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				INTRODUCCIÓN[1]

				REPENSAR LA PEREGRINACIÓN EN MÉXICO Y EL MUNDO

				El peregrinaje, entendido a partir de las diversas variantes históricas y culturales en las cuales se manifiesta, es un fenómeno ubicuo en el contexto de las grandes religiones euroasiáticas. Por esta razón, constituye uno de los temas clásicos del análisis comparativo para las ciencias sociales y las humanidades. Paradójicamente, a pesar de su relevancia histórica y vigencia actual en el ámbito sociocultural mexicano, el estudio y seguimiento del peregrinaje en nuestro país ha sido discontinuo, incluso escaso, en términos de publicaciones específicamente dedicadas a su discusión[2].

				Este libro representa un esfuerzo por retomar y repensar el tema del peregrinaje en contextos contemporáneos, a partir de estudios de caso realizados por colaboradores dedicados a la investigación antropológica en México y en otras regiones culturales del mundo; específicamente, África, Asia, el Pacífico y Estados Unidos de América. A fin de complementar estas contribuciones originales, en la presente introducción ofrecemos un recuento crítico y actualizado de la literatura y las aproximaciones más relevantes que han surgido en torno al estudio del peregrinaje en el último siglo.

				El viaje trascendental hacia y a través de una geografía cargada de significado y sacralidad constituye uno de los elementos constitutivos de nuestra idea de peregrinaje, presente en la misma desde la antigüedad grecorromana hasta nuestros días. En efecto, el viaje trascendental se presenta como uno de los componentes clave de las grandes narrativas épicas de la antigüedad[3]. Posteriormente, el viaje espiritual, tanto interior como exterior, se convertirá en una de las prácticas idiosincráticas de la cristiandad primitiva[4], así como del islam[5]. En este último caso, empero, las prácticas se arraigaban en principios político-religiosos propios de los pastores trashumantes de la península arábiga en el siglo V d.e.c., lo cual las hizo radicalmente diferentes a las que influyeron en las nociones del viaje trascendental de la antigüedad grecorromana[6].

				No fue sino hasta la institucionalización y popularización del peregrinaje en la Europa medieval[7], cuando se concentraron el conjunto de actos y valores culturales a partir de los cuales se definió y consolidó el peregrinaje tal y como lo conocemos hoy, convirtiéndose en uno de los temas importantes del análisis sociocultural comparativo.

				Por su parte, de manera prácticamente independiente del desarrollo del peregrinaje en los mundos del atlántico europeo, el Mediterráneo antiguo y el Medio Oriente musulmán hace tres milenios también se habían comenzado a consolidar una serie de prácticas peripatéticas de corte espiritual, relacionadas con la percepción de paisajes y entidades sagradas en el subcontinente asiático[8]. En contraste con el hajj a La Meca y el viaje a Tierra Santa del cristianismo europeo, el peregrinaje en el contexto del hinduismo suele concentrarse en torno al acto mismo de la deambulación, del desplazamiento como medio de relación privilegiada con lo divino[9]. Este deambular se desenvuelve sobre un espacio sagrado difuso y extenso, tanto interior como exterior y potencialmente infinito, que refleja las innumerables formas que puede adquirir la divinidad en el medio ambiente y en el cuerpo humano. Dicha proliferación de dioses y localidades refleja, a su vez, la fragmentación y variedad de cultos que han coexistido, de manera inestable, dentro del marco general del hinduismo[10].

				Las particularidades del caso asiático nos alertan sobre importantes diferencias que separan el estudio del peregrinaje europeo del de otras regiones del mundo. Algunos de los retos analíticos que arrojan los contextos culturales no europeos se abordan, de diversa manera, en los capítulos de este libro dedicados al este de Asia, el Tibet, el Pacífico y África.

				En cuanto a los temas, teorías y soluciones que han marcado el estudio sociocultural del peregrinaje en el último medio siglo, existen varios autores y textos fundacionales en la genealogía antropológica. Durante la primera mitad del siglo veinte fue escasa la literatura especializada en torno a este fenómeno. Por lo general, fue dominante la influencia de Émile Durkheim, pues, aunque nunca abordó de manera directa el estudio del peregrinaje, fue de los primeros autores en aplicar este concepto clásico judeocristiano —propio de los viajeros medievales a Palestina— de manera comparativa; en su caso, en relación con los viajes iniciáticos de los aborígenes australianos. En particular, fueron las reflexiones estructuralistas de Durkheim en torno a la función de los festivales religiosos las que sentaron las bases para entender el peregrinaje como uno de los eventos rituales que generaban un sentido de coherencia, regeneración y unidad moral en el grupo, aunque con algunas excepciones[11].  A su vez, algunos antropólogos posteriores, como Eric Wolf, Melford Spiro y Paul Rabinow también llegaron a utilizar el peregrinaje como herramienta efectiva de análisis comparativo[12]. Sin embargo, la problematización sistemática y comparativa del peregrinaje tuvo que esperar la llegada de las investigaciones de Victor y Edith Turner.

				La obra de los Turner merece un comentario especial debido al hito que marcó en el estudio del peregrinaje. Su influencia, como se puede ver tanto en la bibliografía anexa como en varias de las contribuciones a este volumen, sigue siendo importante para algunos autores. La propuesta que ofrecieron los Turner, tanto en Dramas, Fields and Metaphors (1974) como en Image and Pilgrimage in Christian Culture (1978), se basaba en abordar el peregrinaje, en contextos etnográficos predominantemente católicos, como fenómeno liminal y, por lo tanto, esencialmente distinto a su caracterización organizadora y cohesionadora de lo social que hasta ese momento postulaban los modelos estructural-funcionalistas de corte durkheimiano. Lejos de reforzar la estructura social del grupo, alegaban los Turner, el peregrinaje genera dinámicas antiestructurales. Éstas surgen en el contexto de la devoción peregrina alrededor de santuarios o sitios sagrados que son, sobre todo, marginales de la geografía sacra, cuya definición se establece en los cánones formales de instituciones religiosas o seculares dominantes. El peregrinaje, siendo un fenómeno fundamentalmente individual, pero antiestructural, puede dar lugar a estados de asociación igualitaria, inclusiva —en otras palabras, a estados de communitas—, dentro de los cuales los individuos se liberan momentáneamente del papel jerárquico que ocupan en la cotidianeidad secular. Estos procesos son necesariamente parciales, ya que las  estructuras y barreras dominantes de la vida social están en constante estado de tensión con la motivación inclusiva, universalista, de la communitas del peregrino.

