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Peregrinar hoy dia en la Europa catolica

Me siento especialmente honrada que me hayan pedido hacer la conferencia magistral del
coloquio. Dudé si aceptar ese honor porque me parece muy dificil - al menos lo es para mi -
proponer un marco tedrico que permita analizar el sentido antropologico de la peregrinacion.
Esto, porque es una practica religiosa muy difundida en el tiempo y en el espacio. Segin los
historiadores, los cristianos se van de peregrinacion desde el siglo IV — con una meta que fue,
en un principio, Tierra Santa (Julia 2010: 866) - y, como sabemos, se sigue peregrinando hoy
dia. También se sabe que el peregrinar no es una practica exclusiva del cristianismo. Existe, si
no en todas las religiones, al menos en las llamadas « grandes religiones universales »:
hinduismo, budismo, islam etc.

Intentar destacar los rasgos de una practica religiosa tan extendida y tratar de ver lo que
revelan de los fundamentos antropologicos de la religion sobrepasa mis capacidades y me he
fijado pues un objetivo mucho mas limitado. Como lo decia ahora mismo, las peregrinaciones
no han desaparecido en nuestra época. Es todo el contrario. En un libro de 1989 en el que
revisaban unos 6 500 santuarios de Europa occidental, en mayoria santuarios dedicados a la
Virgen, Mary Lee Nolan y Sidney Nolan estimaban que cada afio acudian a ellos mas de 100
milliones de peregrinos (citado por Gonzalez Faraco et al. 2002: 56). No se puede pensar
solamente, pues, que se mantiene la actividad peregrina. Al menos en ciertos lugares de la
Europa catdlica, sean en santuarios recientes como el de Medjugorje en Bosnia-Herzegovina,
sea en santuarios muy antiguos como Santiago de Compostela o El Rocio (en Andalucia) el
namero de peregrinos ha aumentado durante el siglo XX de un modo impresionante. Esa
vitalidad ha sorprendido los sociologos de las religiones que hablaban, a propdsito de los
paises europeos, de sociedades securalizadas. ;Qué sentido tiene pues irse de peregrinacion
hoy dia en ese mundo? Tal es la pregunta que quisiera examinar en esta conferencia. Espero
que este enfoque me permita abordar unas de las cuestiones planteadas en la convocatoria del
coloquio. Para hacerlo, utilisaré tanto mis propias investigaciones, apoyadas sobre trabajos de
campo realizados en el Levante espafiol y en los Pirineos franceses, como sobre las obras de
otros estudiosos, en particular las de William A. Christian, historiador y antrop6logo que ha
introducido en 1981 la nocién de « religion local ».

Las peregrinaciones a escala local
La primera cuestion planteada en la convocatoria es la de la construccion de « regiones
cultuales ». Como lo precisa el texto, un culto puede desarollarse en el &mbito local o alcanzar



fama a nivel regional. Afiadiré por mi parte que puede ser conocido tambien a escala nacional
o internacional y me detendré después sobre este tltimo caso'.

He estudiado sobre todo, por mi parte, los cultos locales o supracomunales, lo que abarca
espacios de amplitud muy diferente: un grupo de municipios cercanos o una zona mucho mas
extensa como puede ser, en Espafa, una provincia o una comunidad auténoma (Cataluia,
Andalucia, etc). Hay que precisar que he enfocado esos cultos, no a partir de una reflexion
sobre la practica de la peregrinacion sino de una cuestion un poco diferente, aunque
relacionada con la precedente: la de las creencias y de los rituales respecto a las imagenes de
la Virgen consideradas milagrosas, imagenes titulares de un santuario cuyo « territorio de
gracia »* es mas o menos amplio. Empezaré por decir lo que me parece caracterizar la
practica de la peregrinacion en el &mbito local o comarcal.

Desde el siglo X VI hasta principios del siglo XX, la primera peculiaridad de la actividad
peregrina es que tiene motivos colectivos y se hace colectivamente: es el pueblo, mediante sus
representantes civiles y religiosos (cura, alcade, mayordomos de la cofradia local), que hace el
voto de ir a una ermita situada en su territorio o a un santuario mas lejano. Cada pueblo, en
efecto, tiene un vinculo privilegiado con unos santos o unas imagenes de la Virgen que han
intercedido por €l en alguna ocasion y que la poblacion considera desde aquel entonces como
sus santos patronos. Casi todos son titulares de una iglesia distinta de la iglesia parroquial; es
llamada ermita o, cuando es mas importante (en este caso estd por lo general custodiada por
una comunidad monastica), santuario.

