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Fotografias de la portada: (1) Santa Eulalia en la procesion de las virgenes en San Apolinar Nuevo,
Ravena. (2) Santa Eulalia, Elne (Francia) (3) Santa Eulalia de Mérida. La imagen se encuentra en la
catedral de Oviedo y fue realizada en 1743 por Alejandro Carnicero (1693-1756). (4) Imagen actual de
Santa Eulalia de Mérida, en Mérida, en su talla y estado original. Escultura de principios del siglo XX,
restaurada, en la Ultima década del mismo siglo, en el taller de D. Luis Pefia, en Llerena (5) «La Santa» de
Totana. (5) La misma imagen anterior, pero vestida a la usanza del siglo XIX. (6) Santa Eulalia de
Barcelona. Obra de Luis Salvador Carmona (1709-1767). (7) «La Santa» de Totana (Murcia) en la
actualidad. (8) «La Santa» de Totana (Murcia) antes de la Guerra Civil espafiola. Esta imagen fue
guemada durante aquél conflicto bélico (9) Santa Eulalia de Barcelona. Imagen situada en una de las
capillas laterales de la catedral de Barcelona. (10) Gigante de Santa Eulalia de Barcelona, conocida
popularmente como «La Laia» (11) Imagen de Santa Eulalia de Barcelona en la ciudad de Murcia. Esta
imagen se encuentra en la iglesia de Santa Eulalia de esa localidad.
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Introduccion

Introduccion

Lo sagrado remite a la capacidad creativa del hombre, a su capacidad
simbolica, esa que subyace al lenguaje, a través de la cual el hombre
enfrenta su universo y lo transforma en una dimension simbolica que
considera superior a si mismo, transcendente, objetiva e inmanente. Esta
nueva realidad la construye el hombre para orientarse y dar sentido a su
mundo, para ello se sirve de imagenes, de simbolos miticos, de rituales
religiosos y de formas lingiisticas. Estas son las lentes a través de las
cuales el ser humano ve y conoce la realidad que le rodea.

Lo sagrado no es, por tanto, una categoria natural, previa al sujeto y a
sus relaciones, es construido y recreado continuamente en la accién y en la
relacion y ademas, existe en la medida en que se objetiva para un
determinado grupo, diriamos se materializa, se encarna en ideas, espacios,
objetos, divinidades y rituales que los sujetos hacen suyos compartiéndolos
y asumiendo o no sus interpretaciones. De ahi que la objetividad se pueda
definir como una subjetividad compartida®, porque lo sagrado se inventa
entre todos para entender la realidad que generamos dandole un caracter
primordial que en realidad no tiene. Y no lo posee, porque lo sagrado es
contingente, dependiente de los seres humanos de su historia, de sus
experiencias, de sus relaciones sociales, de acontecimientos, de sucesos, de
institucionalizaciones, etc.

Sin embargo, a menudo se piensa en lo sagrado como en un hecho de
la naturaleza independiente de las acciones, voluntades e intenciones

humanas, como una realidad sustantiva, existente por si misma y

! Entendida desde la perspectiva constructivista que entiende la sociedad como una realidad tanto
objetiva, es decir exteriorizada (independiente de los actores que la producen) como subjetiva, es decir
interiorizada a través de la socializacion. BERGER, P. L., LUCKMAN, T.: La construccion social de la
realidad. Amorrotu ediciones. Buenos Aires, 2001, pp. 37-40.



Introduccion

estructurada. Este proceso de naturalizacion, como forma especifica de
objetivacion®, le otorga al concepto ademas, de cierta estructuracion y
forma reconocible y accesible para el pensamiento y la préactica, un
aislamiento que lo desvincula de sus origenes, de todo proceso relacional
humano histéricamente situado®. Ello lo dota, a su vez, de una
incuestionabilidad que provoca que las cosas sean como son, imposibles de
ser de otra manera para la subjetividad, para el sujeto, haciendo que los
entes sagrados parezcan entidades con realidad propia.

Sin embargo, la naturaleza no esta estructurada de ninguna manera y
si lo esta el hombre no tiene medios para llegar a conocerla, puesto que
aquél solo percibe por los sentidos y/o por algunos instrumentos técnicos
que prolongan su percepcion. La naturaleza no nos muestra nada a no ser
que sea aprehendida y concebida por la mente humana. Si algo no es
separado intelectualmente de lo concreto a lo que pertenece, ese algo no
existe”.

Por tanto, si los sentidos son la condicion indispensable para que la
realidad exista, también lo seran para que lo sagrado sea. Por ello, si lo
sagrado no es separado intelectualmente del continuum de lo concreto, lo
sagrado no existe. Sirva de ejemplo, el hecho de que durante siglos, Santa
Eulalia de Mérida y Santa Eulalia de Barcelona fueron consideradas como
dos santas distintas. La mente humana las concibié como dos personajes
diferentes y asi fueron tratadas y manipuladas a la conveniencia de los
humanos. Después, en Totana (Murcia), se corrigié dicha separacién al

concebirlas intelectualmente de forma unitaria. Y de esta nueva forma de

2 Proceso por el que los productos de la actividad humana alcanzan el caracter de objetividad, como algo
exterior al hombre y no producto suyo. BERGER, P. L., LUCKMAN, T.: Ibidem., pp. 83, 117.

% El hombre es capaz de producir un mundo que luego experimenta como algo distinto de un producto
humano. Un ejemplo son las instituciones que, segin Berger y Luckman, el hombre las experimenta
como si poseyeran realidad propia, pues se presentan al individuo como un hecho externo y coercitivo.
Ibidem, pp. 80, 83.

* MARTINEZ DEL CASTILLO, J. G.: Benjamin Lee Whorf y el problema de la inteleccién. Universidad
de Almeria, 2001, p. 211.
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pensar la realidad de Santa Eulalia surgi¢ otra categoria espiritual, de la
que nacio otra santa, La Santa de Totana con otro sentido, es decir con otro
significado y designacion.

Estas diferentes formas de pensar nos hablan de la creatividad humana
en el pensar, de como el hombre construye lo sagrado, concibiéndolo,
dandole una forma y un significado que no son mas que la manifestacién de
su propia creatividad, dado que lo sagrado se hace, re-hace y modifica las
Veces que sean necesarias.

Por consiguiente, dado que solo podemos captar lo sagrado, a través
de la experiencia personal o colectiva del hombre, cuando se encarna, se
vive, se objetiva en maltiples formas, podemos afirmar que sélo a través de
aquéllas existe. Por tanto, toda expresion de lo sagrado es una
interpretacion humana que solo puede entenderse en el contexto social y
cultural en el que surge.

Efectivamente, los estudios etnograficos y etnohistoricos han
mostrado que no existe un sagrado elemental que sea identico para todos,
es culturalmente diverso en sus formas convencionales; cada pueblo, cada
cultura en el curso de su historia lo ha percibido, pensado, vivido,
expresado y trasmitido de manera particular. Y es que lo sagrado, su forma
y su significado, se establece como resultado de un acuerdo social o
convencional que no se puede explicar en términos causales de
determinacion, puesto que la forma no determina el significado ni a la
inversa. Estamos hablando de una asociacion que, como la lengua, se nos
presenta como una arbitrariedad, aunque no actuamos con ella de forma
arbitraria sino convencionalmente. Su universalidad solo puede entenderse
como formas de una cadena de significados, desde una experiencia pasada
y en su fluir hacia el futuro.

Justamente, este es el fundamento de esta investigacion antropologica:

estudiar la produccién de convenciones particulares actuales, contextuales,
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historicas y artisticas que construyen a Santa Eulalia en Meérida y la
transforman en una creacion mitica y en un simbolo que se expande re-
inventandose, de acuerdo con la época y la ideologia a la que sirve, por el
Levante espafiol, en Barcelona y en Totana (Murcia)®.

La ubicuidad y versatilidad de Santa Eulalia permite no solo trasmitir
ideas acerca de la identidad comunitaria, de la identidad personal sino
también acerca de la naturaleza humana, explicitada en su actividad
simbolica que consiste en transformar intelectualmente cualquier cosa que
el hombre percibe, lo que viene del mundo exterior, lo concreto y material,
incluso una palabra o una accion, en abstracto, en algo diferente, en signo
de una realidad considerada mas amplia o incluso trascendente al hombre.
Se trata de un proceso que define al hombre como ser inteligente y
creativo, un ser cultural, historico que forja su realidad exterior, su mundo
concibiéndolo e inventandose una esencia o forma de ser de ese algo que
percibe. Esta capacidad del hombre para superar la apariencia material de
las cosas, para generar diversidad sociocultural no es mas que la
manifestacion de su propia creatividad que ademas es, sin duda, lo que une
al hombre como especie.

Este trabajo representa un esfuerzo para comprender y desentrafar el
corazén del fendmeno religioso, lo sagrado, su creacion y algunas de sus
multiples formas de encarnacion. La pretension es estudiar el modo en que
algunas comunidades sociales entienden la realidad trascendente de lo
sagrado y sus manifestaciones: el mito, el simbolo, el ritual y la fiesta.
Expresiones gque constituyen, como veremos a lo largo de este trabajo, los
modos principales de explicacion y de aproximacion, por parte de las
comunidades, a ese universo simbdlico.

Empecé a preocuparme por estas cuestiones durante mi formacion

universitaria como antropéloga ya en 1987, a través del proyecto

® También esté extendida por otros lugares de la geografia espafiola y latinoamericana.
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“Antropologia de la Semana Santa Andaluza” en el que participé, antes de
finalizar la licenciatura. Afios mas tarde, durante el curso 2003/2004 realicé
el curso Los Pueblos de Pacifico, en el marco de los estudios de doctorado,
de la mano de la profesora Dfia. Belén Bafias Llanos, donde, a su término,
lleve a cabo un trabajo de investigacion: “Una aproximacion historica
antropologica al fendmeno religioso filipino: el Santa Nifio de Cebu
(Versus: Santo Nifio de Praga), que, de nuevo, volvio a introducirme en el
estudio de la religion, las fiestas y los rituales.

Las sugerencias recibidas en el seminario y la investigacion del
Santo Nifio y, ademas, el ser emeritense me hicieron darme cuenta de las
posibilidades que ofrecia el estudio comparativo de Santa Eulalia para la
comprension de realidades sociales y simbolicas en diferentes localidades.

Los lugares elegidos para realizar la investigacion fueron las ciudades
de Mérida, Totana y Barcelona territorios en los que Santa Eulalia, a lo
largo de la historia, ha ostentado el patronazgo. Por ello, a lo largo de los
ultimos seis afios en los que se desarrolla la investigacion (2005-2011)
realicé diversos trabajos de campo en Mérida, Totana y Barcelona.

El trabajo de campo en Mérida, se abordo de manera paulatina, con el
objetivo de estudiar una realidad cotidiana proxima; asi, lo que en un
principio parecia interesante se fue tornado atractivo; mi estancia en la zona
me posibilitd la observacion participante. Dicha técnica me proporciono
los datos cualitativos necesarios, que fueron complementados con la
utilizacion de otras técnicas de caracter cuantitativo: entrevistas abiertas en
profundidad a informantes privilegiados, entrevistas estructuradas, revision
de la documentacidn existente tanto a nivel histérico como actual. Técnicas
que también apliqué en los otros trabajos de campo.

Lo dificil fue establecer la distancia correspondiente con el objeto de
estudio, lo que en términos antropoldgicos, se denomina extrafiamiento, al

ser parte de la comunidad. No dejaba de preguntarme: ¢cémo adaptarme
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sin hacerme nativa, si ya lo soy?. La solucién la encontré al considerar a
los sujetos objetos de estudio de esta comunidad como integrantes, a su
vez, de una comunidad ficticia. De este modo, me result6 mas facil
desempefiar el rol de nativo marginal, condicion que me permitié
colocarme en la situacion mas idonea para poder llevar a cabo esta
investigacion.

Pero dado que el campo objeto de estudio es a su vez la comunidad
donde vivo, a la larga, esto supuso un handicap. Sabia que en un trabajo en
casa existia el problema latente de no poder ver lo cercano, culturalmente
hablando, con la suficiente distancia como para analizarlo. Por eso, en el
afio 2008 decidi marcharme a hacer trabajo de campo a Murcia, a la
localidad de Totana, para explorar otras formas de pensar e interpretar a
Santa Eulalia de Mérida. Pense que asi podria comprobar si imagenes
semejantes adquieren un sentido distinto al estar inscrita en contextos
rituales diferenciados (participacion popular, especializacién protectora,
rituales, diversas tradiciones, construccion de la identidad, etc.) o, si por el
contrario compartian significados, comportamientos sociales, religiosos,
etc. Ademas, por medio de este trabajo, tambien, obtendria una vision mas
global sobre los procesos de construccion simbolica del territorio en tanto
que lugar de relacion, de identidad y de historia, que se llevan a cabo por
parte de miembros de las comunidades de Mérida y Totana.

Me marche convencida de que en Totana iba a encontrar a Santa
Eulalia de Mérida, pero a no fue asi. Alli descubri que la santa que se
venera en esa localidad no es la emeritense, sino la catalana, pues
iconograficamente la representan con sus atributos. Este fue uno de los
aspectos que mas me sorprendié y, al mismo tiempo, motivéd algunas de
mis preguntas etnograficas y argumentos.

Otra particularidad que llamo mucho mi atencion, durante los actos

festivos, en aqueélla localidad, fue observar como los totaneros habian

Vil



Introduccion

asimilado a Santa Eulalia de Barcelona como a Santa Eulalia de Mérida y
comprobar que de esta fusion habia nacido otra santa, su santa, “La Santa”
de Totana. Efectivamente, cuando me hablaban de ella los totaneros lo
hacian siempre en esos términos, y, ademas, decian que era «la de Méridax.
Pero, tengo que afiadir, que desconocian su historia, como habia llegado a
Totana, y porque tenia los atributos de la martir catalana. De lo que si
estaban seguros era de la devocidn que sentian por su santa.

Para la investigacién este periodo fue fundamental, primero porque
me ayudo a desvelar otra dimension del fendmeno eulaliense y segundo,
porque este descubrimiento no hubiera sido posible sin la ayuda de los
totaneros quienes me abrieron sus corazones Yy las puertas de su pueblo e
hicieron que el lugar y la convivencia resultaran muy agradables, y asi pude
asistir y participar en casi todas las celebraciones festivas de la ciudad.

Junto a esto, tuve la fortuna de conocer a los que serian mis mejores
informantes en el pueblo: en el Hotel de “La Santa” conoci a Susana
Jiménez, hija del «Jumero», que me ayudo en los primeros momentos y me
presentd a David Canovas, y a Francisco Canovas y a su familia quienes
me descubrieron, junto con Susana, las costumbres y exquisiteces
gastronémicas de su tierra murciana. Durante la misa del peregrino en la
ermita de “La Santa” conoci a Don José Antonio Yafez de Lara, patrono
de “La Santa” que me present6 al Mayordomo, a los Hermanos y Patronos
de “La Santa”, a la hija de Joaquina Arnao, camarista de “La Santa” y a
nUMerosos devotos.

Este trabajo de campo también supuso el primer contacto real con
Santa Eulalia de Barcelona, pues también visité Murcia capital donde tuve
ocasion de conocer la iglesia de Santa Eulalia y al adjunto del parroco,
quien me informé que alli se festejaba a Santa Eulalia el 12 de febrero,
onomastica de Santa Eulalia de Barcelona y que los cultos en su honor se

reducian a algunas celebraciones eucaristicas.
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En el afio 2009, viaje a Palma de Mallorca, alli también encontré a
Santa Eulalia de Barcelona y conoci al vicario, Don Juan Crespi Coll, de la
iglesia de Santa Eulalia, la parroguia mas antigua de la ciudad de Palma,
después de la catedral. Durante esta estancia pude entrevistarme con él,
visitar la iglesia y los alrededores. El parroco me informo que Santa Eulalia
de Barcelona era la titular de esta parroquia y que, por tanto, su fiesta se
celebraba el 12 de febrero, aunque, como en Murcia, su celebracion se
restringia a dos actos religiosos en su honor: la exposicion del Santisimo
Sacramento y una celebracidn eucaristica. Este informante me proporciono
la clave para entender por qué en Totana a Santa Eulalia, a pesar de ser
catalana, se la festeja un 10 de diciembre, aniversario de Santa Eulalia de
Meérida: la critica historica y hagiografica solo reconocen la existencia de
Santa Eulalia de Mérida.

A la luz de estas declaraciones, el siguiente paso para completar la
investigacion consistio en viajar a Barcelona, cuna de la santa catalana. Por
ello, el ultimo trabajo de campo lo hice en febrero del afio 2010, durante la
festividad de Santa Eulalia de Barcelona. Pensaba que me ayudaria a
completar la investigacion etnografica y a desvelar algunas de sus lagunas,
pero el resultado fue mucho mas fructifero, pues descubri que ademas de la
celebracion religiosa, que como en Murcia y Mallorca es testimonial,
también hay celebraciones profanas, organizadas en honor de la giganta
Laia, la homologa laica de Santa Eulalia de Barcelona, copatrona de la
ciudad junto a la Virgen de la Merced.

Recabé informacion historica sobre Santa Eulalia en el archivo
capitular de la catedral de Barcelona, hable con el candnigo archivero de la
catedral, Dr. Josep Baucells Reig y su ayudante, Dfia. Inmaculada Ferrer, y
asisti a los actos religiosos que se celebraron en la catedral, en la cripta de
Santa Eulalia. Alli contacte con la Asociacion de Laicas Grupo Clara-

Eulalia, en especial con Monserrat Espafiol, que me explicé el trabajo que
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esta asociacion realiza en la cripta durante las celebraciones religiosas y la
labor de catequesis que llevan a cabo en la ermita de Santa Eulalia de
Vilapiscina, un barrio situado en las afueras de Barcelona. También me
puso en contacto con la persona encargada de impartir la catequesis, Marta
Palau, quien me recibi6 en la ermita y dedico algun tiempo a informarme
respecto de Santa Eulalia y de sus fiestas en el barrio y, ademas, me mostro
la labor de catequesis que, a través de la figura de Santa Eulalia, realiza alli
esta asociacidn con los nifios del barrio.

En Barcelona, también entré en contacto con algunos antropélogos
catalanes con el objeto de que me orientasen en el trabajo, Carmen Risset
Badallg, antropdloga fisica de la Universidad Autonoma de Barcelona, y
Joaquin Baxarias Tibau del Laboratorio de Paleoantropologia vy
Paleopatologia del Museo Arqueolégico de Catalufia, tal como habia
acordado con mi Directora de Tesis. Con ellos, y otros expertos, debatimos
sobre la antigiiedad de los restos 0seos encontrados en la cripta de la
catedral, donde supuestamente esta enterrada Santa Eulalia de Barcelona.

Por Gltimo, también asisti a los actos profanos que se celebraron en
honor de Santa Eulalia, la Fiesta Mayor de Invierno conocida,
popularmente, con el nombre de “La Laia” en el distrito de Ciudad Vella,
situado en el casco antiguo de la ciudad. Durante las celebraciones conoci a
Xavier Cordomi, director artistico de los actos tradicionales de las fiestas
de Santa Eulalia, de la Virgen de la Mercé y del Copus Christi de la ciudad
condal, a los portadores de la giganta Laia y a miembros de diferentes
collants todos, cada uno a su manera, me mostraron y explicaron las
celebraciones. Se trataba de mdltiples actos lddicos: pasacalles,
chocolatadas, juegos, cuentos, talleres familiares, conciertos de musica,
bailes, encuentros de gigantes con la gigantona Laia y el bestiario de la

ciudad etc., en los que tenian una presencia destacada actos tradicionales
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catalanes como la sardana, la musica tradicional, los castellers, y los nifios
a los que estaba dedicada esta fiesta.

La Tesis, por tanto, se divide en cuatro partes, con sus consiguientes
capitulos y respectivos apartados. La primera parte se titula: 1. La
construccion de lo sagrado: espacios, objetos y divinidades. La ultima
peregrinacién: la muerte, y esta formada por tres capitulos que suponen los
cimientos, los fundamentos que nos han permitido descubrir, bajo el
camuflaje de la historia, la naturaleza de Santa Eulalia, su condicion
mitica, que es la que dibuja las directrices de su historia sagrada. Para ello,
no nos hemos centrado solamente en ella, su comprension nos ha exigido,
primero, contextualizarla, es decir dimensionarla respecto a la realidad
sagrada, al universo religioso y mitico de las civilizaciones mediterraneas,
del mundo helenistico-romano que acoge al cristianismo y en el que éste se
desarrolla formando una simbiosis con el mundo pagano, en un doble
proceso de asimilacion y de resistencia que termina por modelarlo.

En aquél mundo sincrético es donde encuentra la inspiracion
Prudencio, el creador del Peristephanon o Libro de las Coronas, una
coleccion de poemas dedicados a contar las gestas de los martires del
cristianismo, entre los que se encuentra Santa Eulalia. Este poeta cristiano
disefia la figura del martir como héroe, aunque no a la manera tradicional
de los héroes épicos homéricos, esencialmente guerreros, sino como un
guerrero espiritual, mas a la manera de los héroes de Virgilio, guerreros
con fuerza moral y fieles a un destino espiritual.

La esencia cristiana con el estilo pagano también se refleja en la
métrica, en los medios de expresion y en la estructura de los himnos en los
que introduce elementos propios del genero antiguo de la «oda triunfal»:
dramaético, épico y lirico, correspondientes éstos, respectivamente, al
combate del martir, a su victoria celestial y a su culto. Ademas, fija en los

poemas los rasgos mas caracteristicos de los martires, sus figuras
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distintivas y sus atributos culturales. Para ello se sirve de la tradicion oral y
de su propia imaginacion.

De esta manera sincrética, es cdmo Prudencio, «el Horacio, Virgilio,
Lucrecio, Pindaro y Juvenal cristiano», «el Catulo de los cristianos», o «el
Ovidio cristiano»®, convierte a santa Eulalia, casi un siglo después de los
sucesos que rodearon su martirio, en una heroina cristiana, en un ser
extraordinario que deviene en intermediario entre Dios y los hombres,
entre lo sagrado y lo profano, entre este mundo y el otro, en un espiritu
sobrenatural que vela por la ciudad y en un modelo de santidad femenina
cristiana para las generaciones futuras, ejemplo de la independencia, del
coraje, de la renuncia ascética, de pureza y del poder que la fe podia
conferir a una ferviente cristiana dispuesta a morir por sus creencias.

Asi que Santa Eulalia no cae del cielo de forma repentina, ni tampoco
surge por generacion espontanea de la nada, por el contrario, la
investigacion nos ha ido descubriendo que es un ser que fue construido,
como tantos otros seres sobrenaturales, para simbolizar en una sociedad
particular determinados valores y representaciones.

En efecto, la imagen de Santa Eulalia, sea en su advocacion
emeritense como en la catalana, es de voluntaria entrega, de fortaleza,
valentia, aplomo y dureza frente al martirio, donde da muestras de
elocuencia y sabiduria por las que mas parece una mujer adulta que una
nifia. Por ello, es comun su representacion como doncella. Igual que sucede
con Santa Inés’ y Santa Cecilia, también nifias, virgenes y martires.
Mujeres que sirven para proporcionar tanto una hagiogenealogia a la

Iglesia como unas formas de comportamiento ejemplares a sus congéneres

°*RIVERO, GARCIA, L.: La poesia de Prudencio. Universidad de Extremadura. Universidad de Huelva.
Sevilla, 1996.

" Hay autores que postulan que Prudencio cre6 la tradicién de Santa Eulalia a partir del molde de Santa
Inés, a la que le dedica el Himno XIV del Peristephanon. Los poemas de ambas martires reflejan muchas
correspondencias y semejanzas, entre ellas el caracter, edad, sexo de sus protagonistas y una cierta
afinidad en el metro. Como el himno de Eulalia el de Inés cuenta la pasion de una brava jovencita
cristiana que por defender su fe ofrece su propia vida. RIVERO GARCIA, L.: Opus cit., pp. 186-190.
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del mismo sexo. Podriamos decir que estamos antes los primeros modelos
de santidad femenina.

El segundo apartado, titulado “Las peregrinaciones”, esta dedicado al
estudio del contenido mitico de las peregrinaciones, actos rituales,
cultuales, acciones simbolicas que formalizan y expresan unos sistemas de
valores dados, fomentan la integracién social, al mismo tiempo que se
constituyen en medios de transmision de valores y actitudes, por ello mito y
rito estan interrelacionados. Por eso, en este capitulo seguiremos la misma
l0gica expositiva que iniciamos en el capitulo anterior; donde estudiamos
qué es la peregrinacion, en qué consiste, cuando y como se realiza, y
porgue es una practica religiosa extendida y desarrollada en el cristianismo,
pero también en otras culturas paganas clasicas, y en otras religiones como
el budismo, el hinduismo, el judaismo y el islamismo. Este estudio
comparativo permite, de nuevo, relativizar a Santa Eulalia y, por tanto,
analizarla de un modo méas profundo y correcto, a la vez que permite
relacionarla con diferentes religiones por medio del analisis de sus
caracteristicas comunes.

Por Gltimo, también se indaga, en esta primera parte, en el tercer
capitulo, titulado “La ultima peregrinacion: la muerte”, cOmo siente el
hombre la muerte del otro, cdmo la vive e imagina lo que le espera tras
ella, qué tienen que ver los dioses 0 no con ella, qué relacion tienen los
vivos con los muertos, etc., en aquellas religiones que hoy consideramos
muertas, las religiones de Mesopotamia, Egipto, Grecia y Roma, pero que
han tenido un gran influjo cultural en algunas de las religiones vivas como
el cristianismo.

Me parecia necesario hacer este capitulo, ya que Santa Eulalia esta
muy presente en el cementerio de Mérida, un espacio sagrado cargado de
significado, construido a partir del sentido que los emeritense dan al «mas

alla», un paisaje donde lo material y lo simbdlico interactian y nos dejan
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apreciar valores, creencias y significados que nos hablan de como la
organizacion y distribucion del espacio se adecua a la organizacién social
de la vida y la muerte. Resalta de manera particular la expresion popular
del culto a Santa Eulalia reflejada en la ordenacion del espacio y en la
iconografia de las tumbas. Este culto funerario, individualizado y publico
pone de manifiesto hasta qué punto la devocion eulaliense forma parte
importante del sentimiento y la practica religiosa de los emeritenses, pues
nos muestra que no sélo gira en torno a la vida, sino también en torno a la
muerte. Es una devocién que ha arraigado con tanta fuerza en la comunidad
que se ha convertido en un «culto tradicional», es decir que forma parte de
la cultura y pertenece al universo simbolico de la comunidad y por tanto, se
constituye como un elemento configurador de su identidad cultural.

La construccion de lo sagrado resulta, asi, una practica de la vida
cultural de muchos pueblos pasados y presentes que sirve, no solo para
estudiar formas de difusion de costumbres, ritos e ideas sino también como
base para entender, con mayor profundidad, en clave comparativa, el
sentido y significado de Santa Eulalia. Estudiar el contexto no supone
simplemente obtener informacion adicional, también conlleva equiparnos
con un modo de adoptar mayor hondura en su significado.

