trabajo de campo me manifestd un
informante, “todos estamos trabajando para lo mismo”.

La complejidad y los multiples matices de estas interacciones requieren
pues estudiar las identidades como procesos de negociacion, ya que incor-
poran hibridacién y ductilidad sobre lo local, sin perder de vista nunca las
condiciones sociohistéricas de éste, no reductibles a una mera puesta en
escena. Como afirma Garcia Canclini, “la identidad es teatro y es politica,
es actuacion y accion” (1995: 132). Por otra parte, y tanto en este caso como
en el de las identidades mediaticas, la proliferacion de estas practicas
coadyuva todavia mas a fortalecer el proceso de secularizacion, pues esca-
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pan por completo al dmbito de implantacion local, que queda como unico
espacio de actuacion para la parroquia. Utilizando la metifora de David Lyon
(1987), no soélo es que la sombra del campanario ya no albergue a muchos
de los que viven en torno a éste; es que nos encontramos ante espacios a
los que tal sombra nunca ha llegado.

CONCLUSIONES

Una pequena fiesta de tres barrios de la ciudad de la ciudad de Valen-
cia, asentada originariamente sobre una fuerte identidad local, nos muestra
que nos encontramos en realidad ante una red polimérfica de procesiones,
o de otras modalidades de interacciones, cara a cara o de manera virtual,
que se superponen unas a otras, que en ocasiones compiten y en otras se
complementan. Como sucede con los mundos de la vida (Berger y Luckmann
1997), cualquier pretension de totalidad se ve, también en el caso del ritual
festivo tradicional, arrastrada en un torbellino cada vez mas complejo y
entremezclado de horizontes de entendimiento.

La equidad inequivoca entre los espacios fisico, social y ritual que pro-
pugnan determinados estudios (ver por ejemplo Provansal y Molina 1989)
se ve asi decididamente superada. El caso analizado demuestra que tampo-
co son vilidas ya, al menos para todos los casos, interpretaciones como la
de un antropdlogo que, al analizar los recorridos procesionales de una lo-
calidad valenciana, afirmé hace unos anos que, mediante los mismos, la
comunidad local, puesta en marcha, “afirma en dicha ordenacion el ideal
de su unidad” (Sanmartin 1993: 104), ni seguir insistiendo exclusivamente
en que los recorridos procesionales hacen revivir a la comunidad su pasa-
do, como se ha dicho a propésito de la Semana Santa de Zamora (Ubeda
de Mingo 1993).

Definitivamente, y como ya viese Abbruzzese (1999), la secularizacion
replantea la relacion entre religion y territorio, lo que se refleja en un ritual
tradicional como el de la Semana Santa que, heredado del pasado, ha visto
radicalmente alteradas sus funciones y sus significados durante la moderni-
dad. También debemos plantearnos donde queda esa verdad formulaica que
Giddens (1997) caracteriza como uno de los atributos constitutivos de la
tradicion, una tradicién que avanza ahora definitivamente desligada de una
hierocracia de guardianes cada vez mas aislados en sus bien delimitadas
parroquias. Pues si, como afirmara Halbwachs (1971: 124), para afirmarse
en la memoria de un grupo, una verdad debia asentarse en la materialidad
de un lugar, podemos preguntarnos donde queda la verdad de estos gru-
pos cada vez mis indeterminados.
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Cuando, como hemos visto, el ritual se descentra, lo que refleja y a la
vez sanciona es el profundo descentramiento de las sociedades de la mo-
dernidad avanzada. Resulta entonces logico pensar que, como senala
Habermas, “incluso las identidades colectivas estin sometidas a esta clase
de oscilacién en el flujo de las interpretaciones y se ajustan mis a la ima-
gen de una red fragil que a la de un centro estable de autorreflexion”
(Habermas 1989: 424). En la misma direccion, Juan Carlos Aldtiz sefiala que
asistimos a la sustitucion de las directrices provenientes de una identidad
fuerte convencional por las identidades fragiles de la postmodernidad:

[...] asi, la identidad ya no se va a sostener en estructuras normativas de caricter
simbdlico prescriptivas para toda una sociedad (y respaldadas ficticamente des-
de un orden social ‘tradicional’), sino que se va a fragmentar en una multiplici-
dad de opciones de valor sobre las que el individuo tiene la necesidad de elegir
para definirse a si mismo y su lugar en el mundo (Aldtiz 2004: 38).

Por esto las identidades que el ritual construye —y no sélo reproduce—
estan sufriendo cambios de fondo. Las identidades establecidas ceden paso
a procesos de identificacion de los sujetos: no falta al respecto quien ha
hablado de la “destruccion creadora” de las identidades (Fortuna 1998). La
expresion es, como minimo, discutible (las nuevas formas de identidad que
crea el ritual no destruyen necesariamente a las anteriores que, como he-
mos visto, pueden seguir manteniendo la primacia), pero parece claro que,
como advierte el mismo autor, al descentrarse los sujetos, €stas se problema-
tizan. Las solidas localizaciones que, como grupos y como individuos, anta-
filo nos proporcionaba el ritual, se desestabilizan en la modernidad avanza-
da o globalizada, pues la multiplicacion de referentes a los que se enfrenta
el sujeto provocan no solo un descentramiento de la sociedad, “sino tam-
bién de los individuos, que ahora viven una integracion parcial y precaria
de las multiples dimensiones que los conforman” (Martin-Barbero 2002: 59).
Procesiones de cofradia, de parroquia, de barrio, de tres barrios, de una o
varias poblaciones, encuentros nacionales o foros virtuales en Internet: ni
siquiera en su calidad de cofrade el individuo es indivisible, y cualquier unidad
que postule tendrd, parafraseando a Benedict Anderson (2005), mucho de
imaginada. Debe insistirse en que esto no significa, ni mucho menos, que
no se construyan procesos de identificacion que asuman frecuentemente una
condicion prioritaria. Antes bien, y como ha senalado Sousa Santos:

La identidad es siempre un paso transitorio en un proceso de identificacion. Los
grupos sociales y los individuos acumulan, a lo largo del tiempo, diferentes iden-
tidades y en cada momento pueden disponer de varias identidades complemen-
tarias o contradictorias. De este stock identitario, una de las identidades asume,
segun las circunstancias, la primacia, y en consecuencia el anilisis de este proce-
so es de gran importancia para comprender la politica que entrard a protagoni-
zar o a respaldar tal identidad (Santos 2005: 224).
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Los “contactos continuos en el espacio y en el tiempo” que Mannheim
llamaba a analizar ya no son, en definitiva, la base de la reproduccion de
una tradicion transmitida intergeneracionalmente (Shils 1975), pues la tradi-
cién ya no es una mera herencia ni un anclaje en el pasado: se construye
en el uso que los agentes, libremente adheridos, quieran hacer de ella. En
la fase globalizada de la modernidad, pues, el mas tradicional de los ritua-
les del catolicismo es susceptible de suscitar, incluso en unos pequenos
barrios de la fachada maritima de la ciudad de Valencia, niveles de identi-
dad en permanente proceso de negociacion, fluctuando sobre territorios cada
vez mas inciertos. Esto refuerza el proceso de secularizacion de un ritual
que, al complejizar su sujeto celebrante, ha perdido definitivamente la anti-
gua y exclusiva centralidad del objeto celebrado. Un ritual, en definitiva, tan
descentrado y politeista como la sociedad que lo produce.
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