Esos patronos pueden ser santos que han nacido o vivido en la localidad y sus entornos
pero, la mayoria de las veces, no tienen ningun vinculo biografico con el pueblo donde son
venerados. En estos casos, como lo ha destacado Christian en su libro sobre la « religion
local » (1981: 23-55), la poblacion se apropria el santo contando que aparecio6 en el territorio
comunal (alli mismo donde estd su ermita) o que hizo un milagro en favor de sus vecinos.
Cuando la patrona es la Virgen, tambien debe ser « localizada» y apropriada. En este
proceso, la imagen tiene una importancia relevante. Si la poblacion puede hacer de la Virgen
« su » patrona, es que ésta no es exactamente la Virgen Maria sino una imagen singularizada
por su advocacion, la cual se origina generalmente en el nombre del lugar donde se encuentra
su santuario : Nuestra Sefiora de Montserrat, de Font-Romeu, de San Juan de los Lagos etc.
Ahora bien, las leyendas locales cuentan que se construy¢ alli el santuario porque es alli que
la imagen de la Virgen fue milagrosamente descubierta — generalmente un sitio apartado del
pueblo. Anade la leyenda que no fue posible, despues de su invencidn, traer la imagen a la
iglesia parroquial - hubo pues que construirle una ermita - ni tampoco a otro pueblo: cuando
se intentd hacerlo, la imagen se puso tan pesada que no fue posible moverla; en otros relatos,

' No hablaré de las peregrinaciones nacionales porque no las he documentadas. Se puede, por
cierto, leer los que los Turner (1978) han escrito al respecto. Mds reciente e tambien
interesante, en particular porque trata del cristianismo ortodoxo, quesigue siendo mal
conocido, el estudio de Seraidari (2001) sobre la peregrinacion hacia el santuario de la Virgen
de Tinos, en Grecia. Pone de relieve la tension entre las motivaciones de los oficiales, que
valoran el aspecto nacionalista del santuario, y las de la gente humilde, que no tienen nada de
politico.

> Tomo la expresion « territoria de gracia » a Christian (1981), que la emplea para designar el
area que abarca un culto determinado.



se dice que volvio durante la noche al sitio donde se hallaba. Las leyendas sugieren, pues, que
la imagen es una entidad “autdctona” : aparecid en el territorio donde se venera y, en muchos
caso, se encontraba bajo tierra. Tiene pues un vinculo privilegiado con la poblacion del
municipio en el cual fue descubierta: en muchas localidades se cuenta, por ejemplo, que la
Virgen par6 una tormenta justo cuando llegaba ésta a la frontera del municipio.

Estas leyendas contribuyen al proceso de apropriacion de la imagen, proceso que pasa
también por las practicas: es a menudo la cofradia local (y no el cura o una comunidad
monastica) la que custodia el santuario, organiza la fiesta (o los aspectos de €sta que no son
estrictamente litirgicos, por ejemplo la procesion que acompafia la imagen desde su ermita
hasta el pueblo) y cuida a la imagen. Participa tambien al proceso de apropriacion de la
imagen el hecho de que sean los hombres del pueblo que la llevan a hombros en las
procesiones y, por fin, de que sean las mujeres que la vistan con mantos ofrecidos por los
devotos (Albert Llorca 2002: 109-145).

La poblacion solia invocar la ayuda del santo patron (o de su Virgen patrona) cuando una
plaga la afectaba. Podia entonces hacer el voto de hacer un peregrinaje — los textos dicen
hacer una « procesion de rogativa » - hasta una capilla, situada en su territorio o en el de otro
municipio, para pedir la intercesion de su titular. Cuando el santo no atendia la peticion, se iba
en procesion a rezar otro santo, venerado en un santuario mas importante. Valeri Serra i
Boldu (s. f.: 50-51), un folklorista catalan, da un ejemplo, datado del fines del siglo XIX, de
este proceso. Cuando se sufria de una sequia excesiva, Besalu y Maid, dos pueblos vecinos,
acordaban ir en procesion hasta la capilla de San Prim, situada en el territorio de Maia. Sus
autoridades, el cura y el alcalde, convidaban entonces a las autoridades de cuatro otros
pueblos de la cercania a venir con ellos. Si el ritual no tenia el efecto esperado, Besalu y Maia
invitaban cinco pueblos mas a acompafiarlos hasta la ermita de San Ferreol de Besalu. Si la
lluvia esperada tampoco venia, se subia, después de haber llamado otros pueblos mas, a la
ermita de Nuestra Sefiora del Monte que se encuentra, como sugiere su nombre, en la cima de
un cerro de los alrededores separado de unos mil metros de la llanura donde estdn Besalu y
Maia.