La segunda, tercera y cuarta parte de la Tesis estan dedicadas a
mostrar que a pesar de que el origen de Santa Eulalia es incierto, una
realidad historico cultural que no puede ser contrastada, desde que
Prudencio la ensalzara en su historia no ha dejado de recrearse, de
reinterpretarse, de reelaborarse selectivamente con una finalidad adaptativa
a nuevas circunstancias existenciales y materiales. De esta forma, es como
se transforman para concluir siendo otra cosa, de aspecto parecido, o la
misma cosa con otro aspecto. El nombre de estas tres santas ya lo indica:
Santa Eulalia de Mérida: “La martir”, Santa Eulalia de Totana (Murcia):

“La Santa” y Santa Eulalia de Barcelona: “La Laia”,
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Y es que el mito no entiende de fronteras, las traspasa, asi la historia
de Santa Eulalia de Mérida la podemos encontrar también en Barcelona y
en Totana donde, gracias al trabajo cultural recreativo tanto de poetas,
cronistas e historiadores como del pueblo se reinterpreta y reconvierte en
dos versiones diferentes, particulares, en dos creaciones simbdlicas que
representan el momento y el lugar en el que una colectividad se dota de
legitimidad religiosa y divina, por tanto incuestionable, en conexion con un
territorio especifico, con su historia y con sus gentes.

Historias que, hemos comprobado, en sus diferentes versiones,
todavia ejercen como mensaje a través del cual cada colectividad trasmite,
de generacion en generacion, la representacion que aquélla hace de su
origen y de la memoria. Ademaés, hemos observado que la narracién mitica,
en las fiestas comunitarias, se reitera a través de algunos rituales. El mito se
revive de este modo.

Los diferentes nombres que se le dan a Santa Eulalia en estas
comunidades desempefian un papel esencial entre el mundo material e
ideacional, son mediadores y, a la vez, espejos de cada realidad, pues darle
nombre a algo es una forma de diferenciarlo, identificarlo, singularizarlo y
de hacerlo presente y vivo. En estos nombres hay muchas cosas, en primer
lugar, denominacién y, en segundo lugar, connotacion. Por eso Santa
Eulalia es un simbolo, pero no es un simbolo fijo, definitivo, petrificado,
como parado en el tiempo o, tal vez, fuera de él. Los datos extraidos de los
diferentes trabajos de campo muestran que el uso que, en la actualidad, las
comunidades de Meérida, Barcelona y Totana dan a este simbolo, con el que
se identifican y dinamizan su vida social, es una prueba de ello.

Esta no fijeza del simbolo de Santa Eulalia se refiere a dos cosas: por
un lado, hace referencia a la variabilidad de sus formas, susceptibles de ser
reutilizadas para generar otras y, por otro lado, implica que sus significados

no son definitivos, son cambiantes y sus significados dependen del
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contexto, a pesar de que hay quienes creen que su forma primigenia
mantiene los significados a lo largo del tiempo.

En realidad, se trata mas bien de renovaciones o reinvenciones que lo
que hacen es aprovechar la plasticidad del simbolo para afadirles
antigliedad y legitimidad. Todo ello pone de manifiesto una paradoja: la
capacidad creativa del ser humano, aunque vistos estos simbolos como
alteraciones unos de otros podemos deducir lo contrario, porque tras su
analisis, reconocemos en ellos ciertos rasgos comunes, aungue los procesos
o las circunstancias en que se desarrollan sean diferentes.

Comprobamos también en este trabajo que una multitud de
significados (de contenido religioso, identitario, politico, social, etc.,) estan
prendidos de una forma significante como Santa Eulalia de Mérida y que al
asociarse a otros formas significantes como “La Laia” de Barcelona y “La
Santa” de Totana se incrementa su capacidad de asociacion con otros
significados. Advertimos, ademas, que esos significados enlazados en torno
a cada simbolo se encuentran formando conexiones. La ligazon se
encuentra en la accion de los actores sociales tanto la de los intelectuales,
historiadores y politicos que elaboran, construyen, refinan los significados
como la de los devotos, sus vivencias, sus estados de animo, los
sentimientos despertados, las pasiones, puesto que el sentido y significado
que cobran La Martir, La Santa y La Laia son parte de las vivencias de las
personas.

Por Ultimo, tengo que subrayar que este trabajo tiene un valor
pedagogico personal, puesto que me ha permitido relativizar los postulados
de mis propias creencias, en un entorno en el que era dificil abstraerse de
posturas e ideas arraigadas en una educacion (enculturacion) determinada

por la valoracién exclusiva de lo propio.
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Constatar la variedad y complejidad de las respuestas que las
religiones dan a las cuestiones eternas, a las cuestiones fundamentales, del
origen de universo, del hombre y de su avida necesidad de inmortalidad,
nos muestra que no hay una revelacion unica, absoluta e inmutable. Por el
contrario, son multiples interpretaciones, tantas como culturas hay,
diferentes modos de explicar lo inexplicable, algunos aspectos del mundo
fisico, natural que no pueden ser entendidos completamente a través de
pensamientos y la experiencia normal.

Esta variabilidad de modos de comprender el mundo y de darle un
sentido, de construir simbélicamente la realidad, tiene un cometido cultural

que consiste en aportar energia espiritual indispensable para la sociedad.
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La construccién de lo sagrado

1.1. Lasacralidad y los diferentes tipos de experiencia espacial

Una muestra de la naturaleza cultural de la religién es la gran cantidad
de diferentes manifestaciones religiosas que encontramos a través de la
historia del hombre. Uno de sus aspectos fundamentales es la
determinacion de los espacios sagrados, pues no cabe duda de que toda
actividad religiosa requiere un lugar adecuado. Asi que, posiblemente,
podamos encontrar tantos espacios sagrados como actividades religiosas a
desarrollar’. No obstante, todos los espacios no son igualmente validos
porque para el hombre, y especialmente para el hombre religioso, los
lugares y, ademas, los tiempos no son todos iguales e igualmente
significativos®. De ahi, que en cada cultura el espacio y el tiempo asuman
un caracter especifico. Por ejemplo, en la cultura clasica el tiempo y el
espacio forman un tandem indisociable, previamente sancionado por la
divinidad, conservando y manifestando una serie de relaciones entre si que
poseen y trasmiten significados culturales precisos®.

Respecto a los lugares, los hay dotados de un especial relieve porque
en ellos se revela la presencia o accién de un ser sobrenatural, 0 porque nos
permiten sentirlo o pensar en El, es decir que tienen una facultad especial
de evocacion religiosa. Lugares que tienen una mayor capacidad para

despertar sentimientos religiosos o de dar lugar a experiencias de este tipo,

1 JIMENEZ VILLALBA, F.: “El dialogo con el Mundo Sobrenatural”, en Hombres sagrados, dioses
humanos. Caja de Ahorros del Mediterraneo de Alicante, 1999, pp. 77, 79.

2 DIEZ TABOADA, J.: “La significacion de los santuarios”, en ALVAREZ SANTALO, C., BUXO REY,
Mz, J., RODRIGUEZ BECERRA, S. (coord.): La religiosidad popular Ill. Hermandades, romerias y
santuarios. Ed. Anthropos. Barcelona, 2003, p. 269.

% El término spatium, espacio en latin, no solo expresa el concepto de espacio como extensién, también
como lapso de tiempo. De hecho, los lingiistas han llegado a determinar, casi de forma universal, que
para expresar el tiempo se recurre a categorias espaciales. Asi pues, en el lenguaje el tiempo se hace
espacio adquiriendo una topografia en la que los hechos y sus consecuencias se sitlan y ordenan con
adverbios de lugar: arriba, abajo, cerca, lejos, delante, detras. En fin, esta espacializacién del tiempo es
algo cultural que nos va a permitir entender que, por lo menos en el mundo romano, lo que esta «arriba»
es «anterior» 0 mas «antiguo», respecto a lo que esta «abajo», que es «posterior» y « mas reciente».
SEGARRA CRESPO, D. (ed.): Transcurrir y recorrer. La categoria espacio-temporal en las religiones
del mundo clasico. CSIC. Escuela Espafiola de Arqueologia en Roma. Madrid, 2003, p. 13.
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espacios donde la naturaleza se muestra inmensa, grandiosa, inabarcable, y
manifiesta al hombre la inmensidad de lo divino: las montafias, los valles,
las cuevas, las cavernas, las fuentes, etc*. Es decir, la naturaleza vista como
constelacion de teofanias e hierofanias’. Por eso son consideradas
realidades sagradas.

En estos santuarios naturales, o cerca de ellos, el hombre puede
construir edificios, templos que se convierten en la morada de la divinidad.
Aungue, también, construyen la casa de Dios en sus pueblos, ciudades, etc.

Igualmente, lo sagrado no es percibido, sentido, expresado o vivido de
la misma manera por todos los pueblos. No existe un sagrado elemental que
sea idéntico para todos los lugares, por el contrario cada pueblo en el curso
de su historia ha vivido lo sagrado de manera particular. Cada cultura, cada
religion tiene una manera de considerar lo sagrado. Sin embargo, por
variado gque sean estos espacios sagrados y su creacion, todos presentan una
caracteristica coman: casi siempre hay una zona definida que, bajo
diferentes formas, hace posible la comunién con la sacralidad®. Desde
espacios naturales: una montafia, una cueva, un rio, etc., hasta espacios
sociales: un templo, una iglesia, un cementerio, etc. Todos constituyen,
generalmente, lugares en los que la actividad religiosa se desarrolla’.

Desde la antigliedad, la nocidén de sagrado se aplica a los lugares
donde la divinidad se ha manifestado. Por ello, esos espacios antes
profanos pasan a ser, ahora, espacios sagrados, separados, delimitados y

ademas, protegidos®. Por ejemplo, para los cristianos, la presencia de Dios

* DIEZ TABOADA, J. M?: Ibidem.

% La manifestacion de Dios recibe el nombre de teofania. Del griego teos, Dios, y fanos, manifestacion.
La manifestacién de lo sagrado recibe el nombre de hierofania. Del griego hieros, sagrado, y fanos,
manifestacion.

® ELIADE, M.: Tratado de historia de las religiones. Morfologia y dialéctica de lo sagrado. Ed.
Cristiandad. Madrid, 2000, p. 523.

" JIMENEZ VILLALBA, F.: Opus cit., p. 79.

® Robertson Smith define «las cosas sagradas como las que las prohibiciones protegen y aislan». RUBIO
HERNANDEZ, R.: Antropologia: Religion, Mito y Ritual. UNED. Madrid, 1998, p. 40. Igualmente para
Durkheim las cosas sagradas son aquellas que las interdicciones protegen y aislan; las profanas, aquellas a
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en la historia y en la vida del ser humano hace que, no solo el espacio sino
todo lo que se relaciona con El adquiera un caracter sagrado, es decir,
separado del resto; ya no se usa para otras cosas, sino que se dedica en
exclusiva a Dios’.

En efecto, lo que importa destacar es que una hierofania supone una
seleccion, un apartamiento con respecto al resto de lo que le rodea. Este
resto existe siempre, incluso cuando el elemento que cambia de naturaleza
es una region inmensa: el cielo, la patria, etc. En todo caso, el objeto
hierofanico se separa por o menos de si mismo, porgque no se convierte en
hierofania hasta que deja de ser un simple objeto profano, justo en ese
momento adquiere una nueva «dimensién»: la de la sacralidad™.

Lo sagrado constituye asi lugares «particulares», que son distintos a
los de la vida cotidiana, en los que el individuo religioso vive su
experiencia como una ruptura respecto al orden habitual de la vida diaria y
una proximidad respecto a otra realidad trascendente, misteriosa que a la
vez que le genera desconcierto, respeto y temor, también fascinacion,
admiracion y atraccion. Es lo «numinoso»™, lo divino, lo que se vive en la
experiencia religiosa. De esta manera, conforme este misterium

tremendum™” adopta formas concretas surgen los «numen loci» que suscitan

las cuales se aplican esas interdicciones y que deben mantenerse a distancia de las primeras.
DURKHEIM, E.: Las formas elementales de la vida religiosa. Alianza. Madrid, 2003, p. 83.

® Religion Catélica. Edebé. ESO. Barcelona, 2005, p. 15.

ELIADE, M.: Opus cit., p. 79.

1 En el culto de la antigua Roma, el concepto de «numen» era un poder de origen sobrenatural que
preside una actividad determinada o una realidad concreta de la vida. La presencia de los numina se deja
sentir en cualquier &mbito de la vida privada o publica. Por ejemplo, antes de realizar cada uno de los
trabajos del campo, los campesinos romanos invocaban al numen correspondiente. Asi, Sterculinus era el
poder que presidia el estercolamiento; Veruactor ayudaba a barbechar; Redarator era invocado cuando se
trataba de labrar el campo por segunda vez, mientras que Reparator ayudaba al campesino a preparar la
tierra. En un principio los numina carecian de forma definida, pero con el paso del tiempo muchos de
ellos se personificaron e incluso se convirtieron en algunos de los dioses o diosas mas importantes del
panteén romano. Sobre todo debido a la influencia del antropomorfismo de las divinidades helénicas.
ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: Vida religiosa en la Antigua Roma. UOC. Barcelona, 2003, p.
31.

12 Segln Rudolph Otto el objeto numinoso es un mysterium tremendum. Es un misterio porque est4 mas
alla de la comprension de las criaturas. Es inconmensurable con respecto a nosotros, es «totalmente otro».
Es tremendum porque, en primer lugar, es imponente en ambos sentidos de la palabra, pues inspira
sobrecogimiento por una parte y temor por la otra. Es tremendum, en segundo lugar, porque posee
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en los devotos la actitud numinosa del espiritu™. Son lugares inviolables, es
decir que ya no se usan para otra cosa que para venerar a la divinidad. Su
sacralidad los convierte en sitios seguros y dignos de veneracion, por ello
nace la necesidad de visitarlos o de buscar la proteccion en ellos™.

En estos espacios también se construyen los tabernaculos, los templos,
las ermitas, los santuarios, etc., como puntos en los que las fuerzas sagradas
se condensan y cual polos magnéticos -opuestos- atraen a multitud de
peregrinos que buscan entrar en contacto con esas fuerzas sobrenaturales.
En consecuencia, la peregrinacion, posiblemente, es un fendmeno tan
antiguo como el hombre, que creyendo en algo sobrenatural visita un lugar

sagrado que tiene relacion con sus creencias.

maiesta, absolutamente todopoderosa y quizas totalmente absorbente. Es tremendum, en tercer lugar, por
su energia. También es fascinante, pues al tiempo que inspira sobrecogimiento y temor, es singularmente
atractivo y fascina con un poderoso encanto “...hasta llegar al punto de una embriaguez vertiginosa; es
el elemento dionisiaco del Numen...”. RAPPAPORT, R. A.: Ritual y religion en la formacién de la
humanidad. Cambridge. Madrid, 2001, pp. 524-525.

3 Ibidem.

YESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: Opus cit., p. 111.
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1.2. Diferentes formas de consagrar el espacio

En numerosas religiones la sacralizacion del espacio tiene lugar bajo
determinadas circunstancias: Tras la celebracion de una ceremonia ritual
que habilita el espacio especificamente para esta funcion. Esto es lo que
sucede, por ejemplo, en la religion romana con la inauguratio, una
compleja ceremonia religiosa gracias a la cual los augures sacralizaban un
determinado espacio™.

Igualmente los cristianos sacralizaban el espacio de sus lugares de
culto con la ceremonia de la consagracion. Esta fiesta tenia una especial
solemnidad, ya que es el obispo el encargado de efectuarla™®. De hecho, en
las inscripciones de consagracion de altares se suele mencionar el nombre
del obispo, e incluso, en numerosas ocasiones, se anotaba en el calendario
local. Ademas, existen textos litdrgicos adecuados para esta ceremonia. En
el Liber ordinum y el Commicum se recogen lecturas para la misa propia de
ese dia™’.

Efectivamente, el Liber ordinum y el Comicum son libros para la
liturgia. El «Liber Comicus» reunia fragmentos de las Sagradas Escrituras
que se leian en la misa o en el oficio. En Espafia solian comprender las
lecturas del Antiguo y Nuevo Testamento®®. El Liber Ordinum, es un ritual
o pontifical con los «ordines» para la administracion de sacramentos y

ceremonias especiales, ademas de formulas fijas de la misa y de numerosas

15 Esta ceremonia se inicia con la toma de auspicios, durante la cual el augur delimitaba el templum en el
terreno, es decir, la parte imaginaria del cielo donde se podian interpretar correctamente las sefiales
divinas buscando el consentimiento de la divinidad. ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: Ibidem..
®No se podia delegar en ningtn sacerdote, asi lo dispone el Concilio II de Sevilla que, ademas, reprueba
la costumbre contraria de un obispo de Cérdoba. GARCIA RODRIGUEZ, C.: El culto a los santos en la
Espafia romana y visigoda. CSIC. Madrid, 1966, p. 364.

" GARCIA RODRIGUEZ, C.: Opus cit., p. 364.

'8 De los leccionarios hispéanicos que recibian el nombre de «Comes» «Liber Comicus» o «Comitis», s6lo
se conservan dos completos fechados en el s. XI: el Silensis X1 y el Emilianensis IV. Ibidem., p. 57.
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misas votivas para diversas necesidades. También se le conoce como
«Ordo» y «Liber Manualis»™.

Para la «Profecia» se leia el pasaje del Génesis sobre la escalera de
Jacob, pues en la tradicion medieval se convierte en el simbolo del ascenso
del alma a través de la «escalera de la contemplacion» hasta la presencia de
Dios al que se le consideraba alegdéricamente un Templo. La escalera es,
pues, el simbolo del transito entre el Cielo y la Tierra. Esta escalera es,
quizas, en la tradicion simbdlica occidental la mas conocida®. Para la
epistola, por su alusion a la edificacion espiritual, el capitulo 111, 8-17 de
Corintios®. Y para la lectura del Evangelio la parabola de la casa edificada

sobre piedra®.

9 Don Ferotin publica una reconstruccion a base de tres manuscritos silenses y uno de San Millan del
siglo XI. De estos el que parece mas importante, segun Garcia Rodriguez, es el Silensis 111, del afio 1052,
pues parece que se remonta a una tradicion anterior, al siglo VI, ya que contienen algunos «ordines» que
podrian referirse al reino visigodo catélico, como son la uncion real, de la bendicién de despedida del rey
gue marcha en campafia y del regreso. Segun este autor tiene incluso férmulas anteriores a los barbaros y
de la época arriana. Es mas, el prototipo de este cédice habria pertenecido a la iglesia de los Santos Pedro
y Pablo que se nombra en varios «ordines». Este libro también hace alusién a diversas iglesias toledanas,
al culto a los santos Cosme y Damian y a la veneracion de la Santa Cruz. GARCIA RODRIGUEZ, C.:
Opus cit., p. 56.

20« Partid, pues, Jacob de Berseba para dirigirse a Jaran. Llegados al azar a cierto lugar se dispuso a
pasar alli la noche (...) Tomé una de las piedras de aquel lugar, la puso por cabecera y se acosto. Tuvo
un suefio. Veia una escalera que, apoyandose en la tierra, tocaba con su cima en el cielo, y por la que
subian y bajaban los angeles de Yavé. Arriba estaba Yavé, el cual dijo: «Yo soy Yavé, el Dios de
Abraham, tu antepasado, y el Dios de Isaac. Yo te daré a ti y a tus descendientes la tierra en que
descansas. Tu descendencia serd como el polvo de la tierra; te extenderds a oriente, a occidente, al
septentrién y al mediodia (...) Te guardaré donde quiera que vayas y te volveré a esta tierra, porque yo
no te abandonaré hasta que no haya cumplido lo que te he prometido». Despertose Jacob de su suefio y
dijo: «Ciertamente Yavé esta en este lugar y yo no lo sabia». Lleno de reverencia afadié: «jCuén
venerado es este lugar!. No es sino la casa de Dios y la puerta del Cielo». Levantdse Jacob muy de
mafiana, tomd la piedra que habia puesto por cabecera, la alzd a modo de estela y derramé aceite sobre
ella (...) Hizo Jacob un voto y dijo: «Si Dios esta conmigo y me protege en este viaje que estoy haciendo
y me da pan para comer y vestido para cubrirme; si yo puedo volver sano y salvo a la casa de mi padre,
entonces Yavé sera mi Dios y esta piedra que yo he alzado a modo de estela sera un Santuario»...”.
“Génesis, 28,10-22” en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 42.

2L« Segun la gracia que Dios me dio, puse los cimientos cual sabio arquitecto, y otro sobreedifica. Que
cada uno mire cdmo sobreedifica. Porque nadie puede poner otro fundamento que el que esta ya puesto,
que es Jesucristo. Pero si uno edifica sobre este fundamento con oro, plata, piedras preciosas, maderas,
heno, paja, aparecera clara la obra de cada uno; pues aquel dia lo descubrira, porque se revelara en
fuego, y el mismo fuego probara cudl fue la obra de cada uno. Si la obra que uno sobreedificé subsiste,
recibird un premio; si quedase consumida, sufrira el dafio; él, sin embargo, se salvard, pero como quien
pasa por el fuego. ¢No sabéis que sois templos de Dios, y que el Espiritu de Dios habita en vosotros?. Si
alguno destruye el templo de Dios, Dios le destruira a él; porque el templo de Dios, que sois vosotros es
santo...”. “I Corintios, Ill, 8-17”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 1336.

22« Quien escucha mis palabras y las cumple es como el varén prudente que ha edificado su casa sobre
roca. Cae la lluvia, vienen los torrentes y soplan los vientos, se echan sobre ella, pero la casa no se cae,
porque esta cimentada sobre la roca. Mas todo el que escucha mis palabras y no las cumple es como el
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Incluso para la restauracion de una basilica habia textos especiales. Y
tanto la consagracion como la restauracion tenian sus propios himnos:
«Urbs beata lherusalem» y «O beata Iherusalem»®,

La sacralizacion del espacio también tiene lugar en la medida en que
se considera que el espacio esta habitado por un numen, es decir, por la
fuerza o energia de un dios. Es lo que acontece en muchos lugares naturales
con caracteristicas particulares como las montarias, las rocas, los rios, las
cuevas, los bosques y arboles, etc. Las manifestaciones sagradas se
encarnan y toman cuerpo en estos espacios que se nos presentan revestidos
de una nueva dimension, la sacralidad. El espacio se convierte asi en
mediador, pues aun permaneciendo en su naturaleza especifica, es separado
del mundo profano por la manifestacion en él de lo divino®. De este modo,
una montafia sagrada sigue siendo una montafia, pero a los ojos del hombre
religioso es diferente a cualquier otra, representa el centro espiritual de la
tierra, alli donde esta se une al cielo: un lugar de encuentro entre Dios y el
hombre en un lugar y un tiempo separados. La montafia asi se carga de
multiples simbolismo: es alta, parece que esta cerca del cielo, coronada de
nubes, apartada, misteriosa, al margen de la existencia diaria.

De esta forma eran entendidos muchos templos, como expresion de la
montafia cosmica que conectaba el cielo y la Tierra, lugar por el que los
hombres ascendian y los dioses descendian a su encuentro y que servia, a
menudo, de residencia al dios. Ello se refleja en los nombres de los templos
mesopotamicos, como E-kur, «casa de la montafia», el nombre del templo

del dios Enlil® en Nippur, y Dur-an-ki «lazo entre el cielo y la Tierra».

hombre necio que ha edificado su casa sobre arena. Cae la lluvia, vienen los torrentes y soplan los
vientos, se echan sobre ella y la casa se cae y es grande su ruina...”. “Mt- VII, 24-28” en La Santa
Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 1156.

> GARCIA RODRIGUEZ, C.: Opus cit., p. 365.

**RIES, J.: “El hombre religioso y lo sagrado a la luz del nuevo espiritu religioso”, en RIES, J. (coord.):
Tratado de Antropologia de lo sagrado. Trotta. Madrid, 1995, p. 41.

2 En el pantedn sumerio hay que diferenciar dos triadas, una de caracter césmico, compuesta por An,
Enlil y Enki, y otra, de naturaleza astral, formada por Nannar, Utu e Inanna que simbolizan
respectivamente la Luna, el Sol y la estrella de la mafiana. Los tres sirven para medir el tiempo,
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Asi, también en Mesopotamia segun la mitologia sumeria se conocia a
Enlil, dios de la atmdsfera, «sefior del aire», pero también se le llamaba
«gran montafia», puesto que los sumerios se figuraban el mundo de los
dioses como un monte que se elevaba hacia los cielos y en cuya cima
habitaba Enlil. Sus templos, emulando las montafas, son enormes zigurat,
torres escalonadas con pisos superpuestos unidos por escaleras, en cuya
ctspide se levanta el santuario® (véase fig. 1-5).

Posteriormente, Enlil es sustituido en el pantedn surmesopotamico por
Marduk®’, le reemplaza en el centro de las cosmogonias, por ello su templo
en Babilonia era llamado Esagila, «casa noble», y lo acompafaba un
zigurat conocido como E-temen-aki, «la base del cielo y la tierra», ambas
construcciones servian para legitimar su culto como creador y vencedor del

Caos?®,

contribuyen a la conservacion y orden del mundo. La otra triada corresponde a los grandes sefiores del
universo: Ann, es el sefior de los cielos y el simbolo que le representa es una estrella, signo que precede a
los nombres divinos; en origen parece que An era la gran divinidad sumeria, el «padre de todos los
dioses», pero paulatinamente se vio desplazado por otros dioses, sobre todo por Enlil. Este dios poseia el
aspecto de un terrible guerrero, de un legislador implacable y se le atribuye la creacion de los principios
que regian toda la existencia, por lo que se le considera como el responsable del mantenimiento del orden
de la sociedad humana; su santuario mas célebre, el Ekur, llamado «casa de la montafia», estaba situado
en Nippur. Y por Gltimo, Enki, cuyo nombre significa «sefior de la tierra», representa el fundamento de
los otros mundos, es decir, de la tierra sobre la que se asienta todo; al contrario que Enlil, Enki era una
divinidad benefactora. BLAZQUEZ, J. M2, MARTINEZ PINNA, J., PRESEDO, F., LOPEZ MELERO,
R., ALVAR, J.: Historia de Oriente Antiguo. Catedra. Madrid, 1992, p. 68.

% |os templos con forma de montafia también los encontramos en Asia y América Central y representan
el centro del cosmos. Sus terrazas se asociaban a la culminacion del ascenso espiritual y eran entradas al
Cielo (véase fig. 2). KINDERSLEY, D.: Signos y simbolos. Ed. Pearson Educacion. Madrid, 2008, p. 29.
" En el «Poema de la Creacién» aparece este dios como creador del universo, tras superar el caos
primordial, recibiendo el homenaje y subordinacion de los restantes dioses. En su origen Marduk era una
divinidad local, con poco alcance regional. Sin embargo, su promocion, que culminara en la siguiente
época cassita, se realiza a través de su filiacion con Ea antigua y prestigiosa divinidad que hizo que
entrara en el pantedn y en los ambitos de la sabiduria y la justicia estableciendo una relacion directa con
los fieles. En la preeminencia de este nuevo dios jugé un papel importante la renuncia del rey a toda
connotacién divina, ello ocasiond que el dios ocupara el vacio dejado por el monarca en el aspecto
ceremonial: la festividad del Afio Nuevo, que simbolizaba la culminacion de la victoria frente al caos,
representaba con total claridad el triunfo de Marduk, cuya estatua es la protagonista de la fiesta.
BLAZQUEZ, J. M2, MARTINEZ PINNA, J., PRESEDO, F., LOPEZ MELERO, R., ALVAR, J.: Opus
cit., p. 108.

% HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: El templo de Salomén. Historia y Mito. Ed. Akal. Madrid,
2008, p. 11.
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Igualmente, los israelitas, al igual que los cananeos®, consideraban las
alturas lugares de la manifestacién o presencia de la divinidad®. En efecto,
Yaveé habita en las montafias, lugar sagrado por excelencia y al que solo los
elegidos podian subir, como Abraham y Moises, pues, la sacralidad lo dota
de una fuerza que, aunque venerable, puede ser peligrosa. De esta manera,
lo manifiesta el Antiguo Testamento, que sefilala como Dios da
instrucciones a Moises para que delimite la montafia del Sinai por ser

sagrada: “...Ta sefialaras al pueblo un limite alrededor diciendo:
“Guardaos de subir a la montafia y de tocar su falda. Cualquiera que
técare la montafia morird”...”%. Yavé tenia dos montes santos, el Sinaf,

lugar de la revelacion de Moisés®, y Sién, donde moraba (véase fig. 6).

2% a cultura israelita y cananea tenfan muchos elementos en comin. La arqueologia y la comparacion de
los textos cananeos de Ugarit con la Biblia lo ponen de manifiesto. Existen indicios de que lIsrael y
Canaan compartian creencias y algunas practicas, ademas de la arquitectura templaria, la ornamentacion y
el culto sacrificial. Ambas construian altares y templos como lugares de oracion y en ellos se hacian
sacrificios similares. Ademas, el Templo de Salomoén formaba parte de una tradicion comin en la
construccion de templos en Siria y Canaan. Aungue no se han descubierto restos del Templo de Salomén,
los ejemplos de la decoracién de los templos cananeos que nos muestra la arqueologia presentan notables
paralelos con las descripciones biblicas. Por ejemplo, los querubines estdn atestiguados en todo el
Proximo Oriente, también diferentes tipos de altares para la quema de incienso, junto con todo el
instrumental utilizado para recoger el carbon y las cenizas de los altares. Igualmente, se han descubierto
muchos tipos de pila. Los altares adornados con cuernos descritos en la Biblia son también comunes en la
cultura cananea. Respecto al candelabro no se conocen paralelos, pero hay algunos especialistas que lo
asocian con los arboles sagrados con los que se rendia culto a la diosa de la fertilidad Asherah. Asimismo,
las excavaciones arqueolégicas han permitido confirmar el extendido culto a divinidades femeninas en
Israel en el 1 milenio a. C. Se han hallado en los yacimientos israelitas figuras de arcilla con pechos
exagerados que en apariencia representaban diosas de la fertilidad. En Kuntillet Arjud y Khirbet el-Qom
se ha encontrado inscripciones que hacen referencia a «Yavé y su Asherah». HAMBLIN, W. J., ROLPH
SEELY, D.: Opus cit., p. 32. Por tanto, es probable, que rindiese culto a Dios y a la diosa conjuntamente.
¥ BLAZQUEZ, J. M2, MARTINEZ PINNA, J., PRESEDO, F., LOPEZ MELERO, R., ALVAR, J.: Opus
cit., p. 401. Los papiros arameos descubiertos en Yeb o Elefantina entre 1907 y 1908 demuestran que en
ya el siglo V. a. C. se atribuian a Yahvé consortes femeninas en una colonia militar judia del Alto Egipto.
Posiblemente, fue este culto el que provoco en el siglo anterior las denuncias de Jeremias, quien afirmaba
que en Israel habia tantos dioses como ciudades. JAMES, E. O.: Introduccién a la historia comparada de
las religiones. Ed. Cristiandad. Madrid, 1973, p. 219.

31 “Exodol9, 1-4”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, pp. 92-93. Otros pasajes que nos
muestran como solo los elegidos pueden subir a las montafias sagradas son: “...Sacrificio de Isaac. Y
acontecio que después de esto quiso Dios probar a Abraham, y le llamo: «jAbraham!, jAbraham!». Este
respondid: «Heme aqui». Y Dios le dijo: «Toma ahora a tu hijo, el Gnico que tienes, al que tanto amas,
Isaac, y ve a la region de Moriah, y alli lo ofreceras en holocausto en un monte que yo te indicaré» (...)
Llegada al Sinai. “...Al tercer mes después de la salida de los hijos de Israel de la tierra de Egipto, el
dia primero, llegaron al desierto del Sinai (...) donde acamparon. Acampé Israel frente a la montafa.
Subi6 Moisés a Dios, y Yavé le Ilamé desde la montafia (...) Ratificacion de la alianza. Habia dicho Yavé
a Moisés: Sube a Yavé (...) Que solo Moisés se acerque a Yavé; los otros no se aproximaran, ni subira el
pueblo con él (...) Moiseés recibe las tablas de la Ley. Después dijo Yavé a Moisés: Sube a la montafia y
estate alli. Yo te daré unas tablas de piedra con la ley y los mandamientos que he escrito para instruiros
(...) Subi6é Moisés a la montafia y la nube la cubrio durante seis dias. La gloria de Yavé se habia posado
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Al igual que los templos mesopotamicos el Templo de Salomon,
santuario por excelencia de Israel®*, también era conocido como «monte
santo» o «monte de la Casa de Yavé»** (véase fig. 7). En la actualidad el
emplazamiento donde se alz6 este templo es conocido como «Monte del
Templo» y es uno de los puntos mas sagrados para los judios® (véase fig.
8), aunque también para los cristianos y los musulmanes. Efectivamente, el
Templo de Salomon tambien ocupa un lugar central en la geografia sagrada
de los musulmanes al asociarse a una «vision nocturna» que tuvo Mahoma.
En ella viaja desde el templo sagrado de la Kaaba, en La Meca, hasta el
Templo de Salomoén desde el que asciende a los cielos, donde le fueron
revelados los milagros de Dios®. La importancia del Templo de Salomén
como punto de encuentro entre el cielo y la tierra se ve reforzada
posteriormente con la construccién en su antiguo emplazamiento de la

Cupula de la Roca® (véase fig. 9).

sobre la montafia...”. “Génesis 22, 1-2”, “Exodo 19, 1-4”, “Exodo 24, 1-17”, en lbidem, pp. 33, 92, 97-
98.

% para conmemorar este acontecimiento se construy6 en este lugar el Monasterio de Santa Catalina (s.
V).

%3 Pues es simbolo de la presencia de Dios y de su pacto con Israel y la casa real de David. Pero no fue el
rey David quien levantd el templo, solo confecciond sus planos y reunié los materiales para su
construccion. Seria el hijo de David, Salomén quien lo construy6 968 a. C. Este templo dur6 hasta la
ruina del Estado de Juda. Los reyes posteriores a Salomdn introdujeron algunas innovaciones.
BLAZQUEZ, J. M2, MARTINEZ PINNA, J., PRESEDO, F., LOPEZ MELERO, R., ALVAR, J.: Opus
cit., p. 405. En el 586 a. C. el Templo de Salomdn fue destruido por los babilonios. Posteriormente, fue
reconstruido por Zorobabel en el 515 a. C., siendo desmantelado y reemplazado por el Templo de
Herodes en el 19 a. C., que a su vez seria destruido en el 70 d. C. por los romanos. HAMBLIN, W. J.,
ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p.23. Los hallazgos arqueoldgicos son escasos: algunos objetos que acaso
estén asociados al Templo de Salomén, aunque la autenticidad de algunos de ellos resulta controvertida;
los Gltimos hallazgos corresponden a unos pequefios sellos que adn no han podido ser fechados. Las
excavaciones en el entorno del Templo son complicadas dadas las tensiones politicas existentes en la
zona. Con todo, en 1967 se llevaron a cabo algunas excavaciones que pusieron al descubierto restos de los
cimientos del Templo de Salomon. Excavaciones posteriores sacan a la luz los muros exteriores, las
escalinatas, las calles y los edificios que rodeaban el Templo en la época de Jesis. HAMBLIN, W. J.,
ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 195-196.

% HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 10.

% Acuden miles de peregrinos a orar al Muro de las Lamentaciones. Se cree que se trata del muro de
contencion suroeste del segundo templo construido por Zorobabel en el 515 s. C., HAMBLIN, W. J.,
ROLPH SEELY, D.: Opus cit., pp. 23, 162.

% Dice el Coran: “...Loado sea quien hizo viajar a su siervo, por la noche, desde la Mezquita Sagrada
hasta la Mezquita mas remota, [el Templo de Jerusalén], aquella a la que hemos bendecido su alrededor,
para hacerle ver parte de nuestras aleyas. Cierto, El es el Oyente, el Clarividente...”. El Coran. “Azora
XVII, 1”. Traducido por J. Vernet. Ed. Optima. Barcelona, 2001, p. 210.

3 El culto musulmén en el emplazamiento del antiguo Templo se inicié con la conquista de Jerusalén por
los ejércitos musulmanes en el 638 bajo el mando del Califa Omar (634-644). Este mando construir una
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Asimismo, segun una antigua creencia hindu en las montafas es donde
vivian los dioses. De esta manera, se conocen las cumbres del Himalaya
como «la tierra de los dioses», donde nace el Ganges, el rio méas sagrado de
la India® y se representan los templos. La torre central representa la
montafia sagrada, hogar de los dioses, cuyas imagenes se ubican en el
santuario interior, de simbolismo materno (véase fig. 3).

En la tradicion budista el mundo se concibe como un disco plano con
cuatro continentes principales en cuyo centro se encontraba el monte
césmico Sumeru. El Sol y la Luna giraban alrededor de su cumbre, y los
continentes a sus pies eran islas. Los dioses habitaban el punto méas alto de
esta montafia y los cielos se elevaban por encima de ellos® (véase fig. 10).

En la Antigliedad clasica, las montafias son sedes de divinidades y
puntos de ascension hacia la trascendencia. Los antepasados de los griegos,
los pelasgos, al parecer, adoraban a un Ser supremo, sin templo y sin
imagenes®®. Les servia de altar la cumbre nevada de los montes.
Posteriormente, el que fue pura luz del cielo se convirtié en Zeus, «el
Brillante», que solia asentarse en las cumbres montafiosas del Olimpo*,

desde donde oteaba e imperaba. Alli también moraban el resto de los dioses

mezquita en el antiguo emplazamiento del Templo de Salomon, cerca del lugar donde, segun la tradicion,
descubrieron la roca que habia servido como base para el Sancta Santorum del Templo. De ahi que la
mezquita al-Aqgsa sea conocida también con el nombre de «la Roca del Templo». Posteriormente, el califa
omeya Abd-al-Malik construy6 la Cupula de la Roca en el emplazamiento de la roca del Templo de
Salomon, que se termind en el 691. La roca sagrada esta rodeada de columnas y pilares de marmol.
Alrededor de esta estructura se abre un corredor que los musulmanes emplean para dar la vuelta a la roca,
al igual que hace con la Kaaba en La Meca. HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., pp. 139-
141. Jerusalén es la tercera ciudad santa del Islam. CHEBEL, M.: Diccionario del amante del Islam.
Paidos. Barcelona, 2005, p. 200.

%JHA, R.: “Homenaje a la India”, en FOLMI, O. (coord.): Homenaje a la India. Ed. Lunwerg, Barcelona,
2005, p. 18.

% posiblemente, los origenes de esta cosmografia se remontan a una mezcla de ideas de origen iranio y
algunas concepciones compartidas por textos prebudistas como los Veda y los Brahmana. ARNAU, J.:
Antropologia del budismo. Kairés. Barcelona, 2007, pp. 24-25.

0 posiblemente sea Uranus cuyo culto fue absorbido por otros dioses, Zeus en particular. Uranus
conservd mas puros los caracteres naturalistas; Uranus es el cielo. Este dios sobrevive en el mito
trasmitido por Hesiodo. Pero fuera de este mito, no sabemos nada méas de él, ni siquiera sabemos su
aspecto. ELIADE, M.: Opus cit., p. 157.

*1'Nombre de una cordillera en Tesalia. Es probable que el Olimpo antes que nombre propio de una
cordillera de Tesalia, haya significado para los prehelenos «promontorio elevado», «cumbre» o algo
parecido. GARCIA GUAL, C.: Introduccién a la mitologia griega. Alianza Editorial. Madrid, 1993, p.
116.
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principales de Grecia, aunque siempre se ha considerado a Zeus el olimpico
por excelencia. También se le daba culto en: Dodona, Epiro, donde le
estaban consagrados la encina y la haya; en el Liceo, la cima mas alta de la
Arcadia, y en el monte Dicte, Creta* (véase fig. 11).

Por otro lado, las inscripciones encontradas en muchas provincias del
Imperio Romano revelan la existencia de numerosas montafias sagradas
que eran objetos de culto, ya que a Jupiter, como a Zeus, no solo se le
adoraba en lo alto de las montafias, sino que también esta presente en todas
las colinas®. Tal seria el caso de algunos santuarios montuosos encontrados
en la provincia de Hispania y donde es muy probable que muchos de los
vestigios hallados no sean sino la expresion continuada de los cultos
indigena que tradicionalmente venian siendo venerados la zona™.

La epigrafia también nos muestra numerosas cuevas como santuarios
donde a menudo se realizaban rituales y ceremonias relacionadas con el
culto a las divinidades de la naturaleza®™. Mencién especial merece la
Cueva de la Griega, en Pedraza (Segovia), donde se atestiguan funciones
religiosas desde la prehistoria hasta la época romana. Otro ejemplo de
santuario en gruta es el de Clunia (Burgos). Se trata de la cueva de San

Roman, situada bajo la ciudad, en cuya zona mas recondita y alejada de la

*2 DURY, V.: El mundo de los griegos. Ed. Minerva. Barcelona, 1975, p. 49.

“ELIADE, M.: Opus cit., p. 162.

* Mencion especial merece el santuario de dedicado a Diana en las cercanias de Segobriga, en la
provincia de Hispania, donde una pared rocosa exhibe cinco paneles esculpidos con hornacinas en las que
figuran representaciones humanas- una de ellas previsiblemente la de la deidad titular- y perros de caza,
bajo las cuales se disponen inscripciones latinas dedicadas a Diana. Aunque de cronologia alto imperial,
segin Marco Simén, es muy probable que tales relieves e inscripciones no sean sino la expresion
continuada de unos cultos indigenas a una divinidad femenina de la fertilidad, méas tarde asimilada a la
latina Diana. La proximidad de un manantial contribuye ademdas, a conformar un espacio ritual
caracteristico entre las poblaciones de estas zonas de Hispania. También en el santuario rupestre de
Panoias (Vila Real, Tras-os-Montes) se lleva a cabo la integracion de divinidades exoticas, como la
oriental Serapis, con las que tradicionalmente venian siendo veneradas en la zona. lgualmente, el
santuario de Pefialba de Villastar (Teruel) pertenece a esa misma categoria, se encuentra en lo alto de una
montafia que domina el cauce del rio Turia y en la que aparecieron multitud de grabados y textos en
escritura latina. Otros santuarios rupestres como el Cabego das Fraguas, exhiben inscripciones en lengua
lusitana, y es probable que algunos otros para los que se poseen evidencias de época romana no sean sino
la perpetuacion de cultos indigenas mas antiguos. MARCO SIMON, F.: “El paisaje sagrado en la Espafia
Indoeuropea”, en BLAZQUEZ MARTINEZ, J. M2, RAMOS FERNANDEZ, F. (dir.): Religion y Magia
en la Antigliedad. Ed. Generalitat VValenciana. Valencia, 1999, p. 153.

® ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: Opus cit., p. 112.
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entrada se han hallado inscripciones latinas, asociadas algunas a falos y a
figuras itifalicas*, con indicios de actividades fangoterapicas en relacion a
un dios de probable ascendencia prerromana’’ (véase fig. 12 y 13).

Otras deidades que también moraban en las montafias son los Apus
(sefiores) deidades guardianas que habitaban en las cumbres de los Andes,
en la cultura inca (véase fig. 14); las Kachinas, espiritus de la naturaleza
que habitaban en lo alto de las montafias y a las que recurrian los hopi para
atraer la lluvia; Tlaloc, el dios azteca de la fertilidad y la lluvia que moraba
en el monte del mismo nombre en México®,

Igualmente los bosques, siempre misteriosos, albergando las fuerzas y
energias ocultas de la naturaleza, eran lugares apropiados para manifestarse
la divinidad, puesto que en ellos se sentia de manera mas clara su voz. De
ahi que los rituales y las ceremonias religiosas se celebrasen al aire libre, en
parajes donde tenia lugar la comunicacion con lo divino y que llamamos
santuarios. Lugar de encuentro entre lo divino y lo humano, el santuario
esta situado “...entre la divinidad y el mortal...”*.

Probablemente, los bosques fueron los primeros templos donde
habitaban los dioses antes de residir en santuarios construidos por la mano
del hombre. De esta manera lo describia Plinio el Viejo (23-79 d. C.):
“...Antafio los arboles eran los templos de las divinidades, y de
conformidad con el ritual primitivo en sencillos ambitos rurales se dedica
aun ahora un arbol de excepcional altura a un dios; y no rendimos mayor
veneracion a imagenes rutilantes de oro y marfil que a los bosques y a los
silencios que contienen. Las diferentes clases de arboles se dedican

perpetuamente a sus propias divinidades, por ejemplo la encina a Zeus, el

“ Con el falo erecto.

* MARCO SIMON, F.: Opus cit., p. 155.

*® KINDERSLEY, D.: Opus cit., pp. 29, 148.
* MARCO SIMON, F.: Opus cit., p. 149.
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laurel a Apolo, el olivo a Minerva, el mirto a Venus, el alamo a
Hércules...”™.

El termino griego &lsos y los latinos nemus, lucus, designan al bosque
como espacio sagrado y luminoso®™. Lo mismo que el vocablo celta
nemeton, que alude a la claridad sagrada en el bosque, alli donde se
desarrollan lo esencial de los rituales y las ensefianzas de los druidas, de
acuerdo con las informaciones literarias. Lo refiere Plinio: “...los druidas
nada tienen mas sagrado que el muérdago y el arbol que lo porta (...)
eligen bosques de estos arboles y en ellos no llevan a cabo ritos sin sus
hojas, de lo que puede suponerse gque es por esta costumbre por lo que
reciben el nombre de druidas segun la interpretacion griega (del término
que significa «roble»). Consideran que todo lo que crece sobre los arboles
ha sido enviado por el cielo y lo tiene por un signo de que el arbol ha sido
elegido por la divinidad...”™.

De esta concepcion religiosa que ve el bosque como el &mbito sagrado
cuyo misterio oculta la presencia invisible de la divinidad, se va a pasar a
su identificacidn con ésta, expresada en el paso de un nombre genérico a un
tedbnimo recogido por la epigrafia. Segin Marco Simon, se trata de la
antropomorfizacion teonimica del santuario, del nemeton, atestiguado tanto
en la Celtica europea como en Hispania. Tal es el caso de Nemetona, diosa
titular de los Nemetes y quizas también de los Treviros, asociada al dios
Marte en diversas inscripciones galas o britanas; en Hispania las fuentes
aluden a Nemetati, un etnonimo y toponimo relacionado con el concepto

nemeton®. De forma parecida se le rendia culto a un Fagus Deus, «dios del

% Ihidem.

51 En Roma existen numerosos luci, es decir, claros sagrados donde la divinidad se manifiesta, punto de
encuentro entre los hombres y los dioses. ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: lbidem.

2 MARCO SIMON, F.: Opus cit., p. 151.

>3 LLa documentacién medieval menciona un territorio llamado Némitos en Galicia; también menciona la
existencia de dos aldeas llamadas Nemenzo en las cercanias de Santiago de Compostela. Por dltimo,
Marcial menciona una fuente en la Celtiberia llamada Nemeta. Ibidem., p. 150.
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haya», en la vertiente norte de los Pirineos, y en Castelbiague se hallaron
tres inscripciones votivas a una divinidad llamada «Seis arboles».

Por su parte, el filosofo griego Maximo de Tiro destaca, a fines del s.
I1, que el roble era la representacion visible del dios supremo de los galos,
dios que él interpretaba como Zeus™. Segudn Plinio, en la Galia, como en
Grecia, también se adoraba la encina, y el haya>. En el mismo sentido se
manifestaba Tacito (55-120 d. C.) para los germanos: “...a los dioses les
consagran bosques y arboledas y dan nombre de dioses a ese algo
misterioso al que s6lo ven los ojos de su veneracion...”®. En el s. IV
todavia el poeta latino Ausonio (310-395 d. C.) sefialaba que“...los viejos
bosques sagrados son la gloria de los pagi...”".

Pero la manifestacion de la divinidad en un &rbol es un motivo
frecuente en otras culturas: en el arte plastico paleo-oriental, en el mundo
indomesopotamico, egipcio y greco-romano. Un ejemplo de teofania en un
arbol es el bajorrelieve de Assur que representa un dios con la parte
superior del cuerpo emergiendo de un arbol. En la iconografia egipcia
encontramos el motivo del «arbol de la vida», del que salen unos brazos
divinos cargados de dones y derramando con un vaso el agua de la vida
(vease fig. 15). También los dioses de la vegetacion aparecen representados
como arboles: Atis y el abeto, Osiris y el cedro®, etc. Los griegos

representaron a Artemis en un arbol. Asi, por ejemplo en Boiai (Laconia)

** Ibidem.

*BLAZQUEZ, J. M.: Imagen y mito. Estudio sobre religiones mediterraneas ibéricas. Ed. Cristiandad.
Madrid, 1977, p. 440.

% MARCO SIMON, F.: Ibidem.

>" lbidem. También en el Occidente medieval los bosques sirvieron de refugio para los cultos paganos y
para los anacoretas que acudieron alli en busca del desierto; para los marginales: siervos, fugitivos,
asesinos, aventureros y bandidos. LE GOFF, J.: Lo maravilloso y lo cotidiano en el Occidente medieval.
Ed. Gedisa. Barcelona 2008, p. 40.

%8 También era identificado con el sauce. Ademas, Hathor y Nut, eran identificadas con el sicomoro;
Horus con la acacia; Upuaut, el dios-chacal, con el tamariz. Esta creencia permitia el uso simbélico de
determinada madera para tallar la imagen del dios correspondiente o el objeto destinado a serle
presentado como ofrenda. Los textos egipcios especifican siempre la madera que debe emplearse para
actos rituales o magico, asi como para fabricar las figurillas que acompafiaban al difunto, para que
llevasen a cabo las tareas de éste en la vida de ultratumba, por lo que cada clase de madera tenia su propio
valor simbdlico. SEGURA MUGUIA, S.: Los jardines de la Antigiiedad. Edita: Universidad de Deusto.
Bilbao, 2005, p. 28.
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se adoraba un mirto bajo el nombre de Artemis Soéteria; a veces las
Imagenes de esta diosa se adornaban con ramas. A Zeus a menudo se le
adoraba en una encina; el pino estaba consagrado a Cibeles; el olivo a
Minerva y Atenea; el laurel a Apolo> (Véase fig. 16, 17, 18); el loto y el
mirto a Venus; la vifia y pAmpano a Dionisos®. Entre los romanos Plinio ha
descrito con toda minuciosidad el culto que se practicaba en uno de los
encinares sagrados de la Galia, que seria muy semejante al que tenia lugar
en los de la Peninsula Ibérica. En Angulema era adorada una encina
sagrada. En Irlanda y la Galia estaba muy extendido el culto a toda clase de
arboles sagrados.

Los arboles, arraigados en el suelo, pero alzados hasta el cielo,
mediadores entre la tierra y la luz, imagen del eje cosmico, se presentan al
hombre como fuente inagotable de vida y regeneracién, como simbolo del
universo y de la creacion. De esta forma aparece en la mitologia de
numerosas culturas. Suele ser un arbol especialmente importante en la
zona, que sirve como eje de conexion entre la Tierra y el Cielo. En muchas
culturas crece en el Paraiso o en la cima de una montafia sagrada. Sus
ramas superiores pueden contener pajaros, representacion de los
mensajeros divinos, mientras que una serpiente enroscada en su base suele
significar energia creativa, extraida de la Tierra. Segun Dorling Kindersley,
pueden simbolizar los medios por los cuales los humanos vencen su

naturaleza inferior y ascender hacia la iluminacién espiritual. Con

% En el santuario de Delfos el laurel figuraba en todos los detalles del dios Apolo: crecia en el adyton
donde la Pitia emitia sus oraculos; el ritual exigia ramos de laurel para los suplicantes, coronas de laurel
para la Pitia, los sacerdotes, los consultantes y las estatuas; de laurel eran las guirnaldas que adornaban el
templo; incluso la escoba con la que se barria el pavimento estaba hecha con ramas de laurel; en laurel se
metamorfosed, segun la leyenda, la ninfa Dafne para librarse del acoso de Apolo (véase fig. 18). También
de laurel se coronaban los vencedores de los Juegos Piticos en Delfos. Mientras que los olimpidnicos de
los grandes juegos panhelénicos de Olimpia recibian como premio una corona trenzada de una rama de
olivo silvestre de Zeus; en los juegos istmicos de Corinto, la recompensa era una corona de pino, el &rbol
consagrado a Poseiddn, y en los juegos Nemeos el premio otorgado a los campeones era una corona de
apio, consagrado a Heracles. Ibidem.

% PEREZ-RIOJA, J. A.: Diccionario de simbolos y mitos. Las ciencias y las artes en su expresion
figurada. Tecnos. Madrid, 2008, p. 73.
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frecuencia se vinculan con mitos sobre el origen humano® (véase fig. 19,
20, 21, 22, 23, 24). EIl arbol también se asocia con la Madre Tierra y los
ritos de la fertilidad, pues a menudo es portadora de frutos®.

Ademas, los arboles de los bosques fueron asociados con espiritus; en
muchas culturas del Pacifico se creia que albergaban espiritus o almas; asi,
en Australia, los warlpiri suponian que las almas se reunian en los arboles y
la presencia de muchos, que dejan filtrar poca luz, simbolizaba lo
desconocido y la muerte®®. También, los griegos, los romanos, los
germanos Yy otros pueblos localizan en los bosques numerosas «historias» y
supersticiones que continuaron durante la Edad Media®*.

En algunas zonas de la Peninsula, diversos rituales relacionados con
los bosques y los arboles han perdurado hasta hace poco tiempo. Por
noticias del obispo San Martin Dumiense (510- 580 d. C.) sabemos de la
prohibicién de encender velas junto a los pefiascos, los arboles, las fuentes
0 las encrucijadas de los caminos, lugares todos dotados de una
cualificacion especial en los antiguos rituales, asi como de llevar a cabo
ofrendas de pan a las fuentes. En Manjarrés (Rioja) se siguieron celebrando
cultos magicos en un prado rodeado por enormes robles, lo que acarred la
condena sistematica de los parrocos del lugar. Y en localidades de la zona
de Ngjera (La Rioja) existia la costumbre de colocar imagenes de la Virgen
en oguedades de los troncos. Cuenta la tradicion que fueron los angeles los
que pusieron la imagen de la Valvanera en un roble (véase fig. 25)%; en
Palma de Mallorca la leyenda refiere que la imagen del Cristo del Nogal

debe su nombre a que aparecié dentro de este arbol (véase fig. 26)%; lo

' KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 97.

%2 ELIADE, M.: Opus cit., p. 402.

% KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 91.

* PEREZ-RIOQJA, J. A.: Opus cit., p. 100.

® MARCO SIMON, F.: Opus cit., p. 152.