				Debido a que ofrecían un ejemplar atractivo para el estudio comparado de peregrinos, santuarios y rutas importantes en el centro de México (Chalma, Tlaxcala, la basílica de Guadalupe, entre otras), la de los Turner se convirtió en una obra influyente, incluso de referencia obligada para casi todos los estudios antropológicos que le siguieron en relación con el peregrinaje en el México indígena y mestizo.

				Al reanimar la discusión e interés en torno al fenómeno del peregrinaje, la propuesta de los Turner también dio lugar a una serie de respuestas críticas. En particular, a lo largo de los últimos treinta años diversos autores han puesto en evidencia un problemático sesgo universalista en el esquema analítico de los Turner[13]. En términos teóricos, estos autores coinciden en que tanto el funcionalismo durkheimiano como el modelo dialéctico turneriano “comparten los mismos fundamentos estructuralistas”, razón por la cual categorizan el peregrinaje como si fuera el producto genérico de un sólo tipo de paradigma canónico o cosmológico dominante, y, consecuentemente, ignoran o minimizan las tensiones que operan entre distintas visiones y prácticas relacionadas con el peregrinar, en cuanto “dominio de  discursos en competencia”[14]. En consecuencia, Makhan Jha, uno de los grandes expertos del estudio del peregrinaje en India, advertía desde los años  ochenta del siglo pasado que “Durkheim ya no representa la autoridad canónica para el análisis del peregrinaje indio. Su dicotomía axiomática entre lo profano y lo sagrado es, de hecho, contraproducente para la comprensión del peregrinaje hindú, así como para el hinduismo en general. [A su vez], las tesis liminoidales sobre antiestructura y communitas de Victor Turner tampoco funcionan en el contexto del subcontinente asiático”[15].

				En realidad, estas respuestas reflejan una tendencia más amplia en relación con la discusión de las grandes teorías comparativistas de principios y mediados del siglo pasado. Esto es, que a partir de la profundización del trabajo etnográfico en diferentes regiones culturales del mundo, se han ido confirmando diversos problemas derivados de la importación de conceptos y aproximaciones generalizantes hacia contextos diferentes a los del mundo euroamericano clásico y moderno[16].

				Entre las monografías etnográficas más relevantes que han generado modelos alternativos para el estudio del peregrinaje en el mundo, podemos mencionar aquéllas derivadas de investigaciones en Marruecos, Nepal y el Himalaya tibetano, Sri Lanka, Bengala, el norte de la India y el contexto andino[17]. Estos trabajos, en su conjunto, han sentado las bases para la conformación de una nueva diversidad de conceptos y materiales que han ampliado significativamente el horizonte temático, teórico y disciplinario en torno al estudio del peregrinaje.

				Así, en el transcurso de las últimas dos décadas, se ha desarrollado un interés por problematizar temas como la constitución y percepción de los paisajes culturales[18], la generación y experiencia de geografías  sagradas[19], la construcción cultural del espacio[20], el movimiento/desplazamiento como objeto de análisis especial[21], el turismo[22], y la migración[23], todos fenómenos contemporáneos, derivados o centrales de la manera en que se vive y entiende el peregrinaje en contextos propios de la modernidad tardía.

				Es en ese contexto de horizontes teóricos y temáticos diversos que ofrecemos la presente compilación de trabajos recientes sobre el peregrinaje en México y el mundo. Los estudios de caso que presentamos comprenden aspectos vinculados con la antropología del turismo como experiencia de peregrinaje (David Lagunas Arias), al igual que contextos indígenas y mestizos del centro de México, bien conocidos por su cultura de procesiones y santuarios (Françoise Odile Neff Nuixa). Así mismo, se incluyen dos trabajos que actualizan la información y el análisis sobre el paisaje cultural y rutas importantes del Valle del Mezquital (Fernando López Aguilar y Patricia Fournier García, así como Sergio Sánchez Vázquez). Por otra parte, se presentan dos trabajos importantes sobre las prácticas recientes de nuevos movimientos católicos y pentecostalistas en ámbitos urbanos (Luis Arturo Jiménez Medina, Carlos Garma Navarro y Raúl Méndez Yáñez), así como la relación entre memoria, trauma y peregrinación, en el caso del monumento a los caídos en Vietnam, ubicado en Washington, D.C. (Patricia Fournier García). Esta selección de temas ayudan a situar el estudio del peregrinaje en el presente multicultural del México contemporáneo, y en la historia de Estados Unidos de América.

				A su vez, siguiendo con una convención establecida en anteriores volúmenes de esta serie sobre arqueología y antropología de las religiones, hemos querido ofrecer un espacio para la presentación de investigaciones originales, de corte histórico y antropológico, que sobre otras regiones culturales del mundo han realizado colegas especialistas desde México. Estas contribuciones incluyen dos investigaciones surgidas de trabajos recientes en África: un singular estudio de colaboración en torno a percepciones diferenciadas, entre hombres y mujeres, de la geografía sagrada del Rif central marroquí (Azul Ramírez y Ouajd Karkar), y una importante aproximación al arte pétreo realizado por mujeres cheŵa del África sur-central (Leslie F. Zubieta). Con estos capítulos quedan representados dos grupos etnolingüísticos (mal llamados “minorías”) propios de muy diferentes contextos sociogeográficos africanos. Hemos podido también reunir varios trabajos surgidos de investigaciones en el este de Asia, entre los cuales se cuentan una valiosa presentación de corte histórico y arqueológico en torno a la peregrinación en la China tardía imperial (Walburga Wiesheu), así como un estudio, producto del trabajo doctoral de una alumna del propio Centro de Estudios de Asia y África, sobre el culto al Bodhisattva Guanyin en la montaña Nanwutai del norte-centro de China (María Elvira Ríos). Concluye este tomo con dos trabajos producto de la experiencia e investigación de sus autores; uno, sobre la peregrinación en el Tibet (Eduardo Herrera), y el otro, a propósito de la experiencia del movimiento y la geografía cultural en contextos tibetanos y austronesios (Carlos Mondragón).