Este ejemplo destaca muy bien la gradacion de la stplica: hay cada vez mas pueblos que se
reunen para ir de rogativa, primero hacia ermitas vecinas, y después hacia un santuario cuyo
« territorio de gracia » es mas amplio. Esta progresion sugiere la importancia que se da a la
dimension penitencial de la marcha: mas larga y penosa es la caminata — y lo es, por cierto,
cuando se debe subir a lo alto de un monte -, mas eficacia tiene. Recordemos, sobre este
punto, que unos de los castigos impuestos por la Iglesia a los pecadores, en la época medieval,
era obligarlos a ir de peregrinacion hacia un - o varios — santuarios importantes, y situados
lejos del pueblo donde vivia el que habia sido juzgado.

Peregrinacion y fiesta: la romeria

Volvamos a las peregrinaciones locales. Si un santo atendia su peticion, el pueblo podia
hacer el voto de ir cada afio a su santuario para conmemorar el milagro, el dia en que éste se
habia producido. Podia también comprometerse en ir al santuario el dia de la fiesta del santo.
Cuando éste era venerado por varios pueblos, todos se encontraban ese dia en el santuario. En
estas peregrinaciones — las Unicas que sobreviven, ya que las procesiones de rogativa
desaparecieron a inicios del siglo XX — los que participan lo hacen porque son vecinos del



pueblo y, por consecuencia, solidarios del voto colectivo. Algunos participan tambien porque
hicieron una promesa personal, sea para pedir un favor al santo (lo mas frecuente, la curacion
de una enfermedad), sea en accion de gracias’.

Tanto en Espana como en Portugal, esos rituales se llaman « romerias » (romaria en
portugués), palabra derivada de Roma, meta de la mayoria de las peregrinaciones de la Edad
Media - sobre todo después de las Cruzadas, cuando se traen cantidad de reliquias de Tierra
Santa (D. Julia op. cit.). La romeria se distingue del peregrinaje porque tiene un aspecto
festivo. Llegados al santuario, los peregrinos participan en las celebraciones religiosas (misas,
oraciones colectivas etc.) pero tambien en actividades profanas: comidas, bailes, cantos. En
los santuarios renombrados a nivel regional, se puede hacer también una feria. Las
instituciones de este tipo tuvieron mucha importancia econdmica hasta mediados del siglo
XX. Hoy dia, se reducen (cuando se han mantenido) a un conjunto de barracones de
diversiones como caballitos, tiro al blanco etc. y, en los lugares que atraen también turistas,
unos puestos de venta de productos « tipicos » de la zona. A partir del siglo XV, en Espafia, la
Iglesia empieza a denunciar los «abusos» de esas fiestas e intenta suprimir las
peregrinaciones hacia ermitas suficientemente alejadas de las poblaciones para que sea
necesario pasar la noche en su sitio (Sanchez Herrero 1995). Son atestadas condenas similares
en Bretafia, en el siglo XVII, y en Portugal (Provost 1998, Sanchis 1997). Ciertos
antropologos se han interrogado sobre la coexistencia de los aspectos religiosos (que pueden
tener un aspecto penitencial muy marcado: ir de rodillas en el ultimo tramo del trayecto hacia
el santuario, hacer la caminata con los pies desnudos etc.) y profanos y algunos han defendido
la tesis, desarollada por Roger Caillois (1939), de la sacralidad de la fiesta en si misma.

Si la Iglesia ha intentado suprimir o, al menos, controlar las romerias (lo que también ha
suscitado tensiones con las hermandades, ya que éstas tenian un papel muy importante en su
organizacion) es también porque se producian a menudo enfrentamientos entre los vecinos de
los pueblos que venian a la fiesta (Provost 1998, Christian 1981). Pero se puede pensar
también que esos encuentros han contribuido a construir las identidades regionales: la fiesta
era (y sigue siendo) el momento en que todos los que participan en ella experimentan
concretamente que tienen el mismo santo patréon — lo que subray6 en su tiempo E. Durkheim.
No cabe duda, en todo caso, que algunos santuarios han llegado a ser, en la época
contemporanea, un punto de focalizacion de las identidades regionales. En Espafa, son
generalmente santuarios marianos. Tomaré un solo ejemplo, el de la Virgen del Rocio, titular
de una ermita probablemente erigida a finales del siglo XIII en la aldea del mismo nombre, la
cual depende del municipio de Almonte, un pueblo situado al borde de la marisma del
Guadalquivir. Esto me permitira examinar la relacion entre la nocion de region cultual y la de
region cultural, es decir el papel que puede jugar un culto en la construccion o, al menos, la
perpetuacion de una identidad cultural regional.

