La individualizacion contempordanea
de la nocion de amor a Dios’

ELENA ZAPPONI™"

Interrogarse sobre la nocion contemporanea de “amor a Dios” plan-
tea implicitamente cuestiones sobre cual es la nocion de “Dios” y
cual es la noci6n de “amor” orientado hacia lo trascendente. En el
panorama religioso cristiano-catolico contemporaneo ambas no-
ciones parecen ser el objeto de un trabajo individual de recomposi-
c16n y pluralizacion.

FElucidaré esta afirmacion analizando un caso concreto de estudio:
las creencias contemporaneas de los peregrinos que recorren a pie
la ruta de Santiago de Compostela, en Espana, a lo largo del llama-
do Camino Francés.

El proposito de este itinerario de reflexion es observar el espacio
social de la peregrinacion hacia Compostela y comprender el modo
en que los actores diagraman alli una recomposicion del imaginario
contemporaneo de la peregrinacion.

Intentaré circunscribir las creencias de los peregrinos que, en su
pluralidad, revelan la desarticulacion de la relacion de pertenencia a
los dominios de la organizacion religiosa catélica y la individualiza-
c16n de las nociones de trascendencia y de amor a Dios.

A continuacion presentaré una especie de guia analitica de las prac-
ticas de peregrinacion contemporaneas; los datos etnograficos uti-
lizados provienen de un trabajo de reelaboracion de tres fases de
observacion participante efectuadas en 1998, 1999 y 2002.

En cuanto al objeto de este estudio de la nocion de amor a Dios,
quiero anticipar y distinguir los pilares de mi analisis: se trata de
cuatro modos diferentes de hacer —pensar el “lugar-meta” de la
peregrinacion; experimentar las emociones durante la peregrina-
c16n; cuidar del propio cuerpo en marcha; y articular las oraciones—
cuya observacion permite aproximarnos a las maneras de creer.

Como veremos, la peregrinacion, acto socialmente demostrativo
de una devocion trascendente, deviene un asunto privado y “a la
carta”: la estructura religiosa tradicional es reutilizada y las reglas

*Traduccion: Juan Leguizamon. Traduci-
do de “L’individualisation contemporai-
ne de la notion d’amour pour Dieu”.

** Doctora EHESS, CEIFR, Paris.
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! En los dos rituales, el de un renacimien-
to en la catedral y el de un renacimiento
por cl océano, reencontramos la distin-
ci6n de Alphonse Dupront entre el “lu-
gar santo” y el “lugar césmico”. Este
ultimo, segin Dupront, apela a una reli-
glosidad de ecos telaricos y se distingue
por su escenario cosmico. Por ejemplo,
el autor indica el santuario catdlico de
Rocamadour y su espacio favorable al
genius Joci. Alphonse Dupront, Du sacré.
Croisades et pélerinages. Images et langages,
Gallimard, Paris, 1987.

2

EL espiritu de reencantamiento del mun-
do de los caminantes a Finisterre, centra-
do en la ley del libre arbitrio y la fe en
una Via natural recuerda a los
“Utopistas”, habitantes de la isla descri-
tos por Tomas Moro: “Las religiones, en
Utopia, varfan no solamente de una pro-
vincia a la otra, sino también tras los
muros de una villa en particular; aqui los
que adoran al sol, alla divinizan a la luna
u otro plancta diferente”. Thomas More,
L’Utopte, Paris, Librio, 1999, p. 109.

[

Cf. Gaston Bachelard, La poctique de la
réverte, Paris, PUF, 1999 (1960) « Réveric
ct cosmos », p. 151-159 donde el autor
indica la capacidad de integracion onirica
de los elementos naturales como ¢l agua
y el fuego en la construccion de una en-
soflacién cosmica y de una metafisica in-
dividual de encantamiento del mundo.

del juego creyente tradicional pueden ser redisenadas a medida por
cada actor peregrino.

1. La individualizacion de la nocion de “fin”: ;el
océano de Finisterre o la catedral de Compostela?

La primera configuracion creyente que tomaré en cuenta se refiere
a la noci6n del lugar-meta, el destino elegido por los peregrinos.

La escena actual de Compostela permite una libre eleccion del final
del viaje, aunque quienes deseen obtener la compostela —certificado
oficial del cumplimiento de la peregrinacion cristiano-catolica— de-
beran probar que recorrieron por lo menos los ultimos cien kilo-
metros en Galicia y que arribaron al lugar final oficial de la peregri-
nacion: la crudad santa de Santiago de Compostela.

Habida cuenta de tal regla, que concierne a los actores catolicos,
cada caminante puede decidir donde emprender y donde suspen-
der la marcha. Frente a esta autonomia logistica, parece interesante
dirigir la reflexion sobre el cabo de Finisterre, sobre la costa atlanti-
ca, lugar considerado como “fin” del viaje por una minoria crecien-
te de actores en estos ultimos afios. Entonces, trataré de circunscti-
bir la composicion del mito de Finis Terrae —hasta donde me enca-
miné en el ultimo trabajo de campo de 2002—y las l6gicas del creer
que parecen hacer de ese lugar una meta alternativa de viaje respec-
to del santuario.

Ese lugar mitico, largo tiempo considerado como el fin del mundo
occidental, parece encarnar actualmente la proyeccion imaginaria
de un suefio sobre un “otro mundo” mas alla y una simbolica uto-
pica que se salen de los carriles de la peregrinacion institucional. A
lo largo de todo el Camino, de boca en boca los peregrinos se ente-
ran de un ritual de bautismo cosmico: la leyenda de Finisterre quie-
re que, una vez frente al océano, el caminante encienda una fogata
en la playa donde queme sus ropas de peregrino y recién ingrese a
putificarse en las aguas'. Los dos elementos natutales, el agua y el
fuego, son centrales en el ritual; permiten articular Finisterre como
dispositivo simbolico, una isla de Utopia®, lugat césmico atemporal
del posible tenacimiento de si mismo’.

La mayoria de los peregtinos catolicos van a Finisterre en autobus
desde la ctudad de Santiago de Compostela. Segun ellos, la catedral
de Compostela constituye el verdadero destino del viaje devoto
mientras que Finisterre solo parece suscitar un eventual interés de
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turismo cultural. Una psicologa brasilefio-japonesa de cincuenta
afos, “peregrina catolica apostolica romana”, afirma:

“Voy a Finisterre como turista, a Santiago como peregrina. Cuando
era pequefa solo sabia de Santiago, no de Finisterre. Peregrinar para
mi tiene un sentido de oracién, de encuentro consigo mismo, o pere-
grino es mas alguien que busca.”

De igual modo, este funcionario publico de Nimes, jubilado, de
cincuenta anos, “peregrino” catolico practicante, sostiene:

“Iré a Finisterre pero no a pie, en autobus. Es por el placer de decir:
‘{llegué hasta el fin de Europal’ pero la meta es Santiago.

[...] Me transformaré de peregrino en turista. La diferencia es que no
voy hasta alla en estado de oracion; a Santiago, si.”

Al contrario, la minorfa de actores que eligen Finisterre como lu-
gar-meta parecen proyectar un suefio sobre tal lugar extremo. La
radicalidad geografica del lugar alimenta la ensofacion catartica que
parece reflejarse en la actitud “apocaliptica” respecto de la marcha.
Estos actores, que hacen del equipaje ligero un motivo de honor y
un signo de reconocimiento entre pares, delinean la figura de
“puristas” de la larga marcha, intransigentes que no utilizaran otros
medios de transporte que sus propios pies.

Sus trayectorias implican una doble dinamica de llegada: al igual
que los “peregrinos”, los caminantes de Finisterre llegan a la cate-
dral, aunque esta no constituye su meta inicial; después, mientras la
mayoria de los “peregrinos” se quedan en este lugar-meta, ellos
toman de nuevo su equipaje, se separan de los “integrados™*y vuel-
ven a partir. Decir “todavia no llegué”, abandonar la ciudad santa y
la alegria de los reintegrados, para emprender otros tres dias de
camino en direccion al océano representa un acto de distincion. La
voluntad de llegar al fin del mundo significa que uno se cualifica
como “otro” en relacion con la logica oficial catolica representada
por la catedral, lugar afirmativo por excelencia de una memoria
creyente regulada por la institucion catélica’.

La orientacion hacia un mismo horizonte del “fin” no implica ne-
cesatiamente una homogeneidad de la creencia’®, y lo muestra la
tendencia de tales caminantes a la individualizacion de su espititua-
lidad; sin embargo, podemos afirmar que comparten variables
socioculturales. Estos actores constituyen una poblacion proveniente
sobre todo de paises del Norte o del Este de Compostela,

* Utilizamos este término haciendo referen-
cia ala triparticion del rito de pasaje iden-
tificado por Arnold Van Gennep en el
analisis de este tipo de ritos. Aquel que
considera terminado su viaje a pic, sale de
la fase de marginalidad y emprende el pro-
ceso de reintegracion a lo cotidiano que
se completara en la fase de regreso “a
casa”. Véase Arnold Van Gennep, Les
Rites de Passage. Etude systématique des rites. ..,
Paris, Picard, 1981 (1909).

o

Sobre la reinvencién del lugar de la cate-
dral mas alla de la “memoria creyente”
producida y controlada por la institucién
catolica, véase Claire de Galembert,
“Cathédrale d’Etat 7 Cathédrale
catholique ? Cathédrale de la ville
nouvelle ? Les équivoques de la cathédrale
d’Evey”, Archives de Sciences Sociales des
Religions, 107, juillet-septembre, 1999, 109-
137.

La orientacién sobre un mismo hori-
zonte del fin no implica necesariamente
una conjuncion de intenciones. Véase
Jean-Paul Sastre, Bernard Lévy,
L’Espoir maintenant. Les entretiens de
1980, Paris, Verdier, 1991, p. 50-51. Alli
Sartre, dialogando con Bernard Lévy
sobre la palabra “fin”, afirma: Simple-
mente, es de la intenciéon misma que
surge el radicalismo, no del fin en s
mismo. Quiero decir esto: frecuente-
mente, en la Historia, encontramos in-
dividuos o grupos sociales que pare-
cen perseguir los mismos fines, que se
unen, dicen las mismas cosas y, poco a
poco, percibimos que persiguen fines
muy diferentes. Es que las intenciones
eran diferentes. Son diferentes porque,
detras de lo que parecen tener en co-
mun para los diferentes grupos, estan
sus verdades, y nos damos cuenta de
que es una formulacién mas o menos
incierta, que es comun a todos los gru-
pos, pero no cl fin en si mismo”.
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" Cf. Jean Paul Willaime, Europe et religions.
Les enjenrsc dn XX1 siéele, Paris, Fayard, 2004,
p. 203-209. Aqui definimos como
«ultramodernidad » la situacién de una
modernidad conclusa, que sufre el con-
tragolpe de la reflexividad sistematica que
puso en funcionamiento. En esta situa-
cién de evolucion de la certidumbre
modernista a la incertidumbre
ultramoderna “la cuestion de las finalida-
des vuclve al centro de la escena”. La pe-
regrinacion a Finisterre, que indica una
recomposicion de la nocion tradicional del
fin de la peregrinacidén, aparece
“ultramoderna” en el sentido de la pues-
ta en escena de una extrema auto-regula-
ci6én de la creencia.