				Con esta importante selección de ensayos científicos en torno a México, África, Asia, el Pacífico y América del Norte, esperamos dar mayor sustancia a nuestro esfuerzo por establecer un diálogo continuo entre nuestra comunidad académica cercana y las diferentes tradiciones regionales de investigación arqueológica, antropológica e histórica con las cuales hemos podido entablar relaciones importantes, según plasman los autores aquí reunidos. Un propósito importante de este esfuerzo es generar conciencia entre nuestros colegas y alumnos (que serán los colegas de mañana), por explorar las posibilidades cada vez más atractivas que existen para emprender, desde nuestro propio ámbito profesional, estudios ambiciosos y originales en relación con otras regiones culturales del mundo.

				Carlos Mondragón

				Patricia Fournier

				Walburga Wiesheu
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				I. DE LA PEREGRINACIÓN AL TURISMO: MODELOS EN DISPUTA

				DAVID LAGUNAS ARIAS

				Universidad de Sevilla

				La tentativa de este texto es reflexionar sobre la relación intrínseca entre el turismo y las peregrinaciones. Para ello, pretendo aportar elementos de análisis en relación a la pregunta: ¿el turismo es una forma moderna de peregrinaje o de religión? Y viceversa, ¿la peregrinación tiene una dimensión turística? 

				De entrada, es crucial cuestionar algunos lugares comunes respecto a la peregrinación, para, por un lado, repensar analíticamente las intersecciones y la complementariedad entre el peregrinaje y el turismo y, por otro, hacer más complejo el estudio del turismo a partir del estudio de la peregrinación. La tentativa no pretende llevar a cabo un análisis más ambicioso que incluiría la comparación cultural de las prácticas de peregrinación y, como colofón, propondría nuevas teorías y métodos para el estudio de los peregrinajes. En su lugar, se trataría de repensar algunas ideas en relación a estos dos fenómenos dentro de un contexto académico, en el cual el peregrinaje constituye un tópico altamente explotado en la investigación científica, aunque persista una cierta aprehensión en incluirlo como parte del estudio general del turismo.

				Como fenómeno transicional, los peregrinajes no se acomodan a las categorías antropológicas sino que se imbrican en una composición que mezcla mitología, ritual, creencia, psicología, roles sociales, arquitectura, geografía, literatura, drama y arte[1]. El turismo es un fenómeno multirreferencial y complejo. No existe una definición de amplia aceptación y algunos piensan que es imposible formularla. El turismo ha sido definido por diversos expertos de varios campos del saber[2]: es ocio y tiempo libre, tiene que ver con nuestra actitud sobre el espacio (un elemento del amplio proceso de movilidad espacial), es económico (oferta/demanda del mercado), psicológico (motivos previos y propósitos del viaje), social (los turistas asumen un rol), cultural (función, manifestación y también transmisor de cultura). 

				No es casual que en las discusiones antropológicas sobre el turismo la peregrinación emerja como un factor de motivación dominante para la visita a diversos sitios, y de hecho Badone y Roseman reclaman el fin de la rígida dicotomía entre peregrinación y turismo, o entre peregrinos y turistas, la cual ya no tiene sentido en el mundo cambiante del viaje posmoderno[3]. La peregrinación constituye, según Michael Di Giovine, una de las interacciones turísticas más seductoras y emocionales debido a que se generan sentimientos intensos de éxtasis y trascendencia, sufrimiento autoinfligido y dolor penitente[4]. Por otro lado, la peregrinación se vincula con un viaje hacia un espacio sagrado, y es de importancia vital en todas las religiones. Los propios peregrinos también escriben textos de viaje al igual que los turistas escriben diarios, artículos y libros. La idea de viaje[5] ya señala un punto de conexión primordial con el fenómeno turístico que vamos a analizar a continuación. Graburn considera al turista a partir de una definición de Valene Smith: “el turista es una persona temporalmente ociosa que voluntariamente visita un lugar lejos de su hogar con el propósito de experimentar un cambio”[6].  Lo interesante de esta definición —útil como punto de partida— es que se refiere a una serie de roles como el movimiento, la temporalidad y el cambio, comunes a otros roles humanos. De aquí se hace referencia a dos roles primordiales, los cuales se vinculan estrechamente con el turismo: 

				El primer rol es el juego. Como no-trabajo el juego se relaciona, por un lado, con una communitas (turística) y, por otro, con los lazos que establecen los turistas. Los turistas juguetean —como niños— frente a su objeto. No cabe obviar, por otro lado, que actividades superestructurales como el juego, al igual que el turismo, las vacaciones y los rituales, conllevan funciones de aprendizaje y renovación neurológicamente beneficiosas al activar el hemisferio derecho del cerebro[7]. 

				El segundo rol es la peregrinación. La metáfora del turismo como peregrinación proviene de Victor y Edith Turner, para quienes el turista es “medio peregrino” y el peregrino “medio turista”[8]. Ambos proponen un recorrido por algunos peregrinajes emblemáticos del cristianismo, como la Basílica de la Virgen de Guadalupe en México, Lourdes en Francia y Lough Derg en Irlanda[9].  Los Turner establecen una tipología de las peregrinaciones: 1) prototípica, creada por el fundador de una religión histórica o sus discípulos (Roma, Jerusalén, La Meca); 2) arcaica, resultado de una devoción anterior y con características de sincretismo (Chalma, México)[10]; 3) medieval, entre el periodo 500-1400 d.e.c. (Santiago de Compostela), y 4) moderna, vinculada a la industrialización. En síntesis, la idea que subyace no es sólo que la peregrinación se imbrica con el turismo, sino que puede considerarse como una forma antigua (y moderna) de turismo.