El Rocio y la identidad andaluza

La Virgen del Rocio es una imagen que fue, a lo que cuenta la leyenda, milagrosamente
descubierta. La caracteristica mas llamativa de su fiesta, que se celebra el lunes de
Pentecostés es la procesion en la cual los mozos de Almonte llevan a hombros la imagen por

3 Esto se verifica tambien en Portugal, como lo ha mostrado Sanchis 1997.



las calles de la aldea del Rocio para que « salude » a los miembros de las hermandades filiales
- la hermandad matriz es la de Almonte - que han venido al Rocio desde el pueblo o la ciudad
donde tienen su sede. La procesion dura todo el dia y tiene un aspecto cadtico debido a la
oposicion entre el afan de la gente de tocar la imagen y la voluntad férrea de sus portadores de
controlar su acceso, lo que es obviamente una manera de afirmar que la imagen es la
propiedad exclusiva de los habitantes de Almonte.

La romeria en su conjunto (la fiesta en el Rocio y el « camino » que se hace para venir)
tiene tres caracteristicas relevantes: es en la actualidad la mas importante de Espafa; su
crecimiento es reciente, ya que data de finales del siglo XX; por fin, es « uno de los multiples
signos de identidad de Andalucia » (Comelles 1991: 76). Empezaré por dar unas cifras
recogidas por los investigadores que han estudiado la romeria. Hasta 1919, afio de la
coronacidn canodnica de la Virgen, al Rocio acudian entre cinco y seis mil peregrinos, cifra
casi idéntica a la que citan los cronistas de finales del siglo XVIII. Desde ese afio hasta 1958,
se estima entre 25 y 30 000 rocieros. A partir de esa fecha, la cifras se disparan hasta alcanzar
el millon de personas en 1980 y alrededor del millén y medio a partir de 1984 (Gonzélez
Faraco et al. 2002: 62). La progresion del nimero de hermandades filiales, que tienen su sede
fuera de Almonte, es también espectacular: s6lo hay 10 anteriores a 1900; 24 fueron creadas
desde esta fecha y finales de los afios 1960; desde 1970 hasta 1999, se crean 62 mas; hoy dia
hay 112 hermandades (ibid.: 66, nota 7).

No puedo entrar aqui en el detalle de las causas del crecimiento de la romeria que han
revisado los investigadores (Comelles 1991, Gonzalez Faraco et al. 2002). Algunas son de
orden econdmico. La zona se moderniza a partir de los afios 1960: se construyen entonces
carreteras, se instala la electricidad y se urbaniza la costa; se crea el Parque nacional de
Dofiona, en la marisma, lo que concurre también a atraer forasteros. Mds importante para
entender, no tanto la masificacion de la fiesta sino el cambio de su significacion, es el
incremento de la emigracion andaluza, que empuja a los que han debido marcharse para
trabajar a participar en una fiesta en la cual uno puede expresar su « ser andaluz ». Hay que
afiadir a ésto la emergencia, en los afnos de la transicion democratica que sigue la muerte de
Franco (1975), de los movimientos regionales autondmicos. J. Comelles sefiala que: « en
1979, la Gnica bandera que alli aparecia era la rojigualda, en 1980, se difuminaban éstas en
una exlosion de verdiblancas [color de la bandera de Andalucia]» (1991: 765). Ahora bien, los
movimientos « nacionalistas » han promovido la recuperacién de tradiciones que son, aqui
como en otros sitios, parcialmente reinventadas (cf. Hobsbawm y Ranger 1983). Los Rocieros
hacen el camino - que puede durar varios dias - vestidos con el traje tipico de Andalucia: traje
flamenco para las mujeres, pantalones ajustados y chaquetilla corta para los hombres.
Caminan a pie o a caballo y traen su Simpecado - la insignia de la hermandad, en que se ha
bordado el retrato de la Virgen del Rocio - en una carreta tirada por una yunta de bueyes; en
las veladas, cantan y bailan sevillanas ; comen platos tipicos y beben manzanilla, el vino
emblematico de las fiestas andaluzas.