8 Cf. Yves Lambert, “Religion, modernité,

ultramodernité : une analyse en termes de
‘tournant axial’”, Archives de Sciences Socia-
les des Religions, 109, janvier-mars 2000, p.

87-116.

©

En el espiritu de los caminantes de
Finisterre, detectamos un eco del Walking
como una cruzada individual descrita por
Henry David Thoreau en 1862: ‘For every
walk is a a sort of crusade preached by some
Peter the Hermit in us.” Henry David
Thoreau, Walking, Old Saybrook, The
Globe Pequot Press, Applewood Books,
(1862).

' Sobre la privatizacion de la creencia y la
focalizacion de la evolucion espiritual del
“Si mismo” véase Wouter J. Hanegraaff,
“New Age Spiritualities as Secular
Religion: A Historians Perspective”, So-
cial Compass 46 (2), 1999, 145-160.

" Notaremos el rasgo romantico precisa-
mente en la aptitud hacia un espiritu de
marcha solipsista, totalizante y “sensible”.
Sobze el romanticismo como critica de la
modernidad y su expresion de un “indi-
vidualismo cualitativo”, distinto del indi-
vidualismo liberal moderno, ver Michael
Lowy ct Robert Sayre, Révolte et mélancolie.
Le romantisime a contre-courant de la modernité,
Paris, Payot, 1992, p. 30.

2 Cf. Maurice Halbwachs, La mémoire
collective, Pasis, Albin Michel, 1997 (1950) ;
Maurice Halbwachs, La Topographie
légendaire des Evangiles en Terre Sainte. Etude
de mémoire collective, Paris, Presses
Universitaires de France, 1972 (1941)

influenciados por la cultura protestante (en particular, Dinamarca e
Inglaterra) o de “mundos lejanos”. Pertenecen a la franja etaria de
los jovenes adultos o de los adultos, de sectores sociales medios-
altos, y clertamente manifiestan ejercer profesiones liberales-inte-
lectuales. Seria posible identificar esta peregrinaciéon ultra-
moderna’ hacia Finisterre con una necesidad social de “otro lugat”
o un mas alla “utépico-coésmico” que parece corresponderse con
condiciones precisas de acceso a recursos culturales y con una fase
de incertidumbre vital: una etapa precisa de la vida, edad de pasaje,
cuando se supone que el sujeto debe tomar decisiones existenciales.

Desde la perspectiva de la creencia, con frecuencia son personas
provenientes de medios catolicos o protestantes que, en general,
declaran sustraerse de su educacion religiosa y estar experimentan-
do actualmente una forma de espititualidad auténoma®. Prefieren
no definir su posicion actual segin un ¢redo confesional; mas bien,
la semantica identitaria que utilizan indica trayectorias creyentes n-
definidas, expresadas en términos de “camino”, “busqueda” o de
“indagacion espiritual-intelectual”.

Estos “errantes de la peregrinacion” se autodefinen como
“Walkers™, “viajeros” o “sofiadotes”, antes que como “petegrinos”.
De este juego imaginario de auto-identificacion emerge el juego
imaginario proyectado sobre el escenario de Compostela, configu-
rado como una pista para el desarrollo de una espiritualidad
individual" disociada de la creencia oficial. En este viaje solipsista
de outsiders en los margenes de la comunidad de los “otros” de
Compostela, identificamos un espititu de marcha romantico'' que
se manifiesta en la aspiracion de una fusion con el universo de la
ruta y una indagacion de un si mismo auténtico, instrumentadas
por medio del cuerpo en movimiento.

El dispositivo simbolico del lugar de Finisterre puede concebirse
mejor si consideramos, de acuerdo con Maurice Halbwachs'?y Matc
Augé"”, que el espacio tiene una significacion social. El genio con-
temporaneo del lugar consiste en su condicion de zds alld espacial:
geograficamente Finisterre esta mas alla de la ciudad santa donde
esta la catedral de los peregrinos y, en consecuencia, simbolicamen-
te mds alld, es decir: es ofro respecto de la 1deologia oficial de la
peregrinacion de Compostela.
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1.1 Walkers Errantes. La peregrinacion

ultramoderna hacia Finis Terrae
“To come down to my own expetience, my companion and I, for I
sometimes have a companion, take pleasure in fancying ourselves
kings of a new; or rather an old, order, - not Equestrians or Chivalric,
not Ritters or Riders, but Walkers, a still more ancient and honorable
class, I trust.
The chivaltic and heroic spirit which once belonged to the Rider seems
now to reside in, or perchance to have subsided into, the Walker, -
not the Knight, but Walker Errant.
He is a sort of fourth estate, outside of Church and State and People.” ™
Henri David Thorean, Walking

Trataré de elucidar la construccion social del mito de Finisterre
analizando algunos casos empiricos.

Una antropodloga canadiense, de 35 anos, “catolica ocasionalmente
g ) 5
practicante”, camina desde hace un mes y medio siguiendo la ruta
de Puy en Vélais v afirma querer llegarse hasta el “Fin del mundo”
y y q g
para concretar un suefio de la infancia:

“Es parte de un verdadero sueno de infancia. Cuando era nina lefa
mucho sobre Santiago y sobre la peregrinacion y la Edad Media, y a
los veinte anos realmente me sorprendi6 descubrir que todavia era
posible hacer la peregrinacion, y finalmente decidimos con mi her-
mana hacerla para su cumpleanos de treinta y cuatro o treinta y cinco.
Es por eso que estoy en el Camino este ano, pero ella esta embaraza-
da, por eso no esta aqui, hubo un cambio de planes.

... Y también decidi hacer la peregrinaciéon a Santiago porque
alli se vinculan varias tradiciones, y eso es verdaderamente in-
teresante para mi; por ejemplo, la tradicion celta, la tradiciéon
catolica, la cristiana [...] Con solo comprobar que eso atrae a mu-
chas personas de diferentes culturas y de cultos diferentes, ya es muy
atractivo para mi.

... Mi primera motivacion fue, en verdad, por mi misma. Era como
un regalo que me hacia, dejar a un lado mi trabajo y todo mi costa-
do antropoldgico, porque pienso que, al tener formacién
antropologica, la antropologia siempre estd presente, y... pero era
verdaderamente por mi, por mi salud personal y espiritual, di-
ria... Y también soy catélica, pero no realmente practicante,
porque observo todo el tiempo diferentes aproximaciones es-
pitituales y era interesante para mi el ir a fondo, a las raices del
cristianismo y del catolicismo [...] y reflexionar sobre lo que es
el cristianismo, examinar todo ello y ademas vivirlo en el cami-
no. Por ejemplo, compartir la autenticidad, la hospitalidad, la grati-
tud, el espiritu comunitario, hay muchos valores verdaderos en el Ca-

1> Marc Augé, Non-Lieux, Introduction a une
anthropologie de la surmodernité, Paris, Ed. du
Seuil, 1992 ; Marc Augé, Limpossible voyage.
Le tourisme et ses images, Patis, Payot, 1997.
(viene de pagina anterior)

" Para cefiirme a mi propia experiencia,
mi compafiero y yo —porque a veces lle-
vo un compafiero— disfrutamos imagi-
nandonos miembros de una orden nue-
va, 0 mejor, antigua: no somos Caballe-
ros, ni jinetes de cualquier tipo, sino Ca-
minantes, una categoria, espero, aun mas
antigua y honorable.

El espiritu caballeresco y heroico que un
dia correspondi6 al jinete parece residir
ahora —o quizas haber descendido sobre
¢l— en el Caminante; no el Caballero, sino
el Caminante Frrante. Il es una suerte
de cuarto estado, independiente de la
Iglesia, 1a Nobleza y el Pucblo.
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* Ein espafiol en el original.
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mino y... No es el Catolicismo lo importante para mi, sino mas
aun las raices del ctistianismo.

[...] Lo importante para mi es llegar al Cabo Finisterte mas que a
Santiago, y es importante hacer la ruta entera por toda esa con-
vergencia de tradiciones que se presentan en Compostelay Cabo
Finisterre. Cteo que es importante hacetlo entero y llegar has-
ta ahi, si, es una especie de... no por el mero hecho de haberlo
logrado, pero toda vez que quise abandonar me preguntaba por qué
estaba haciéndolo, y eso es lo que me ayud6é muchisimo a... no sé, es
un progreso, un paso adelante en mi busqueda petsonal.

En esta configuracion de la creencia, el objetivo tltimo de llegar al
“fin del mundo” no excluye la importancia de pasar por la catedral.
Segun esta logica de viaje, que opera una disyuncion entre la reli-
gion catdlica y la cultura cristiana, el pasaje por Santiago de
Compostela, el lugar de la transmision de la memoria creyente, cons-
tituye una etapa fundamental antes de proseguir la ruta en bisque-
da de las fuentes del Cristianismo (“roofs of Christianity”) y de llegar
a la meta personal en el océano.

Igualmente un escendgrafo de Gales, de treinta y cinco anos, afir-
ma no identificarse con el signo “peregtino/peregtinacion” catoli-
cos y describe su viaje como “Camino”*, revela una configuracion
de la creencia que pone el acento sobre Finisterre.

“... 'Y ahora estoy caminando de Le6n a Finisterre y es una experien-
cia muy personal... Y quisiera decir que desde nifio queria ir al fin del
mundo y siento que este periodo de mi vida es muy especial al tener
la oportunidad de hacetlo, y pienso que ir a Finisterre me cambiara. ..
Tengo una conexion muy especial con este lugar.”

La accion de pasar por la ctudad santa —lugar del catolicismo— y
luego ir mas alla diagrama aqui un recorrido concreto y simbolico
que se corresponde con una reelaboracion personal de la educa-
cion cristiana recibida de una madre catolica y de un padre protes-
tante.

En esta linea de interpretacion, la meta de Finisterre aparece como
la meta “verdadera”, el lugar mas auténtico pues existia antes de la
construccion de la ciudad santa y, en consecuencia, de su culto:

“... Para mi el cristianismo es s6lo uno de los aspectos del Camino,
obviamente muy importante, pero también me interesa la historia
del Camino antes de que sea el Camino, esta ruta pagana hacia
Finisterre... Es esta cuestién de los origenes, de cuan antiguo es el
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Camino, dénde comenzaba y por qué, y Galicia, la Costa de la Muerte
y Finisterte, que también eran destinos de los peregrinos en
épocas paganas.

... Tengo urgencia de llegar a Santiago pues en cierto modo es el
final de un viaje y el comienzo de otro, mas corto, de la conti-
nuacion hasta Finisterre. Pero es como it hacia atras en el tiem-
po, poder llegar a una tierra en el siglo doce, y luego desde el
siglo doce caminaré hasta Finisterre volviendo dos mil afios
atras.”

La dinamica del viaje hacia el “fin del mundo” puede presentarse
de manera diferente: la existencia de Finisterre, ignorada al mo-
mento de partir, puede ganar un lugar en el imaginario del viajero
sobre la marcha. Ese lugar puede ofrecer, a los se sientan decepcio-
nados cuando llegan a la ciudad santa, un espacio donde situar el
deseo de distincién' insatisfecho.