				Victor Turner es reconocido por haber desarrollado dos categorías clave en la disciplina antropológica: liminoide y communitas. La primera categoría se identifica con una experiencia que refleja la segunda (la communitas), la cual construye a partir de la teoría de  la liminalidad de Van Gennep. La liminalidad se define como el estadio transicional en los ritos de paso, en el cual, momentáneamente, el individuo se encuentra al margen del orden social, es decir, no es “ni lo uno ni lo otro”. Los Turner[11] refieren a liminoide o “quasi-liminal” cuando se habla de diversos géneros que se parecen, no que sean idénticos; en concreto, hablan de la liminalidad al interior de las sociedades industriales, ya que se trata de géneros que son plurales, fragmentarios, experimentales, idiosincráticos, subversivos y utópicos, además de consumidos por individuos identificables. Ejemplo de ello son el juego, los deportes, la evasión o los pasatiempos. Lo más interesante es que los Turner aplican el término liminoide al fenómeno de la peregrinación, el cual “posee algunos de los atributos de la fase liminal”[12], como el compañerismo, el sacrificio, la creatividad, la experimentación, la afectividad o la comunión, aunque ambos no son equivalentes puesto que liminoide se refiere al aspecto más voluntario, menos obligatorio y psicológico del peregrinaje. Cabe citar aquí a Morinis[13], quien, siguiendo la vía abierta por los Turner, identifica dos grupos genéricos de peregrinos: aquellos que esperan encontrar un ideal abstracto, y otros que esperan el poder del ideal para ayudar a construir o, en su caso, cambiar su estilo de vida (esta idea se vincula con el “cambio” experimentado por el turista en la definición de Valene Smith).

				La segunda categoría, la communitas o antiestructura, constituye un fenómeno liminal que aparece espontáneamente en todo tipo de grupos, situaciones y circunstancias, en las cuales los participantes se encuentran liberados de la conformidad y las normas generales, aunque esta liberación no es permanente ni deconstructiva. Al contrario, esta situación de communitas sirve para reforzar el estatus precedente, revirtiéndolo ritualmente, por lo que se considera que la communitas es la fuente y el origen de todas las estructuras y, al mismo tiempo, su crítica[14]. La communitas sería el elemento focal de la religión, la literatura, el drama y el arte, y sus trazos podrían identificarse en la ética del derecho, el parentesco, incluso en la economía[15]. Se trataría de un modelo de totalidad indiferenciada, donde los estatus previos son suspendidos y en el cual los participantes experimentarían una situación de efervescencia, alta emocionalidad y, sobre todo, percibirían una comunidad igualitaria en oposición a la jerarquía, siendo así que el poder sería neutralizado. 

				Para los Turner, el peregrinaje crea communitas, esta sensación de unidad y solidaridad que trasciende las diferencias cotidianas de la estructura social. En ese sentido, el peregrinaje constituiría un fenómeno liminoide, después del cual el peregrino emergería con una espiritualidad más profunda, puesto que la cualidad iniciática toma preeminencia[16]. Así pues, la fuerza del peregrinaje sería la communitas, la cual se revelaría a causa de su carácter liminoide, de forma que los peregrinos, separados momentáneamente del sistema social, estarían expuestos a la contemplación de símbolos focalizadores y condensadores de ideas, normas y sentimientos. Lo importante que mencionan los Turner es que no sólo los peregrinos pueden pagar sus deudas con los santos y las divinidades, arrepentirse de los pecados y recibir curas milagrosas, sino que también pueden divertirse, con lo cual —y esta es la idea importante— detrás de todo peregrino se encontraría a un turista[17]. 

				Este planteamiento de los Turner ha sido discutido y criticado ampliamente, en particular por Eade y Sallnow[18], quienes argumentan que diversos autores, tanto en la teoría como en los estudios de campo, han demostrado lo contrario a lo que pensaban los Turner; es decir, que las diferencias y las distinciones sociales reflejan una intensificación y reforzamiento más que su atenuación o disolución, lo cual, por otro lado, no impide que la communitas aparezca en otro tipo de situaciones y casos estudiados. Otra matización sugiere que en la práctica diversos sujetos y comunidades utilizan la peregrinación para afirmar su estatus social, así como para generar beneficios económicos a expensas de otros o con propósitos políticos. Asimismo, aunque los Turner mencionan que las peregrinaciones  no pueden desvincularse del contexto histórico que las envuelve, poniendo de manifiesto la influencia de las autoridades políticas y religiosas en el ritual y el manejo de los símbolos sagrados, no por ello alcanzan a cubrir un mayor espectro, más allá de ejemplos y estudios empíricos particulares.

				Nash considera los paralelismos entre turismo y peregrinaje (y sigo en adelante su esquema)[19]; Graburn parte de las semejanzas del turismo con los viajes de estudio de la Edad Media, las cruzadas y las peregrinaciones religiosas en Europa y Asia. Asimismo, considera su analogía con el ritual, señalando que para los turistas el viaje representa una sustitución del ritual y, por tanto, un viaje sagrado y extraordinario, el cual recrea al sujeto en una suerte de ritual de inversión[20]. MacCannell[21], por su parte, argumenta que los motivos del turismo y del peregrinaje son similares. De hecho, numerosos ejemplos muestran que los grandes centros de peregrinaje son también centros turísticos[22]. Para Nash[23], turismo y peregrinaje, a pesar de las similitudes, no son conceptos idénticos, aunque conceptúa el turismo como una forma de peregrinaje considerando el rasgo común con los estados de margen o liminalidad en los rituales de paso de las sociedades tribales[24], siguiendo así el planteamiento inaugurado por los Turner. En efecto, estos autores siguen una línea de continuidad con Van Gennep y Leach, enfatizando la idea del turismo como ritual de paso. En este sentido, si nos referimos al turismo como un ritual, nos predispone a reflexionar sobre la cronicidad de la vida, la vuelta a la niñez del turista (se comporta como un niño y juguetea con lo que se le ofrece), la idea de ser una nueva persona, de re-crearse y, en suma, de considerar el ritual de paso como un modelo, física y temporalmente separado —aunque con particularidades— de los llamados breaks, rompimientos rituales periódicos o irregulares en la vida de una persona. 

				En principio, el desplazamiento del turista es voluntario, mientras que la peregrinación puede ser obligatoria o totalmente libre según las religiones. Esta oposición es más relativa que sustantiva puesto que después de la segunda Guerra Mundial el desplazamiento y el viaje turístico, al menos en Occidente, se vive no sólo como deseable sino como obligatorio. Por tanto, a diferencia de los ritos de paso, las peregrinaciones cristianas serían un mecanismo social voluntario, no obligatorio, que además no marcan un cambio de estatus en el participante, haciéndolo transitar de un estado a otro dentro de la esfera mundana. Dicho en otros términos, las peregrinaciones son una antiestructura en la cual los sistemas sociales estarían ausentes. La idea clave es que tanto la peregrinación como el turismo son actividades de tipo ritual, de hecho, el turismo posee componentes relacionados con un ritual religioso (etimológicamente, holy-days —vacaciones— significa “días sagrados”). Así pues, el ritual se relaciona con la estructura de la vida, es decir, con estados alterados de normalidad/liminalidad que han sido objeto de análisis en la tradición antropológica, desde la idea de sacrificio de Mauss, pasando por los ritos de paso de Van Gennep, hasta la estructura del tiempo en Leach y la communitas del propio Turner. 