Los que vienen al Rocio no tienen todos las mismas motivaciones ni el mismo grado de
implicacion. Para mostrarlo, aunque de un modo esquematico, utilizaré la tipologia propuesta
por J. Comelles (op. cit.), que distingue tres grupos correspondiente mas o menos a tres
maneras distintas de participar en la romeria. Los Almontefios, que cuidan a la Virgen y su
santuario, y cuyas motivaciones no difieren mucho de las que tenian en el pasado: celebran su



santa patrona, como sigue haciéndose en muchos pueblos de la peninsula, pero con un fervor
ain mayor que antes, porque acude ahora mucho mas gente que antes a la romeria. Segundo
grupo, los forasteros que vienen al Rocio sin hacer el camino. Por regla general, sus
motivaciones no son religiosas: unos vienen a divertirse cantando, bailando y bebiendo; las
notabilidades - politicos, actores, toreros - vienen porque quieren que los periodistas hablen
de ellos ; muchos forasteros, por fin, quieren presenciar la procesion, un rito que es para ellos
un espectaculo que coincide con una de las imagenes mas divulgadas de Espafia — un pueblo
arraigado en una fe que puede llegar hasta el fanatismo. La tercera categoria es la de los
Rocieros : a diferencia de los dos grupos precedentes, éstos hacen el camino. Se encuentran
unos turistas en este grupo, pero no son muy numerosos: uno tiene que ser invitado por una
hermandad, lo que no es tan facil, y el camino puede resultar pesado — si no se va en coche, lo
que suelen hacer los forasteros. En el polo opuesto, hay los que hacen el camino porque han
hecho una promesa, lo que implica sufrir: hay que caminar a pie, a veces con los pies
desnudos etc. Por fin, los que A. Acufia Delgado llama « los romeros » (2002: 153). Esta
categoria abarca la mayoria de los Rocieros, que conjugan en diverso grado lo religioso con lo
social y lo festivo. Ya he evocado este ultimo aspecto. Hay que afadirle el placer de la
sociabilidad, del contacto con la naturaleza (se vive fuera durante unos dias y los caminos
pasan por los paisajes encantadores de la marisma) y, lo que ha apuntado con razén Mary
Crain, el gusto de reapropriarse el territorio: « recordando los nombres de los lugares y los
actos asociados a esos lugares, por ejemplo los bautizos en el rio Quema, o las misas de
medianoche oficiadas en los bosques de pinos de las colinas. [Y esperando] el abrazo de esas
extenuadas pero sonrientes caras de ancianos aldeanos que se congregan en los caserios para
encontralos a lo largo de su ruta » (2002: 128-29). La peregrinacion es pues una manera de
afirmar la continuidad del presente con el pasado y, por consecuencia, de afirmar su
pertenencia a la region recorrida.

Para concluir esta breva evocacion de una romeria que es obviamente un fenémeno muy
complejo, quisiera volver a la cuestion de su funcion identitaria. Esta me parece en efecto
caracterizar su modernidad, lo que puede parecer paraddjico. Pero es precisamente porque
estamos en un mundo globalizado que ponemos de relieve nuestras particularidades culturales
— a la vez para los demés y para nosotros. Es lo que sucede aqui. La romeria del Rocio es en
efecto un recurso interesante en la perspectiva de esa (re)construccion identitaria : esta
arraigada en un pasado muy antiguo y reune lo religioso y lo festivo, dos facetas de lo que los
Andaluces reivindican como su cultura. Ademas, como lo ha notado Comelles (1998: 228), el
éxito regional del Rocio se puede relacionar con el hecho de que el santuario se halla en un
lugar apartado: « Porque ser rociero no es ser almontefio ni sevillano, puede devenir una
manera de ser andaluz »*.

* Esto podria escribirse también del santuario de Montserrat : estd situado a unos kilémetros
de Barcelona, capital de Catalufa, pero no en la ciudad misma. Pero también hay que
subrayar la importancia, para el santuario, de estar cerca de una ciudad importante : Barcelona
para Montserrat y Sevilla para El Rocio. Esto contribuye, a mi parecer, a explicar porque es el
santuario de la Virgen del Rocio que ha llegado a ser el centro de afirmacion del « ser
andaluz » y no el de la Virgen de la Cabeza : éste fue mucho mds importante en el siglo XVII,
pero esta mas lejos de las grandes ciudades andaluzas (Sevilla y Granada).