% MARINO FERRO, X. R.: Opus cit., p. 93.
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mismo acontece con la Virgen de la Encina de Gibraleén (Huelva)®’, en
Bafios de la Encina (Tenerife), en Moguer (Huelva), en Artziniega (Pais
Vasco), en Macotera (Salamanca), en Pozuelo de Zarzon, Pinofranqueado

(Extremadura), en Bafios de la Encina (Jaén), etc.?® (véase fig. 27, 28, 29).

% Vide: LOBO GALINDO, E.: “Nuestra sefiora de la encina: emergencia y declinar”, en RODRIGUEZ
BECERRA, S. (coord.): Religion y cultura.Vol. Il. Signatura Ediciones Andalucia, 1999, pp. 216-228.
% http://diegomunozcobo.blogspot.com/2007_05_09_archive.html
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1.2.1 Iméagenes

Fig. 1. El complejo templario de Marduk, en Babilonia, del siglo IVV. Contenia un
zigurat llamado E-temem-anki, «la base del cielo y la Tierra». Su forma escalonada,
como una montafia ascendente, representa la unién entre el cielo y la tierra®.

Fig. 2. Templo de Kukulkén o Piramide de Kukulkan, en Chichén Itza (México).
Estas estructuras en forma de montafia tienen escalinatas en una o méas de sus cuatro
caras, y una cima plana donde se ofrecian sacrificios’®.

% HAMBLIN, W, J., ROLPH SEELY, D.: El templo de Salomon. Historia y Mito. Ed. Akal. Madrid,

2008, p. 11.
" KINDERSLEY, D.: Signos y simbolos. Ed. Pearson. Madrid, 2008, p. 29.
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Fig. 3. Templo Hindd. La arquitectura de los templos hindldes es simbdlica.
Representan la montafia sagrada, hogar de los dioses*.

-

Fig. 4. Pirdmide escalonada de Saqgara. Su base cuadrada representa la tierra,
mientras que su &pice representa el Cielo’® (Foto Antonia Castro).

! Ibidem., p. 161.
"2 |bidem., p. 286.
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La Estela de la Victo-
ria (Museo del Louvre,
Faris) conmemora

el triunfo de Acad
sobre el Elam en época
de Naram-Sin. El mo-
narca, tocado con una
tiara de cuernos, enca-
beza la marcha de

su ejército que se dirige
a ofrecer la hazaiia

a los dioses.

Fig. 5. Estela de la Victoria. Se conmemora en esta obra la victoria del monarca acadio
Naram-Sin (2254-2218 a. C.) sobre otro pueblo que habitaba en los montes Zagros
(Mesopotamia). La estela muestra al rey y su ejército subiendo a la montafia para
ofrecer su hazafia a los dioses”.

™ LARA PEINADO, F.: Mesopotamia, Culturas Mediterraneas, Persia, en SOLAR, D., VILLALBA, J.
(coord.): Historia de la Humanidad, n° 3. Ediciones Credimar. Barcelona, 2000, p. 30.
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Fig. 6. Monasterio de Santa Catalina (siglo 1V), construido en el lugar en el que,
segun la tradicién, Dios se apareci6 a Moisés en el monte Sinai’.

"“HAMBLIN, W, J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 19.
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Fig. 7. Recreacion artistica de Jerusalén en la época de Salomén, con el Templo
situado en la parte alta de la ciudad -la cima de la montafia-, arriba a la derecha”.

Fig. 8. Muro de las Lamentaciones en Jerusalén. Se ha mantenido como centro de
devocion de los judios hasta la actualidad. Se cree que se trata del muro de contencién
suroese del segundo templo construido por Zorobabel en el 515 a. C'®.

" Ibidem., p. 24.
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Fig. 9. Capula de la Roca. Construida en el emplazamiento del Templo de Salomon, se
ha convertido en un simbolo tanto para los musulmanes como para los cristianos y los
judios””.

Fig. 10. El mitologico monte Sumeru (o Meru) considerado por budistas e hinddistas
el centro simbdlico del universo. Aparece a menudo en los mandalas tibetanos, como el
de la ilustracién, para ayudar a la meditacion’®.

’® |bidem., pp. 23, 162.
" Ibidem., p. 141.
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Fig. 11. El Partenon construido en lo alto de una montafa, considerada por los griego
como morada de sus dioses’™.

® KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 28.
" DURUY, V.: El mundo de los griegos. Ed. Circulo de Lectores. Barcelona, 1975, p. 107.
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Fig. 12. Imagen itifalica en barro encontrada en la Cueva de San Roman. De Palol la
denomina «santuario priapico» por su caracter®® y por sus inscripciones, probablemente
en relacion a la fundacion de la ciudad®.

Fig. 13. Gran falo moldeado en barro de la cueva de San Roman. En el falo hay una
inscripcion. Se cree que su finalidad seria médica, de curacidon por la arcilla de

enfermedades venéreas®.

8 priapo es un dios menor de la fertilidad, se solia representar con un gran falo en ereccion, simbolo.
8 DE PALOL, P.: Clunia. Historia de la ciudad y guia de las excavaciones. Diputacioén provincial de
Burgos. Junta de Castilla y Ledn. Burgos, 1994, pp. 101-102.
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Fig. 14. En las cumbres de los Andes habitaban los Apus, deidades guardianas en la
cultura inca®,

Fig. 15. Arbol de la vida egipcio®.

8 |bidem.
& http://es.wikipedia.org/wiki/Cordillera_de_los_Andes
# KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 97.
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Fig. 16. El Erecteion era el méas sagrado de los templos de la Acropolis. Junto a este
templo jonico crecia el olivo de la diosa Atenea. En su interior estaba la fuente que,
segn la leyenda, hizo manar Poseién al hender con su tridente la roca®.

Fig. 17. Placa de marfil con el arbol de la vida (s. VIl a. C.) procedente del templo de
Artemis en Ortia, Grecia™.

% SEGURA MUNGUIA, S.: Los jardines de la Antigiiedad. Universidad de Deusto. Bilbao, 2005, p. 142.
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Fig. 18. Apolo y Dafne. Obra de de Gian Lorenzo Bernini (1598-1680). Cuenta la
leyenda que Apolo desafio a Cupido y éste en venganza dispar6 dos flechas, la primera
contra Apolo y la segunda a la ninfa Dafne, hija del rio Peneo. De forma inmediata
Apolo sinti6 una violenta pasion por la hermosa ninfa, y ella, lejos de corresponderle,
huyé rapidamante. Apolo corrio tras ella y cuando estaba a punto de alcanzarla, Dafne
imploré la ayuda de Peneo, que la transforma en laurel. Apolo solo pudo estrechar entre
sus brazos un tronco inanimado. No obstante, adopt6 el arbol como simbolo,
arrancandole algunas ramas y tejiendose con ellas una corona. De esta forma, el laurel
se convirtié en el simbolo de la recompensa de atletas, poetas y guerreros®’.

% SAENZ FERNANDEZ, P., RODRIGUEZ NEILA, J. F. y otros: Esparta. Cuadernos de Historia 16, n°

14. Edita Grupo 16. Barcelona, 1985, p. 19.
8 HUMBERT, J.: Mitologia griega y romana. Ed. Gustavo Gili. Barcelona, 1994, p. 56.
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LENGUAJES DE LA RELIGION

llustracion 44: Atlas y el drbol como ejes del mundo.
Critera de volutas apula (N4poles, Museo Nacional n® 81934 = H3255).

Fig. 19. Atlas y él arbol como ejes del mundo®.

Fig. 20. Adan y Eva comiendo el fruto prohibido en el Paraiso®.

8 DIEZ DE VELASCO, F.: Mitos, simbolos e imagenes de la Grecia Antigua. Ed. Trotta. Madrid, 1998,
p. 110.
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Fig. 22. Yggdrasil, arbol de la vida en la mitologia ndrdica. Es un gran fresno que unia los
reinos de los dioses, los hombres y el inframundo; de sus raices brotaba una fuente a partir de la
cual fluian los rios® y donde se reunian cotidianamente los dioses para administrar justicia®.

 KINDERSLEY, D.: Signos y simbolos. Ed. Pearson. Madrid, 2008, p. 97.
“ HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 135.

! KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 96.

2 ELIADE, M.: Opus cit., p. 409.
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Fig. 23. Arbol de la vida, (1305-1310 aprox.). El tema ilustrado en el cuadro es el de la
genealogia de Cristo que aparece colgado de una cruz con forma de arbol, cuyas raices
ahondan en un monte rocoso, simbolo del Calvario. También ilustra del contenido del
Lignum Vitae de san Bonaventura, aunque no faltan escenas y frisos que aluden a los
textos biblicos. La obra es de Pacino di Buonaguida®.

% PESCIO, C. (ed.): Galeria de la Academia. Guia oficial. Giunti Editore, 2006, pp. 82-83.
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Fig. 24. Placa del sac6fago del rey Pacal de Palenque (615-683 d. C.) En la placa se
representa el &rbol sagrado de los mayas, la Ceiba, &rbol de la vida que pone en contacto los tres
niveles fundamentales en cada relacion sobrenatural: las raices se hunden en el interior de la
tierra, el tronco ocupa su lugar en la superficie, en el mundo de los hombres, y las ramas se
extienden hacia el cielo®.

*JIMENEZ VILLALBA, F.: “El dialogo con el Mundo Sobrenatural”, en Hombres sagrados, dioses
humanos. Caja de Ahorros del Mediterraneo de Alicante, 1999, p. 79.
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Fig. 25. Vidriera del Monasterio de Valvanera (La Rioja). Cuenta una leyenda que
una imagen de la Virgen Maria fue encontrada por un ermitafio, junto a una fuente, en el
interior del tronco de un roble. En su honor levantaron el monasterio de la Valvanera®.

Fl Santo Critto del Nogal
pug we vwowa eo b gleaian g Faboglenes
des g imm e O Pusiima Loncepcan
e Fylma de Madoria

Fig. 26. Cristo del Nogal, en Palma de Mallorca. Cuenta la leyenda que en el interior
de un nogal unas religiosas encontraron “...el cuerpo de Cristo y en las ramas sus
brazos. Visto el milagro, la imagen fue llevada en procesion a la capilla donde se

encuentra hoy...”.

% http://www.vallenajerilla.com/valvanera/capitulo6.htm
% http://noloseytu.blogspot.com/2008/03/sant-crist-del.html
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Nrea. Sea.oe 1a Exvcna

PATRONA JE BAROS

Fig. 27. Virgen de la encina de la localidad de Bafios de la Encina (Tenerife)®’.

Fig. 28. Escudo de Bafios de la Encina. Fig. 29. Escudo de Macotera (Salamanca),
(Jaén). La virgen de la Encina es la patrona de patrona de la localidad®.

esta localidad®.

7 http://www.viceland.com/es/?gclid=CMT2rNOZtqgkCFUY PfAod2UwWOLA
% http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Escudo_de la_Villa_de_Macotera.jpg?uselang=es
% http://www.bdelaencina.com/index.php?option=com_content&view=article&id=407&Itemid=230
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1.3. La importancia del agua en las Cosmogonias

Los rios, las fuentes y los arroyos son también objeto de culto en
muchas religiones, pues se consideran como lugares regeneradores donde
lo divino se manifiesta. Cultos que en primer lugar se deben al valor

sagrado del agua como elemento primordial'®

, pero tambien a epifanias
locales, a las manifestaciones de las divinidades en una corriente de agua o
en una determinada fuente.

El papel del agua puede explicarse por dos particularidades que se
complementan: proviene del cielo y al tener efectos visibles sobre la
fecundidad de la tierra es un agente de las divinidades celestes (véase fig.
30); a su vez, al surgir del suelo, es detentadora de nuevas fuerzas
suministradas por las divinidades cténicas™.

El agua simboliza la totalidad de las virtualidades: «jAgua, tu eres la
fuente de todas las cosas y de toda existencial», dice un texto antiguo indio
(Bhavigyottarapurana, 31, 14)'%. Para el filgsofo griego Tales de Mileto, el
agua es el principio de todas las cosas. El agua era considerada en la

Antigiiedad como el simbolo de la resurreccion y de la vida™

. Tal vez, por
ello, el rio es un simbolo mixto de la fuerza creadora de la naturaleza y del
devenir irreversible del tiempo. Desde la mas remota antigiiedad se han
considerado como divinidades sagrada tanto por los beneficios que
producen con su riego, como por su asociacién a la historia de los grupos
humanos. Algunas civilizaciones antiguas -la china, la egipcia, la
mesopotamica- han nacido en el curso de un rio: Tigris, Eufrates, Nilo,

Huang- Ho y han sido venerados como grandes divinidades. Se los ha

100 simbélicamente es femenina, se asocia con la Luna y, como origen de toda vida, con la fertilidad.
KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 32.

%8 MARCO SIMON, F.: Opus cit., p. 155.

12 ELIADE, M.: 298,

103 pEREZ-RIOJA, J. A.: Opus cit., p. 47.
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representado como poderosos toros con faz humana debido a su fuerza
indomable, sus estruendos y bramidos. Pero a partir de Homero, aparecen
con figura totalmente humana. Asi, en diversas mitologias, especialmente
en la griega, son padres de los héroes. De ahi que los artistas los hayan
representado con figura de venerables ancianos, simbolo de la antigledad,
apoyados en un anfora (de ahi la corriente que presiden) y acompariado
cada uno del atributo correspondiente. Representado de esta manera lo
encontramos en las primeras series monetarias de Augusta Emeérita,
correspondientes a la época fundacional: el rostro masculino de un anciano
barbado con anfora de la que fluye agua, asimilado con la alegoria
masculina del rio (véase fig. 31, 32, 33, 34)*.

Asi pues, las aguas, en numerosas religiones, preceden todas las

formas y son el soporte de todo lo creado'®. La inmersion en el agua

14GOMEZ SANTA CRUZ, J.: “La simbologia del agua en la cultura romana”, en MANGAS, J.,
MARTINEZ CABALLERO, S. (eds.): El agua y las ciudades romanas. Serie Antigiiedades-2. Ediciones
2007. Madrid, 2007, p. 74. Otro ejemplo, la «Fuente de los Cuatro Rios» disefiada por Bernini para
decorar un extremo de la Plaza Navonna en Roma. Se representan el rio Ganges, el Danubio, el Nilo y el
rio de la Plata. Segln una antigua tradicidn habia cuatro rios sagrados en el Paraiso, que surgian de una
misma roca: el Pison, el Guijon, el Tigris, el Eufrates. Por lo que simbolizaban los cuatro Evangelios que
surgen de Cristo. PEREZ-RIOJA, J. A.: Opus cit., p. 390. Asi lo narra el Génesis: “...El primero se
Ilamaba Pison, y es el que rodea toda la tierra de Evila, donde hay oro (...) El segundo, de nombre
Guijon circunda toda la tierra del Cus. El tercero, de nombre Tigris, discurre al oriente de Asiria. El
cuarto es el Edfrates....”. “Génesis”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 10. También en
el Paraiso musulman corren los rios, los arroyos donde los creyentes encontraran un agua incorruptible.
CHEBEL, M.: Opus cit., p. 304.

105 Rica en gérmenes, el agua fecunda la tierra, el agua es comparada o directamente asimilada a la luna.
Los ritmos lunares y los acudticos tienen un mismo destino, rigen la aparicién y desaparicion periddica de
todas las formas, imprimiendo una estructura ciclica al devenir universal. Por ello, desde época
prehistérica, el conjunto agua-luna-mujer era percibido como el circulo antropocésmico de la fecundidad.
En los vasos neoliticos el agua estaba representada por el simbolo VVV, que es también el jeroglifico
egipcio mas antiguo para representar el agua corriente. En el paleolitico, la espiral simbolizaba la
fecundidad acuatica y lunar; dibujada sobre idolos femeninos, homologaba todos esos centros de vida y
de fertilidad. En las mitologias amerindias, el signo gliptico del agua -representado por un vaso lleno en el
gue cae una gota procedente de una nube- va siempre asociado a emblemas lunares. La espiral, el caracol
(emblema lunar), la mujer, el agua, el pez, simbolizan la fertilidad. En un mito de la isla Wakuta habla de
una muchacha que perdi6 la virginidad porque dej6é que la lluvia tocara su cuerpo, y el mito mas
importante de la isla Trobiand cuenta que Bolutukwa, madre del héroe Tudava, se hizo mujer al caerle
encima algunas gotas de agua de una estalactita. Los indios pima de Nuevo México tiene un mito
parecido: una mujer muy bella (la tierra madre) fue fecundada por una gota de agua caida de una nube.
ELIADE, M.: Opus cit., pp. 297-298. En la mitologia india hay diferentes variantes del tema de las aguas
sobre las que flotaba Nardyana, de cuyo ombligo brotaba el arbol cdsmico. En otras versiones —la de la
tradicion puranica- el arbol es sustituido por un loto, en cuyo centro nace Brama. También existen mitos y
leyendas que hacen descender al género humano o una raza determinada del agua. En la costa sur de Java
existe una segara anakkan, un «mar de nifios». Los indios karaja del Brasil conservan aun el recuerdo de
los tiempos miticos «en que estaban aun en el agua». Juan de Torquemada, al describir los rituales
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simboliza la regeneracion, el nacimiento a una «nueva vida»; son una
repeticion simbolica del nacimiento de los mundos o del «hombre
nuevo»'® (véase fig. 35, 36, 37). De este modo, el contacto con el agua
implica siempre regeneracion, porque la inmersion fertiliza y aumenta el
potencial de vida y creacién, a la vez que implica la disolucion de lo
anterior. El agua otorga un «nuevo nacimiento» por un ritual iniciatico; por
un ritual magico, cura; por rituales funerarios, garantiza un renacimiento
después de la muerte. De esta manera, al incorporar todas las virtualidades
se convierte en simbolo de la vida, en agua viva que, no solo lava la
suciedad fisica, sino también la espiritual, e incluso evita toda
contaminacion™’.

Las primitivas teogonias tributaron especiales cultos al agua y
establecieron ritos liturgicos en los que el agua era el principal elemento y

al que se adoraba directamente'®. El culto a las aguas — sobre todo el de

bautismales de los recién nacidos en México, recoge algunas de las férmulas con que se consagra el nifio
a la diosa del agua Chalchihuitlycue Chalchibutlatonac, considerada como su verdadera madre. Antes de
sumergirlo en el agua se decia: «Toma esta agua, porque la diosa Chalchihuitlycue Chalchibutlatonac es
tu madre. Que este bafio te lave de los pecados de tus padres». Después se tocaba con agua la boca, el
pecho y la cabeza, afiadiendo: «Recibe nifio, a tu madre Chachihuitlycue, diosa del agua». ELIADE, M.:
Opus cit., pp. 299-301. En

105 En la religion cristiana el agua derramada sobre el neéfito en la ceremonia del bautismo implica
agregacion a la Iglesia y purificacion; se simboliza con la inmersién y la emergencia de las aguas
regeneracion y renacimiento. De esta forma, se lavan los pecados. El bautismo cristiano se inspira
directamente en los ritos de iniciacion o agregacion de procedencia oriental basados en la inmersion en el
agua (o en la sangre como en la iniciacion mitraica) y en especial, segun Tertuliano, ene | influjo de la
secta de los bautistas, aquellos ascetas que rechazaban el mundo en las orillas del Jordan. Este ritual por
inmersion se propag6 tanto en Oriente como en Occidente segin documentan los humerosos baptisterios
de esa época. GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 94.

7 PEREZ-RIOJA, J. A.: Opus cit., p. 47.

198 E] culto a las aguas —rios, fuentes, lagos- era en Grecia anterior a las invasiones indoeuropeas. Algunos
restos de este culto arcaico perduraron hasta el ocaso del helenismo. Pausanias, escritor griego del s. 11 d.
C., contemplé y describié la ceremonia que tenia lugar en la fuente Hagno, en la ladera del monte
Lykaios, de Arcadia; alli acudian en épocas de sequia el sacerdote del dios Lykaios; ofrecia un sacrificio
y dejaba caer en la fuente una rama de encina, arbol consagrado a Zeus. Rito que entra dentro del
conjunto de magia de la lluvia. Pausanias cuenta que después de la ceremonia, se elevaba del agua un
ligero vaho, parecido a una nube, y poco después comenzaba a llover. No aparece ninguna
personificacion divina, la fuerza reside en la fuente misma. Y esa fuerza es puesta en marcha por un rito
especifico que provoca la lluvia. Homero también conocia el culto a los rios. Los troyanos sacrificaban
animales al Escamandro y arrojaban a sus aguas caballos vivos; Peleas sacrifica cincuenta ovejas en la
fuente del Spercheios. EI Escamandro tenia sus sacerdotes; al Spercheios estaban consagrados un recinto
y un altar. Se sacrificaban caballos o bueyes a Poseidon y a las divinidades marinas. Otros pueblos
indoeuropeos ofrecian también sacrificios a los rios; por ejemplo, los cimbrios, que ofrecian sacrificios al
Raddano, los francos, los germanos, los eslavos, etc. Hesiodo menciona los sacrificios que se celebraban al
cruzar un rio. Encontramos paralelos etnograficos de este rito en Africa: los massai del este de Africa
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fuentes medicinales, pozos termales, etc.,- muestra una continuidad
sorprendente, pues es alimentado de manera continuada por la devocion
popular.

En la mitologia griega, Minerva recomendd las propiedades del agua a
un fatigado Hércules tras sus azafias; igualmente Marte tras ser herido en el
sitio de Troya, es curado por las virtudes sanadoras del agua. Herodoto,
historiador griego 484-430 a. C., establecio el tiempo de curacion mediante
el uso de aguas medicinales, segun las estaciones del afio y la temperatura.
Por su parte, Plinio el Viejo, escritor romano 23- 79 d. C., y Estrabon,
geografo griego 58 a. C.- 21 d. C., destacan en sus escritos las fuentes y
manantiales con facultades benéficas. Plinio atribuye esas facultades a las

109 Ademas, nos cuenta Suetonio, escritor

fuerzas que moraban en el agua
romano 69- 141 d. C., como el emperador Augusto durante su estancia en
Hispania, con motivo de las guerras cantabras, es curado de una dolencia
gracias a las propiedades curativas del agua''®. Por este autor también
conocemos la existencia de un culto relacionado con los lagos. Consistia en
arrojar hachas. Estas noticias han sido confirmadas por descubrimientos
llevados a cabo en Francia y en Cantabria'*.

Ciertamente eran muy apreciadas las aguas termales entre los
romanos. Sus propiedades curativas y las divinidades que en ellas moraban
las convierten en aguas sagradas, con las que el paciente entraba

directamente en contacto con lo divino. Asi, sus manantiales son lugares

tiran un pufiado de hierbas cada vez que cruzan un rio; los baganda de Africa Central hacen una ofrenda
de granos de café al cruzar el agua, etc., ELIADE, M.: Opus cit., p. 314. En el oraculo de Delfos estaba la
fuente Castalia, ésta era una ninfa amada por Apolo y luego transformada en fuente por él, donde se
purificaban con su agua los que querian consultar el oraculo. ELVIRA BARBA, M. A.: “El trance
adivinatorio en los santuarios helénicos”, en CALDERA DE CASTRO, P. (ed.): Magia y religién de la
Antigledad a nuestros dias. Cuadernos Emeritenses, 18. Museo Nacional de Arte Romano. Mérida, 2001,
p. 150.

109 GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 87.

19 No hay certeza sobre el lugar donde se le administrd el tratamiento: en las termas de Tarraco o en
Turiaso. GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 88.

11 BLAZQUEZ, J. M.: Imagen y mito. Estudio sobre religiones mediterraneas ibéricas. Ed. Cristiandad.
Madrid, 1977, pp. 323-324.
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considerados sagrados y de culto, donde acuden los romanos para bafarse o
beber sus aguas (véase fig. 38).

Asistimos pues a la sacralizacion de las aguas como resultado de la
conjuncién de  practicas terapéuticas y practicas religiosas'.
Efectivamente, en muchos santuarios-manantiales se han localizado
algunos ejemplos de exvotos: monedas arrojadas ritualmente al agua,
inscripciones, ceramicas y objetos metalicos de oro, plata, bronce y plomo.
Seguramente, ofrendas arrojadas al agua como expresion de confianza en
su poder magico y en la divinidad que encierra y que, ademas, implican el
deseo de curacion o una sefial de agradecimiento tras una recuperacion.
Asi, se entienden las terracotas y las placas que representan exvotos
anatomicos (vease fig. 39).

Seglin Gémez Santa Cruz'*® las deidades mas habituales que pueblan
estas fuentes y manantiales, segun los «documentos» de los oferentes, son
divinidades de tipo acuaticas como las Ninfas (véase fig. 40, 41); de tipo
terapéutico como los dioses Apolo, Minerva; y de tipo salutifero como
Salus o Apolo, ademas de Juno o Jupiter y toda una serie de divinidades
sincréticas (véase fig. 42).

Las Ninfas romanas son resultado de un doble proceso de asimilacion.
Por un lado, de las ninfas griegas, que eran las divinidades de todas las
aguas corrientes, de todas las fuentes, de todos los manantiales. Los griegos
las personificaron y les dieron nombre''*. Estan presentes en los parajes
naturales, grutas, bosques, rios y fuentes. Por otro lado, son el resultado de

la asimilacion de las divinidades indigenas repartidas por todo el territorio

112 GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 89.

113 Ipidem., p. 90.

14| as mas famosas son las Nereidas, o como las llama Hesiodo, las Oceanidas, ninfas nept(nicas por
excelencia. Son hijas de Nereo, uno de los dioses del mar, y de Doris, hija del Océano. Eran cincuenta. En
la orilla del mar se les dedicaban altares y bosques sagrados. Para conseguir una travesia feliz se les
ofrecia leche, miel y aceite. Los poetas las representan como doncellas que cabalgan sobre caballos
marinos y sostienen en sus manos ya el tridente de Neptuno, ya una corona o un pequefio delfin. A veces,
se les pone cola de pez. HUMBERT, J.: Mitologia griega y romana. Ed. Gustavo Gil, 1994, pp. 97-99.
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imperial romano. Para el caso de Hispania las ninfas fusionan cultos
prerromanos'®. La epigrafia hispano-romana nos habla claramente de este
culto a las aguas. Los devotos acudian a estos lugares buscando la curacion
de sus dolencias, bebian sus aguas o se bafiaban en ellas. Asi, en
agradecimiento, depositaban en los manantiales inscripciones en las que se
mencionaba el nombre de las ninfas, que eran deidades indigenas con
virtudes curativas''®.

La continuidad cultural llega hasta nuestros dias, a pesar de que en los
primeros tiempos del cristianismo se condeno el culto a las aguas. No
obstante, no debemos olvidar que ya los israelitas, al igual que los
cananeos, consideraron a las fuentes, o a los pozos, lugares de
manifestacion o presencia de la divinidad. Por ejemplo, en Berseba, Isaac
levanté un altar junto a un pozo, y alli se le aparecié Yavé para confirmar
la promesa que hizo a su padre Abraham™"".

Posteriormente, las aguas se pueblan de nuevo con otros seres
sagrados, que nada tenian que ver con el cristianismo, asi que la condena

del culto a las aguas no se hizo esperar. Comenzo en el s. IV con San Cirilo

1> GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., pp. 84-85.