				Por tanto, la peregrinación marca una ruptura y un alejamiento de la vida cotidiana. Del mismo modo, el turista lleva a cabo una ruptura con la vida ordinaria y el tiempo de trabajo para insertarse en una estructura extraordinaria. Graburn señala que la mayor parte de los norteamericanos y europeos consideran como decorosa la alternancia entre dos modos de vida: vivir en casa y trabajar por lar­gos perio­dos de tiempo, seguidos de vacaciones lejos del hogar durante perio­dos cortos de tiempo[25]. Graburn escribe esto originalmente en 1974 y, obviamente, el contexto mundial ha cambiado:  Occidente ya no es el centro del mundo y el único que mueve turistas, además de que el turismo doméstico y nacional representa el 80% del volumen total de desplazamientos. Graburn construye este marco conceptual apoyado en la idea de que las actividades normales, como el trabajo y el resto de obligaciones cotidianas, se oponen a una serie de periodos cortos de renovación y recreación que son religiosos en sociedades tradicionales, y seculares en sociedades que valoran otros aspectos de la vida como la naturaleza, la salud o la libertad. En cualquier caso, el viaje turístico marcaría el paso del tiempo y los cambios, transformando y re-creando a la persona. Asimismo, la distinción trabajo/turismo, ordinario/extraordinario, necesario/innecesario, obligatorio/voluntario, sagrado/profano[26] conduce a Graburn a afirmar que el turismo es la mejor clase de vida, porque es sagrado, en el sentido de que es emocionante, renovador, y en él se realiza la vida del hombre[27]. Parece obvio que la peregrinación puede representar, en ocasiones, un espacio y tiempo de libertad, especialmente para aquellas poblaciones más encapsuladas al interior de una sociedad tradicional o un poder político rígido. Smith argumenta que ambos fenómenos son tan parecidos que sólo la cosmovisión y la creencia individual los distingue, estableciendo un continuum entre sagrado/profano, religioso/no-religioso, ubicando la peregrinación en el medio del continuum[28]. 

				En un texto anterior[29], apuntaba dos líneas de crítica hacia el binarismo sagrado/profano, ordinario/extraordinario, trabajo/turismo, igualmente extensible a otro tipo de categorías binarias como local/turista, nativo/extranjero, insider/outsider[30], o la vieja distinción entre anfitriones/invitados[31]. La primera línea de ataque se encuentra  en Rojek, quien afirma que la preeminencia de la cultura televisiva, en relación con la oferta de representaciones glamorosas retratadas en las guías de viaje, cine y televisión (indexing), así como la selección y combinación de símbolos, imágenes y asociaciones entre  campos distintos para crear nuevos valores (dragging), socavan la distinción entre lo ordinario y lo extraordinario[32]. Puesto que la televisión muestra el collage turístico como un rasgo ordinario de la experiencia doméstica, el turismo ya no puede representar por más tiempo un escape o una ruptura, con lo cual se cuestionaría la función “catártica” del viaje turístico avanzada por Nash. A diferencia de lo que señalaba Graburn, puede argumentarse que evitar el viaje en vacaciones no supone necesariamente una sanción social negativa; al contrario, puede ser visto como parte de una estrategia inteligente para evitar y a la vez distinguirse del turismo de masas. Pensemos que los periodos vacacionales ya no se reparten en los periodos prefijados del calendario oficial del año, sino que se flexibilizan. Cabe añadir que la distinción trabajo/viaje no resulta tan clara puesto que aquél que viaja puede estar trabajando al mismo tiempo con su computadora portátil, además de que en ocasiones recibe llamadas y mensajes de su jefe cuando descansa en la playa o la montaña, al igual que puede recibir llamadas de su familia; es decir, el hogar, lo ordinario, se inserta en lo extraordinario. 

				La segunda línea de crítica parte de la teoría del caos, y es Mosko[33] quien plantea que el esquema sagrado/profano de Durkheim se asemejaría al famoso atractor extraño de Lorenz[34]. Lo anterior se correspondería a la fase de alternación o bifurcación no lineal entre contextos antitéticos, al igual que ocurriría con los modelos teóricos de los seguidores de Durkheim, como los ritos de paso (Turner, Van Gennep), la asimetría de la mano derecha/izquierda (Hertz) o la estacionalidad de los esquimales (Mauss). La idea es que esta alternancia sagrado/profano, que tradicionalmente enfatiza la cohesión y la continuidad, no aparece como simple repetición sino que los eventos específicos, comprendiendo una serie de fases profanas (o dos o más fases sagradas) del sistema, nunca se repiten perfectamente, del mismo modo que la performance de cualquier rito sagrado es experimentada como la misma en momentos análogos de dos performances históricas distintas del mismo rito. Para Mosko, este proceso de alternancia entre lo sagrado y lo profano, que pasa de lo estable a lo inestable, no es continuo sino contradictorio, conflictivo, reversible y sujeto a inversiones. 

				Nash plantea una crítica adicional al sugerir que enfatizando el lado sagrado del turismo como una necesidad de alternancia e inversión universal se descartan otros factores, como por ejemplo, la decepción que puede experimentar un turista ante el destino[35]. El binarismo estructuralista empleado por Graburn y otros, siguiendo a los Turner, refleja que el turismo y el peregrinaje reposan en la diferencia: el peregrinaje es un movimiento de lo profano a lo sagrado, de la periferia al centro o viceversa, y de la cotidianeidad a la liminalidad. Sin embargo, este tipo de generalizaciones a la hora de analizar el ritual secular del encuentro turístico requieren de matización y contraste empírico.