Claro es que esta ampliacion ha cambiado, en parte, la significacion de la romeria. Pero me
parece que esta no rompe totalmente tampoco, aunque reciba miles de forasteros, con el
marco de la « religion local ». Lo que se viene a celebrar en la aldea (o lo que se viene a ver
celebrar) no es la Virgen sino la Virgen del Rocio y es por eso que la romeria ha podido llegar
a ser un rito de afirmacion de la identidad andaluza. Esto se ve atin mas nitidamemente si se
compara el Rocio con Medjugorje.

Peregrinar, una experiencia « mistica »

Medjugorje es un pueblo del actual Estado de Bosnia-Herzegovina, que fue parte de la ex-
Yugoslavia. En ese lugar, la Virgen empez6 en el ano 1981 a aparecer a seis videntes; en un
principio, lo hizo cada dia y sigue haciéndolo en ciertas fechas. También les da cada semana
un mensaje que es transmitido por todas partes por los medios de comunicaciéon modernos:
teléfono, radio, internet etc. El contenido de los mensajes es muy general y son muy
repetitivos: la Virgen pide a la gente que rece, que no haga dafio a los demas, que confie en
ella y en su hijo, etc.

El valor universal de los mensajes es una de las caracteristicas de las apariciones de la
Virgen en la modernidad. En su libro « Image and Pilgrimage » (1978: 209), Edith y Victor
Turner habian notado que, en las apariciones de la época medieval, la Virgen se limitiba a
pedir que le dedicaran una capilla en el lugar donde aparecia; en cambio, en las apariciones de
lo que ellos llaman la « edad post-industrial » (las que empiezan a mediados del siglo XIX: La
Salette, Lourdes etc.), « exhorta toda la humanidad a arrepentirse y a asegurar su salvacion ».
En su libro sobre las apariciones en Castilla y Catalufia en los siglos XIV-XVI, W. Christian
modera esa afirmacion: la Virgen, en aquella época, no se limitaba a pedir la construccion de
una iglesia; también podia ordenar que se respetaran las obligaciones religiosas: hacer
penitencia, dar limosna a los pobres, guardar las fiestas y el domingo etc. Los archivos que
publico y estudié confirman, sin embargo, que esos mensajes no son destinados a toda la
humanidad sino a la comunidad local, lo que se ve en las formulaciones que emplea la
Virgen: « Digas al pueblo »; « En esta dicha ciudad, hay que...» (159, 166, 80). No es
sorprendente pues que todas las apariciones estudiadas por W. Christian hayan originado
cultos locales, como lo subraya ¢l mismo. En cambio, las apariciones de los siglos XIX y XX
son claramente destinadas a fundar lugares sagrados que tengan una audiencia internacional,
lo que han logrado alcanzar algunos. Entre ellos, hay que mencionar Lurdes, que recibe cada
afio cinco milliones de peregrinos venidos de varias partes del mundo (y no siempre del
mundo catdlico). A diferencia de lo que sucedié en Lurdes, la Iglesia ha rechazado las
visiones de Medjugorje: solo fueron aprobadas por la comunidad franciscana que custodia el
santuario. Pero, a pesar de la desaprobacion de la Iglesia, Medjugorje ha alcanzado una fama
internacional: ha recibido mas de 10 milliones de pelegrinos entre 1981 y 1991, afio en que
empezaron una serie de guerras en las cuales se enfrentaron los Serbios, los Croatas y los
musulmanes. La antrop6loga francesa Elisabeth Claverie (2003) ha estudiado esa
peregrinacidon con una perspectiva tedrica y metodolégica muy innovadora y me parece
interesante, pues, evocar su aporte, detallado en la primera parte del libro « Les guerres de la
Vierge » (Las guerras de la Virgen).

Su enfoque se sittia, en cierta medida, en el polo opuesto al de los Turner. Estos se
proponian mostrar como la cultura religiosa de los peregrinos informa su conducta (1978:



XIV). E. Claverie, en cambio, rechaza la idea de que una peregrinacion es, o es totalmente,
«un fendémeno colectivo y cultural determinado por reglas previamente definidas (« un
phénoméne collectif et culturel prerégle ») » (2003: 45). El comportamiento de los peregrinos
no se deduce mecanicamente del sistema de normas y de creencias impuestos por la Iglesia;
se construye durante la peregrinacion y mediante las interacciones entre sus actores
(peregrinos, religiosos, acompafiantes, entidades sobrenaturales). Esta premisa teorica tiene
una implicacion metoddlogica inmediata: el antrop6logo debe participar a la peregrinacion
que pretende estudiar (lo que ha hecho varias veces E. Claverie acompafiando grupos de
peregrinos franceses), pero debe hacerlo prestando la mayor atencion posible a las
interacciones concretas entre los actores. Debe también considerar que no solo son
importantes los rituales (que son actos, como se sabe, estrictamente regulados) sino también
los otros momentos, incluyendo los que parecen desprovistos de sentido religioso: el primer
encuentro de los peregrinos en el areopuerto, el viaje en autobus, las comidas en los
restaurantes etc. Rechazar la idea de que la peregrinacion es un sistema pre-formado es en
efecto considerarla como un proceso, la construccion progresiva de un « mundo » diferente
del mundo ordinario ya que es un mundo en que la Virgen « estd presentey.