La eleccion de Finisterre como destino final traduce, en general,
una posicion que afirma la peregrinacion en tanto que cristiana y
tiende a negarla en tanto que catdlica. Esta “des-catoliquizacion”

16 flustra un

de la peregrinacion por delante de su re-cristianizacion
compromiso creyente caracteristico de la escena contemporanea
de Compostela: una “implicacion paraddjica que da cuenta de la
capacidad (socialmente estructurada) del individuo para ser y no

set, para tomatlo y dejatlo en una situacion religiosa””.

2. Régimen de gestos y emociones de los
peregrinos
“En el Camino estamos siempre en una situacion de limites, sabes, de
limites del cuerpo, y tu mente esta petcibiendo cosas que no petcibia
antes, y este sentimiento viene de arriba, sabes, entonces es dificil
para ti mismo comprender lo que pasa contigo, sabes, entonces es
mas dificil comprender lo que pasa con otros.”*
Una peregrina brasilefa.

Durante la peregrinacion, los actores experimentan una transfor-
macion en el régimen de gestos'®. Identifiqué algunos —el mecanis-
mo del silencio, del habla y de la escritura, de las risas y las lagri-
mas—y observé como funcionan en el contexto extraordinario del
camino.

15 Cf. Pierre Bourdieu, La distinction. Cri-
tigue sociale du jugement, Paris, [id. de
Minuit, 1979.

' Cf. Dani¢le Hervieu-Léger, avec la
collaboration de Francois Champion,
Veers un nonvean christianisme? Introduction
a la sociologie du christianisme occidental,
Paris, I'd. du Cerf, 1986.

17 Albert Pictte, « Implication paradoxale,
mode mineur et religiosités séeulicres »,
Archives de Sciences Sociales des Religions,
81, janvier-mars 1993, p. 71.

* En espafol en el original.

18 Utilizamos ¢l término “gesto” en ¢l sen-
tido indicado por Jean Claude Schmitt
de una accién racional y culturalmente
connotada, que se diferencia tanto de
los gesta como de la gesticulatio. Véase
Jean-Claude Schmitt: La raison des gestes
dans I'Occident médiéval, Paris, Gallimard,
1990.
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Y Enzo Pace, “Pilgrimage as Spiritual
Journey. An Analysis of Pilgrimage
Using the Theory of V. Turner and the
Resource Mobilization Approach”, So-
cal Compass 36 (2), 1989, p. 229-244.

20 Cf. Arnaldo Nesti, “Silence as
Elsewhere”, Social Compass 42 (4), 1995,
p. 421-431.

! Enzo Pace, op. ait., 1989, p. 239.

2

22 Cf. Salvatore Abbruzzese, La vita reli-
giosa. Per una sociologia della vita consacrata,
Rimini, Guaraldi, 1995, véase especial-
mente el Cap. I, “Il deserto”, sobre la
ascesis y la vida ordinaria; y el Cap. 1V
“Fresia ¢ rifondazione mistica” sobre
cl tema de la vision mistica y de la devotio
moderna.

Como indica Enzo Pace, en el marco de los viajes extraordinatios
tipo peregrinacion se produce una intensa “movilizaciéon emocio-
nal”". Esto resulta plenamente valido a propésito de la escena de
Compostela: aqui, las condiciones de constante fatiga fisica deter-
minan un régimen de emociones inestables, donde se pasa facil-
mente de la necesidad de silencio a la necesidad de la palabra com-
partida, de las carcajadas a las lagrimas.

Esta condicion de mestabilidad emocional es un rasgo colectiva-
mente construido y legitimado por la sociedad peregrina: a lo largo
de todo el Camino los peregrinos se reconocen entre si el derecho
a caminar en silencio, a la subita solidaridad a través del intercam-
bio de palabra oral o escrita, a expresarse por medio delarisaoala
manifestacion publica de las lagrimas.

Ahora se impone el intentar comprender la relacion entre el len-
guaje de los gestos y la configuracion de la creencia del actor que
los produce.

2.1. El silencio

La practica del silencio surge a menudo en el trayecto de los cami-
nantes.

El silencio constituye un rasgo religioso caracteristico de la tradi-
ci6n de la peregrinacion cristiana: constituye un “lenguaje inter-
semiologico™
confirma el mistetio de la ofredad espacial y de la alteridad de la divi-
nidad.

que marca una escansion temporal en la plegaria y

La practica contemporanea del silencio a lo largo de la ruta indica
una recomposicion del gesto contemporaneo de la piedad cristia-
na": esta opcién de instauracion de un tiempo de “desierto petso-
nal”?, que expresa una necesidad de desconexion del mundo coti-
diano y urbano, frecuentemente no se corresponde con una logica
de creencia definida. Tal dislocacion de la practica del silencio cato-
lico-cristiano se manifiesta, sobre todo, en la trayectoria religiosa de
los actores pertenecientes al segmento de edad de los jovenes-adul-
tos, que afirman estar interesados en las nociones de silencio y de
vida interior de la espiritualidad oriental.

Es el caso de este peregrino belga, ortopedista jubilado de un hos-
pital militar, educado en la tradicion cristiana pero actualmente prac-
ticante del budismo.
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“El Camino cambia pero siempre sera una metafora de los jovenes o
los menos jévenes que parten en busca de alguna cosa que quieren
hallar en el camino, pero a mi parecer es una metafora, en el fondo es
un medio para provocar alguna cosa en uno mismo. Podriamos to-
mar un barco o hacer un viaje en globo, o escalar una montafia, pero
pienso que it caminando a Compostela siempre es algo tnico,
sobre todo porque hay una mezcla de cultura, espiritualidad,
paz y silencio, si uno quiete encuentra todo eso en el camino.
Obviamente, el silencio y todo eso uno tiene que creatlo pot si
mismo, y es por eso que, en primer lugar, elegi andar solo, y asi
es como se toma contacto con personas, asimismo evito los grupos
porque son muy alborotados en el Camino. Mucho ruido, mucho. ..
bueno, los jovenes son jovenes, es la edad y esa es otra historia; a los
espanoles no les agradan los grupos muy ruidosos, prefieren ver pa-
sar al caminante o al ciclista solitario. Para ellos, cuando usted habla
con la gente responsable de comisiones religiosas, ese es el mejor
peregrino, porque no les gusta esa especie de Tour de Francia que
pasa por Santiago, con esos atuendos muy coloridos, tiene aspec-
tos... mucho ruido, con radios en las bicicletas, evidentemente son
los jovenes.”

Una posicion parecida manifiesta esta psicologa francesa, separa-
da, madre de dos hijos, que atestigua un bricolaje espiritual de ten-
dencia budista sobre el fondo de la educacion catdlica recibida. El
camino de Compostela, recorrido por esta “peregrina” en serie de
etapas anuales, aqui esta configurado como lugar de retiro:

“La razon de mi peregrinacion... una de las razones es podet, por un
cletto tiempo, cambiar mi ritmo de vida y de vivir al ritmo de la camina-
ta. Tengo un ritmo de vida cotidiano muy acelerado, muy demandante
y estoy siempre en una relacion de ser con los otros, en una dinamica
permanente con otros, y el hecho de hacer el camino de Compostela
para mi es una manera de volverme un poco hacia mi misma y de
entrar en un ritmo muy lento, vivir a ritmo lento. El afio pasado fue
algo muy enriquecedor para mi... creo que es una forma de retiro,
pienso que se camina potrque es una forma de retiro...”

Las motivaciones de regresar anualmente al Camino son primero
explicitadas como una practica de meditacion en concordancia con
la practica del budismo:

“En la practica, la tradicién tibetana es algo muy meditativo, es una
intetiorizacion permanente, es el hecho de poder despejar toda esa
agitacion a nivel mental, al nivel de lo vivido que tenemos en la civili-
zacién actual, para reencontrarse en contacto con lo divino por me-
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» Cf. Raymond Oursel, Pélerins du Moyen
Age. Les hommes, les chemins, les sanctnaires,
Paris, Fayard, 1978.

2 Sobre el encuentro entre extranjeros en
cl contexto urbano, el arte social de las
formalidades de interaccién y la utiliza-
cién de una mascara publica, véase
Zygmunt Bauman, Liguid Modernity,
Oxford, Blackwell, Cambridge, Polity
Press, 2000, “Time/Space”, p. 91-129
Richard Sennectt, The Fall of Public Man,
Cambridge University Press, 1977, p. 264
5.

» Sobre este caracter de communitas véase
Victor W. Turner, The Ritual Process.
Structure and Anti-structure, Aldine
Publishing Company, USA, 1969 ; Victor
W. Turner et Edith Turner, Image and
Pifgrimage in Christian Culture, New York
Columbia University Press, 1978.

% Cf. Erving Goffman, Les rites dinteraction,
Paris, I:d. de Minuit, 1974.

dio de una interiorizacion también, y en verdad uno encuentra en
los edificios religiosos sobre el camino de Compostela esta conexion
con lo divino. En la mayotia de los edificios religiosos hay una sete-
nidad, y por medio de la arquitectura me encuentro en esta misma
conexion que hallo en la practica budista. Psicologicamente eso me
aclara el espititu, reposa mi mente y me procura el mismo senti-
miento de cuando hago un retiro espiritual, eso calma la mente y
me pone en una telaciéon mas auténtica conmigo misma y natural-
mente con los demas...”

Como lo muestra ese testimonio, la arquitectura romana es un ras-
go que juega un rol mayor en la actitud respecto de los caminos
solitarios, siendo apreciada como reservorio de silencio y trazo visi-
ble de la memoria religiosa a lo largo de la ruta.”

2.2. El habla

Por el contrario, el compromiso contemplativo en el escenario es
menor cuando el caminante se encuentra en compania, implicado
en una actividad de discurso: la palabra determina una escansion
diferente del tiempo de la marcha.

La comunicacion verbal de la sociedad peregrina presenta rasgos
especificos.

En ese lenguaje hay un impulso emocional. Esta caracteristica se
explica, en primer lugar, en razén del estado fisico de los caminan-
tes: la fatiga constante determina un cambio en los procedimientos
de interaccion urbana. Las formalidades que marcan los encuen-
tros vetbales en la vida cotidiana* aqui desaparecen y los caminan-
tes se descubren en una sociedad de “tu a t0”* donde aprenden
rapidamente a utilizar otros coédigos de comunicacion. Para com-
prender esta situacion de interaccion extraordinaria es util volver
sobre un elemento: el estilo o clerta modalidad de la vestimenta
peregrina. A lo largo de toda la ruta, los actores pertenecientes a
diferentes sectores sociales comparten una misma condicion
minimalista de la vestimenta; esto implica, en general, un borroneo
de la “diferencia por el modo de vestit”*. Otro ejemplo de la infor-
malidad del contexto es que se pone a los apellidos temporalmente
entre paréntesis y, a menudo, solo aparecen al final del Camino
cuando los actores intercambian las coordenadas de sus identida-
des ordinarias. Hasta ese momento, durante todo el camino se iden-
tifican entre ellos solo por sus nombres de pila. Asi describe la si-
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tuacion de tuteo este estudiante francés, apartado de su educacion
catolica y actualmente interesado en la meditacion zen:

“En el camino, visto gue no hay mds barreras sociales, el mundo estd todo al
mismo nivel, todo el mundo es peregrino, y gue en la vida de todos los
dias las personas sean profesores, jefes o lo que sean, a todos les importa un bledo,
todo el mundo se trata de “Tw’.”