				Es obvio que las fenomenologías del turismo marcan una serie de similitudes y diferencias entre el turismo y el peregrinaje. Las semejanzas son aún más directas en determinadas peregrinaciones, como la que se realiza en Santiago de Compostela, en la cual el peregrino se pertrecha con un bastón y la concha, al igual que el turista, cuyo vestuario (el prototipo es la camisa hawaiana, los tenis, la cámara fotográfica y los pantalones cortos) indica un cambio de identidad[36]. Cohen identifica oposiciones y similitudes entre el peregrinaje y el turismo, señalando que mientras el peregrino se distingue por viajar conscientemente hacia el centro de su universo conceptual, en su lugar de peregrinaje, el turista se mueve lejos de su centro con el fin de encontrar al otro[37]. La oposición entre ambos se diluye al analizar los casos empíricos. Por ejemplo, Kaufman toma el caso ejemplar de Lourdes y plantea la imposibilidad de dicha oposición entre ambas actividades so riesgo de caer en un esencialismo, enfatizando que existen influencias mutuas entre estos dos constructos inestables, a través de una larga historia de convergencias[38].

				Voy a detenerme en los estudios de Christian[39], a quien sigo en adelante en relación con sus ideas sobre el “espacio sagrado”, así como las visiones y peregrinaciones en determinados lugares de culto, mostrando convergencias de sentido respecto al turismo y sus espacios sagrados. Como Morgan y Pritchard[40] ponen de manifiesto, ciertos destinos turísticos se convierten en sagrados debido a que están cargados de significaciones personales y sociales, de forma que la visita a dichos lugares viene a reforzar las imágenes que tenemos de nosotros mismos. 

				De entrada, un espacio sagrado se identifica con hitos en el proceso social y una serie de pautas generales conocidas de ese lugar concreto. Todos los visitantes del espacio sagrado, a lo largo del cual se desarrollan las diversas fases y etapas de una peregrinación, ya poseen unas ideas sobre lo que es y debe ser dicho espacio, en una suerte de identificación con un punto del territorio de intensidad simbólica. Correlacionado con este aspecto, parece ser una constante que toda fuerza social trabaja en consonancia para crear, identificar y recrear ese punto sagrado[41]. En el caso del turismo, el destino también es una construcción social y el turista se acerca a él desde una forma ritual (ya sabe de antemano lo que va a ver).

				La enorme variabilidad de los marcos espaciales históricos en los cuales se identifica algún tipo de peregrinación, es un reflejo de cómo se articulan los puntos del espacio dotados de carga simbólica. El paisaje sagrado se puede crear, no sólo encontrar, aunque se vive como encontrado. La legitimidad de diversos elementos viene proporcionada por diversas influencias, como los estados de éxtasis y visiones (Lourdes, Fátima, Guadalupe-Tepeyac, por citar algunas del ámbito cristiano), las reliquias de apóstoles (Santiago de Compostela) y santos, constituyéndose a su vez como puntos de referencia para confirmar los elementos que se van identificando en el paisaje sagrado. 

				Frecuentemente, en la peregrinación y en el proceso de culto están involucrados sacerdotes, con lo cual no se puede distinguir entre elementos populares y cultos, ya que existe un conjunto de elementos que son parte del acervo común, tanto de unos como de otros. Una lectura marxista al vuelo inmediatamente simplificaría la cuestión, pues ignoraría la contribución de las clases populares en la conformación de los paisajes sagrados. Por otro lado, los elementos que se identifican en la construcción de un espacio sagrado son productos generales, fruto de la tradición histórica, y no siempre remiten a aspectos de cultos o religiones anteriores. El papel de las instituciones religiosas dominantes suele ser determinante, puesto que autoriza o prohibe la construcción de edificios religiosos en esos espacios, es decir, posee el poder de legitimar. Por ello, habitualmente, las creencias y prácticas al interior de las peregrinaciones están controladas por el poder eclesial, de forma que en la práctica social los sacerdotes son los encargados de establecer las normas a seguir, controlar el acceso, la liturgia, las contribuciones, o simplemente de encabezar dichas peregrinaciones. A pesar de ello, la evidencia empírica muestra que tampoco son excepcionales las peregrinaciones laicas sin sacerdotes.

				En el turismo, este aspecto del control jerárquico se relaciona, por un lado, con el control ejercido por las corporaciones a la hora de procurar los estímulos y los productos que empujan al turista a desplazarse y, por el otro, con el “capital” turístico como saber particular del propio turista, es decir, las técnicas y competencias que el turista pone en juego, con mayor emancipación respecto a los tour-operadores, agencias y demás corporaciones de negocios. Quizá la forma más extrema y radical de este control se relacione con la llamada “MacDisneyización”[42] de la sociedad, ejemplificado en destinos como Walt Disney o un crucero de placer, un tipo de lugares predecibles (los empleados limpian Walt Disney constantemente y no se encuentran artistas callejeros), eficientes (un crucero mueve a miles de personas), calculables (los precios de un día y el tiempo de espera en las atracciones están perfectamente calculados en Walt Disney) y controlados (una suerte de racionalidad weberiana en la vigilancia). Algunas peregrinaciones están totalmente organizadas, otras son llevadas a cabo por medio de la iniciativa de cada peregrino o grupo de peregrinos. En el turismo existen los visitas organizadas, viajes all inclusive o prácticas turísticas más autónomas. Los peregrinos pueden seguir las rutas históricas tradicionales, pero también realizar trayectos más personales. Del mismo modo, los turistas elaboran sus propias rutas, al margen de los tour-operadores y las agencias de viaje.

				Christian emplea, desde 1970[43], el concepto de ecología sagrada, concibiendo lo sagrado como una parte integrante del paisaje en relación con los santuarios. Elementos de referencia pueden ser fuentes, montañas, cuevas, piedras, ríos, cascadas, etcétera, y todos los demás que atraen a los turistas: islas, iglesias y santuarios religiosos, ruinas, monumentos antiguos, palacios, ciudades. En este sentido, son numerosas las referencias a colinas en el imaginario católico, santuarios como Montserrat en Cataluña, Kirkpatrick en Irlanda o el cerro del Tepeyac en México. Las referencias en la Biblia son notorias, como la mención al Sinaí o al monte Tabor en el Antiguo Testamento; de igual modo, el Calvario bíblico se vincula a una colina.