Esto implica ciertas normas de comportamiento, que los peregrinos deben aprender. Aqui,
como en las peregrinaciones actuales a Santiago de Compostela (Zapponi 2011), uno se dirige
a los demas llamandolos por su nombre de pila y no por su apellido, lo que contribuye a hacer
del grupo una comunitas, para hablar como Victor Turner. Otro detalle que destaca la
antropologa: nunca se habla de lo que cuesta el viaje, aun que sea organizado por agencias de
turismo religioso — como lo he apuntado, Roma no ha reconocido las apariciones -, porque las
cuestiones econdmicas no tienen sentido en el mundo de la Virgen.

E. Claverie describe muy bien, por otra parte, lo que significa concretamente la idea de la
presencia de la Virgen. No significa unicamente que aparece a los videntes y les transmite
mensajes. Los peregrinos van a Medjugorje para rogar a la Virgen que los ayude, ellos o los
suyos, vivos o muertos, pero el resultado de su « camino » puede ser, no de beneficiar de un
milagro sino de vivir una transformacion radical: una conversion. Preciso que entiendo aqui el
término « camino » en un sentido mas bien espiritual, aunque esa trayectoria sea facilitada por
« dispositivos cultuales » que tienen cierto grado de materialidad: rezos colectivos, visitas a
los videntes, distribucion de imagenes de la Virgen etc. La peregrinacién debe convertir a los
peregrinos y es por eso que su éxito se expresa en el hecho de que han « sentido » la presencia
de la Virgen. Esto se traduce por la importancia conferida a las emociones, indice de esa
presencia, pero también a experiencias sensoriales « objetivas »: los peregrinos dicen haber
sentido un olor a rosas o haber oido pasos; otros dirigen su camara fotografica hacia el cielo,
con la esperanza de captar un signo del Cielo o una imagen de la Virgen o de un otro ser
sobrenatural.

En Medjugorje, pues, se manifiesta una forma de religiosidad aparentada a la de los
misticos. No es casualidad, al respecto, que el santuario de Medjugorje sea custodiado por una
comunidad de franciscanos, ayudada a partir de 1989 por la comunidad carismatica de las
Beatitudes. Pero hay que precisar que el deseo de sentir la presencia de la Virgen caracteriza
también ciertos peregrinos que van a otros lugares donde se han producido apariciones
marianas, Lurdes por ejemplo. Como lo han resaltado los sociologos del cristianismo
contemporaneo, se manifiesta en Medjugorje, pero también en otros sitios, una forma de



religiosidad muy caracteristica de la modernidad, que consiste en valorar el contacto directo
con las entidades sobrenaturales.

En Medjugorje, hemos salido pues del horizonte de la « religion local ». Como lo subraya
E. Claverie, Medjugorje es para los peregrinos un lugar que no se puede situar en un territorio
determinado (ella escribe ge esta « déterritorialisé »): no importa que el santuario se encuentre
en un pais particular, Bosnia-Herzegovina; la Uinica cosa importante, como ya se ha dicho, es
que la Virgen esté presente en ese lugar. De hecho, E. Claverie considera en la segunda parte
de su libro la dimension local del culto: en ese pais desgarrado por los enfrentamientos entre
grupos separados, los Croatas se apropriaron de las apariciones para legitimar sus
pretensiones politicas, fundar una nacion independiente. Pero los peregrinos, ellos, no forman
una comunidad local - vienen de varias partes del mundo y pocos volverdn a encontrarse
después de la peregrinacion — y la Virgen no es para ellos el simbolo de una identidad
colectiva.