La informalidad del contexto de interaccion social de los caminan-
tes es, por otra parte, mas evidente si observamos el tejido hibrido
del lenguaje de la internacional peregrina, hecho de una mezcolan-
za de diferentes lenguas.

El contenido de esta comunicacion internacional se refiere habi-
tualmente al cuerpo puesto en marcha y se produce alrededor de
cuestiones del tipo: “¢De donde saliste? JDonde pasaras la noche?
¢Dormiste en tal alberguer? ;Visitaste tal lugar? ;Cuanto pesa tu
mochila? ;Viste ese sefior belga como camina de rapido, a paso
Este discurso

'7)

ligero? {Oh, no, aquél no es “verdadero” peregrino
tematico puede desembocar poco a poco en conversaciones bio-
graficas mas personales y de tal suerte sucede que, al final de la ruta,
los actores que caminaron juntos se conocen los puntos cruciales
de la vida de cada uno.

Durante el recorrido, los actores pueden elegir alternar el habla y el
silencio; st es posible formar sobre la marcha una “compania” de
ruta, igualmente es posible disefar un itinerario individual que es-
quive la “comunitas”, el “nosotros” ndicado por Victor Turner como
el corazon de la expetiencia de la peregtinacién®’. Como lo muestra
el testimonio de este empleado de Emaus Internacional, podemos
optar por mantener una trayectoria independiente de la comunidad
de ruta. Este caminante, “de valores catolicos”, muestra una dina-
mica de encuentro-y-fuga con los otros y muestra la escena de
Compostela como un teatro social donde es posible oscilar entre el
individualismo y el comunitatismo™:

“Yo soy un gran conversador, me gusta el contacto, fui barman, bice muchos
trabajos de animacion, era antmador de colonias de vacaciones. . . y encontré en ese
camino de Compostela ese contacto con la gente, y es por eso que me abro.
Soy francés, rechazo el gran Francés, hablo inglés, trato de hablar espaiiol, hablo
alemdn y me abro a los demas. ..

Camino con gente y los dejo, fabrico brazaletes de cuero y los vendo
a medida que avanzo porque no tengo dinero. No puedo ir con la
misma gente, me quedo dos dias y le vendo al grupo que le sigue, y

21 Cf. Victor W. Turner, The Ritual Process,
op. ¢it. ; Victor W. Turner, Edith Turner,
Image and Pilgrimage in Christian Culture,
op. ¢it.,1978.

# Sobre la oscilacion de la identidad con-
temporanca entre el polo de la soledad
y ¢l polo de una ‘community idealizada,
véase Zygmunt Bauman, gp. cit.
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#N. de t.: El papa Calixto IT instituy6 en
cl afio 1122 que en adelante se tuviera
por Aflo Santo Jacobeo todos los afios
en los que la fiesta liturgica de Santiago
(sant Tago: san Jacobo), el 25 de julio,
coincidiera con el dia domingo. Los
proximos afios jacobeos seran 2010 y
2021.

3 Sobre la experiencia comunitaria y la
movilizacién emocional en las peregri-
naciones juveniles, véase Roland J.
Campiche (éd.), Culture jennes et religions
en Eunrgpe, Paris, Fd. du Cerf, 1997, p.
274-283.

1 Toda una tradicion literaria-filosofica
atestigua, por otra parte, la correspon-
dencia entre la escritura y los recorri-
dos en peregrinacion. Citemos a titulo
de ¢jemplo el mecanismo pedagogico
de la escuela platonica o Jean-Jacques
Rousscau, Les réveries du promenenr
solitaire, Paris, Flammarion, 1964 ; o in-
cluso el vinculo entre peregrinacion y
escritura en Arthur Rimbaud,
Hluminations, Paris, Gallimard, 1999.

adoro cambiar, ademas; mi principio basico es: “Quiero cam-
biar de gente todas las semanas, o casi”, conocer nueva gente,
no quiero quedarme con los mismos criterios. No es panico, es
que la gente repite todo el tiempo los mismos codigos que tienen
entre ellos.

[..] aqui es la apertura, es la honestidad, la cortesia, el respeto del
otro, nos decimos: “Buenos dias”, esta ese valor. Pero cuando
el mismo grupo se estabiliza, hay valores y jerarquias: “{Soy mas

1>

abierto que los otros!” La gente, los lideres naturales quieren dirigir al

grupo, la gente tiene tendencia a repetirse, no se ponen en cuestion
totalmente, es precisamente eso de ‘me siento seguro con mi grupo’,
y en tal caso no es esa la pauta del Camino para mi.”’

En general seria posible afirmar que, actualmente, las caminatas en
silencio y apartados del resto son practicadas en las trayectorias
identitarias de los “némadas de la peregrinacion” o “no peregri-
nos”, mientras que la peregrinacion en compaiia y hablandose en-
tre si corresponde mayoritariamente a una configuracion de la creen-
cia catolica. Testimonio de ello son los caminos familiares, practica
extendida entre los europeos; en particular los espanoles hacen una
“peregrinacion nacional” por etapas anuales de verano, en coinci-
dencia con los afos santos®. La tendencia comunitatia también
esta representada por los grupos de jovenes, los scout, los grupos
parroquiales, que afirman apreciar esta expetiencia de compromiso
fisico compartido y de comunicacion al interior de un “nosotros”
capaz de exptresion colectiva.™

Otro ejemplo de “peregrinacion acompanada” es aquella de la Guar-
dia Real espaniola que, durante el Afo del Jubileo 2004, recorrio la
ruta de Compostela; la reina Sofia en persona se uni6 al grupo,
acompanandolo hacia el santuario los dltimos cien kilometros en
Galicia. Este hecho nacional, que ocupaba las paginas de la prensa
gallega, subrayaba por contraste la diferencia con la 16gica anonima
y solitaria de los caminantes extranjeros.

2.3. La escritura

El contexto del Camino es un espacio donde los actores raramente
hallan las condiciones favorables para leer. Pero el hecho de poner
palabras por escrito es un “gesto” muy caracteristico de este esce-
nario: anotar en papel sus pensamientos emerge como una practica
de auto-reflexion que pende sobre el movimiento de la progresion
petrsonal en la marcha peregrina’.
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La actividad de la escritura se articula en dos variantes: la
autobiografica del diario del Camino, donde los actores anotan sus
experiri cotidianas; y aquella de la correspondencia dirigida a otros
caminantes y a la sociedad lejana de sus vidas ordinarias.

Asi describe su practica de escritura esta “peregrina” catolica de
Nimes:

“BEscribo postales y alld me senté en un café al lado de la ruta.

También llevo un diatio pero no tiene el costado emocional de la
carta que le escribo a alguien que quiero mucho. Es eso, alli es como
un movimiento. Entonces mi diatio es muy didactico. Es un cua-
derno que compré en Francia, queria llevar mi diario, todo el mundo
dice (Hay que tenerlo! Y me di cuenta de que ya no me acuerdo de lo
que hice ayer, y me dije Y al cabo de treinta dias?” Entonces, en-
cuaderno el tiempo.

[...] Es una locura la cantidad de personas a las que les escribo por-
que tengo ganas de compartitlo con la gente. Lo adapto a cada perso-
na: es el paisaje, los monumentos, la arquitectura en el camino o las
emociones interiores, y después diciendo de forma breve que ese
camino aporta mucho, jsigno de exclamacion!”

La escritura del diatio del Camino analiza generalmente el espacio
de la percepcion del tiempo vivido en ese espacio; en este sentido,
funciona —segun la expresion de Jack Goody— como “prueba de
transaccion”, un gesto de trabajo identitatio™.

Es decir, en la escritura peregrina relevamos un componente que
podriamos calificar como “epopeya emocional”.

Un artesano francés por los cincuenta afios, divorciado, practicante
ocasional, que hace su segundo Camino con su nueva mujet, pro-
pone leer un extracto de su diatio, que espera publicar algun dia.

Elige la primera linea de la primera pagina:

“Tengo cincuenta anos, me lamo Miguel; segundo nombre, Santiago.”

Y luego lee un pasaje donde emerge de manera manifiesta el rasgo
de epopeya emocional:

“Lo invistble, un rostro tan bello de esos grandes y maravillosos amores que no
existen.

Nacdi como el nifio Jesus, el camino de Santiago asi comienza bien.
Me es necesario partir de nuevo, es preciso que haga otra vez este
maravilloso camino, yo era caracol, era tortuga... Espana es como
una droga, una vez que se la probé es necesario hacerlo de nuevo.”

32 Jack Goody, The Logic of Writing, The
Logic of Writing and the Organization of
Society, Cambridge University Press,
1986, donde el autor insiste sobre una
propiedad mayor de la escritura, a sa-
ber: la posibilidad que ofrece de comu-
nicarse, O con otras personas sino con-
sigo mismo.
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3 Ta cleccion de estas dos expresiones
no es casual : la imagen del caballero —
sobre los cuales el imaginario va desde
Carlomagno a Don Quijote, pasando
por los Templarios— y aquella de Ulises
figuran a menudo como metaforas del
peregrino en el discurso de los cami-
nantes.

* “Esto es un viaje emocional” [En in-
glés en cl original.|

34 Sobre ¢l poder regencrativo de las 13-
grimas y su funcion durante el viaje de
tipo identitario, se¢ puede consultar
Laura Faranda, Le lacrime degli eroi. Pianto
e identita nelle Grecia antica, Vibo Valentia,
Qualecultura, Roma, Jaca Book, 1992.

% Sobre la funcion social de los llantos
colectivos, véase el estudio de Ernesto
De Martino, Morte ¢ pianto rituale. Dal
lamento funebre al pianto di Maria, Bollati
Boringhieri, Torino, 1975.

3¢ Sobre la construccion socio-religiosa de

los llantos, véase el estudio de Franca
Romano, Madonne che piangono. 1 isiont e
miracoli di fine millennio, Meltemi, Roma,
1997.

7 Cf. Clara Gallini, “Le soglie del dolore
dai racconti di guarigione di Lourdes”,
in Etnoantropologia, n°2, Torino,
Rosenberg & Sellier, 1993 ; Clara
Gallini, I/ miracolo e la sua prova. Un
etnologo a Lonrdes, Liguori, Napoli, 1998.

3 Sobre la connotacion cultural de los ges-
tos corporales aparentemente “espon-
tancos”, véase Carpitella, Diego, “I
linguaggio del corpo ¢ le tradizioni
popolari. Codici democinesici e ricerca
cinematografica”, in atti convegno
“Cinesica e cultura’, Associazione italia-
na cinematografia scientifica, Roma,
1979.

¥ Sobre la peregrinaciéon como espacio
de “espontancidad”, véase el analisis de
la antiestructura de Victor Turner, The
Ritual Process. Structure and Anti-structure,
op. cit.