				En este sentido, Amirou señala que la montaña es parte de las nuevas mitologías del turismo[44]. En específico, remite al exotismo, el cual se enraíza en una simbología de los lugares y el espacio. A cada lugar singular (París, Río de Janeiro, Calcuta…) y a cada tipo de espacio (montaña, desierto, playa) corresponden imágenes y narrativas, representaciones que guían la conducta de los turistas. La montaña remite a dos polos: a) el mundo del mineral, de la durabilidad, que incita a pensar en lo absoluto y la eternidad; b) la idea de pureza y vitalidad, que evoca un sentimiento de fusión con la naturaleza, la sensación de un tiempo suspendido. A la montaña se le asocian virtudes de elevación física, moral y espiritual, e igualmente remite a dos sentimientos: a) poder frente a uno mismo y el universo, b) humildad y ansiedad ante la grandeza, en una suerte de contemplación monárquica. Por otro lado, la verticalidad constituye un elemento clave del imaginario turístico, dado que la mirada turística se orienta desde “lo alto” a “lo bajo”, pero, más concretamente, revela un arquetipo: “lo alto” es valioso en sí mismo y la referencia a la altitud, amalgamada con lo antiguo, le confiere al espacio un sentido espiritual cargado de sentido. Por tanto, lo secular se imbrica en lo religioso. 

				Pero, las concomitancias entre peregrinación y turismo son más evidentes en algunas etnografías que inciden en este tipo de imbricación entre ambos fenómenos. Crain[45] evidencia la conversión de la peregrinación de la Virgen del Rocío, en Andalucía, organizada por hermandades religiosas desde el siglo XVII a una escala pequeña y local, en una mercancía propia del sistema capitalista[46]. Entre otras razones, esta transformación tiene como origen la influencia de la televisión, la cual ofrece una experiencia auténtica de la ruralidad andaluza para la mirada y deleite del turista. Esta presencia de la mirada del turista es captada por las cámaras de televisión en un momento culminante: la salida de la imagen de la Virgen de la capilla en Almonte, Huelva. Los locales, que compran souvenirs de la Virgen cerca de la capilla, están situados alrededor de los platós de la televisión internacional, y en el momento de la salida vociferan y se resisten disputando el espacio a los camarógrafos interpuestos entre ellos y la Virgen. Estas tensiones son un signo de la lucha por las definiciones sobre cuál es la verdadera romería.

				Bordigoni[47] encuentra semejanzas entre el peregrinaje del Rocío y la peregrinación a Saintes-Maries-de-la-Mer en la Camarga francesa: ambas son de carácter religioso, ubicadas cerca de las playas, con un gran parque natural en el estuario de un río. Lo más interesante de su aporte es cómo demuestra el tránsito de un peregrinaje religioso a un fenómeno turístico de masas. La particularidad de Saintes-Maries-de -la-Mer reside en que una de sus procesiones se presenta como “gitana”, con una excepcional cobertura mediática con fotografías y filmes. Bordigoni pone de manifiesto las intersecciones entre los gitanos que la consideran “su” peregrinación, la complacencia de la Iglesia debido al reforzamiento de la fe, la búsqueda de la autenticidad por parte de los turistas, y la satisfacción de los comerciantes por la afluencia  de dinero. Las tensiones entre los locales y los gitanos, además de los turistas que empiezan a contemplar el lugar como una especie  de Disneyland, se convierten en un hecho característico del lugar[48]. 

				Frey[49] analiza las experiencias de los peregrinos modernos en el Camino de Santiago, que llegan por miles, de varios países, a pie o en bicicleta. Este es un santuario de la cristiandad desde la época medieval, donde se supone que se encuentran los restos del apóstol Santiago. Frey señala la importancia que toma el viaje frente al destino y el hecho de que, a diferencia de otros santuarios marianos como Lourdes, más orientados hacia un peregrino religioso, el Camino de Santiago atrae a una mezcla de participantes religiosos y seculares bien educados, urbanos y de clase media, los cuales optan por estrategias de viaje más cómodas y regulan el esfuerzo físico alargando el viaje incluso por varios meses, con el fin de experimentar y gozar de la naturaleza, el patrimonio cultural, cumplir con un voto, renovar la fe, expiar las culpas o los pecados, conjurar una crisis personal, poner a prueba la resistencia física o, simplemente, llegan movidos por la curiosidad, todo lo cual refleja una esfera de discursos contrapuestos[50]. Frey se centra en las motivaciones de los peregrinos para iniciar el viaje, y sus resultados registran numerosas desesperanzas, frustraciones y descontentos, así como deseos y expectativas reflejo de la ansiedad y el malestar del estilo de vida occidental en el cambio de milenio. Quizá una de las partes más interesantes de la obra de Frey consista en preguntarse qué ocurre al regreso. Los peregrinos reflexionan profundamente sobre sus vidas y en ocasiones se realizan cambios importantes: un matrimonio se acaba, un talento artístico se descubre o alguien renuncia a su trabajo. Algunos peregrinos repiten el viaje o se inscriben en asociaciones para mantener el vínculo, mientras que otros sólo son peregrinos durante el viaje. 

				El interés motivacional de los peregrinos se observa en el trabajo de Harrison[51]. Esta autora entrevista a varios turistas canadienses de clase media y alta, preguntándose cuáles son las motivaciones y el porqué de la inversión —emocional, financiera, psicológica, física— que empuja a salir de viaje. Así, identifica una serie de deseos, como la intimidad y conexión, la expresión personal estética, la comprensión del sentido de hogar, y una estrategia de dotar de sentido al mundo globalizado. La religión es una forma cultural de dar sentido al mundo y la peregrinación consiste en llevar a cabo la búsqueda de este sentido; en algunos casos se trata de una búsqueda espiritual, en otros de un desafío físico o, simplemente, se busca contemplar lugares históricos o con calidad estética. Para el turista la experiencia de una sensación de cambio o de renovación física, mental o espiritual es parte de su búsqueda de uno mismo a partir de la visión de los otros[52], lo cual le acerca al peregrino. El sufrimiento, la salvación o la penitencia, tanto en los discursos como en la práctica, son algunas de las motivaciones más recurrentes de los peregrinos. Descubrir un paisaje o hallarse en una búsqueda espiritual pueden ser no sólo motivaciones colaterales, sino principales, de forma que la peregrinación nos acerca a un contexto actual donde los discursos se entremezclan y se oponen, y no pueden desligarse del crecimiento de la industria del turismo de masas.