118 Como los de las ninfas cafiarenses en Bafios de Montemayor [donde en la actualidad hay una estacién
termal], en las estribaciones de la Sierra de Gredos; o los Eletenses, en Retortillo, Salamanca. Con
frecuencia se menciona a las ninfas en plural: las ninfas de la fuente Ameucna, en Leén, que lleva una
inscripcion dedicada por un legado de la Legio VII Gemina, acuartelada en Ledn; las ninfas Castaecas de
Santa Eulalia de Barrosa, Oporto, o las ninfas Lulianas de Guimaraes, Portugal. En este Gltimo caso, en el
ara consta que el oferente cumplid su voto. Pero, a veces, la inscripcion no se dedica a las ninfas del agua,
sino al genio de la fuente, como sucede en la fuente aginese de Bofiar, Ledn. En una inscripcién de Caldas
de Vizela, Portugal, dedicada a Bormanico, se puntualiza que es un dios. En estas fuentes se bebia el agua
0 se bafiaban a los enfermos. Ademas, los rios mas importantes de Hispania estaban divinizados, como en
Grecia y en Roma y recibian culto, como el Ebro en San Martin de Trevejo y el Duero en Oporto.
También las ninfas hacian presagios a través del agua. BLAZQUEZ, J. M2.: “Mitos y leyendas del agua
en Roma y la Hispania antigua”, en BLAZQUEZ, J. M?.: Arte y Religion en el Mediterraneo antiguo.
Catedra. Madrid, 2008, pp. 17-19. En la localidad murciana de Fortuna se encuentra otro ejemplo de ese
proceso de asociacion entre el agua y lo sagrado. En uso desde época ibérica la Cueva Negra es un
referente religioso en el que se han descubierto una ingente coleccion de paneles epigraficos con
referencias a las Ninfas, Esculapio, Venus, etc. Muy cerca se encuentran los «Bafios Romanos», un
templo-santuario. En Santa Eulalia de Boveda en Lugo se encuentra otro establecimiento de este tipo.
También, en Bafios de Alange en Mérida y Bafios de Montemayor en Caceres donde sobresalen 16 aras a
las Ninfas, un ninfeo, dos votos a Salus y mas de 600 exvotos anatomicos. GOMEZ SANTA CRUZ, J.:
Opus cit., p. 93.

17 BLAZQUEZ, J. M2, MARTINEZ PINNA, J., PRESEDO, F., LOPEZ MELERO, R., ALVAR, J.:
Historia de Oriente Antiguo. Catedra. Madrid, 1992, p. 402. “Génesis, 26, 23-26, en La Santa Biblia.
Ed. Paulinas. Madrid, 1982, p. 39.
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de Jerusalén. Las interdicciones eclesiasticas se sucederan incesantemente
entre Il Concilio de Arlés [443 0 452] y el Concilio de Trevéris, [1227].
Asimismo, existen una serie de documentos como cartas episcopales y
apologias que jalonan la lucha de la Iglesia contra el culto de las aguas™*®.

También los santos de la primera época cristiana de Espafia
condenaron el culto que los campesinos seguian dando en las fuentes a las
Ninfas. San Martin Dumiense, en el siglo VI, en su tratado De correctione
rusticorum condena este culto y explica su origen: “...Ademas, muchos de
aquellos demonios que fueron expulsados del cielo dominan ahora el mar,
los rios, las fuentes y los bosques. Los que ignoran a dios les dan culto y
ofrecen sacrificios como a dioses. Al del mar lo llaman Neptuno; a los de
los rio, lamias; a los de las fuentes, ninfas...”**.

Ademas en algunos concilios celebrados en la Peninsula se lanzan
anatemas contra quienes veneran a las fuentes, lo que demuestra el arraigo
de este tipo de culto. En un concilio de Braga se habla de los infieles que
encienden antorchas o que honran con un culto a las fuentes y a los arboles.
En el segundo concilio de Braga, del afio 572, el canon 71 se refiere a los
que practicaban las lustraciones de los paganos. EIl canon undécimo del XII
Concilio de Toledo habla adn de los que encienden antorchas o que adoran
a las fuentes o a los arboles, y al mismo tema se refiere el canon segundo
del XVI Concilio de Toledo celebrado en el afio 693'%.

En fin, posiblemente, debido al peso de la tradicion se perpetia esta
arraigada concepcion de las fuentes y manantiales como manifestacion de

deidades salutiferas, ahora consideradas paganas'?'. Por ello, las aguas

18 E| JADE, M.: Opus cit., p. 311

1 BLLAZQUEZ, J. M2.: Opus cit., p. 325.

120B8] AZQUEZ, J. Ma.: Opus cit., p. 325. Tal asociacion se encuentra siempre en relacion a la fiesta de
San Juan. CARO BAROJA, J.: La estacion del amor. Fiestas populares de mayo a San Juan. Taurus.
Madrid, 1979, p. 160.

121 En el mosaico de la clpula del Baptisterio de los Arrianos en Ravena, de fines del s. V, se representa
una escena bautismal con las figuras de Jests de Nazaret, Juan el Bautista y el genio del rio Jordan; éste
del mismo tamafio que las otras figuras y con sus atributos correspondientes: barbado, patas de cangrejo a
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habitadas de seres sagrados que nada tienen que ver con la nueva religion
sufren una transformacion cualitativa, se cristianizan dando a las fuentes y
manantiales nombres de santos entre los cuales el de San Juan ocupa,
probablemente, el primer lugar'®.

Aungue la mayoria de estas fuentes prodigiosas estaban bajo la
advocacion de un santo, todavia en el s. XVII habia lugares en Espafia en
los que se hacian votos sin buscar advocacion ninguna. Se adoraban las
propiedades de las fuentes como tal. Por ello no es extrafio que el nombre
de «Agua santas», «Fuen Santa», «Caldas», sea corriente en la toponimia

espafiola (véase fig. 38)'%.

Denominaciones a las que el cristianismo
afiadio el nombre de un santo. La Virgen y San Juan son los que tienen mas
manantiales salutiferos consagrados'*.

Una creencia que todavia perdura en muchas poblaciones espariolas es
tomar las aguas de las fuentes dedicadas a San Juan Bautista el dia de su
onomastica, ya que tiene efectos curativos. Por extension también se
consideran aguas de San Juan el agua del mar, de los rios, de las lagunas, e
incluso el rocio de los campos en esa noche de San Juan. Entonces, tiene
virtudes excepcionales. De ahi, la practica de bafiarse esa noche en el mar,
en el rio, etc., o recoger el rocio la mafiana de San Juan para lavarse la

caral®,

modo de cuernos y una cafia fluvial a modo de cetro. GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 95 (véase
fig. 27).

122 CARO BAROJA, J.: Opus cit., p. 157.

123 EI nombre de Caldas, que los escritores latinos de origen espafiol como Séneca y Marcial usaban, (al
agua caliente denominaron «caldae»»), aparece muy frecuentemente en la toponimia espafiola. En esos
puntos donde aparecen hay manantiales de aguas termales, que, en su mayor parte, eran conocidos y
venerados por los romanos. CARO BAROJA, J.: Opus cit., p. 163.

124 En Manacor (Mallorca) cerca de la villa de Campos existe un establecimiento de bafios, San Juan de
Campos, del que dice Madoz: «Antiguamente, y antes de levantarse el edificio que se ha construido y
cuando no existia mas que una balsa, se le llamaba Fuente Santa; titulo que generalmente se cree fue dado
por los saludables efectos que producen estas aguas». En la misma direccion de los bafios esta la ermita
de San Juan. CARO BARQJA, J.: Opus cit., pp. 156, 160, 161, 164, 169.

12MALDONADO, L.: Religiosidad Popular. Nostalgia de lo magico. Ed. Cristiandad. Madrid, 1975, p.
40. CARO BAROJA, J.: Opus cit., p. 280. En Extremadura, en la villa de Navaconcejo, la noche de San
Juan salian los jévenes para zambullirse en el rio. Otros iban a la fuente a lavarse. En Cabrero creian que
esta agua evitaba la salida de bocios o papos. En la villa del Jerte se lavaban la cara con agua de rosa
vertida sobre una palangana, su proposito asegurar la suavidad de la piel y la permanencia del cabello.

43



La construccion de lo sagrado

Asistimos pues a un fendmeno de asimilacion por el culto cristiano de
las deidades sobrenaturales ancestrales que moraban en las aguas™®°
fig. 43, 44). Por ejemplo, Cesareo de Arlés (470-542 d. C.) ya advertia y

reiteraba «la prohibicion de bafarse en fuentes, estanques y rios, de noche

(véase

o0 de dia, durante las fiestas de San Juan por ser esta una tradicion de origen
paganox». Por su parte, Gregorio de Tours en el s. VI levanto la basilica de
San Hilario en las proximidades de un lago donde se recogen los exvotos a
las deidades paganas que antes poblaban esas aguas. Lugares que aun son
visibles en nuestros dias, bajo una apariencia sagrada, alli donde mana una
fuente sagrada se acompafia de su particular explicacion cristiana. Como,
por ejemplo, Lourdes (Francia), Fatima (Portugal) con sus leyendas
fundacionales marianas.

En Lourdes (Francia) en la« Gruta de las Apariciones» hay una fuente
de la que mana agua. Fue descubierta por Bernardita Soubirous, siguiendo
las indicaciones de la Virgen el 25 de febrero de 1858. El agua que procede
de esta fuente tiene propiedades curativas. Se comercializa en botellas que
tienen la forma de la Virgen y los devotos la toman cuando tiene alguna
dolencia. Segun la pagina web oficial del santuario, para que las virtudes de
esta agua favorezcan a los fieles que desean utilizarla es necesario tener
“...una gran fe y una indefectible confianza en la Virgen Inmaculada (...)
No es, por supuesto, un remedio magico, ni una brujeria..”*?’. La

organizacion del santuario también envia el "Agua de la Gruta"”, en envases

Estos ritos y creencias parecen que han caido en desuso. FLORES DEL MANZANO, F.: Mitos y
leyendas de la tradicién oral en la Alta Extremadura. Editora Regional de Extremadura. Badajoz, 1998,
p. 60. En Nerja (Malaga) al rocio de la mafiana se le atribuyen propiedades especiales que rejuvenecen a
quien se lave con esta agua la mafiana siguiente a la noche de San Juan. Las muchachas colocan un
recipiente con agua en un lugar donde el rocio pueda caerle. Por la mafiana se lavan la cara y dicen
sentirse mas jovenes. Tuve la ocasion de realizar este ritual, la noche de San Juan durante varios afios en
la ciudad de Sevilla, con Carmen Maldonado Campos, natural de Nerja quien me contd que alli era una
practica habitual.

126 GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 96.

27 http://www.lourdes-france.org/index.php?goto_centre=ru&contexte=es&id=623.
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plasticos, a las personas enfermas o alejadas de Lourdes que lo soliciten
(véase fig. 45, 46).

También en Fatima (Portugal) muy cerca de la «Capilla de las
Apariciones», enfrente de la Basilica del Rosario y en la base del
monumento del Sagrado Corazon de JesUs, se encuentra una fuente cuya
agua también tiene efectos curativos, pues “...ha sido vehiculo de muchas
gracias...”*%.

En efecto, las virtudes del agua parecen que han perdurado hasta la
actualidad, aunque, en ocasiones no es necesario recurrir a manantiales
especialmente santificados, por San Juan o la Virgen, para servirse de ellas.
Asi, hay aguas de determinadas fuentes y pozos de algunas localidades a
las que se veneran como tal, sin buscar advocacion ninguna. Es decir, por
su intrinseca capacidad magica, pues posee virtudes excepcionales que
favorecen a los «devotos» que se encomiendan a ellas. El rito consiste en
tirar tantas monedas como deseos con el fin de apoyar o pagar las
peticiones, favorecer la accion milagrosa o bien como prueba de
agradecimiento. Las peticiones suelen girar entorno a problemas de amor,

trabajo, dinero, viajes, etc*?

.Y en Mérida, lugar de nacimiento y muerte de
Santa Eulalia, en el patio del hoy Parador de Turismo, antafio un convento,
despues hospital e incluso carcel, hay un pozo donde los visitantes arrojan

monedas. En Guadalupe dentro del monasterio, en una fuente que hay en el

128 http://www.fatimashop.pt/cgi-bin/fsvg.cgi/?page=s_cont1.

129 Una de las fuentes mas famosas es la Fontana de Trevi en Roma. Cuenta la leyenda que una ninfa
condujo a las tropas del general Marco Vipsanio Agripa a apagar su sed a una fuente que, en honor de la
ninfa, recibio el nombre de Aqua Virgo. En el afio 19 a.C. Agripa construy0 una red hidrica para encauzar
sus aguas. Esta construccion fue restaurada a mediados del s. XV por el papa Nicolas V. Asi, construy6
una primera fuente, alimentada por las aguas de la red, en las proximidades del trivio [arroyo] que daba su
nombre al barrio de Trevi. En 1732 el Papa Clemente XII la reemplaz6 por una fuente mas monumental.
Su construccién fue obra del arquitecto Nicolas Salvi. Inspirandose en algunos dibujos de Bernini
construyé una fuente en la que se conjugaba la arquitectura y la escultura y en la que los motivos por
excelencia era el agua y sus virtudes; en el centro una estatua de pie en su carro en forma de concha,
tirado por caballos marinos guiados por tritones, representa el Océano. El grupo escultérico se extiende
sobre formaciones de rocas naturales bafiadas por el agua de la fuente, con plantas y diferentes criaturas.
En las hornacinas laterales estatuas alegoricas de la salubridad, la abundancia, y coronadas por dos
bajorrelieves que representan la leyenda. STEFANO, M.: Arte e Historia en Roma y en el Vaticano. Ed.
Bonechi. Florencia, 2006, p. 166.
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claustro, también encontramos monedas que acaso tiren los fieles. En el
paraje de «La Santa» en Totana (Murcia) hay una fuente, muy cerca de la
entrada de la ermita en la que se encuentra la imagen de Santa Eulalia,
conocida en Totana y sus alrededores como «La Santa», donde los
peregrinos tiran monedas, aunque hay un cartel que lo prohibe (véase fig.
47, 48).

Como vemos, este ritual es, a la vez, antiguo y joven. Es antiguo
porque acaso podamos relacionarlo con los oraculos griegos, que
generalmente estaban situados, muchas veces, cerca de las aguas. Pausanias
(s. Il d. C.) sefala que en Oropos, junto al templo de Amfiraos, los que eran

curados por el oraculo tiraban al agua una moneda'*

(vease fig. 49).
Quizas, también, podamos relacionarlo con las ofrendas que los
hispanorromanos arrojaban al agua como expresion de devocién a su poder
maégico y a su divinidad.

Y es nuevo, porque forma parte de un proceso que ha resignificado
esta actividad religiosa convirtiendola en un rito secularizado. Asi que
estamos ante un rito interpretado y apropiado desde la contemporaneidad
por los agentes sociales modernos, aunque parece que el agua sigue
arrastrando los poderes de antaiio. Ciertamente, es un rito cargado de
significados historicos diversos y superpuestos, que ha sobrevivido gracias
a las creencias en la influencia y en los signos sobrenaturales, es decir

gracias a las supersticiones populares**.

30 E| poder profético del agua es muy arcaico. En Babilonia el océano, por ejemplo, recibia el nombre de
casa de la sabiduria. Oannes, un personaje mitico babildnico representado mitad pez y mitad hombre,
surge del mar de Eritrea y revela a los hombres la cultura, la escritura, la astrologia. ELIADE, M.: Opus
cit., p. 313.

31 Otro excelente ejemplo de esta continuidad cultual son los cuatro centros de peregrinacién donde se
veneran las fuentes sagradas del Ganges en la India, los Char Dham. La primera fuente sagrada esta a
3.500 Km de altitud en el Himalaya, es el pueblo de Kedarnath, que recibe miles de peregrinos en verano.
A unos sesenta kilometros y algunos valles al oeste de Kedarnath se encuentra Yamunotri, segunda fuente
sagrada del Ganges. Antes de venerarlo los peregrinos toman un bafio ritual en las aguas termales
naturales que se hallan debajo del templo. Ademas, los devotos cuecen arroz en sus aguas como ofrenda a
su diosa del rio. Los peregrinos viajan a la tercera fuente sagrada, Badrinath, situada cerca de la frontera
con el Tibet, donde hay un santuario que atrae a numerosos devotos, pues visitar las fuentes sagradas
aporta grandes bendiciones y ayuda a acelerar su viaje hacia una vida mejor. La Gltima de las fuentes
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sagradas del Ganges es Gangotri, el lugar donde todos los hindudes creen que el Ganges surgié por vez
primera en la tierra, sede de la diosa Ganga personificacion del rio. Pero solo los mas decididos acaban el
viaje en el extremo més alejado del rio. Su lugar de destino es la «Boca de la VVaca», una gruta de hielo de
la cual surge un torrente blancuzco de agua. Muchas personas consideran que este lugar es la fuente del
Ganges. Para la mayoria de los peregrinos se trata de una visita fugaz, Unicamente unas pocas oraciones y
un bafo ritual en las gélidas aguas. En este lugar, como en las fuentes sagradas restantes, es la fe, mas que
la geografia, la que determina que ésta Ultima es la verdadera fuente sagrada del Ganges. Sin embargo,
aun mas arriba, por encima del glaciar, hay mas torrentes. Si la fuente de un rio es el punto mas alejado
del mar, es en los altos prados de Gapovan donde los origenes espirituales y geograficos del Ganges
convergen. Rodeado y protegido por los dioses de las montafias, parece que no hay un sitio mas adecuado
como lugar de nacimiento del rio mas sagrado de la India. Pocas personas visitan este lugar, solo los
hombres santos o «sadhus mas resistentes van a presentar sus respetos al centro del mundo hindd. El
hombre. Himalaya: Las fuentes del Ganges. Coleccion El Planeta Vivo. Ed. Planeta, 2008.
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1.3.1. Iméagenes

Fig. 30. Fuente de uso publico en una calle de Pompeya. El cuerno de la abundancia
simboliza la fertilidad propiciada por el agua™*.

132 SEGURA MUNGUIA, S.: Opus cit, p. 104.
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Fig. 31. Representacion escultorica de un rio. Estd inspirado en las producciones
escultdricas greco- helenisticas: echado sobre el costado, lo que simboliza su funcion de
limite geografico y con un anfora, de la que se supone que fluye el agua, que alude a la
fecundidad™®,

Fig. 32. Representacion escultérica del dios-rio Nilo™*. El Nilo representado como
un vigoroso anciano recostado sobre una esfinge egipcia. Esta rodeado de nifios,
simbolo de los codos que subia su caudal durante la inundacién periodica que generaba
la fertilidad del suelo egipcio, figurada en la cornucopia.

BGOMEZ SANTA CRUZ, J.: “La simbologia del agua en la cultura romana”, en MANGAS, J.,
MARTINEZ CABALLERO, S. (eds.): El agua y las ciudades romanas. Serie Antigiiedades-2. Ediciones
2007. Madrid, 2007, p. 78.

B34 VALLIGI, C.: Roma y Vaticano. Ed. Plurigraf. Italia, 1990, p. 103.
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Fig. 33. Los rios Anas y Barraeca. Mérida™®.

Fig. 34. Monedas de Adriano. Rio Nilo. En la parte inferior monedas del
emperador Probo que representa a Siscia sentada entre los dioses de los rios Savus y
Colapis™®.

35 |hidem., p. 84.
3 |hidem., p. 85.
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Fig. 35. El Mosaico de la cupula del Baptisterio de Ravena es un ejemplo de
sincretismo entre la pervivencia de cultos acuaticos romanos y la religion cristiana. Se
representa la escena bautismal con las figuras protagonistas de Jesus de Nazaret, Juan
Bautista y el genio del rio Jordan; éste de igual tamafio que los restantes y tocado con
los habituales atributos paganos —barbado, patas de cangrejo a modo de cuernos y una

cafia fluvial como cetro™’.

Fig. 36. Cristianos ortodoxos, en agosto del afio 2010, reviven el bautismo de Jesus
en el rio Jordan*®,

37 GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 94.
138 http://www.noticiascristianas.org/el-rio-jordan-se-llena-de-cristianos-para-recordar-el-bautizo-de-jesus
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Fig. 37. El Ganges es considerado el mas sagrado de los rios de la India. Nace en las
cumbres del Himalaya, hogar de los dioses, y es personificado por la diosa Ganga. Los
peregrinos acuden a Varanasi para lavar sus pecados y depositar las cenizas de sus
parientesisgmertos en las aguas sagradas, las cuales se cree que se mezclan con el océano
césmico™.
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Fig. 38. Lugares de culto termal en Hispania. Especial atencion despertaron entre los
romanos las aguas calientes y su valor curativo: las aguas termales. Pero el valor
simbdlico del balneario supera lo terapéutico y lo acuético, puesto que al prestigio de las
aguas sagradas se suma el interés imperial plasmado en las Aquae Augustae
(acueductos) repartidos por el Imperio y todas ellas car%adas de un nuevo potencial
benefactor: el de la divinidad de los propios emperadores®.

13 KINDERSEY, D.: Opus cit., p. 161.
1 GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 91.
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Fig. 39. Exvotos. Santuario de Alarcos (Ciudad Real)'*.

b142.

Fig. 40. Relieve de tres ninfas. Zagre

11 Ibidem., p. 89.
2 |bidem., p. 85.
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Fig. 41. Ninfeo de la «Villa Giuglia» en Roma. EI nymphaeum era un santuario

consagrado a las ninfas, divinidades de las aguas'*.

Fig. 42. La Salus Umeritenses. Péatera de Otafies™*.

' SEGURA MUNGUIA, S.: Opus cit., p. 108.
44 GOMEZ SANTA CRUZ, J.: Opus cit., p. 92.
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Fig. 43. La Virgen del Carmen, patrona de los marineros sale de procesion por la
Bahia de El Confital (Gran Canarias) para sacralizar sus aguas. “...La Virgen tras
“engalanarse” sobre la playa, en La Puntilla, se embarco en un barquillo, tras lo cual
realizo el tradicional recorrido maritimo por todos los rincones de la bahia y de la
playa de Las Canteras. Fue una acto nautico muy emotivo donde cientos de marineros y
bafiistas mostraron su devocién por la patrona marinera...”**.

Fig. 44. En Valdeprado (Soria) mana una “...pequefia fuente sulfhidrica cuya agua se
utilizaba para afecciones de la piel. Acudian de lugares de alrededor, y los de Fuentes
de Magafa aseguran que debian ir nueve dias y el noveno la madrugada de San Juan.
Cuando la afeccidn era grande, se untaban con el moho que provoca el agua, a modo
de pomada...”**®.

5 http://www.miplayadelascanteras.com/n_items.asp?id=8596&s=1&txt=actualidad&m=1.

“GOIG SOLER, I., GOIG SOLER, L.: “Las fuentes, los pozos y el agua en la medicina popular”, en
Revista Digital de la Memoria, 2003. Obtenido desde http://soria-
goig.com/Etnologia/medicinapopular3.htm.
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Fig. 45. «Gruta de las Apariciones» del Santuario de Lourdes. En su interior hay una
fuente de la que mana agua y beben los devotos para curar sus enfermedades™*’.

Fig. 46. Botella de agua con la forma de la virgen de Lourdes. Su agua procede de la
fuente que hay en el interior de la «Gruta de las Apariciones»'*®,

YT http://santuariodelourdes.com/hoteles-en-lourdes/lugares-de-culto
8 http://www.google.es/imgres?imgurl=http://3.bp.blogspot.com/_9ql7f-
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Fig. 47. Fuente en el santuario de Santa Eulalia en Totana (Murcia) (Foto Antonia
Castro).
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Fig. 48. Detalle de la fuente con monedas que arrojan los fieles a pesar de la prohibicion
(Foto Antonia Castro).
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Fig. 49. La fuente de Castalia. ““...El agua descendia pura y transparente desde las
rocas Fedriales, era el agua santa donde todos los que venian a consultar el oraculo
debian purificarse...”**°.

¥ DURUY, V.: El mundo de los griegos. Ed. Circulo de Lectores. Barcelona, 1975, p. 76.

58



La construccion de lo sagrado

1.4.- El objeto sagrado versus el espacio sagrado

El espacio también se sacraliza por el contacto directo con un objeto
divino que le trasfiere ese status por una especie de magia simpatica™, y
ademas, se incorpora a la esfera de lo sagrado por medio de un mito que se
toma como «historia» de una comunidad. Es el caso de los héroes o santos
en numerosas religiones, canales que hacen accesible el poder sobrenatural
a las necesidades de la vida cotidiana™" y cuya sola presencia en el lugar
determina su existencia como lugar santo, como «centro del mundo», lugar
donde entran en contacto el cielo y la tierra.

Asimismo, por extension, el poder de sus «reliquias» es tal, en
numerosas ocasiones, que sacraliza el espacio donde se encuentran en su
conjunto, brindandole proteccion y atrayendo a miles de peregrinos que
buscan participar de su santidad. De esta manera, se convierten en espacios
en torno al cual se centraliza la vida religiosa y social de muchas
comunidades.

En la Antigliedad greco-latina la veneracion de las reliquias estaba
asociada al culto a los héroes. En Grecia se honra a todos aquellos que dan

152

su vida por la patria™. Culto que también se da a los héroes miticos cuyas

130 segiin James Frazer la magia simpatica esta basada en la «Ley de la simpatia» que a su vez da lugar a
dos tipos: por un lado, la magia homeopatica basada en la «ley de la similaridad» y, por otro lado, la
magia por contacto basada en la «ley del contacto». La primera se sustenta en el postulado «lo semejante
produce lo semejante». Como ejemplo de magia homeopatica tenemos el intento de destruir a un enemigo
a través de una imagen suya por creer que lo que padezca esta imagen sera sufrido por la persona a la que
representa. La magia por contacto se basa en la idea de que las cosas que alguna vez estuvieron en
contacto siguen estandolo, aun cuando se las separe y todo lo que se haga a una de esas partes producira
efectos parecidos en la otra. Por ejemplo, en algunas culturas se cree que siempre que se consiga pelo
humano o ufias se podra actuar a distancia sobre la persona de quien procede. RUBIO HERNANDEZ,
R.: Antropologia: Religion, mito y ritual. Cuadernos Uned. UNED. Madrid, 1998, pp. 103-105.

151 PEREZ GONZALEZ, C.: “El culto a las reliquias en la Edad Media: Historia de una tradicién pagana
con continuidad en la religion cristiana”, en RUIZ SOLA, A., GONZALEZ PEREZ, C. (dir.):
Cristianismo y Paganismo: Ruptura y Continuidad. Universidad de Burgos, 2003, p. 168.

152 En Tegea se veneran los huesos de Orestes, que dieron a los tegeos la victoria mientras pudieron
conservarlos. Aunque Herodoto también refiere que los restos de Orestes se encuentran en Esparta.
Parece que el pulgar del pie de Pirro también hacia maravillas. DURUY, V.: Opus cit., p. 60.
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reliquias se encuentran en lugar sagrado, en el templo de alguna
divinidad™.