Este acento “épico” de la escritura peregrina —que advertimos de
manera general, a pesar de pequenas variaciones personales— pue-
de explicarse por la estructura en etapas del viaje; la empresa de un
itinerario orientado y progresivo, y el trabajo de una iniciaciéon me-
diante las pruebas vencidas alimentan un tono de cancion de gesta

y de Odisea petsonal™.

2.4. Las lagrimas y la risa

“This is an emotional trip™*
Una peregrina alemana de treinta afios.

Otro rasgo del lenguaje de “gestos” peregrinos se expresa por la
frecuencia de la risa y de las lagrimas. Los actores, mterrogados
sobre este punto, afirman haber experimentado durante la marcha
un estado emocional extraordinario traducido en la incapacidad de
controlar una carcajada o un acceso de lagrimas. Es interesante ad-
vertir la alternancia de estos rasgos y su caracter de lenguaje mntra-
cultural: llorar y reir frente a los otros, en ruta, es un acto de comu-
nicacion.

Durante el trabajo de campo observé varias veces que las lagrimas
funcionan como una suerte de entreacto teatral: un lenguaje que
marca los momentos de pasaje precisos en la actividad caminante,
por ejemplo: las llegadas y las salidas para una nueva etapa, los
reencuentros y los adioses. El caminante llora cuando llega al alber-
gue 0 al momento de partir en la manana; llora en la ruta lagrimas
que “liberan de una carga” y que ayudan a controlar la fatiga y
continuar el camino™; en fin, las lagtimas marcan a menudo el mo-
mento de llegada al final del viaje. La vergtienza y el pudor experi-
mentado en la vida cotidiana frente a las lagrimas parecen desapa-
recer en el espacio-tiempo de la ruta; el peregrino contemporaneo
deviene una figura a la cual los otros, caminantes o lugarenos, le
reconocen el derecho a las lagtimas™.

Silas lagrimas parecen ser un “habitus” de los lugares de peregrina-
cion®, funcionando como estrategia pata afirmar la presencia en el
mundo individual y colectivo”, el escenatio de Compostela ademas
parece caracterizarse por el gesto de la 1isa.

Es interesante subrayar que este acto “cultural”® funciona en la
construccion social de la escena de Compostela como espacio “es-
pontaneo™”. La risa funciona en el contexto del Camino como un
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lenguaje internacional para articular un comentario, un entendimien-
to o la situacion de compartir.

La alternancia de este “gesto” con el de las lagrimas marca, a m1
parecer, un rasgo especifico del espacio de Compostela; el hecho
de poder reir en la ruta distingue esta “peregrinacion” de otras pe-
regrinaciones internacionales contemporaneas, espectalmente de la
del santuario de Lourdes donde la constante visibilidad de la pena
caracteriza al espiritu del lugar. Este término de comparacion es
util para poner de relieve la construccion colectiva contemporanea
del escenario de Compostela: a lo largo de este espacio que —segtin
las interpretaciones— es una “peregrinacion” o un “Camino”, y que
esta socialmente disefiado en los limites entre el itinerario espiri-
tual, cultural o ladico, se posee el derecho de celebrar colectiva-
mente tanto el dolor como la felicidad.

3. Salud, cuidados y pases de Abracadabra

Luego de esta mirada sobre los gestos de los peregrinos, es util
profundizar el analisis de la individualizacion de la creencia peregri-
na considerando las técnicas de cuidado de si y la nocion de salud
de los caminantes.

LLa indagacion sobre los cuidados dispensados al cuerpo revela una
variedad de actitudes ligadas con la noci6n de bienestar. Ia nocion
de “salud” de los caminantes se declina segtn la doble perspectiva
del cuerpo y del espiritu. La mayoria de los actores presta una aten-
c16n constante al cuerpo dado que es el instrumento de la marcha
pero, en la mayoria de los casos, la motivacion del viaje es la bus-
queda de la metamorfosis de un estado del espiritu; los caminantes
fisicamente enfermos no son mayotia en esta escena de peregtina-
c16n. Esta especificidad emerge de manera patente si comparamos
el contexto de Compostela con el de Lourdes. En el perimetro de la
gruta de Massabielle observamos un continuo movimiento de pe-
regrinos exponiendo sus dolencias y sus demandas de gracia para
sus males fisicos y espirituales. El lugar de la gruta esta socialmente
construido como una plaza publica de exposicion del sufrimiento
dentro de la ciudad de la peregrinacion. Bajo la mirada de la estatua
de la Virgen observamos, a toda hora del dia, nuevos peregrinos
esperando entrar en la gruta para tocarla y llorar pidiendo sanacion.

Si comparamos la visibilidad del sufrimiento sobre las dos escenas
de peregrinacion, la diferencia es manifiesta: Compostela es, res-
pecto de Lourdes, un lugar contemporaneo adonde van, en mayor
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4 Cf. Marion Bowman, “Healing in the

Spiritual Marketplace: Consumers,
Courses and Credentialism™, Social
Compass 46 (2), 1999, p. 184 dondc la
autora indica la individualizacién de los
cuidados de si como rasgo especifico de
la basqueda espiritual contemporanea,
expresando  una  espiritualidad
heterodoxa: “Considero util y legitimo
ver la cura holfstica como forma de es-
piritualidad no alineada, ‘creer sin perte-
necer™ (Davie, 1994).

# Sobre el poder taumatirgico de los san-
tos, véase William A. Jr. Christian, (acd
Paolo Apolito), Santi vicini. La religione
locale nella Spagna del sedicesimo secolo,
Napoli, I”Ancora del Mediterranco,
2003 ; Maria Immacolata Macioti,
Pellegrinaggi ginbilei. I lnoghi del culto, Baxi,
Laterza, 2000, «Pellegrinaggi cattolici»
p. 122-143.

*N. de T.: Si bien en francés se lo deno-
mina “Saint-Jacques”, en espafiol se lo
llama “Santiago Apostol” o “cl Apdstol
Santiago”, sin por cllo afectar su reco-
nocimiento como santo catélico
institucional; asimismo, el nombre San-
tiago contiene “San Iago”, o San Jacobo,
y as{ posce inscrita la santidad. Sin em-
bargo, aqui se propone traducirlo por la
forma ampliada de “santo Santiago” cada
vez que aparece “Saint-Jacques” en el
original, pues mas adelante se alude a di-
ferentes énfasis segin se lo considere

2 <

como “santo”, “apostol” o “peregrino”.

42 Cf. Thomas Luckmann, The Invisible
Religion. The Problen: of Religion in Modern
Society, Macmillan, New York, 1967.

# Sobre el desarrollo individual ¢
intramundano de la gracia, véase Max
Weber, L’Ethique protestante et ['esprit du
capitalisme, Paris, Flammarion, 2002

(1905).

4 Cf. Peter Brown, Le culte des saints. Son
essor et sa fonction dans la chrétienté latine,
Paris, Iid. du Cerf, 1984 (1981).

* Grace Davie et Dani¢le Hervieu-Léger

(éd.), op. ait., 1996, p. 284-285.

medida, los “enfermos del espiritu”. La mayoria de los caminantes,
mas alla de las diferencias de edad, poseen una discreta salud fisica;
son numerosos aquellos que evidencian un cierto temor frente a la
empresa de viajar a pie pero, a pesar de ello, incluso los que estan
“enfermos” se encuentran en condiciones de caminar.

Durante el camino, los actores deben tener en cuenta las razones
del cuerpo y cada cual elabora sus propias estrategias para manejar-
lo durante el trayecto. El cuerpo peregrino, como ya se indic6, cons-
tituye un tema mayor de conversacion, alrededor del cual se produ-
ce una comunicacion continua, un intercambio constante de con-
sejos, de ofrendas reciprocas y de curdados. Esta platica de la in-
ternacional peregrina alrededor del cuerpo se declina segin una
nocion de bienestar imbricada en la actitud religiosa-espiritual del
caminante. Esto se vuelve evidente cuando miramos el neceser
peregrino, donde encontramos tanto los remedios biomédicos como
los productos de tratamiento relacionados con las terapias alterna-
tivas y las formas de espiritualidad no alineadas con la creencia ca-
tolica ortodoxa®.

Antes de examinar el contenido del neceser y la nocion de bienes-
tar, debemos subrayar dos puntos.

En primer lugar, la diversidad de maneras de proporcionarse cuida-
dos en la ruta indica un cambio en la expresion tradicional del pedi-
do de salud en el santuario catdlico, lugar terapéutico donde un
santo taumaturgo sanatia a sus peregtinos*'; el ejemplo de los cami-
nantes que optan por recargar todas las mananas su cristal a la luz
del alba para obtener la energia de la via del Camino, en lugar de
pedirle la bendicion de la marcha cotidiana al santo Santiago*, nos
mdica la tendencia contemporanea a la auto-referencialidad del
sujeto® y a la auto-produccion de la gracia®. La influencia terapéu-
tica, en otro tiempo legitimada por el Zbe/ [sello] eclesiastico de la
catedral conteniendo las reliquias del santo*, aparece actualmente
recompuesta por la individualizacion de las técnicas del cuidado de
si, practica a efectuarse antes de llegar al santuario, en la ruta. Como
dice una peregrina catolica de Tenerife: “Ta gracia es caminando”

En segundo lugar, esta recomposicion de la influencia terapéutica
del lugar sagrado y de la figura del santo Santiago por una accion
individual indica una necesidad social y una protesta implicita
antimoderna: el Camino de Compostela es un espacio donde pro-
yectar las aspiraciones de una experiencia restauradora de la unidad
perdida de cuerpo y espiritu que una medicina técnica, funcionalista
y especializada no puede producir®.
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En la necesidad de reencantamiento del mundo expresada por los
caminantes se atticula una “version seculatizada de salud”* para
efectivizar en el presente y en este mundo: los caminantes traspo-
nen en el universo extraordinario del Camino las promesas que
precisamente la modernidad ordinaria es impotente de cumplir.

3.1. El contenido del neceser peregrino: aspirinas,
flores y piedras magicas

En el neceser peregrino la clasica aspirina acompana el linimento
de tigre, las flores de Bach, la tisana ayurvédica y los cristales “para

trabajat la propia energia y la del universo™?'.

En la situacion de eflorescencia de las creencias en el Camino, es
dificil establecer una correspondencia entre las técnicas de cuidado
de siy una adhesion religiosa precisa; en lineas generales podemos
admitir que los catolicos practicantes se cuidan con la biomedicina
mientras que los actores que afirman estar en una busqueda espiri-
tual, sobre todo los j6venes adultos y adultos provenientes del Nor-
te, del Este o de los “mundos lejanos” a Compostela, critican la
medicina institucionalizada y afirman apreciar las terapias alternati-
vas (homeopatia, aromaterapia, terapia de cristales)

Sin embargo, la situacion se presenta contradictoria: algunos acto-
res que describen las terapias alternativas como las mas convenien-
tes a sus estilos de vida urbanos optan a menudo durante su Cami-
no por la biomedicina.