				Un elemento significativo en el trabajo de Frey es cuando subraya la frecuencia con la cual los peregrinos se refieren a los pies, al hecho de haber realizado el camino a pie como un medio de conexión con el camino, el pasado, la naturaleza, las relaciones humanas significativas y el yo. Esto nos alerta sobre la creciente demanda de fricción no sólo por parte del peregrino, sino del turista. Son esos turistas que viajan a Cancún, las Islas Canarias o Turquía a “sentir la arena de la playa en sus pies”, o los que acuden a oler los campos de lavanda en Inglaterra[53]. El camino a pie también se conecta con la idea de Marc Augé sobre la sobredimensión del espacio —uno de los excesos de la sobremodernidad/posmodernidad—[54], pues recapitula en la peregrinación medieval en la que el peregrino sentía la lluvia, la comida, los ritmos vitales. Las peregrinaciones modernas a Santiago combinan diversos medios de transporte (la bicicleta sigue siendo muy popular) y se pueden realizar en un tiempo récord. Consideramos que esto es lo normal y racional. Del mismo modo que se considera normal y racional ir rápido de Cuernavaca al Distrito Federal también el turista aprovecha el tiempo, intenta ver sólo los lugares importantes —definidos en las guías por medio de metáforas y adjetivos admirativos— y en el menor tiempo posible. Como si pasara velozmente por un túnel, el desplazamiento se produce compulsivamente desde un punto a otro, sin conocer los espacios intermedios, aquéllos que  las guías —explícita o implícitamente— le recomiendan “no visitar”. Es un tiempo fugaz e instantáneo que, simultáneamente, predispone a interrogarse sobre uno mismo. 

				Frey se enfoca en los medios que utiliza el peregrino: los pies,  la bicicleta, el caballo, un vehículo motor, y plantea una distinción que recuerda a la tradicional diferencia entre el viajero y el turista que aparece tanto en la literatura como en los discursos. Algunos peregrinos se identifican a sí mismos como más auténticos que otros peregrinos descafeinados[55]: los primeros realizan el camino solos, a pie, utilizan la infraestructura de las hospederías y se mueven por motivos religiosos, denotando una arrogante convicción y sentido de superioridad; los segundos andan en manada y no cuentan con una experiencia religiosa[56]. Así, tanto en el peregrinaje como en el turismo se emplea una variedad de símbolos para diferenciar, en un caso, a los verdaderos peregrinos de los viajeros seculares; por ejemplo, el medio del pasaporte compostelano esgrimido por los caminantes. En el caso del turismo, hay múltiples maneras de expresar la diferencia entre el viajero y el turista de masas, el turista de élite, el antiturista o el posturista[57]. La mundanidad de la cual se quejan los poderes religiosos respecto al comportamiento de determinados peregrinos, es parte de la visión elitista del viajero, del peregrino auténtico y también de los poderes seculares[58]. Podríamos concluir diciendo que lo profano y las actividades ilícitas se ejercen en los lugares sagrados de forma habitual. No cabe olvidar que los escritores del medioevo ya se quejaban de aquellos peregrinos que pasaban por las hospederías y se dedicaban a realizar actividades poco piadosas[59]. En este sentido, Yamashita[60] concibe la peregrinación como un viaje ritual, a la manera de Graburn, y, lo más importante, señala que, al menos en la Europa medieval, las peregrinaciones proveyeron el modelo para el desarrollo posterior del turismo[61].

				Por otro lado, las peregrinaciones como las de la Virgen de Guadalupe o la de Santiago de Compostela tienen en común el hecho de que se ha desarrollado y comercializado una imaginería (postales, camisetas, pinturas) en la que aparecen tales contextos. Kouamé[62] destaca la influencia económica del peregrino budista en los lugares de destino como un aspecto que no puede desdeñarse, puesto que compra amuletos y recuerdos, come y bebe, pernocta, y en ocasiones hace ofrendas en dinero a las instituciones religiosas, al igual que ocurre con el turista como una fuente de ingresos importante en las regiones y países receptores. En términos políticos y culturales, es interesante apreciar de qué modo las peregrinaciones constituyen un catalizador para la apertura de sociedades cerradas, del mismo modo que el turismo puede provocar efectos similares. También las creencias y prácticas religiosas se relacionan con la cuestión de la hospitalidad (settai budista, en el caso analizado por Kouamé) ofrecida por las sociedades locales a través del trayecto. En cambio, en el fenómeno turístico las relaciones de hospitalidad están mediadas por una mayor orientación hacia un tipo de intercambio económico (producto/cliente); esto nos lleva a otra cuestión y es la economía política de los lugares de peregrinación, la gestión y/o revitalización y desarrollo de los mismos.

				Las premisas ontológicas centrales del turismo se basan en la relación de los turistas con otras personas, espacios, tiempos y objetos. El peregrino es también un turista, como lo demuestra el hecho de que las motivaciones religiosas no son siempre el factor dominante para la peregrinación; del mismo modo, actividades rituales seculares como ir de compras al centro comercial se explican por la nueva sacralidad encarnada en el mercado. Por otro lado, todos ya somos turistas, y de hecho la forma de mirar y habitar nuestra ciudad denota una actitud turística, y esta actitud turística es universal. Las sociedades caza-recolectoras, desde los albores de la humanidad, también dedicaban un tiempo a viajar y visitar a parientes o amigos, o a descubrir un paisaje. El viaje es una actividad primaria y universal; el ocio, por tanto, es común a la práctica de los seres humanos, reflejando y expresando adaptaciones y significaciones particulares en diversos ambientes históricos, sociales y culturales.

				Por tanto, es inútil separar ambos fenómenos, peregrinación y turismo, tanto en sus sentidos literales como metafóricos, del mismo modo que no existe una separación nítida entre lo sagrado y lo profano, lo laico y lo religioso, lo ordinario y lo extra-ordinario. Éste fue el punto de partida del texto y al cual regreso al final, señalando que no se puede proveer una conclusión finiquitante, sino una aproximación tentativa a una realidad que siempre es generadora de nuevos problemas.
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