Ademas, parece que las estatuas de los dioses tenian por lo menos
tantas virtudes maravillosas como las reliquias de los héroes. Algunas
estaban especializadas: una curaba el reuma, otra la gota. La estatua de
Hércules, en Eritrea, habia devuelto la vista a un ciego; en Trezén, la maza
del héroe caida a tierra se habia convertido en un magnifico olivo
salvaje™. También las imagenes se cubrian de sudor, agitaban los brazos,
los 0jos 0 sus armas; esos movimientos se consideraban importantes
augurios. En estos templos, centros de la supersticion popular, todo se
animaba y hablaba; habia incluso milagros periddicos: en Andros, el dia de
la festividad de Baco, el agua se convertia en vino. Como despues sucedera
en el cristianismo con el vino, durante la Eucaristia, que se convertia en la
sangre de Cristo. «El altar de los dioses —dice Euripides- es el refugio de
todos». Antes que él, Esquilo habia escrito: «Mé&s vale un altar que una
muralla; es una armadura impenetrable»*>>,

En Roma se rinde culto a los restos de los héroes semi-histéricos,
personajes que jugaron un papel importante en la fundacion de la ciudad™®.
Como luego se haré en el cristianismo, también se rinde culto a los objetos
personales de estos personajes, sobre todo los corporales y sus armas. En

157

Roma la pila horatia™" y las armas de los tres Curiacios. De la misma

153 La cabeza de Orfeo se conservaba en Lesbos y Esmirna. Pausanias cuenta como en Dion (Macedonia)
se guardan también huesos de Orfeo, los restos de Tantalo en Argos, y el oméplato de Pélope en el templo
de Zeus en Elis, noticia que también trasmite Plinio el Viejo. Herodoto nos dice que en Celano se
encuentra la piel de Marsias. PEREZ GONZALEZ, C.: Opus cit., p. 170.

1 El olivo es simbolo de paz, gloria e inmortalidad en la simbologia clasica, aunque también en la
judeocristiana. KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 95.

5 DURUY, V. Ibidem..

% Entre los cultos mas representativos destacan el de la tumba de Evandro y de su madre, y la de
Romulo. PEREZ GONZALEZ, C.: Ibidem.

137« Cuando Roma se impuso a Alba Longa, en el combate entre los Horacios y Curiacios, el padre del
Horacio vencedor, para promover la piedad de los romanos hacia su hijo, culpable del asesinato de su
hermana, mostro las armas del joven salvador de Roma, y el rey Tulio Hostilio hizo exponerlas atadas a
una columna a manera de trofeo. En tiempos de Augusto aun se contemplaban en el angulo de uno de los
porticos del foro. En época de Tito Livio las armas habian desaparecido pero existia la columna llamada
pila horaciana...”. PEREZ GONZALEZ, C.: Ibidem, p. 172. Este episodio de los tres hermanos Horacios
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manera, en Grecia se rinde culto a la lanza de Aquiles™®

, la espada de
Men6n'®®, el escudo de Pirro™®, la lira de Orfeo™™, la flauta de Marsias'®,
el cetro de Agamen6n'® y la nave que transport6 a Eneas.

Parece incluso que se llega al desmembramiento de sus cuerpos para
hacer efectivo su poder en poblaciones diferentes'®, como posteriormente
ocurre en el cristianismo con las reliquias de los santos'®>. Estos elementos
tenian un gran poder de convocatoria, pues no solo dispensaban proteccion,
también servian para curar enfermedades, asegurar buenas cosechas,
erradicar el hambre, la peste, etc. En efecto, las divinidades romanas
vigilaban todos los espacios y tutelaban cada momento de la existencia
humana, desde el nacimiento hasta la muerte. Asimismo, velaban por la
familia y sus intereses materiales. De la misma forma, y gracias a su
ubicuidad los dioses romanos coparticipaban de las ceremonias de caracter

166

publico; se les invocaba™ a fin de que los eventos politicos se

(que representaban la ciudad de Roma) y los tres hermanos Curiacios (que lucharon en nombre de la
ciudad de Alba Longa) es un mito «historizado», es decir que pierde su carga sacra y se incorpora a la
seudohistoria nacional. Asi, abandonan la esfera divina y se presentan como parte de la historia
protagonizada por hombres. George Dumézil, quien inicia un método de mitologia comparada, infiere que
los romanos convirtieron en personajes reales, en instituciones concretas o en episodios histéricos aquello
que, en otros pueblos indoeuropeos, pertenecia a la esfera del mito. En concreto este mito tiene paralelos
en la mitologia de los pueblos de la India. ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: Opus cit., pp. 36-37.
158 Se guardaba en el templo de Atenea en Phaselis. PEREZ GONZALEZ, C.: Ibidem.

159 e guardaba en el templo de Esculapio en Nicomedia. Ibidem.

160 g5e guardaba en el santuario de Démeter en Argos. Ibidem.

161 Se guardaba en numerosos templos. PEREZ GONZALEZ, C.: Ibidem, p. 172.

162 Se guardaba en el templo de Apolo en Sicién. PEREZ GONZALEZ, C.: lbidem.

163 Se guardaba en el templo de Queronea. lbidem.

164 PEREZ GONZALEZ, C.: Ibidem., p. 221.

1% por ejemplo, en Mérida un epigrafe o inscripcion cristiana de mediados del s. VII con dedicacion de la
iglesia de Santa Maria y de todas las Virgenes de Mérida, que se conserva en la Coleccion del Museo
Visigodo, menciona la existencia de una serie de reliquias en esta iglesia: de la Cruz del Sefior, de San
Juan Bautista, de San Juan Evangelista, de San Esteban, de San Pedro, de San Pablo, de Santiago, de San
Julian, de Santa Eulalia, de San Tirso, de San Gines y de Santa Marcilla. También, se tiene noticias de la
existencia de reliquias de Santa Eulalia en Salpensa, Guadix, Loja (Andalucia), La Morera (Badajoz),
Oviedo, Barcelona, Motpellier, Narbona, Elna (Francia). DE LA BARRERA ANTON, J. L.: “Oviedo, las
reliquias de la Martir y la Revolucién de octubre de 1934”, en Eulalia. Revista de la Asociaciéon para el
culto de la Martir Santa Eulalia. Mérida, 2000, p. 44. Por su parte, Moreno de Vargas, en el siglo XVII,
refiere la existencia de muchas reliquias en esta iglesia sin especificar a que santo pertenecen. MORENO
DE VARGAS, B.: Historia de la ciudad de Mérida. Patronato de la Biblioteca Publica Municipal y Casa
de la Cultura. Tercera Reedicion. Badajoz, 1981, p. 473.

186 En Jos indigitamenta, listas elaboradas por los «pontifices», figuraban las invocaciones que habia que
dirigirles para que las demandas fueran escuchadas, ademéas de los nombres de los numina, es decir de
todas las fuerzas divinas acompafiadas de sus respectivas funciones. ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA,
M.: Ibidem., p. 32. De la misma manera, el cristianismo elabora las listas de santos, los martirologios,
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desenvolvieran sin dificultades, pues no en vano, también, tutelaban las
instituciones del Estado®®’.

Con el cristianismo la veneracion a las reliquias continda, pero ahora
asociada a los santos, personas que sufren de manera pasiva su martirio por
la fe. El culto nace del respeto y admiracion que despiertan, primero

localmente, después por la generalidad de la Iglesia'®®. La sola presencia de

establecidas por meses y dias, en funcién de los aniversarios de los martires, de ahi su nombre, aunque
también de santos, en los que se consigna la fecha de celebracion litGrgica en una iglesia concreta, a la
que se afiaden datos de caracter local, de monasterios, de diécesis, etc. VELAZQUEZ, I.: Hagiografia y
culto a los santos en la Hispania visigoda: Aproximacion a sus manifestaciones literarias. Cuadernos
Emeritenses- 32. Museo Nacional de Arte Romano. Mérida, 2005, pp. 48-49.

167 E| estado romano para propiciar el buen desarrollo de su sociedad no dudo en buscar el favor de los
dioses. Asi se realizaban rituales colectivos en el ambito productivo y reproductivo, en el &mbito guerrero
y en el dmbito politico y juridico. A finales de enero tenian lugar la ceremonia Feriae Sementiuae en
honor de Ceres y Tellus. El 13 de febrero la Faunalia, ceremonia en honor de Fauno, protector de los
rebafios. El 23 de febrero se celebraba la Terminalia, en honor de Terminus, dios protector de los hitos
que delimitaban las fincas. El 27 de febrero y el 14 de marzo se celebraba la ceremonia de Equirria,
consistia en carreras de caballos en honor de Marte, dios de la guerra. Del 12-19 de abril la Cerialia,
juegos en honor de Ceres, protectora de las semillas. EI 23 de abril tenia lugar la Vinalia priora,
ceremonia que protegia las vifias de las tormentas. El 25 de abril se celebraba la Robigalia, en honor de
Robigus, numen que protegia los cereales de la herrumbre. EI 19 de marzo tenia lugar la ceremonia del
Armilustrium, para purificar las armas. El 23 de julio para proteger el campo de la sequia se invocaba a
Neptuno, dios del agua, en la Neptunalia. El 23 de agosto se celebraba la Volcanalia, fiesta de la cosecha,
en honor de Volcanes, para conjurar los incendios. El 25 de agosto se invocaba a Ops Consiga, diosa que
personifica la abundancia agricola. Desde luego, habia muchas mas ceremonias, una para cada casi
cualquier accion individual o colectiva, pues segln la mentalidad romana la divinidad participaba activa o
pasivamente en la vida del hombre. ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: Opus cit., pp. 42-43, 87-88,
92- 93, 106-108.

168 \VELAZQUEZ, I.: Opus cit., p. 76. EIl primer testimonio de un culto de este tipo nos lo proporciona
una carta del afio 155 que escriben los fieles de Esmirna tras la muerte de su obispo Policarpo. Dice asi:
“...Hemos elevado sus restos, mas queridos que las piedras preciosas y mas estimables que el oro, y los
hemos situado en un lugar adecuado...”. Este testimonio nos revela la existencia del culto martirial en
Oriente. Tendra continuacion a lo largo del todo el siglo Il y IV y dard origen a traslaciones y
fragmentaciones de cuerpos, desde que, en tiempos de César Galo (351-354 p. C.) el cuerpo de San
Babilas fuera trasladado desde Antioquia hasta Dafne, donde hizo enmudecer al oraculo de Apolo. En
Occidente hay que esperar hasta los afios 220-230 p. C., cuando se producen las persecuciones de
cristianos, para que el culto a los martires cobre fuerza y hasta el siglo VII p. C., cuando las leyes
romanas que garantizan la inviolabilidad de las tumbas deje de practicarse, para que la traslacion de los
cuerpos se generalice por toda Europa. En sus inicios el culto a los martires no era una practica
reconocida totalmente por toda la Cristiandad, parece que la Iglesia estaba un poco recelosa ante una
practica que se difundia cada vez méas y era la esencia de la religiosidad popular. San Jerénimo en una de
sus cartas manifiesta estos recelos. Aunque la doctrina de la Iglesia subraya la santidad de las reliquias.
San Agustin, Maximo de Turin, el Papa Gregorio Magno sefialan esta idea. PEREZ GONZALEZ, C.:
Opus cit., pp. 174-175. Una manifestacion de la poca aceptacion que tenia en Espafia fragmentar el
cuerpo de los santos es la Passio Fructuosi, repetida por Prudencio, donde el santo ruega a los cristianos
que devuelvan las pequefias reliquias que por devocidn cada cual se ha llevado y que las retinan todas en
un mismo lugar. GARCIA RODRIGUEZ, C.: Opus cit., p. 365. Con las invasiones barbaras de
normandos, arabes y hingaros los traslados de reliquias se multiplican, sobre todo a partir del 845. Cree
Pérez Gonzalez que estas invasiones produjeron en la Europa medieval un cambio de mentalidad en lo
referente al tratamiento de las reliquias, la multiplicacion de traslados de santos, la fragmentacion de
cuerpos y la exaltacién de una codicia desmedida por poseer reliquias corporales. Esta devocion a las
reliquias se difunde por regiones nuevas (Dinamarca, Suecia, etc.,) en la época carolingia, gracias a su
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sus cuerpos determinara la existencia de lugares sagrados, santos. Asi, sus
enterramientos, tanto en sus primitivas sepulturas como las basilicas a las
que fueron trasladados posteriormente se convierten en el umbilicus, el
«centro del mundo», el punto de contacto entre los devotos y lo divino.

Un espacio de estas caracteristicas lo encontramos en Mérida, en la
basilica de Santa Eulalia. Para los fieles emeritenses este espacio tiene un
sentido especial, pues segun la tradicion alli se cree que fueron enterradas

169

las reliquias de Santa Eulalia™ y la de los otros santos que fueron

politica expansiva. Fueron los misioneros de Adalhardo y de Anscario los causantes de la difusion de este
culto. Esta etapa significo una consolidacion, una reforma y un intento positivo de reestructurar la
sociedad dentro del marco cristiano. En esta nueva sociedad cristiana jug6 un papel importante el culto a
las reliquias, pues la jerarquia carolingia se esforz en extenderlo y estimularlo, pues veian en esta
practica una forma de adoctrinar a su pueblo y crear, a la vez, unos firmes cimientos en los que apoyar la
reforma de la sociedad dentro de los canones del cristianismo.

PEREZ GONZALEZ, C.: Opus cit., pp. 179-180.

169 |_as primeras noticias «histéricas» de restos arquitectonicos que albergaban las reliquias nos la da
Prudencio. Las excavaciones arqueoldgicas recientes han puesto al descubierto que existia un edificio en
una necrépolis que no se puede confundir con una iglesia o basilica, posiblemente su funcién seria la de
un mausoleo o sepultura, pero tampoco se sabe su verdadera naturaleza. Mateos Cruz deduce que este
edificio esta en relacion con el recuerdo de Eulalia dada la relacion espacial con la posterior basilica.
MATEOS CRUZ, P.: La basilica de Santa Eulalia de Mérida. Arqueologia y Urbanismo. Anejos de
Archivo Espafiol de Arqueologia XIX. CSIC. Consorcio de la Ciudad Monumental de Mérida. Madrid,
1992, p. 182. Por otra parte, El libro de las Vidas de los Santos Padres de Mérida sefiala que el altar de la
posterior basilica que se levanto esta encima del enterramiento de Eulalia. Basilica que, segun las Vidas
de los Padres Emeritenses, fue restaurada por el obispo Fidel, lo que nos lleva a pensar que ya en el s. V
estaba construida. El libro de las Vidas de los Santos Padres de Mérida. Opusculo anénimo del s. VII.
Estudio, traduccion, anotaciones y apéndices documentales del Dr. Aquilino Camacho Macias. Mérida,
1988, pp. 98, 105. Por ello, refiere Enrique Florez lo dificil que es saber donde se encuentran las reliquias
de Santa Eulalia por haber al respecto opiniones encontradas. Asi, Oviedo afirma que ellos tienen los
restos de Santa Eulalia. Por su parte, la Galia Narbonense dice ser poseedora de las mismas en la ciudad
de Elna. Mérida alega un documento del siglo XIV, un Privilegio del Gran Maestre de Santiago, por el
que se muestra lo convencida que estaba la ciudad de tener alli las reliquias de la Santa. A estas opiniones
se aflade la de Tilemont, el cual suscitd la duda sobre si Santa Eulalia de Mérida fue trasladada a
Barcelona y ello dio lugar a que apareciese alli una nueva Santa Eulalia. De todas la opiniones la que mas
ha prevalecido ha sido la del traslado a Oviedo, pero tiene en su contra el origen de donde proviene la
noticia, el Obispo de Oviedo Don Pelayo (1101-1129). Segln Florez, este autor no es fiable, ya que la
noticia que refiere la pone a nombre de un autor que no escribi6 tal cosa. Aunque, concluye diciendo que
“...Oviedo goza de algunas Reliquias: mas para decir que tiene todo el cuerpo, parece se necesitan
nuevas pruebas...”. En Espafia Sagrada, Teatro Geografico- Histérico de la Iglesia de Espafia. Tomo
X1, Madrid, 1816, pp. 286-296. En la actualidad, la ciudad de Mérida cuenta con una de esas reliquias
antafio conservadas en Oviedo, la segunda vértebra cervical o axis, solicitada por el parroco de la iglesia
de Santa Eulalia, D. Fernando Gallardo con el apoyo de la Asociacion para el Culto de Santa Eulalia y el
Ayuntamiento. DE LA BARRERA ANTON, J. L.: “Oviedo, las reliquias de la martir y la revolucion del
octubre de 1934”, en Eulalia. Revista de la Asociacion para el culto de la Martir Santa Eulalia. Mérida,
2000, p. 47. También Totana tiene una reliquia de Santa Eulalia. Se trata de una «una particula de los
huesos de Santa Eulalia virgen y martir, extraido del axis que hay en Mérida. Segin Munuera y Abadia el
Ayuntamiento de Totana solicitdé en 1774 al Padre Provincial de los religiosos descalzos de San
Buenaventura la autorizacion para disponer de una reliquia que el padre fray Blas de Ubeda habia traido
de Mérida. Segun Munuera y Abadia «accedi6 el Padre Provincial a esta solicitud y con las solemnidades
de costumbre se hizo entrega de la codiciada reliquia, que hoy se conserva en una pequefia custodia de
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martirizados en la ciudad, ademas de los obispos emeritenses, Paulo, Fidel,
Masona, Inocencio, el santo Renovato y el archidiacono Heleuterius (fig.
50-59)'°. Asi, la sola presencia de sus restos sacraliza el espacio en su
conjunto y, ademas, fija su existencia como lugar santo desde el s. IV hasta
la actualidad. En efecto, en esta zona solo encontramos construcciones
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sagradas: la basilica, un monasterio’™, un convento'”® y, ademas, una

13 Y es que los fieles a lo largo de la historia han

necrépolis 0 campo santo
sentido la necesidad de mantenerse en contacto con este espacio
hierofanico, necesidad que es de indole religiosa: seguir estando en

comunicacion directa con este centro productor de sacralidad.

plata, en la cual se adora por los fieles el dia de la festividad de Santa Eulalia». Segun certifica en
documento sellado y lacrado el obispo Porfiriense, prefecto del Sagrario Apostélico y asistente al Solio
Pontificio, fray Nicolas Angel Maria Landini Florentino. CANOVAS MULERO, J.: “Custodia con una
reliquia de Santa Eulalia”, en CANOVAS MULERO, J. (dir.): Eulalia de Mérida: Mil setecientos afios.
Exposicion conmemorativa de su martirio. Edita: Ayuntamiento de Totana. Fundacion La Santa. Murcia,
2004, p. 127.

170 Seguin Las Vidas de los Santos Padres todos estan enterrados en la misma cripta, no lejos del altar de
la santa virgen Eulalia. También narra la muerte del archididcono Heleuterius. El libro de las Vidas de los
Santos Padres de Mérida. Opusculo anénimo del s. VII. Estudio, traduccion, anotaciones y apéndices
documentales del Dr. Aquilino Camacho Macias. Mérida, 1988, p. 120. Arqueoldgicamente se confirma
la existencia del enterramiento de Heleuterius, pues se ha encontrado una losa en relaciéon con una
sepultura con el epigrafe de Gregorius Perpetua y Heleuterius en el interior de la basilica. También se
descubri6 una cripta de enterramiento cercana al altar, que posiblemente guarde relacion con el mausoleo
donde, segun las Vitae, fueron enterrados los obispos emeritenses. MATEOS CRUZ, P.: Opus cit., p. 115,
139, 201.

1 Del que no se sabe su ubicacién, aunque segun El libro de las Vidas de los Santos Padres de Mérida el
monasterio contaba con una residencia para jovenes consagrados al servicio de la santa. Alli recibian
educacion. El libro de las Vidas de los Santos Padres de Mérida. Opusculo anénimo del s. VII. Estudio,
traduccion, anotaciones y apéndices documentales del Dr. Aquilino Camacho Macias. Mérida, 1988, p.
86.

2 E] de las Freylas o Comendadoras de Santiago. Las primeras noticias que tenemos nos la proporciona
Moreno de Vargas, quien nos refiere que el convento en su origen se encontraba en Santiago del Robledo
en la sierra de Montanchez. El aislamiento de este convento hizo que lo trasladaran a Mérida en 1530.
Estad adosado a los pies de la basilica de Santa Eulalia. MORENO DE VARGAS, B.: Historia de la
ciudad de Mérida. Tercera Reedicién. Badajoz, 1981, pp. 478-479.

™ Tanto dentro como fuera de la basilica. Arqueolégicamente se ha demostrado la existencia de una
necropolis paleocristiana. Recientes excavaciones han puesto al descubierto en las inmediaciones de la
basilica un edificio funerario de dos plantas orientado hacia la basilica. Formaba parte de un area
cementerial cristiana y estuvo en uso entre los siglos IV y VI. FORO. Boletin Informativo de la Ciudad
Monumental, Histérico-Artistica y Arqueolégica de Mérida. N° 48. Mérida, 2007, pp. 4-5. También hay
que contemplar la posible existencia de una necropolis pagana anterior a la cristiana. MATEOS CRUZ,
P.: La basilica de Santa Eulalia de Mérida. Arqueologia y Urbanismo. Anejos de Archivo Espafiol de
Arqueologia X1X. CSIC. Consorcio de la Ciudad Monumental de Mérida. Madrid, 1992, pp. 52, 113.
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También, para el comun de los cristianos, tal vez como resabio del
culto a los semi-héroes romanos o del primitivo culto a los muertos™™, las
reliquias tenian la capacidad ¢magica? de conceder peticiones y redimir
pecados. Es decir, se les atribuye la capacidad de obrar milagros: San Cirilo
de Jerusalén (315- 386 d. C.) nos dice que el cinturon, los pafios y el
sudario de San Pablo curaban enfermedades; Gregorio Nacianceno (329-
390 d. C.) nos cuenta que las reliquias de San Cipriano tenian el poder de
expulsar demonios, curar enfermedades y adivinar el futuro'”; con las
reliquias de San Gregorio Ostiense parece que se lograba acabar con la
langotas, el pulgén y la lagarta. De hecho, sus reliquias transitaban por
Espafia en calidad de patrono de la plaga de langosta. En este transitar
parece que su cabeza lleg6 a Mérida en febrero de 1757 para con ella
conjurar una plaga de langosta que asolaba los campos de la ciudad. Asi, se
Ilevo en procesion a la iglesia de Santa Maria, donde se dio una misa con

sermon'’® (véase fig. 60-69).

1 La Iglesia ha restado importancia a las semejanzas formales entre ciertas manifestaciones del culto
cristiano a las reliquias y del pagano a sus héroes. Posiblemente, cree Pérez Gonzalez que esto ha
provocado que se resaltasen mas los paralelismos cristianos-paganos en el culto a las reliquias, como
sucesor del culto a los héroes. Pero no todos los autores son de la misma opinién, H. Dehelaye, jesuita 'y
hombre de profundas convicciones religiosas, considera que el culto a las reliquias es una continuacion de
la piedad y las honras que la familia romana rendia a sus difuntos. Cree que se produce una ampliacion a
la esfera pablica del culto privado a los muertos en el mundo antiguo. En este nuevo culto sefiala dos
diferencias: la inhumacién que sustituye a la incineracion y la consideracién del dia de los muertos como
dies natalis. Asi, deja de ser una practica puntual de la piedad del pueblo para convertirse en una
conmemoracién colectiva sancionada por la autoridad eclesiastica y recogida en martirologios y
calendarios cristianos. Por su parte, Pérez Gonzalez cree que la veneracion y el culto a los santos y sus
reliquias es un punto de inflexion entre el paganismo y el cristianismo donde se produce una continuidad
en las practicas y una ruptura en el caracter de las mismas. PEREZ GONZALEZ, C.: Opus cit., p. 173,
190. Y. Duval no cree que el culto de los martires surja del culto a los muertos de tradicién pagana,
aunque si sefiala que tienen numerosos puntos en comun: ritos comunes en la conmemoracién de unos y
otros. Considera Duval que la diferencia fundamental es que mientras el culto a los muertos es
estrictamente familiar, los maértires reciben culto de toda la comunidad eclesial. GODOY FERNANDEZ,
C.: Arqueologiay liturgia. Iglesias hispanicas (siglos IV al VIII). Universidad de Barcelona, 1995, p. 72.
1”5 pEREZ GONZALEZ, C.: Ibidem., p. 176.

176 ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J. M?.: Materiales para la Historia de Mérida (de 1637 a 1936).
Diputacién Provincial de Badajoz. Ayuntamiento de Mérida. Badajoz, 1994, p. 171. Con anterioridad a
1757 hay constancia que en Mérida, en 1633, se festejaba a San Gregorio el 9 de mayo, dia de guardar. Se
hacian procesiones y se corrian toros. MORENO DE VARGAS, B.: Opus cit., p. 484.
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1.4.1. Imagenes

Fig. 50. Iglesia y Hornito de Santa Eulalia de Mérida (Foto Antonia Castro).
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Fig. 51. Reconstruccion ideal del tumulo de Santa Eulalia segin los datos
aportados por las excavaciones arqueoldgicas (Foto Antonia Castro).

Fig. 52. El timulo de la Martir y la cripta de los obispos en la iglesia de Santa
Eulalia de Mérida. Segun Las Vidas de los Santos Padres todos estan enterrados en la
misma cripta, no lejos del altar de la santa virgen Eulalia (Foto Antonia Castro).
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Fig. 53. Reconstruccién ideal de la necrépolis cristiana que se fue formando
alrededor del timulo de Santa Eulalia. Habia de tumbas de diferentes tipos, tanto de
lujosos mausoleos como de simples sepulturas excavadas en la tierra (Foto Antonia
Castro).

B | Rttt twrt - Bemar a2 O

Fig. 54. Pedestal utilizado, probablemente, como caja de reliquias. Comienzos del s.
I1- VI d. C. Es un pedestal consagrado a Augusto. Se hall6 en Mérida sin que conste su
exacta procedencia en el inventario del fondo antiguo del Museo. Presupone Navascués
que, en el s. VI, es posible que se utilizara como caja de reliquias en alguna iglesia
visigoda®’” (Foto Antonia Castro).

7 ALVAREZ MARTINEZ, J. M2, DE LA BARRERA AMTON, J. L. (coord.): Eulalia de Mérida y su
proyeccion en la historia. Ed. Ministerio de Cultura. Secretaria General Técnica. Madrid, 2004, p. 21.
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Fig. 55. Reliquias de Santa Eulalia de Mérida. Se encuentran en la iglesia de Santa
Eulalia en Mérida (Foto Antonia Castro).

Fig. 56. Custodias con unas reliquias de Santa Eulalia de Mérida en Totana
(Murcia)*™®.

8 CANOVAS MULERO, J. (dir.): Eulalia de Mérida: Mil setecientos afios. Exposicién conmemorativa
de su martirio. Edita: Ayuntamiento de Totana. Fundacion La Santa. Murcia, 2004, p. 127.
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Fig. 57. Urna de las reliquias de Santa Eulalia de Mérida en la Catedral de
Oviedo®”.

Fig. 58. Sepulcro gotico que contiene las reliquias de Santa Eulalia de Barcelona
(Foto Antonia Castro).

1% CANOVAS MULERO, J., YANEZ DE LARA, J. A., MARIN AYALA, O. (coord.): Cuadernos de La
Santa, n° 8. Fundacion de La Santa. Murcia, 2006, p 28.
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Fig. 59. Vista general y reconstruccion del altar con relicario de la iglesia
cruciforme localizada bajo la plaza del Rei (Barcelona). Se observa la tegula que
sirvié para cerrar el registro de la caja de reliquias. (Foto Per Vivas-MHCB; Dibujo
Xavier Hernandez MHCB)*®°

Fig. 60. Reliquia de la corona de espinas de Jesucristo. La reliquia consiste en un
anillo de juncos trenzados, en el cual se insertarian espinas para formar la corona. Fue
adquirida por Saint Louis, que la trajo a Notre- Dame el 18 de agosto de 1239, pero en
los siglos siguientes fue conservada en la Sainte Chapelle, construida para ello, como un
suntuoso relicario. Poco después de 1801 la corona fue trasladada a Notre- Dame y
confiada al Capitulo de los candnigos de la catedral y a los caballeros del santo
sepulcro. La reliquia es venerada por los creyentes los viernes de Cuaresma, y durante el

Viernes Santo®.