Es el caso de un asistente social austriaco, de treinta y un afios, de
educacion catolica pero “sin pertenecer actualmente a ninguna re-
ligion™:
“En casa sélo tengo remedios homeopaticos, pero aqui traigo los
normales: crema para los musculos y pastillas para el dolor de cabeza,
y como tuve problemas de gastritis tengo las medicinas para eso. Tengo

dificultades con el idioma, aqui no sé cémo pedir. Las traigo de casa.
Conviene tener algo cuando no estas en tu pais.”

Y esta “peregtina catélica” practicante de Nimes lleva en su bolso
de mano: “medicamentos, aspirinas, para los pies, para la tendinitis,
para los musculos, para las indigestiones, para dolores de cabeza, y
también vendas. Tenia miedo de estar en problemas, temia caer
enferma en el camino. Todas las terapias, flores de Bach contra la

 Ibid, p. 286.

#7Sobre la tendencia a la combinacion de
la tematica de la sanacién con aquella
de la reconciliacion con el orden natu-
ral, véase voir Marie-Jeanne Ferreux, gp.
at., s Lucien Stez, La santé parfaite, Pais,
Fd. du Seuil, 1995.
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angustia, la homeopatia, esa soy yo. Pero lo de las flores de Bach
toma demasiado tiempo. No era lo que necesitaba.”

Entonces, frente al temor de dolores fisicos el sistema de terapias
suaves no siempre se considera efectivo: el caminante que sufre,
urgido de sostener un cuerpo eficaz para proseguir su trayecto, pa-
rece dispuesto a mantenerse dentro de su sistema terapéutico habi-
tual y prestar atencion en general a los consejos de la sociedad pere-
grina (a saber: los otros caminantes y los hospitalieros) y de los agen-
tes de salud que eventualmente puede encontrar. El resultado de
ese discurso sobre sus males es, a menudo, un cambio del régimen
de cuidados personales: para curarse rapidamente se usa “lo que
tengo por eficaz” y “eso que otros con el mismo problema descri-
ben como eficaz”. Frecuentemente al final del viaje los caminantes
describen la importancia de la verbalizacion durante el camino de
todo aquello que concierne al estado del cuerpo, y confirman la
mfluencia de esa palabra compartida en el animo. Esa “comunitas”
de discurso sobre las técnicas de cuidado se concreta habitualmen-
te al darse unos a otros los productos terapéuticos —desde el lini-
mento de eucaliptos a la tisana ayurvédica, pasando por el cristal
brasileio o la aspirina americana—, que se reciben en la ruta y se
guardan en el neceser hasta volver al mundo cotidiano.

En general, la mayoria de los caminantes, practicantes o no, le otor-
ga un valor terapéutico a la marcha de peregrinacion. Veamos el
punto de vista catolico de una peregrina francesa, de alrededor de
cincuenta afios, viuda, jubilada como secretaria general de inspec-
cién académica en la administracion nacional de la educacion:

“Conoct el Camino porgue panlatinamente escuché bablar de él, y hace cinco asios
una amiga mia lo hizo y volvio encantada de ese viaje, pero ella lo hizo por una
razon particular. Ella venia de perder a su hija que se habia sutcidado, dos o tres
anos antes, y no alcanzgaba a salir de eso. Entonces higo el camino hablando
constantemente de su hija, y hablindole a su hija, y de golpe sintio que su hija la
habia seguido durante todo el Camino y es una mujer gue volviod totalmente
transformada con relacion a eso y ahora vive normalmente. Sobre todo ella
vio, a través del viaje, qgue su hija vive allf donde ella esté, y que le dijo:
‘Disfruta de la vida que tienes sobre la tierra.’

... Pues, haciendo camino, le hablé sobre ¢l a mi cuniada; yo queria
hacerlo hace tres afios, cuando me jubilé... Mi cufiada me dijo: ‘Es-
pérame’. Entretanto se me fueron las ganas de ir, y cuando ella estu-
vo libre me dijo: {Bien, vayamos!” Y todo el afio estuve medio enfer-
ma, tendinitis en el brazo, que nunca tuve, y en las rodillas. Estaba
fastidiada y se lo dije al Sefior, porque soy muy catolica. ..

Ninguno de mi familia podia venir conmigo. Mi marido falleci6 hace
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cuatro afnos, cuando yo trabajaba... Luego, una semana antes de salir
no estaba segura. Tenia la impresion de haber encontrado cierta paz.
Porque hace tres anos, cuando quise hacetlo, yo queria extirpar cier-
to numero de cosas, la muerte de mi madre, la muerte de mi marido,
la jubilacién, el divorcio de mi hijo, y hacfa falta una terapia y mi
meta era ir a Santiago para pasar en limpio todo eso y ordenatlo,
poniendo las cosas en el lugar que les cottesponde. Estaba pet-
turbada por esas cuatro cosas y era preciso que ya no me perturbaran
mas, sin por ello negarlas hacia falta que estuviesen en el lugar correc-
to [...] Estaba el esfuerzo de la marcha, el esfuerzo de extirpar lo que
sea de mi misma. Eso es, la marcha para mi es una terapia. Era para
reacomodar las cosas alli donde tienen que estar, no dandoles mas
importancia de la que deben tener, respetandolas por supuesto, y que
yo pueda vivit normalmente.”

La marcha peregrina emerge del discurso de los actores como una
empresa que conclerne al mismo tiempo al aspecto fisico, emocio-
nal y social de la petsona®.

Los caminantes afirman experimentar en el Camino que sus cuer-
pos y almas vuelven a estar entrelazados: aprendiendo progresiva-
mente un método de conocimiento de su fatiga y de sus dolores
corporales, descubren un si mismos diferente de aquél cotidiano y,
frecuentemente, una vez liberados de sus preocupaciones fisicas
iniciales, se desligan de la dependencia de un medicamento. Esta
actitud experimental en los cuidados de si se presenta particular-
mente entre la nueva poblacion peregrina extra-europea. Estos ac-
tores, en particular los brasilefios, buscan integrar a su forma coti-
diana de cuidarse la “magia” de la ruta y las influencias terapéuticas
locales, 1dentificadas en lugares marcados por fuentes de energia,
en la luz del alba o de la puesta del sol, en las hierbas del eventual
mago o curandero del pueblo.

Lo que resalta en este panorama peregrino es la manera de conce-
bir la nocion de bienestar sobre el Camino de Compostela: persiste
la idea cristiana de “peregrinacion” como lugar de salud y de resur-
gimiento de si*. No obstante, la individualizacion social de la no-
c16n de salud determina una descomposicion de la fe en el poder
terapéutico del santuario y, paralelamente, una tendencia a la
“sanacion” por medio del proceso personal de la marcha y de la
experimentacion de la ruta. En otras palabras, actualmente el Ca-
mino en si mismo, mas que el santuario, parece estar construido
colectivamente como médico™ para los males del espiritu.

# Cf. Meredith B. McGuire, “Religion and
Healing the Mind/Body/Self”, Social
Compass, 43 (1), 1996, p. 113 donde la
autora trata de la peregrinacién como
una experiencia terapéutica en razén de
la implicacion total de mente/cuerpo/
self [si mismo] que esta practica reli-
giosa demanda.

¥ Richard Barber, Pellegrinaggi. I lnoghi delle
grandi religioni, (Pilgrimages), Genova,
Ecig, 1991.

3 Tomamos la definicion de lugar de pe-
regrinacién como “médico” de Victor
W Turner y Edith Turner, gp. cit., p. 194.
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51 Sobre el tema de la afirmacion
identitaria y las alteraciones del régimen
de alimentacion, véase el estudio sobre
los santos catdlicos de Rudolph Bell,
Holy Anorexia, University of Chigago,
1985.

5> Max Weber, ap. cit.

5 Cf. Gilbert Vincent, “Des mots et des
mets. Protestantisme et frugalité”, So-

cial Compass, 43 (1), 1996, p. 27-45.

> Tbid.

3.2. Alimentacion

Para los caminantes la alimentacion constituye una manera de cui-
darse a si mismos. Esta actividad se desarrolla sobre el Camino de
dos maneras: el momento de los alimentos consumidos durante el
dia, a menudo sobre la ruta, solo o con los acompanantes de mar-
cha, y el momento de la comida de la noche cuando se llega a una
poblacion. Este momento que se revela comunitario para la mayo-
ria de los caminantes, se desarrolla segun dos grandes alternativas:
se puede explorar el supermercado del lugar y cocinar en los alber-
gues, o it en busca del restaurante local que ofrece el Menzi de/ peregri-
no. En ambos casos, aislarse en el momento de la cena es muy difi-
cil. Si bien este comunitarismo conviene a los bon vivants que afir-
man comer segun su buen sentido, ganas y necesidades caloricas,
no obstante puede molestar a los entusiastas de lo saludable y aspi-
rantes a ayunadores que desean hacer de su comida un momento
de contemplacion.

La comida compartida es, por otro lado, un argumento del
ecumenismo catolico de la “peregrinacion”. La convivencia en la
cena es promovida en ciertos albergues; es el caso del cura de San
Juan de Ortega (Navarra) quien, luego de la celebracion de la misa,
prepara para los peregrinos que pernoctan en su albergue una sopa
de ajo que se distribuye en el comedor comunitario.

Otro ejemplo de convivencia, menos integrado al patrimonio de la
peregrinacion institucional, es la Queimada das bruxas, pintoresco
ritual gallego celebrado frente al publico de peregrinos por Jesus
Lato, el hospitaliero de Villafranca del Bierzo, que consiste en pro-
nunciar un conxuro (conjuro) contra las miticas brujas (s bruxas) de
la region y enseguida compartir una bebida con aguardiente
flameada.

Estos ejemplos muestran un contexto de compartir comunitario
bastante alejado del contexto ascético de una “santa anotrexia™' y,
en general, las correspondencias constantes entre la alimentacion y

la adhesi6n religiosa no vuelven a salir de la mvestigacion.

La nocién de ascesis intramundana®y el trabajo para desatrollar la
virtud del autocontrol y el dominio de si mismo, cualidades caras a
la sobtiedad protestante®, pueden sutgir tanto en la trayectoria del
peregrino catélico como en la del protestante o la del peregrino
errante.

De todas maneras me parece posible avanzar una hipotesis: un cierto
“ethos de la frugzllidad”‘r’4 parece caracterizar los caminos solitarios
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de larga duracion, marcados por un espiritu de busqueda. En este
caso, la alimentacion parece participar de un trayecto de elabora-
ci6n de la identidad personal. Esta actitud esta representada por los
grandes caminantes, a menudo europeos, provenientes de Francia
o del Este de Compostela, de Bélgica, de Alemania y de los Paises
Bajos, venidos sobre todo de un sector social medio-alto, pertene-
cientes a las franjas de edad de los jovenes adultos (hombres y mu-
jeres), adultos (sobre todo, mujeres) y jubilados (hombres y muje-
res). El““gusto” de estos actores, dada la frecuente eleccion de una
alimentacion de tendencia vegetariana y la abstencion o sobriedad
en el consumo de vino, contradice la norma cultural espanola, mar-
ca de entrada un espititu de distincién® e indica la tendencia a la
individualizacion de su propia trayectoria peregrina.

4. Maneras de orar

La nocion de plegaria y la manera de orar de los caminantes repre-
senta otro punto que indica la individualizacion de la “peregrina-
c1on”.