La segunda caracteristica notable de Medjugorje es el cambio de las motivaciones que
suscitan la peregrinaciéon o, al menos, el cambio de sus efectos. Los peregrinos vienen a
solicitar las gracias de la Virgen, pero aprenden que no es €sto lo esencial. La ruptura con un
universo donde la busqueda del milagro era fundamental es mas evidente aun en las
peregrinaciones hacia Santiago de Compostela — cuya ampliacién es también impresionante:
se pasa de unos 2055 peregrinos en 1975 a cerca de 100 000 en 2005, casi el doble en 2004,
que era un afio santo (Julia 2010). En cierta medida, este caso es muy diferente del
precedente. En Santiago, se conserva el cuerpo de un santo, milagrosamente descubierto, cuyo
culto es testimoniado desde la Edad media. A partir del siglo XI, es un lugar de peregrinacion
de dimensidn si no internacional, al menos europeo. Ha pasado por varios avatares durante los
siglos que nos separan de la época medieval pero los peregrinos saben que es un santuario
antiguo, como lo son los caminos que se siguen para ir alli. Por fin, lo que importa en la
peregrinacion de Santiago es de « hacer el camino » mucho mas que de tocar la imagen del
santo al llegar, asistir a la misa, etc. Ciertos peregrinos, ademads, pasan por Santiago sin casi
detenerse, la meta del viaje siendo para ellos el puerto de Finisterre, en la costa de Galicia,
donde se hacen unos rituales mas o menos improvisados: echar al mar sus zapatos, su baston
o un paquete de cigarrillos si uno ha decidido dejar de fumar, etc. Puede suscitar la sonrisa
este ultimo ejemplo pero sugiere que una de las finalidades o, mejor dicho, uno de los efectos
del Camino puede ser, como en Medjugorje, convertir al peregrino. No porque uno ha sido
« tocado » por la Virgen sino porque se ha adentrado en si mismo, lo que explica que se
valore tanto el Camino y mas atin el Camino hecho en solitario.

Conclusion

He intentado, en esta ponencia, examinar unas peregrinaciones que me parecen evidenciar
unas de las razones de la vitalidad de la actividad peregrina en la Europa catdlica. El éxito de
Medjugorje o Santiago de Compostela no significa, empero, que las romerias locales o
localistas sean arcaismos destinados a desaparecer, y es una de las razones por las cuales he
hablado del Rocio. Este caso me interesa también porque permite plantear la cuestion de la
extension que se debe dar a la nocidon de peregrinacion: ;debemos limitarla a las caminatas
largas y penosas o podemos aplicarla (como lo he hecho) a un trayecto relativamente corto e
integrar la dimension festiva de la romeria? La respuesta a esta cuestion es, a mi parecer,
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relativa al modo de enfocar la peregrinacion. Asi, en la perspectiva desarollada por la
antropologa Giordana Charuty (1997), la peregrinacién es necesariamente y unicamente un
acto doloroso porque es un equivalente, en esta vida, del Purgatorio o de la concepcion
popular de ese momento del devenir de las almas : un viaje penoso que permite purificarse.
Pero hay que precisar que solo le interesa la cuestion de la eficacia terapettica de la
peregrinacion.

La cuestion de la extension de la nocidon de peregrinacion se relaciona con otra, la de las
hierarquias que se pueden establecer entre las diferentes formas de lo religioso. En las capas
letradas de nuestras sociedades, muchos son convencidos que la forma de religiosidad que se
expresa en Medjugorje (una religiosidad que valora la interioridad) es superior a formas mas
ritualistas. Los mismos piensan a menudo que los aspectos ludicos de la romeria hacen de
ésta una manifestacion religiosa inferior o mas « popular», lo que merece reflexion.
Cualquiera sea la manera de contestar a esas preguntas, estd claro que la peregrinacion
cuestiona lo que se define como religion.

Quisiera, por fin, evocar brevemente, como también nos invitaba a hacerlo la
convocatoria, una cuestion metodologica. Respecto al trabajo de E. Claverie, he aludido a la
importancia de la etnografia, que me parece fundamental cuando uno quiere enfocar la
practica de la peregrinacion desde una perspectiva antropoldgica. Pero habran entendido que
me parece importante también inscribir las peregrinaciones en su historia propia y singular.
Estoy convencida por fin del aporte del comparatismo, interno y externo. Para decirlo de otra
manera. Es evidente que las comparaciones que pueden hacer ustedes entre los tipos de
peregrinaciones que hay en el norte de México son fundamentales para comprenderlos. Me
parece también que puede ser util hacer comparaciones con otras partes de la cristiandad. Es
también por esto que he hablado de lo que sé de la practica peregrina en la Europa catdlica de
hoy. Espero sirva para alimentar la reflexion y los debates.
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