180 BONNET, C., BELTRAN DE HEREDIA BERCERO, J.: “Origen y evolucién del conjunto episcopal
de Barcino: de los primeros tiempos cristianos a al época visigoda”, en BELTRAN DE HEREDIA
BERCERO, J. (dir.): De Barcino a Barcinona (s. I-VI1). Los restos arqueolégicos de la plaza del Rey de
Barcelona. Ed. Museo de Historia de la Ciudad. Instituto de Cultura. Ayuntamiento de Barcelona, 2001,
p. 84.

181 PERRIER, J.: Notre-Dame de Paris. Ed. Association Maurice de Sully. Traduccién de José 1. Tején.
Paris, 1998, p. 14.
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Fig. 61. Cadenas con las que, segun la tradicion, encadenaron a San Pedro mientras
estuvo preso en la carcel Mamertirna. En Roma se le rinden culto en la iglesia de San
Pietro in Vincoli (Foto Antonia Castro).

Fig. 62. Reliquias de la barbilla y la lengua de San Antonio de Padua. Basilica de

San Antonio en Padua (Italia)'®?.

182 MESSAGGERO, D.: Padua. Basilica de San Antonio. Guia de la Basilica. Ed. Giorgio Deganello.
Padua, 2004, p. 43.
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Fig. 63. Simulacro del cuerpo de Santa Victoria, virgen y
Maria de la Victoria, en Roma (Foto Antonia Castro).

Fig. 64. Cuerpo de Juan XXIII, proclamado beato y enterrado en este lugar el 4 de

junio del 2001 (Foto Antonia Castro).
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Fig. 65. Brazo izquierdo de San Vicente Martir. Catedral del Valencia (Foto
Antonia Castro).

Fig. 66. Reliquias (Foto Antonia Castro).
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Fig. 67. Cofre con las reliquias de Santa Inés en la Basilica de Santa Inés
extramuros, en Roma (Foto Antonia Castro).

Fig. 68. Figura-relicario de San Pedro. Catedral de Valencia (Foto Antonia Castro).
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Fig. 69. Tratado de la langosta de Juan Quifiones. Madrid, 1620,

183 MOSQUERA MULLER, J. L.: “San Gregorio, la Mértir y la langosta”, en ALVAREZ MARTINEZ, J.
Ma (dir.): Revista de la Asociacidn de la Virgen y Martir Santa Eulalia. Mérida, 2002, p. 25.
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1.5. Dioses griegos, romanos y santos cristianos: protectores de los
hombres

En realidad, cada santo, al igual que los dioses griegos y romanos,
tenia un poder especializado, una funcidén practica como protectores y
procuradores de las necesidades individuales y colectivas, aunque también
los hay con atribuciones generalistas como Santa Eulalia, singular abogada
de toda clase de males. Entre las peticiones que se hacen las hay de tipo
material, civico y espiritual: alimento para pobres, liberacion de
enfermedades, sobre todo de la peste, prosperidad, paz, trabajo, liberacion
de los enemigos, perdon de los pecados y dominio de las pasiones™®*.

En la actualidad algunos santos siguen teniendo un poder
especializado, aunque ahora adaptados a los tiempos modernos. Asi, por
ejemplo si San Cristobal y Santa Barbara estaban especializados en la Edad
Media en salvar del peligro a quienes se encontraran en él, ahora se
pormenoriza ain mas y se le asignan unas funciones mas especificas y
especializadas. De esta manera, San Cristobal se convierte en protector de
los automovilistas, barqueros, ferroviarios, alpinistas, recaderos,
descargadores, peregrinos, viajeros, deportistas, fruteros y jardineros. Y
Santa Barbara es protectora de arquitectos, astilleros, armeros, mineros,
albariiles, bomberos, campaneros y cuantos corren peligro de muerte. A
San Roque se le invocaba contra la peste, ahora es protector de cirujanos,
sepultureros, farmacéuticos, empedradores, peregrinos, viajeros, invalidos
y prisioneros. A San Sebastian también se le invocaba contra la peste, en la
actualidad es el protector de arqueros, atletas, tapiceros y guardias

urbanos*®,

18 GARCIA RODRIGUEZ, C.: Opus cit., p. 375.

185 san Isidoro es protector de las cosechas y cultivos, de los braceros y carreteros. Los santos martires
Emeterio y Celedonio son considerados los «santos sanadores» de enfermedades relacionadas con los
huesos. San Blas, enfermedades de garganta. San Cosme y Damian especialistas en males de amor. San

77



La construccién de lo sagrado

Ciertamente, la devocion y el culto a Santa Eulalia de Mérida, nace
tanto de su accion protectora continuada como de sus actuaciones
milagrosas. Pues se le atribuyen poderes que le permiten interceder de
manera favorable en las necesidades de los devotos que a ella se
encomiendan. En efecto, ya en el s. IV Prudencio, en el Himno I1l del
Peristephanon, nos da cuenta de esos poderes: “... Asi, conviene adorar sus
huesos, sobre los que se ha levantado un ara. Ella, acurrucada a los pies
de Dios, atiende nuestros votos, y propicia por nuestros canticos, favorece
a su pueblos...”*®.

Las noticias de las curaciones por la intercesion de Santa Eulalia se
remontan en el tiempo. La Vidas de los Santos Padres de Mérida nos
refieren como en el s. VI el obispo Paulo, que era también cirujano, es
requerido para curar a la esposa de cierto personaje principal de la ciudad.
Este enferm6 al morir su hijo antes de dar a luz. El obispo Paulo gracias a
la intercesion de Santa Eulalia pudo intervenir a la mujer con eéxito:
“...confiado en Dios hizo certera incisién de bisturi, con singular
maestria; extrajo a pedazos los miembros del nifio ya putrefactos; y sin
dilacion entregd al marido su mujer, antes casi muerta y desahuciada,
salva ya con el favor de Dios...”?".

Posteriormente, en tiempos del obispo Masona se libra la ciudad de la
peste y el hambre por la intercesion de Santa Eulalia. Asi, “...desterré Dios
y alejé de la ciudad de Mérida y de toda la Lusitania la peste y el

hambre...”*® (véase fig. 70-74).

Judas Tadeo y Santa Rita de Casia patrono de los casos dificiles y desesperados. San Pancracio
especializado en la salud y el trabajo. Para mas informacion ver GIORGI, R.: Santos. Dia a dia, entre el
arte y la fe. Everest, 2006.

18 PRUDENCIO, A.: Obras completas de Aurelio Prudencio. Version e Introducciones particulares de D.
José Guillen. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid, 1950, p. 537.

87 El libro de las Vidas de los Santos Padres de Mérida. Opusculo anénimo del s. VII. Estudio,
traduccion, anotaciones y apéndices documentales del Dr. Aquilino Camacho Macias. Mérida, 1988, p.
94,

188 |hidem., p. 101.
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Desde entonces, los fieles, tradicionalmente, se han dirigido a ella para
pedirle: proteccion contra los enemigos'®®, rogativas por asuntos

meteoroldgicos™, asuntos relativos a la peste', la pronta recuperacion de

192

los enfermos'®, trabajo, buena suerte, en accion de gracias™, etc.

189 Moreno de Vargas refiere como los habitantes de la ciudad se encomendaron a Santa Eulalia ante el
ataque del rey godo Teodorico que en el s. V intent6 conquistar la ciudad. MORENO DE VARGAS, B.:
Opus cit., p. 230. Hubo rogativas por la guerra en abril de 1657 y junio de 1658. ALVAREZ SAENZ DE
BURUAGA, J. M. Materiales para la Historia de Mérida (de 1637 a 1936). Diputacién Provincial de
Badajoz. Ayuntamiento de Mérida. Badajoz, 1994, p. 45.

190 En 1633 debido a la sequia se saca en procesion la imagen de la virgen de la ermita de la Antigua y se
lleva a la iglesia mayor. Dice Moreno de Vargas que “...se ha visto muchas veces remediarlas [las
necesidades] y socorrer a su pueblo...”. MORENO DE VARGAS, B.: Opus cit., p. 478. En 1657 y 1658
hubo frecuentes rogativas por los buenos temporales, se hacian procesiones, se exponia el Santisimo, se
descubrian las santas reliquias [no se especifica a que santo corresponden], organizaban trecenarios y se
decian muchas misas. En 1662, en accion de gracias por la lluvia, se dan al convento de la Antigua media
docena de carneros. Otra media al de Santo Domingo. A la iglesia de Santa Olalla una cruz de plata para
su estandarte. En 1751 se dicen rogativas para la lluvia. ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J. M2
Opus cit., pp. 45, 171. En 1727 se saca en procesion la imagen de Santa Eulalia y del Cristo en rogativa
de lluvia. ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J.: “Historia de Mérida (siglo XVIII)”, en Revista de
Estudios Extremefios. Tomo XXXVIII. Ndm. Il. Badajoz, 1982, p. 262. En 1948 con motivo de las
festividades de Santa Eulalia en Mérida se hace rogativa para que llueva: “...Si todos los afios se ha
esperado con avidez el dia de Santa Eulalia para tener la dicha de verla recorrer en procesion fervorosa
nuestras principales calles, este afio los deseos se vieron multiplicados, porque el pueblo de Mérida, que
tiene depositada toda su fe en la Santita, veia en la salida tradicional del 10 de diciembre la posibilidad
de que nuestra Martir, el ver el estado actual de nuestro campos y la ruina que se cierne sobre nuestras
industrias, intercediera ante Nuestro Sefior, su esposo celestial, y derramara la necesitada lluvia por
todos deseadas. Con esta peticion estamos seguros que todo el pueblo emeritense habra comenzado sus
oraciones a Santa Eulalia, y por ello, hemos de tener confianza, ya que Ella siempre recogié con carifio
las justas demandas de sus hijos queridos de Mérida, y por ello, estamos en lo cierto al suponer que la
bendicién del cielo ha de caer pronto sobre nuestros campos llenando los embalses...”. Sin autor, en
HOY. Diario de Extremadura. Domingo, 12 de diciembre de 1948. En Totana (Murcia) son
caracteristicas las «romerias de rogativas» implorando el favor del agua. La primera rogativa de la que se
tiene constancia documental se remonta al mes de abril de 1629. Se contabilizan treinta y tres rogativas
mas implorando la lluvia. La Gltima acontece en 1918. Cuenta Yanez de Lara, Patrono de la Santa de
Totana, que muchas rogativas surtieron efecto: “...En abril de 1896 y, durante la distribucion del pan en
el santuario (...) comenz6 a llover tan copiosamente que hubo de interrumpirse el reparto (...) y en
ocasiones en que los cielos abrieron generosamente sus grifos durante los oficios de suplica, no fue
extrafio terminar con luminarias, masica y disparo de cohetes y tracas (...) En 1702 y 1704, hechas
rogativas a otras advocaciones y no obteniendo el fruto deseado, se acordé hacerlas a la Santa. Hubo
anos en los que teniendo otros Concejos noticias de los prodigios obrados por Santa Eulalia, solicitaron
al nuestro les dejase la venerada imagen para ver si por su mediacion conseguian la lluvia de que tan
necesitados estaban...”. Algunas coplas de rogativas: ““...Si los campos se secaran,/ que dolor y
sentimiento,/ cuanta gente moriria por falta del alimento./jAguaaa...! (...) Venid, hijos de Totana, /con
devocion y ternura,/por Jesis y Santa Eulalia/ pidamos a Dios la lluvia. jAguaaa...! (...) Nuestra
Patrona bendita/nuestro clamores oy0,/ y por nosotros rogé/ a la bondad infinita./ Si mediante su favor/
fue la gracia concedida,/ por la lluvia recibida/ demos gracia al Sefior...”. YANEZ DE LARA, J. A.:
“Breve historia de rogativas a Sta. Eulalia en Totana. La confianza de un pueblo en su Patrona Amada”,
en Eulalia. Revista de la Asociacion para el culto de la Martir Santa Eulalia. Mérida, 2003, pp. 43-44.
En septiembre de 1569 Santa Eulalia es invocada en Oviedo para protegerse de los fenémenos
atmosféricos adversos, segiin consta en Acta Capitular. LOPEZ FERNANDEZ, E.: “El siglo de Oro de la
devocién a Santa Eulalia en Oviedo”, en Eulalia. Revista de la Asociacién para el culto de la Martir
Santa Eulalia. Mérida, 2005, p. 57.

191 Moreno de Vargas refiere como los habitantes de la villa de la Oliva, perteneciente al partido de
Llerena, iban en peregrinacion todos los afios el dia de la Asuncion, quince de agosto, a Mérida. Llevaban
un cirio de vela a la virgen Santa Eulalia y con esta ofrenda dicen se rescatan y libran de la peste y otras
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En la actualidad las rogativas por la recuperacion de los enfermos es
una constante. En particular, Tofli Bonifacio Flérez, natural de Mérida y
devota de Santa Eulalia, cuenta un suceso acaecido hace unos cincuenta
afios que le conto su abuela Eduvigis: “...mi abuela conocia a la sefiora
Gaby, «la Churrera» que se cas0 y tuvo hijos entre ellos una nifia. Esta se
puso enferma, antes de bautizarse, y la llevo al médico. Este le dijo que se
moria. La bisabuela de la nifia la llevé para que la bautizaran antes de que
se muriera. Se la llevd a D. César, parroco de Santa Eulalia y este la
ofrecié a Santa Eulalia y la nifia dice que empezd a llora se san6...”**
(veéase fig. 75). Por su parte, Genoveva Gonzalez, natural de Valverde de
Mérida, pero residente en Meérida, refiere que los males son la causa
principal de las peticiones a Santa Eulalia: “...uno pide en funcion de lo

que tiene en su casa...”%.

enfermedades. Parece ser que un afio no la llevaron y padecieron la peste por este descuido. MORENO
DE VARGAS, B.: Historia de la ciudad de Mérida. Patronato de la Biblioteca Publica Municipal y Casa
de la Cultura. Badajoz, 1981, p. 474. En julio de 1676 “...por librarse la ciudad de la peste declarada en
Cartagena y también en Alicante, se dicen trece misas a Santa Eulalia...”. En 1677 sigue la peste en la
ciudad, por ello se dicen nuevas misas. ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J. M2.: Materiales para la
Historia de Mérida (de 1637 a 1936). Diputacion Provincial de Badajoz. Ayuntamiento de Mérida.
Badajoz, 1994, p. 71. En 1720 se hacen rogativas para que la peste se aplaque. Se hace misa cantada vy,
ademas, se procesiona entre Santa Olalla y Santa Maria. ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J.:
“Historia de Mérida (siglo XVIII)”, en Revista de Estudios Extremefios. Tomo XXXVIII. Num. II.
Badajoz, 1982, p. 261. De la misma manera, cuando en 1746 se extiende la plaga de langosta el pueblo de
Mérida, de nuevo, procesiona entre Santa Eulalia y Santa Maria a sus santos especialistas, San Gregorio,
la Virgen del Rosario y Santa Eulalia. Igualmente en 1751 vuelven a sacarse las iméagenes en procesion.
MOSQUERA MULLER, J. L.: “San Gregorio, la Martir y la langosta”, en Eulalia. Revista de la
Asociacion para el culto de la Martir Santa Eulalia. Mérida, 2000, p. 25.

1%2En marzo de 1659 se hicieron rogativas por enfermedades varias. En julio de 1665 se realiza un
novenario en honor de Santa Eulalia y para que ésta se apiade del pueblo que, por entonces, sufria muchas
enfermedades. Dias después se realiza otro novenario en honor de la Virgen del Rosario y también se
hace procesion general, por el mismo motivo. ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J. M&: Opus cit., pp.
45, 64.

198 En 1893 se acordé dedicar una funcién religiosa a la Patrona de la ciudad, en accién de gracias por
haber salido ilesos de una explosion en un establecimiento comercial de la ciudad. ALVAREZ SAENZ
DE BURUAGA, J.: “Mérida en el siglo XIX (1890-1899)”, en Revista de Estudios Extremefios. Tomo
XXXV. Nam. Ill. Badajoz, 1979, p. 626. En 1720 se hacen rogativas especiales en relacion al sitio de
Ceuta. Se hizo una procesion, con la imagen del Cristo de la Capilla y la de Santa Eulalia y un novenario.
El mes siguiente se dieron las gracias en un Te Deum, ante la victoria contra los infieles en Ceuta.
ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J.: “Historia de Mérida (siglo XVI1II)”, en Revista de Estudios
Extremefios. Tomo XXXVIII. Ndm. Il. Badajoz, 1982, p. 259.

194 Entrevista realizada el 27 de abril del 2005 en Mérida.

1% Entrevista realizada el sabado tres de diciembre de 2005 en la Parroquia de San Francisco de Sales.
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Isabel Nacarino declara, en una entrevista realizada en el periddico
Hoy, en 1983, que Santa Eulalia la sac6 de la UVI: “...Me dieron dos
infartos y estuve algin tiempo ingresada (...) pedi a Santa Eulalia que me
sacase de alli, y después de trece dias abandoné la unidad (...) A rezarle
voy casi todos los dfas...”*®.

También Santa Eulalia de Totana (Murcia) realiza milagros. Antonia
«la de San Roque», encargada del mantenimiento de la Ermita de San
Rogue, cuenta que la mafiana del dia nueve de diciembre que en el afio
2007 una sefiora le arranco un fleco al vestido a Santa Eulalia y se lo

comid. Al parecer estaba enferma y san6*®’. La conexién simpatica que la

1% HOY. Diario de Extremadura. Especial Santa Eulalia, 9 de diciembre de 1983, p. VII.

97 |_a intervencién sanadora de Santa Eulalia en Totana se remonta al siglo XV1I. Testimonios de estos
milagros son las dieciséis escenas pintadas al temple, en el muro del coro de la ermita, donde se
representa y relata la intervencion sanadora de la Santa Eulalia. Fueron realizadas por deseo expreso del
visitador de la Orden de Santiago, don Diego Ramirez de Arellano: “...en la visita de inspeccion
realizada a la ermita de La Santa, en abril 1606 (...) tras ser informado por parte del cura y concejo de
que en la dicha ermita y sitio la bienaventurada santa Eulalia ha hecho y hace muchos milagros que
algunos nos han mostrado y parecen ser auténtico y que a ello se debe dar fe y crédito, dispuso que
aquellos se pintasen en las paredes de dicha ermita por pintor que lo sepa bien hacer y con la decencia
debida de forma que inciten y muevan a toda devocién y no a risa (...) De las maltiples sanaciones con
que la devocion a Santa Eulalia beneficiaba a los devotos se debieron seleccionar las que por su
naturaleza eran reflejo de una especial y sorprendente intervencion sobrenatural sobre gentes y casos
comunes y cercanos. La mayor parte guardan cierto paralelismo con aquellos que, recogidas en los
Evangelios, fueron realizadas por Jesus. Asi, curacion de tullidos, paraliticos, ciegos, mancos, etc.,
hacen de la Martir importante mediadora de salvacion (...) En definitiva, testimonio revelador, claro,
preciso y profundamente pedagégico de la capacidad prodigiosa e intercesora de Santa Eulalia (...)
Todo un programa de instruccion en los valores del catolicismo...”. CANOVAS MULERO, J., LOPEZ
BALLESTER, M.: “El panel de los milagros en la ermita de la Santa: Un conjunto iconografico de
exaltacion al poder sanador de Santa Eulalia” en Eulalia. Revista de la Asociacion para el Culto de La
Martir Santa Eulalia. Mérida, 2006, pp. 29-31. En las pinturas aparecen los siguientes textos que nos
informan de los milagros acontecidos: “...1.- Pedro Ldpez vecino de totana tenia una hija con los dedos
de los pies pegados a las espinilla y vino a esta santa casa y fue sano. 2.- Martin guirau vecino de totana
ciego de un ojo, se prometi6 a santa eulalia y sano. 3.- Pedro Nieto vecino de Totana estando obrando
esta ermita cayé de lo alto y no se hizo mal porque la virgen le librd. 4.-Pedro nieto vecino de totana vino
quebrado y se enconmendd a santa olaya y se fue con el braguero y sano. 5.- Andres de Murcia vecino de
totana tenia una mano manca y vino a esta santa casa y fue sano. 6.- Miguel martinez tullido de pies y
manos vino a esta santa casa y se unto con el aceite de (la) lampara y se fue por sus pies a totana. 7.-
Dofia lucia zambrana vecina de Murcia era enferma de gota coral y vino a esta santa casa y se fue sano.
8.- Gines simon vecino de lorca tuvo un hijo los pies pegados a las espaldas y vino a esta santa casa y fue
sano. 9.- Gines burruelo vecino de lorca trajo nifia con un brazo quebrado y vino a esta santa casa y fue
sana. 10.- Juan Rodriguez portero del cabildo de lorca vino tullido de los brazos y vino a esta santa casa
y fue sano. 11.- Antonio galvez vecino de lorca trajo un hijo enfermo y vino a esta santa casa y fue sano.
12.-Estos propios trajeron una hija con un ojo reventado y fue sana. 13.- Juan martinez vecino de velez
tuvo un hijo ciego y vino a esta santa casa y se fue sano. 14.- Vinieron a esta santa casa juan benito y su
mujer con dolores malignos y se fueron sanos. 15.- Juan martinez franco tenia una hija tullida ciega y
muda y desamparada de médicos vispera de la santa se encomend6 a ella y amaneci6 sana. 16.- Esta
escena parece aludir a un milagro de la santa en aledo. Se perdi6 gran parte de la derecha en las obras
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devota presupone que existe entre el fleco de la imagen de la «Santa» y ella
se funda en la idea de que la santidad del fleco continta en su cuerpo,
trasmitiéndole fuerza y sacralidad.

En fin, peticiones bastante regulares a lo largo del tiempo, que
responden a unas reglas fijadas por las costumbres de los devotos v,
posiblemente, con ciertas orientaciones eclesiasticas.

Luego, este tipo de culto constituye una importante manifestacion de
la religiosidad de los fieles, pues éstos sienten y manifiestan su religion, su
relacion con la divinidad a traves de una serie de intermediarios, los santos
y sus reliquias, en los que encuentran un contacto mas inmediato, mas
intimo con Dios, pues por medio de sus reliquias el poder sobrenatural es
accesible a la vida cotidiana. Ya que, aun a pesar de que las reliquias se
pueden ver y tocar, éstas no pertenecen a la vida terrena sino a la eterna'®®.

Pero el concepto de reliquia se amplia debido a la escasez de las
mismas en algunos territorios y a su elevada demanda, pues poseer una
reliquia es una manera de prolongar el contacto con lo sagrado. Asi, la
Iglesia a partir de s. IV considera «reliquias reales no corporales» a las
vestimentas, objetos de tortura, y «reliquias representativas o de contacto»,
a las sabanillas corporales o pafios en contacto con las reliquias'®®, incluso
el polvo sobre la tumba, el agua o las flores en contacto con ella y los cabos
de velas que hayan alumbrado su tumba se consideraran reliquias®®. Las
Vidas de los Santos Padres de Mérida nos cuentan como el obispo Masona

pudo salvarse de las agresiones de Leovigildo, gracias a la sagrada casulla

de 1951...”. GARRE MARTINEZ, D.: “Milagros de Santa Eulalia”, en Cuadernos de La Santa, n° 6.
Edita Fundacion La Santa. Totana, 2004, pp. 53-54.

1% pPEREZ GONZALEZ, C.: Opus cit., p. 168.

199 5an Agustin alude a la curacion de un presbitero hispano moribundo en Calama (Cuelma, Numidia) al
poner sobre el enfermo una tdnica que habia estado en contacto con el altar de San Esteban, que contenia
reliquias GARCIA RODRIGUEZ, C.: Opus cit., p. 366.

200 A mediados del s. VII 'y sobre todo a lo largo del ss. VIl y IX, estas reliquias caen en desuso. PEREZ
GONZALEZ, C.: Opus cit., pp. 177-178.
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de Santa Eulalia, que llevaba oculta bajo su indumentaria®’. De la misma
manera, en la misma ciudad, en 1757, con motivo de la plaga de la langosta

los sacerdotes y los frailes de la ciudad salen “...a usar del conjuro y

demas bendiciones de la iglesia con el agua de la cabeza de San Gregorio,

202

que se halla recogida™ [¢conservada en agua?]. Se dard de esta agua

también a los pueblos del partido...”*®,

La capacidad de intercesion de las reliquias era promovida mediante la
invocacion, sobre todo cerca de sus restos. Asi, leemos en Las Vidas de los
Santos Padres de Mérida que el obispo Masona al caer enfermo de intensas
fiebres ordend que le llevaran a la basilica de la Santa Eulalia para rogar

por su pronta recuperacion: “...Cuando alli llego el santisimo anciano,
extendiendo sus manos sobre el sagrado altar y elevando a la vez al cielo,
con lagrimas, sus venerables ojos, dando un gran gemido, se postré en
tierra y por largo rato oré profundamente en la presencia del Sefior.
Terminada su oracion, dijo en voz alta que todos oyeron: Te doy gracias,
Sefior porgue me has escuchado. Bendito seas, por los siglos de los siglos;
que no has desechado mi sdplica, ni me has negado tu misericordia. Y
dichas estas cosas, se torno a su residencia episcopal, cambiando de tal
modo a su anterior robustez que podia uno pensar que no era un enfermo o
un viejo, sino un resucitado el que habia recobrado aquel vigor; que se
trataba de un bien robusto joven...”?.

Lopez Fernandez sefiala la existencia de una reliquia representativa en

el santuario de Santa Eulalia en Totana (Murcia) desde el s. XVIII hasta la

201 E] libro de las vidas de los Santos Padres de Mérida. Optsculo anénimo del siglo VII. Traduccion de
Dr. Aquilino Camacho Macias. Mérida, 1988, pp. 106-114.

202 Entendemos que estas reliquias estuvieran en alglin momento sumergidas en agua. Esta agua se
sacraliza entonces por contacto. De esta manera, el agua se convierte en una reliquia representativa.

203 En mayo de 1667 se le pidi6 al superior de los Descalzos de Arroyo del Puerco, franciscanos, que
enviara al padre Morgado a conjurar la plaga de langosta. Las conjuras con agua de la ermita de San
Gregorio se realizaron en octubre de ese mismo afio. ALVAREZ SAENZ DE BURUAGA, J. MA.:
Materiales para la Historia de Mérida (de 1637 a 1936). Diputacion provincial de Badajoz.
Ayuntamiento de Mérida. Badajoz, 1994, pp. 64, 171.

2%E| libro de las vidas de los Santos Padres de Mérida. Opusculo anénimo del siglo VII. Traduccion de
Dr. Aquilino Camacho Macias. Mérida, 1988, p. 118.
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Guerra Civil. Fue enviada y regalada por el Cabildo de la catedral de
Oviedo a instancias del obispo de Cartagena y de la villa de Totana en
1730. Solicitaron una reliquia del cuerpo de santa Eulalia, sin embargo le
remitieron uno de los pafios con que se cubria la urna de la santa.
Posiblemente fueran numerosos los lienzos con los que se cubrian esta
urna, pues parece que algunos devotos acostumbraban a enviar pafios
ricamente adornados a cambio “...de algun otro pafio de los que cubren la

caja en donde esta el cuerpo de la santa, que no sirva...”®.