LLa mayoria de los actores afirman “creer por sus pies” y consideran
la marcha como una suerte de meditacion y de plegaria personal.
Frente a este dato, que no sorprende st consideramos que la resis-
tencia necesaria para la marcha mmplica una “fe” en un objetivo
personal, la cuestion es saber de qué tipo de creer y de qué tipo de
plegaria se trata.

Dellado de los peregrinos catolicos-ctistianos identificamos la acti-
vidad de la oracién cristiana “propiamente hablando™’: una medi-
tacion dirigida a Dios, Maria y al santo Santiago. Esta plegaria a
menudo se pronuncia individualmente 7z zinere y, colectivamente,
por la participacion en la misa de las iglesias a lo largo de la ruta.
Estas formulas se acompanan de plegarias espontaneas, a menudo
“psicologicas™® por sus efectos: se teza por el logro del trayecto

cotidiano y para sobreponerse a momentos de dolor.

Segun los peregtinos, las oraciones litargicas, el rezo del Rosario o
las oraciones para el santo Santiago, mezcladas con plegarias es-
pontaneas, permiten efectuar un acto de transaccion entre el espa-
cio del Camino y el espacio del mundo ordinario, el “alla abajo”
que el caminante abandoné temporalmente: por la oracion se arti-
cula un discurso mental alrededor de la familia, los amigos lejanos y
del si mismo ordinario.

5 Cf. Pierre Bourdieu, La distinction. Cri-
tique sociale du_jugement, op. cit., véase en
particular el Cap. III “L’habitus et
I’espace des styles de vie”, p. 189-248.

5 Ibid., “La forme et la substance”, p. 197-
204.

57 Roland J. Campiche, Religion et jennes en
Europe, Paris, Iid. du Cerf, 2002, la
pricre, p. 138.

58 Tbid.
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% Cf. Ulrick Beck, Che cos’® la
globalizzazione. Rischi e prospettive della
societa planetaria, Roma, Carrocci, 1999,
p. 67 sq. donde cl desanclaje del territo-
rio es considerado por la nociéon de
“glocalizacion”, fusion de “globaliza-
ci6n” y de “localizacion”.

0 Cf. La formulacion de ‘creer sin perte-
necer’, de Grace Davie, in Grace Davie
ct Danicle Hervieu-Léger (¢d.), op e,
p- 175-194.

! Podemos citar como ¢jemplos algunas
ctapas: Roncevaux, Santo Domingo de
la Calzada, San Juan de Ortega, Burgos,
Leon, San Santiago de Compostela.

2 Cf. Albert Piette, «Implication
paradoxale, mode mineur et religiosités
séculieresy, op. vit.

Del lado de los “némadas de la peregrinacion”, se nota un predo-
minio de la plegaria libre y espontanea. El nomada, que reivindica
una distancia entre su forma de espiritualidad y el credo de la religio-
sidad institucional, elige férmulas de plegaria que difieren en sus
destinatarios de aquellas de los peregrinos catolicos: no se dirigen a
Dios padre y juez sino que a menudo contemplan a Jests, a su
amigo el apostol Santiago, asi como a Buda, consideradas figuras
ejemplares de caminantes.

Del lado de los “no-peregrinos”, la tendencia a la individualizacion
de la noci6n de plegaria se manifiesta de manera mas evidente. Se-
gun estos caminantes, orar significa construir un espacio de medi-
tac16n personal, de introspeccion y toma de consciencia, actividad
que uno hace caminando y “por todas partes”. Este “por todas
partes” hace referencia al escenario entero de la marcha cotidiana:
el no-peregrino afirma rezar por sus pies cruzando un puente, fren-
te al sol que se levanta o, de igual modo, en una iglesia participando
en misa.

Estas diferentes actitudes manifiestan el libre juego de la creencia
que caracteriza a la escena contemporanea de Compostela donde,
al lado de los “peregrinos” integrados en el sistema cristiano-cato-
lico de la peregrinacion, los peregrinos “a su manera” encuentran

un espacio publico para “orar sin pertenecer”.

4.1. La participacion en la misa

La participacion en la misa indica la presencia mayoritaria de un
publico catolico proveniente de paises de la Europa latina (Espana,
Italia, Francia). Al contratio, la presencia en la misa de “némadas” y
de “no-peregrinos”, en general esporadica, se manifiesta en los lu-
gates histoticos importantes del Camino®, lo que atestigua “‘un modo
de implicacién paradojal y una adhesion lateral”®a la peregrina-
cion institucional. Es el caso de esta psicologa francesa, de unos
cincuenta afos, quien se alejo de la educacion religiosa recibida prac-
ticando el budismo:

“Cada vez que hay un oficio religioso en un pueblo, voy siempre. Lo
que aprecié mucho en Roncevaux, fue cuando hubo misa con bendi-
ci6n de los peregrinos; encontré eso muy, muy hermoso, lo aprecié
mucho y me da pena que no tengamos en cada etapa el mismo ritual, si,
pero bueno. .. pero cada vez que hay un oficio religioso participo com-
placida; el hecho de que participe de la tradicion budista no me imposi-
bilita participar en esto de la religion cristiana, para mi es parecido.”
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Una participacion “en modo menor” en la misa se ilustra igualmen-
te con este profesor de Dublin, formado en la religién catolica,
quien describe sus actuales razones espirituales como “muy vagas™:

“... Aunque tal vez, en cierta forma, tengo algunas razones espiritua-
les puesto que entré aqui al oratorio y también estuve en la misa, algo
que normalmente no harfa.”

Asi, el simbolo de la iglesia se interpreta de manera diferente segiin
la configuracion creyente del caminante y ese lugar, que  ©Cf Arhives de Sciences Sociales des Religions,
“tettitorializa” la creencia institucional®, puede set considerado un “Catholicisme et territoire”, 107, juillet-

3 septembre 1999.
simbolo entre otros a lo largo del trayecto. septembre

Esta auxiliar de enfermeria de Munich, de treinta afos, soltera, quien
se declara “panteista”, describe asi su posicion personal:

“Cada religion es mi religion, no puedo darle un nombre... Estoy
rezando todos los dias. Rezo con palabras, con el pensamiento,
sencillamente en casa, en la calle, donde sea, no necesito una
iglesia, aunque también puedo rezar en una iglesia, claro... La
iglesia es un simbolo para mi también, y esta bien.”

Asimismo, este caminante de New Hampshire, de cincuenta y cin-
co afios, casado, actualmente jubilado de su profesion como em-
prendedor del sector automoviles, describe su participacion en la
misa como la de un espectador que asiste a un “rito-espectaculo”
realizado por otros:

“No puedo decir que lo hago por razones religiosas. No tengo
realmente una religién. Mis padres son episcopales, pero aqui
tienes mi iglesia [gesto de la mano indicando la naturaleza|. Siem-
pre tuve problemas con la religion desde que fui lo suficiente-
mente mayor para comprender que en la India la mitad de la po-
blacién musulmana puede comer todas las vacas que quiera, pero
si comen un cerdo no esta bien; y la otra mitad Hindd puede co-
mer todos los cerdos que quiera, pero si comen una vaca... en-
tonces no puedo imaginarme una fuerza creativa de Dios —o
como se quiera llamarla— que produzca situaciones como esa,
como si se pretendiera jugar con la gente. Siempre me parecié que
la religion comienza con una experiencia espiritual y en cierto
momento surge la necesidad de tener esta experiencia, y de hacer-
la a tu manera...

Me preguntaron si el Camino es una experiencia espiritual.
Toda mi vida es una experiencia espiritual y esta no es mas
que un capitulo... El aspecto religioso no me molesta. Puedo
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6 La otra imagen de santo Matamoros pa-
rece estar menos a la orden del dia, no
obstante emerger ciclicamente como
simbolo de integracién nacional. Lee-
mos en E/ Mundo del 24-25 de julio de
2003: “Las tropas que ¢l gobierno es-
pafol envié a Irak desfilaron en Tierra
Santa con la cruz de Santiago Matamo-
ros visible en sus pendones y banderas”.

6 Cf. Peter Brown, op. cit., y en particular
el Cap. I “Le sacré et la tombe” y la no-
ci6n de Prasentia analizada en el Cap. IV
“que trata del contacto entre el Ciclo y
la Tierra, y del rol que juegan en ese
contacto los seres humanos vivientes”.

% Cf. Matthicu 4, 18-22, Les Emﬂgz'/ey,
Paris, Gallimard, 2001, p. 30-31 : “Un
difa, caminando por la ribera del mar de
Galilea, Jestus vio a dos hermanos,
Simén, llamado Pedro, y su hermano
Andrés, echando la red en el mar, pues
cran pescadores, y les dice: “Venid con-
migo, y os haré pescadores de hombres.”
Y cllos al instante, dejando las redes, le
siguicron. Caminando unos pasos mas
adelante, vio a otros dos hermanos, San-
tiago el hijo de Zebedeo y su hermano
Juan, que estaban en la barca con su
padre Zebedeo arreglando sus redes; y
los llamé. Y cllos al instante, dejando la
barca y a su padre, le siguicron”. |N. de
T.: “Santiago (o Jacobo) y su hermano
Juan, hijos de Zebedeo, fueron califica-
dos por Jesus de “hijos del trueno»
(Marcos 3, 17), por su caracter violento
(Lucas 9, 54)” en Martinez Estévez, H.,
“El misterio de Santiago”, cn
www.almargen.com.ar].

honrar y respetar lo que los demas reciben de ello y voy a las
misas, valoto ese aspecto también.”

4.2. ;Quién es para usted el santo Santiago?
“Y lo hago no por una devocion, yo soy catodlica, pero no lo hago por
catolicismo, lo hago por una ilusion, un capricho que yo he tenido
toda mi vida, queria ser una peregrina, como fuera el Apdstol Santia-
go, y miles y miles de personas, por eso voy a Santiago.”
Una peregrina de V'iana en Navarra

Santiago es un santo “vivido” por los caminantes: su figura, su ico-
nografia esparcida por la ruta de Compostela forma parte mtegran-
te del paisaje simbolico peregrino y se declina de manera diferente
segun las maltiples trayectorias de los creyentes. Santiago es nom-
brado en las plegarias y en los canticos peregrinos, aparece en la
escritura de los peregrinos y en los reportajes fotograficos que los
caminantes hacen de su viaje.

Para los espafoles, esta figura mantiene su caracteristica cristiana
de santo peregrine™, patrono de Espafa. El 25 de julio, el dia de su
fiesta, perdura como una fecha muy celebrada —sobre todo cuando
se trata de afios jubilares—y deviene una ocasion de turismo religio-
so fuertemente promovido durante estos ultimos afios por la Junta

de Galicia.

La motivacién tradicional del viaje, it a renditle votos al santo®,
esta invariablemente presente hoy en dia, como lo atestigua a con-
tinuacion una peregrina catolica de Cadiz. Habiendo emprendido
el Camino para reflexionar a fin de poder operar a su regreso un
cambio de vida profesional y biografica, ella insiste en la importan-
cia de continuar su trayecto a pesar de los impedimentos fisicos que
la afligen, para llegar hasta la catedral y “abrazar al santo™:

“Yo quiero llegar a Santiago. Porque yo quetia llegar a Santiago y
abrazar al santo, lo tengo que hacer porque si yo lo hago y lo consigo,
puedo conseguit otra cosa en la vida, creo.”

La actitud general devota-afectiva de los espanoles hacia el Santiago
nacional difiere de las actitudes de los demas caminantes; si conside-
ramos el pablico europeo y aquel proveniente de lugares remotos,
observamos una fuerte tendencia a la individualizacion del santo. Cada
cual parece dirigirse a “su” Santiago: hay quienes lo consideran como
el apostol “hijo del trueno” desctito en los Evangelios®, otros que
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dudan de la leyenda y de la presencia de sus reliquias en la catedral
y y q
y aun otros que, desinteresados de todo eso, se limitan a conside-
rar a “Santiago” como un walker mitico, un “good fellow” —como lo
llama un aspirante a escritor danés— “no perteneciente a ninguna
g
religion”.

La figura simbolica del santo emerge en mi mdagacién como una
figura peregrina en si misma: aparece 1nsctita en un campo semantico
en movimiento. Esto esta articulado por los actores segiin dos orten-
tactones principales: por un lado, para los peregrinos catolicos el
simbolo de Santiago coincide con el de la ciudad santa de Santiago
del Compostela, con la catedral y con un patrimonio ritual-
devocional preciso; por el otro, para el publico de nomadas y de
errantes de la peregrinacion la presencia divina en el lugar sagrado
mstitucional no constituye una “verdad”. Santiago es considerado
mas un hombre que un “hombre santo”, un amigo de ruta cuyo
genzus loci se encuentra por todas partes 2z iinere.

El punto de vista sobre el santo Santiago de este peregrino belga,
médico jubilado del ejército, que recorre la ruta de Compostela por
quinta vez, expresa —mediante sus criticas a lo que considera la reli-
giosidad popular espanola— una tendencia a la desarticulacion de la
figura del santo del sistema de la peregrinacion. Educado en el ca-
tolicismo pero practicante del budismo, sostiene que:

“Para mi el santo Santiago es un truco del Papa, un truco que ellos
inventaron para hacer reir a la gente y para provocar un milagro. Es
mi opinidn pero, para mi, Santiago mismo, el personaje... Asisti a
una misa en la fiesta de Santiago, el 25 de julio, en alguna parte en la
Meseta, en una capilla, y el sacerdote daba un sermén sobre el santo
Santiago. Pues no podia dar crédito a mis oidos, por el nivel infantil
con que aquel sacerdote le hablaba a esas gentes que comunican con
la tierra, granjeros que trabajan la tierra: ‘Pero realmente hay alguien
que cree en los cuentos infantiles de este hombre’, no podia dar cré-
dito a mis oidos, y después miré a la gente detras de mi, las mujeres
estaban adelante y los hombres detras, las mujeres prolijamente pei-
nadas con hebillas y los hombres, rudos, tienen cabezas magnificas,
todos de orejas muy grandes... entonces me dije: ‘Como tienen
orejas mucho mas grandes de lo normal deben oirlo bien, pero
me da la impresiéon de que, en el fondo, no escuchan el ser-
mon. Es el habito: es domingo, la gente esta ahi, hay que ira la
iglesia, suena la campana, todo el mundo entra; creo que es un
mecanismo. A mi modo de ver es tan impensable que la gente
que trabaja la tierra, que la trabaja duro y que debe suftir mu-
cho para sobrevivir, crea en el sermon de este sefior...” Por ejem-
plo, ese cura relataba todos los milagros, todos lo milagros del santo
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* La venera, vicira, concha del peregrino
o concha santiaguesa, es un simbolo ma-
rino de laleyenda de Santiago. La vicira
es un molusco tipico de las costas de
Santiago y los peregrinos llevan su con-
cha como distintivo y prueba de haber
cfectuado el viaje hasta el final. [N. del
T]

67 Sobre la crisis del poder de “plausibili-
dad” de los clérigos como especialistas
religiosos y su ligazén con la crisis de
las ortodoxias, ver Danicle Hervieu-
Léger ct Francoise Champion, Vers un
nouvean christianisme? Introduction a la
sociologie du christianisme occidental, Paris,
Iid. du Cerf, 1986, “La ‘plausibilité’ du
pouvoir sacerdotale”, p. 93-98.

% En esta actitud de tolerancia de los sa-
cerdotes podemos identificar una “es-
trategia de compensacién” frente al
desclasamiento de su rol, efecto de la
devaluacion de los bienes simbodlicos de
los que son administradores. Véase
Danicle Hervicu-Léger et Francoise
Champion, gp. cit. Sobre la nocioén de
“estrategia de compensacion”, ver Pierre
Bourdicu, “Classement, déclassement,
reclassement™, Actes de la recherche en
sciences sociales, 24, novembre 1978, p. 2-

22.

Santiago, y que necesitamos de Santiago practicamente para sobrevi-
vir, y lo hallé tan divertido porque en nuestro medio no se habla de
esa manera del santo Santiago. En el fondo, encontré que en cada
lugar se cuenta una histotia adecuada al nivel de su gente, pero me
parece insultante para esa gente puesto que, al fin y al cabo, son hom-
bres y mujeres que tienen hijos y a pesar de todo no es que esta-
mos en un teatro... por qué esa gente no puede relatar algo mas
profundo, con un poco mas de profundidad... no lo sé, no lo com-
prendi [tie]

Yo miraba al sacerdote como si ¢/ fuese alguien gue hacia teatro, y que quedaba é/
mismo contento de gue haya finalizado ese sermon. .. Que ellos estaban trangui-
los por ese domingo.”

4.3. “Hippies con la concha”* el mantra de Petit

Potalay el vendedor de masajes orientales

La pluralizacion de la nocion de plegaria atestigua la ambigiiedad
de la escena contemporanea de Compostela donde constatamos
un “creer sin pertenecer’” contemporaneo en la presencia de signi-
ficados nuevos asignados a significantes religiosos tradicionales.
Como afirma un caminante francés, la escena de Compostela per-
mite que cada uno crea a su manera:

“Estoy en un camino internacional, no importa de donde soy,
hay gente que camina toda junta y entre ellos van los que rezan todos
los dias y los que dicen: la plegaria me importa un bledo!” Cada uno
hace lo que quiere en este camino.”

Esta libertad de estilos de interpretacion que un cura del Camino
criticaba en la época del ano santo de 1999, al describir a los nuevos
peregrinos que poblaban la ruta como los “hippies con la concha”,
en general es tolerada por los agentes catolicos oficiales®’. Estos
minimizan el mdividualismo religioso de los caminantes contem-
poraneos insistiendo sobre la participacion efectiva de nuevos ac-
tores no practicantes. En otras palabras, la posicion eclesiastica pa-
rece reaccionar a la actual recomposicion de la creencia con una
actitud de confianza en la capacidad proselitista de la experiencia
peregrina, y dan por descontada su eficacia como practica para des-
pertar la fe adormecida de las “almas errantes”: se considera que el
Camino funciona como un “buen pastor” capaz de recobrar a las
ovejas descarriadas®.

Por su lado, los espanoles autoctonos que viven a lo largo del reco-
rrido y permanecen sujetos a una civilidad parroquial se sorpren-
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den, dudan y se divierten frente a esta individualizacion de la pere-
grinacion, preguntandose donde esta el “verdadero” peregrino. Al
mismo tiempo, este espiritu de libertad atrae a neoresidentes que a
menudo pertenecen a la franja de los adultos decepcionados por el
fin de las grandes ideologias politicas. Estos actores, luego de su
experiencia personal en el Camino, deciden consagrarse al sosteni-
miento de enclaves de espiritualidad alternativa al catolicismo ofi-
cial, interpelando a la nueva poblacion internacional de caminantes.

Esta oleada de pequenos emprendedores de la ruta hace posible
llegar, por ejemplo, a pasar la noche en un albergue llamado Pezit
Potald® donde hospitalieros de Madtid, decepcionados con la vida
urbana venidos a vivir a lo largo del camino, estan creando un
mandala con las contribuciones eventuales de los peregrinos inte-
resados.

Del mismo modo, se puede pensar que sobre la ruta tenemos una
suerte de vision contrastante con el escenario espafiol cuando en-
contramos una cabana fabricada con planchas y pafos, sefialada
por un cartel que dice: «Masajes orientales». En su interior, en una
atmosfera de bazar creada por cojines dispuestos en el piso de
tierra, el olor a incienso y el ritmo de un hit de la world music, el
propietario propone técnicas de relajacion, té ayurvédico e invita
a comprar productos indios expuestos sobre una mesa. Este jo-
ven extranjero que no quiere precisar su nacionalidad —su res-
puesta es: “I come from the Universe” — recibe al caminante vestido
con ropas indias y les insiste a sus clientes con la filosofia de la
lentitud, mientras podemos entrever su ropa de cuero y su moto
al fondo de la cabafa.

Una vez que salimos de este teatro dentro del teatro, nos tranquiliza
el hecho de seguir siendo un “yo” peregrino, de seguir en Espana y
en el Camino de Santiago por una flecha amarilla que indica la ruta
que sube hacia Rabanal del Camino™.

Situaciones como las que acabo de describir manifiestan una ten-
dencia a la globalizacion de la peregrinacion catolica, levantando
las criticas de los tradicionalistas (caminantes o habitantes, espano-
les o extranjeros). Mientras estos se quejan de la pérdida de los
valores especificos del Camino, el nuevo publico que reivindica la
mdividualizacion de la creencia no identifica esta misma situacion
de pluralidad espiritual en términos de pérdida, sino de “maravilla”.

¥ El albergue esta situado en la region de
Leén, en la ctapa que va de Villafranca
del Bierzo a Cebreiro.

* “Vengo del universo” [En inglés en el
original.|

" Région de Ledn.
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™ Patrick Michel, “Pour une sociologie
des itinéraires de sens : une lecture
politique du rapport entre croire ct
institution”, Archives de Sciences Sociales
des Reljgions, 1993, 82, (avril-juin) p. 223-
238 et p. 225.

Conclusion

Esta inmersion en el paisaje de una peregrinacion que desde fines
de los afos ochenta hasta hoy manifiesta una renovacion especta-
cular pretende ser util para la comprension contemporanea del amor
a Dios.

De esta presentacion emerge que “la crists actual no es de creencia
sino del creer juntos, lo que lleva a plantear, centralmente, la cues-
tién de la institucion™’!.

En el contexto catolico ultramoderno, sobre todo cuando se esta
en peregrinacion y por lo tanto en la ruta, alejados de la estructura
eclesiastica y de las coordenadas de espacio y tiempo ordinarias,
pueden declinarse de varias maneras las nociones de Dios, de san-
to, de pante6n divino. Al mismo tiempo, puede declinarse a la me-
dida la nocién de amor trascendente: la devocion, el sacrificio, la
comunioén con lo divino, devienen nociones personales, elaboradas
y experimentadas en varios grados; paralelamente, una unica insti-
tucion de la creencia ya no es suficiente para reglar los codigos de
sentido colectivo.
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