205 | OPEZ FERNANDEZ, E.: “La reliquia donada a Totana por la catedral de Oviedo”, en Cuadernos de
La Santa, n° 9. Ed. Fundacion La Santa. Murcia, 2007, pp. 27-29.

84



La construccién de lo sagrado

1.5.1. Imagenes

Fig. 70. Inscripcion de una casa encomendada a la proteccion de Santa Eulalia.
Finales del siglo VI d. C. Mérida. Museo Nacional de Arte Romano®®.

26 ALVAREZ MARTINEZ, J. M2 (dir.): Revista de la Asociacion de la Virgen y Martir Santa Eulalia.
Meérida, 2009, p. 53.
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Fig. 71. Escudo de armas de Meérida con la iconografia de Santa Eulalia como
protectora de la ciudad, segtin descripcién del Diccionario Méadoz, en el afio 1848%°".

Fig. 72. Portada del libro Historia de la ciudad de Mérida de Bernabé Moreno de
Vargas (1633). En la parte superior la imagen de Santa Eulalia adornada con una
cartela que dice: “...Diva Eulalia Urbis Tutelaris...”?%,

200 MORALES-POGONOWSKI, J. A.: “Presencia Iconografica de Santa Eulalia en el Escudo de Armas
de Mérida”, en ALVAREZ MARTINEZ, J. M2.: EULALIA. Revista de la Asociacién para el culto de la
Martir Santa Eulalia. Edita: La Asociacién para el culto de la Martir Santa Eulalia. Mérida, 1997, p. 54.
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Fig. 73. Escudo de Mérida. Disefio elaborado en 1927 por Blanco Lon como una
vision particular de las armas municipales. En la parte sugerior, Santa Eulalia entre
nubes y rallos destellantes sostiene sus atributos martiriales®®.

Fig. 74. Escudo de Mérida. Disefio elaborado por J. Vez en el afio 1927. Al igual que
el anterior constituye una interpretacion imaginaria del escudo de la ciudad de Mérida.
También aqui esta coronado por Santa Eulalia.

208 H

Ibidem.
2Este escudo y el siguiente, de los que no hay noticia documental alguna, se conservan en placas de
cristal —antiguos negativos fotogréficos- en el Museo Nacional de Arte Romano. Ibidem., p. 55.
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Fig. 75. Tofi Bonifacio Florez, devota y peregrina de Santa Eulalia. En la imagen
aparece ataviada con los simbolos propios de la peregrinacion: la medalla de la
Asociacion de Peregrinos y el baston de peregrino con la estampa de Santa Eulalia y un

lazo rojo por la peregrinacion realizada (Foto Antonia Castro).
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1.6. El contacto con lo sagrado en la actualidad

En la actualidad, el culto a los santos, a sus reliquias e imagenes, aun
se practica. Cuando los fieles, al igual que en la Edad Media, parten en
peregrinacion, su objetivo es llegar a un santuario donde Dios actla a
traves de las reliquias e imagenes. Asi, procuran pasar cerca de la tumba de
los santos o de sus imagenes para obtener la curacion deseada. El contacto
con lo sagrado da lugar a las «reliquias representativas». La mas comun se
consigue tocando las imagenes o las mismas reliquias con pafiuelos o
prendas personales e incluso ciertas plantas®® (véase fig. 76-79).

De la misma manera, también se acostumbra en algunos lugares a
tocar con la mano o besar las imagenes y reliquias. Se busca asi entrar en
contacto directo con lo sagrado. En la mayoria de las ocasiones el deseo de
participar de su santidad es lo que mueve a muchos fieles a peregrinar. Asi,
la peregrinacion no culmina hasta que el peregrino no toca con sus manos o
besa la imagen, el relicario o la tumba del martir. En Santiago de
Compostela los peregrinos abrazan al santo.

En el santuario de Santa Eulalia de Mérida, como hemos podido
constatar, los fieles durante el besamanos tocan y besan la imagen expuesta

delante del altar mayor en la parte baja y central del presbiterio. Es

19 MARINO FERRO, X. R.: Las Romerias/Peregrinaciones y sus simbolos. Ed. Xerais de Galicia. Vigo,
1987, p. 180. En el Santuario de Santa Eulalia en Totana los fieles cuando termina la peregrinacion del
dia ocho de diciembre cogen las rosas que adornan el trono. En el Santuario del Nifio JesUs de Praga en
Avessadas (Oporto) hemos podido constatar como la gente besa y toca la imagen del Nifio JesUs antes y
después de la misa, con motivo de la diferentes peregrinaciones que se realizan a lo largo del afio:
peregrinacion de los universitarios en el mes de abril, la peregrinacion de socios del Club del Nifio Jesus
de Praga en mayo y la Peregrinacion Nacional el primer domingo de junio. Trabajo de campo realizado
en mayo y junio del 2005. En San Sebastian del Pico Sacro (A Granxa- Corufia) los romeros cogen ramas
de arboles que han sido tocadas por la imagen y se las llevan a sus casas. En San Esteban de Rial tocan la
imagen del santo con varas de cedro, que después se llevan para tocar a los animales. En esa misma
parroquia, en la ermita del Espiritu Santo, los romeros tocan la imagen con ramas de mirtos. Estas sirven
como proteccion en sus casas. En Igueldo (GuipUzcoa) las mujeres llevan a la iglesia romero, que luego
se arroja al fuego cuando hay tormenta, y se emplea como hisopo cuando hay difuntos y en las
bendiciones del ganado. MARINO FERRO, X. R.: Opus cit, pp. 182-183. También durante el domingo
de Ramos los fieles cogen varas de olivo bendecidas para llevarlas a sus casas y asi presérvalas de todo
mal.
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costumbre cuando llevan a los nifios levantarlos a la altura de la santa para

que besen su mano*"*

. A continuacion se le hace una ofrenda monetaria que
es recogida por las damas o camaristas de Santa Eulalia. Quienes ademas,
limpian la mano reversible de la santa, reparten estampas y cuidan de que
todo transcurra con normalidad. Son ayudadas en todo momento por los
miembros de la Asociacion para el culto de Santa Eulalia (véase fig. 80,
81).

También, en el santuario de Santa Eulalia en Totana (Murcia) los
devotos cuando suben al camarin de la santa tocan la imagen, sobre todo,
sus ropas>*2, pero también sus pies y la nube de color plateada sobre la que

est4 la imagen*"

(véase fig. 82, 83). De forma similar, en la cripta de Santa
Eulalia de Barcelona, como hemos podido ver, los fieles besan y tocan una
representacion de la custodia durante la festividad de la Santa el 12 de
febrero (véase fig. 84, 85).

En las procesiones de Santa Eulalia, en Mérida se facilita y se extiende
el contacto con lo sagrado, pues los devotos tocan y besan el trono de la
santa antes, durante y después de los diferentes desfiles procesionales.
Posiblemente, la busqueda del contacto directo con el objeto sagrado sea
uno de los motivos que llevo al desarrollo de las procesiones en su

origen®*,

211 En el 2004 con motivo del XVII centenario del martirio de Santa Eulalia el besamanos comenz6 a las
diez de la mafiana y durd hasta la diez de la noche. Por ser una fecha tan sefialada este acto se llevo a cabo
después de la procesion magna y no después del trecenario como es habitual. En el afio 2005 el
besamanos comenz6 a las cuatro de la tarde y se interrumpi6 a las ocho y media con motivo de la misa.

212 | _a hija de Joaquina Arnao, camarista de Santa Eulalia en Totana, nos conté que en ocasiones los
devotos /as cuando suben al camarin a ver a La Santa le arrancan algun fleco del vestido. Parece que
incluso en una ocasién se cortaron un trozo del vestido con una tijera. Trabajo de campo realizado en
diciembre del 2008.

23 Durante los meses de enero y febrero del 2008 la imagen fue restaurada. Los pies y la nube plateada
tuvieron que ser también restaurados porque se encontraban fuertemente erosionados debido al roce de
los fieles. Por ejemplo, en algunas zonas la madera habia quedado al descubierto. Asimismo, el color
plateado de la nube presentaban un aspecto apagado y con zonas donde la pintura habia desaparecido
también debido al roce de los fieles. SPITERI SANCHEZ, M.: “Memoria de la restauracion de la imagen
de Santa Eulalia”, en Cuadernos de La Santa, n° 10. Edita Fundacién La Santa. Murcia, 2008, p. 100.

214 CASTILLO MALDONADO, P.: Opus cit., p. 274.
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Otra reliquia representativa vigente en la actualidad es el agua. De los
Santos Lugares se trae agua del Jordan para bautizar a los nifios. De Fatima
se traen botellas de agua de la fuente que esta al lado de la «Capilla de las
Apariciones» para curar los males (véase fig. 44, 86). Y es que ya hemos
visto que el agua es uno de los grandes factores de purificacion, puesto que
en el agua todo se disuelve, todo se desintegra, desapareciendo asi el
pasado. Son muchos los pueblos para quienes el agua tiene un caracter
regenerador. Antes de cualquier gesto piadoso son indispensables las
abluciones, pues solo ellas permiten presentarse ante la divinidad en el
estado de pureza adecuado. El agua, asimismo, lava la mancha del crimen,
la falta. Es necesario que el hombre contaminado pueda recomenzar una
nueva vida, una vez despojado de sus impurezas®”.

La tierra es otra reliquia representativa presente en nuestros dias, pues
en algunos santuarios los peregrinos acostumbran a llevarse la tierra o el
polvo santificados por su proximidad con las iméagenes y reliquias®®.
Cuenta Gregorio de Tours que: “...«el polvo de la tumba de San Julian es
piadosamente recogido y guardado en un relicario»®’. «Deslise estimaba
que la mayor parte de las reliquias de San Martin repartidas en la Galia
en el siglo VI consistian en saquitos conteniendo tierra o polvo recogido en
la tumba de un santo, o en ampollas conteniendo aceite que habia ardido

ante su tumba.»...”?'®. Asimismo, refiere Moreno de Vargas que la iglesia

215 Orestes, héroe legendario griego, no consigue purificarse hasta llegar al omphalds de Apolo, ombligo
del mundo y lugar sagrado por excelencia. Solo alli conseguird una especie de nuevo nacimiento.
BLOCH, R.: Historia de las Religiones. Las religiones antiguas. Vol. 1ll. Ed. Siglo XXI. Madrid, 1977,
p. 223. En la Edad Media incluso habia pozos dentro de la iglesia a fin de que el agua estuviese mas
préxima al foco de la sacralidad. Ademas, el agua que se usaba para lavar las reliquias era considerada
sagrada. Gregorio de Tours cita la virtud del agua con que se lavaba la tumba de San Martin. MARINO
FERRO, X. R.: Opus cit., p. 183.

216 Entre los milagros realizados por San Pedro Martir hay dos en los que interviene la tierra: “...A causa
de una caida quedo un nifio sin sentido y como muerto; como muerto lo daban todos cuando a alguien se
le ocurrid ponerle sobre el pecho un poco de tierra que habia sido regada por la sangre del martir; nada
mas hacer esto el nifio recobré el conocimiento. También mediante la aplicacién de un poco de tierra
tomada del lugar en que el santo fue martirizado sano repentinamente una mujer que tenia ya parte de
sus carnes devoradas por un horroroso cancer...”. MARINO FERRO, X. R.: Opus cit., p. 184.

2! 1bidem.

218 Ipidem.
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de Santa Eulalia en Mérida es de notable devocion por las reliquias de

santos que en ella hay, tanto descubiertas como por descubrir. Describe

como “...cuando se abre para algun difunto alguna sepultura, en

habiéndole enterrado y vuelto a ella lo que de dentro se sacd, no sobra

tierra ninguna que echar fuera como en las otras iglesias...”**.

Tambien hay que sefialar que entre las maltiples reliquias
representativas que los peregrinos traen al regresar de los Santos Lugares

no falta la tierra sacralizada®?°.

29 MORENO DE VARGAS, B.: Opus cit., p. 474.
220 Antonio Marquez, natural de Badajoz, pero vecino de Mérida nos contd que en uno de sus viajes a
Jerusalén se trajo tierra y agua del Jordan. Conversacion mantenida en agosto del 2008 en Mérida.
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1.6.1. Iméagenes

S A e
e Tyl g
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Fig. 76. Peregrinos en la ermita de San Roque cantando a Santa Eulalia de Mérida
en Totana. Algunos llevan ramas de algunas plantas aromaticas, como romero y
tomillo, que han entrado en contacto con la imagen (Foto Antonia Castro).

Fig. 77. Peregrina con una de las rosas que adornaban el trono de Santa Eulalia de
Meérida en Totana (Foto Antonia Castro).
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Fig. 78. Peregrinacion Nacional al Santuario de Nifio Jesus de Praga en Avessadas,

Oporto (Portugal). Antes de la misa los fieles se acercan a la imagen para tocarla o
bien rozarla con pafiuelos, estampas y otros objetos personales (Foto Antonia Castro).
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Oporto (Portugal). Después de la misa la imagen del Nifio Jesus de Praga es expuesta
para que los fieles puedan acercarse a ella. En la imagen una devota se acerca para
tocarla (Foto Antonia Castro).
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Fig. 80. Besamanos. Camarista limpiando la mano de Santa Eulalia con un pafiuelo
(Foto Antonia Castro).

Fig. 81. Besamanos del afio 2009 en la iglesia de Santa Eulalia en Mérida. Este afio

no se realiz6 el besamanos, debido a la gripe A. Se sustituyd por el beso a una estampa

que previamente las camaristas pasaban por el manto de Santa Eulalia®®.

21 UQUE ROJO, R.: “Besamanos 2009. Reportaje Fotogréafico”, en MATEOS MARTIN DE
RODRIGO, A.: Revista de la Asociacion de la Virgen y Martir Santa Eulalia. Ed. Asociacion de la
Virgen y Martir Santa Eulalia. Mérida, 2009, p. 90.
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Fig. 82. Los pies de la imagen de Santa Eulalia de Mérida, en Totana y la nube
antes de la restauracion que se llevo a cabo en el afio 2008. En la imagen se aprecia

las zonas fuertemente deterioradas debido al roce de los fieles??.

P e i

Fig. 83. Los pies de Santa Eulalia de Mérida en Totana después de la restauracion
que se llevo a cabo en el afio 2008%%*,

222 SPITERI SANCHEZ, M.: “Memoria de la restauracion de la imagen de Santa Eulalia”, en CANOVAS
MULERGO, J (coord.): Cuadernos de La Santa, n°10. Edita: Fundacion La Santa. Murcia, 2008, p. 100.
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Fig. 84, 85. Fieles besando una representacion de la custodia en la Cripta de Santa
Eulalia de Barcelona, durante su festividad (Foto Antonia Castro).

Fig. 86. Agua Santa del Jordan®%.

223 |bidem., p. 101.

224 a compafifa Aqua Santa Jodan la comercializa via internet. Es una empresa ubicada en Jordania y la
Unica embotelladora legal de agua del rio Jordan. ASJ tiene contratos con la Iglesia Romana Cat6lica en
Jordania y el gobierno Jordano (Ministerio de Turismo y Comité de Bautizos), ya que el rio sagrado esta
en una zona militar. EIl producto se produce con mucho cuidado y se toma en consideracion de que el
agua puede ser bebida por seres humanos, especialmente nifios jovenes. Para este propdsito se ha
instalado una estacion para el tratamiento del agua a orillas del Jordan donde Juan Bautista bautizo a
Jesucristo. La caja también incluye un  versiculo biblico 'y un certificado.
http://www.aquasantajordan.com/productos.htm.
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1.7. Los espacios sagrados, «centros del universo»

La condicién de sagrado confiere a los espacios una dimension
simbdlica que los convierte en el «centro del mundo», en el «xombligo de la
tierra», -al ser receptaculo de lo sagrado-, el punto donde conectan los tres
niveles del universo: el espacial (el mundo de los dioses), el terrestre y el
subterraneo®”. Es la sacralizacion lo que facilita la comunicacién entre los
hombres, los dioses y el mundo de los muertos.

En muchas tradiciones, el omphalos, -ombligo- es una piedra®®
consagrada por una presencia sobrenatural o por un simbolismo cualquiera.
Como la piedra sobre la que Jacob se quedo dormido y que luego utiliz
para construir un santuario, la «casa de Dios», un «centro del mundo»,

donde es posible la comunicacion entre el cielo y la tierra?*’

(véase fig. 87,
88, 89). Al igual que la Kaaba de la Meca®®, o el monte Sinai*?®, y todos

los demas templos y lugares consagrados, pues el «centro del mundo»

22> Asi se denominaba en Babilonia a sus santuarios: «casa de la base del cielo y de la tierra», «vinculo
entre el cielo y la tierra». Pero, también en Babilonia se establecia la unién entre la tierra y las regiones
inferiores, porque la ciudad estaba construida sobre la «puerta de Apsu», y apsu designaba las aguas del
caos antes de la creacion. Esta misma tradicion aparece también entre los hebreos. La roca de Jerusalén se
hundia en las aguas subterraneas. En la Misna se dice que el templo esta justo encima del tehém (el
equivalente hebreo del apsu). Y asi como en Babilonia estaba la «puerta de Apsu», la roca del templo de
Jerusalén encerraba la «boca del tehdm». También en el mundo romano encontramos concepciones
similares. Dice Varrén que cuando el mundus estd abierto, esta abierta la puerta de las divinidades
infernales. También el templo itdlico era zona de interseccion del mundo superior (divino), del terrestre y
del subterraneo. ELIADE, M.: Opus cit., pp. 532-533.

226 |as rocas significan fuerza, integridad y refugio, y también se asocian con la divinidad. En el
cristianismo representa tanto a Cristo como a la Iglesia. KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 24.

22T ELIADE, M.: Ibidem., pp. 351, 353. Ver nota 20. En la Edad Media la tradicion cristiana crefa que
sobre esa roca, usada a modo de almohada por Jacob, se apoy0 la escalera por la que los angeles subian al
cielo. No obstante, también la tradicion musulmana pensaban que desde esa roca Mahoma subi6 a los
cielos, por eso es venerada por los musulmanes desde entonces. . HAMBLIN, W, J., ROLPH SEELY,
D.: Opus cit., p 142.

228 Cree Eliade que la Kaaba de La Meca junto con la piedra negra de Pessinonte son meteoritos. Esta
Gltima es una representacion de la diosa frigia Cibeles, que fue llevada a Roma durante la dltima guerra
punica. Las dos piedras debian su caracter sagrado a su origen celeste. Pero a su vez representaban a la
gran madre, la divinidad telUrica por excelencia. ELIADE, M.: Opus cit., p. 347. Cibeles diosa romana de
la naturaleza y la fertilidad fue adorada bajo la forma de una roca, pues habia nacido de una roca negra
caida del cielo. KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 24.

22 Donde se estableci¢ la alianza entre Dios y el pueblo de Israel y mandd erigir un santuario. Ver Cuarta
parte del Exodo 25-40 en en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 98-116.
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puede estar ritualmente consagrado en multitud de puntos geograficos sin
que la legitimidad de ninguno vaya en detrimento de los demés®*.

Pero en los «lugares sagrados» mas antiguos la piedra no aparece sola,
se funde con los arboles y el agua constituyendo un microcosmos. La
piedra representa la realidad por excelencia: la indestructibilidad y la
duracidn; el arbol, con su regeneracion periddica, manifiesta el poder
sagrado en el orden de la vida®®'. Cuando las aguas forman parte de este
paisaje es considerada como un simbolo de la resurreccion y de la vida.
Ademas, lava la suciedad fisica, pero también la animica, ya que es un
modo de purificacion®?. Con el tiempo, este «paisaje microcsmico», en
algunos casos, queda reducido a uno solo de sus elementos: el arbol. Este
termina por representar por si solo el cosmos, exteriorizando bajo una
forma aparentemente estatica, la fuerza, la vida y la capacidad de
renovacion periddica del cosmos®®. En numerosas culturas, en sus mitos y
leyendas relativas al arbol de la vida, aparece muchas veces la idea de que
este arbol se encuentra en el «centro del universo» y que, por tanto, al ser el
centro de apoyo por excelencia, la comunicacion con lo divino solo puede

realizarse a través de él. De esta manera, enlaza el cielo, la tierra y el

%0 En las tradiciones célticas encontramos otro ejemplo de omphalos: Lia Fail, una teofania de la
divinidad del suelo, es la Gnica que reconoce a su duefio (el rey de Irlanda), la Gnica que puede gobernar
la economia de la fecundidad y asegurar las ordalias [medio de averiguacion o prueba, fundado en el
sometimiento ritual a practicas destinadas a establecer la certeza, principalmente con fines judiciales].
Asi, la tradicién hace referencia a la «piedra de Falil» que canta cuando se sienta sobre ella quien es digno
de ser rey; en las ordalias, el acusado que se sube a ella, se pone blanco si en inocente; cuando esta ante
ella una mujer condenada a la esterilidad, la piedra suda sangre; si la mujer esta llamada a tener hijos,
exuda leche. También hay variantes falicas mas tardias de los omphalos célticos: la fertilidad es por
excelencia atributo del centro, y sus emblemas son muchas veces sexuales. Para Eliade la existencia de
una serie de topénimos franceses como medinemetum, mediolanum atestigua la importancia que los celtas
dieron al centro. ELIADE, M.: Opus cit., p. 351-353. Posiblemente, otro ejemplo del «centro del mundo»,
de la «casa de Dios» lo encontramos en la mitologia maya: Tzutuha es el nombre de un gran edificio en el
cual habia una piedra que adoraban todos los sefiores del Quiché y ademas todas las gentes de las tribus.
RIVERA DORADO, M.: Popol Vuh. Relato maya del origen del mundo y de la vida. Trotta. Madrid,
2008, p. 167.

21 KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 97.

22 ELIADE, M.: Ibidem, p. 402.

233 Es otro aspecto del arbol cosmico, el arbol de la vida del Paraiso que representa la inmortalidad y el
principio y fin de un ciclo. Con sus raices en el infra-mundo, su tronco en el mundo de los mortales y sus
hojas tocando los cielos, simboliza crecimiento, muerte y regeneracion, y por tanto inmortalidad.
ELIADE, M.: Ibidem.
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infierno. A modo de piedra, el arbol, que soporta el mundo, se convierte en
el «eje del universo», en el «axis mundi» de estas cosmologias (véase fig.
15-24)%*,

En Mérida el espacio hierofanico por excelencia se encuentra en la
iglesia de Santa Eulalia, donde se opera el contacto entre el cielo y la tierra,
pues ya hemos visto que la sola presencia de los restos de esta santa
sacraliza el espacio en su conjunto y fija su existencia como lugar santo a
lo largo de la historia. Asi, este perpetuo estado de sacralizacion le confiere
una dimension simbolica que lo convierte en uno de los multiples «centros
del mundo» cristiano, en el umbilicus, el lugar por antonomasia en el cual

se conecta con el otro mundo. Esta es una de las bases del culto martirial:

2% por ejemplo, el arbol sagrado de los mayas, la Ceiba, arbol de la vida que pone en contacto los tres
niveles fundamentales en cada relacion sobrenatural: las raices se hunden en el interior de la tierra, el
tronco ocupa su lugar en la superficie, en el mundo de los hombres, y las ramas se extienden hacia el
cielo. Una representacion se encuentra en la placa del sarc6fago del rey Pacal de Palenque (615-683 d. C)
en la que el monarca difunto aparece representado cayendo como el sol hacia la morada de los muertos,
mientras que su cuerpo surge del arbol de la vida que lo pone en relacién con la superficie y con el mundo
celeste. IMENEZ VILLALBA, F.: Opus cit., p. 79. El «arbol sagrado» babil6nico, Kiskanu, presenta
todos los caracteres de arbol cosmico: estd en un lugar sagrado; se asemeja por su esplendor al lapislazuli,
simbolo cosmico por excelencia; se extiende en direccion al océano que rodea y sostiene al mundo y es el
lugar de reposo de la diosa Bau, divinidad de la abundancia, de los rebafios y de la agricultura. Este arbol
puede ser considerado como uno de los prototipos del «arbol sagrado» babildnico. La tradicién india,
desde sus textos mas antiguos representa al cosmos bajo la forma de un arbol gigante. Por otro lado,
también encontramos la epifania de una divinidad en un arbol en el arte paleo-oriental, en todo el mundo
indo mesopotadmico-egipcio-egeo. Generalmente, la escena representa la teofania de una divinidad de la
fecundidad. El cosmos se revela como manifestacion de las fuerzas creadoras divinas. En los textos
védicos se encuentran vestigios de teofanias vegetales. En la iconografia egipcia encontramos el «arbol de
la vida» del que salen brazos divinos cargados de dones y derramando con un vaso el agua de la vida. Los
dioses de la vegetacion aparecen muchas veces representados bajo formas de arboles: Atis y el abeto,
Osiris el cedro. Los griegos representan algunas veces a Artemis en un arbol, Dionisos; Apolo y el laurel,
Zeus y la encina, Hércules y el olivo silvestre. En algunos lugares de Africa y de la India los arboles del
latex son simbolos de la maternidad divina, asi son venerados por las mujeres y buscados por los espiritus
de los muertos que quieren volver a la vida. En estas tradiciones el arbol, también se asocia al agua. En la
tradiciéon judo-cristiana Ezequiel describe la fuente que brota bajo el templo rodeado de una gran
arboleda. En el Apocalipsis repite esta asociacion: “...El &ngel me mostré un rio de agua de la vida,
limpida como un cristal que manaba del trono de Dios y del Cordero. En medio de la plaza de la ciudad
y a un lado y otro del rio hay arboles de la vida, que dan doce frutos al afio, una vez al mes. Las hojas de
los arboles sirven para curar a las naciones...”. De nuevo el libro del Génesis nos habla del arbol de la
vida y del rio que regaba el jardin del Edén y alli se dividia en cuatro brazos. ELIADE, M.: Opus cit., pp.
402-403, 405, 408-409, 412, 414, 416. En la tradicion judeocristiana el Arbol de la Ciencia, del
conocimiento es dualista, combina el bien y el mal, y la separacion de lo humano y divino.
KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 97.
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poder establecer relaciones con la martir cuya alma, aun estando en el
cielo, ha dejado huellas en el cadaver®.

Por ello, los lugares donde se encontraban enterrados estos martires,
esto es, sus tumbas o en su defecto las basilicas a los que fueron
posteriormente trasladados, se convierten en «centros» de peregrinacion
donde encontrar la fuente de toda realidad cristiana, y por tanto de la
«energia de la vida», pues los martires aparecen como seres especiales
capaces de conectar el cielo con la tierra.

Y es que no olvidemos que Santa Eulalia y el resto de los martires
constituyen las figuras centrales de la Iglesia primitiva y son esenciales
para la afirmacion y difusion de sus ensefianzas. Ademas, los martires son
necesarios por su valor pedagogico, pues eran modelos a imitar, pero
también lo son por su funcién practica como protectores y procuradores de
las necesidades individuales y colectivas de los fieles. Por ello, en la
Antigiedad Tardia el Dios de los cristianos es esencialmente aquel
representado por los martires®®.

El binomio cultual piedra-arbol aparece también en Meérida, en la
iglesia de Santa Eulalia, «ante su altar mayor, donde se guardaban las
reliquias». En efecto, refiere San Gregorio de Tours que alli, al lado del
altar-piedra, habia tres arboles de los que brotaban, el dia de su festividad,
de manera singular, flores blancas y perfumadas con una capacidad
especial para curar. Esta asociacion altar- arbol no es producto del azar, ni
esta desprovista de valor religioso y metafisico. Significa que ese lugar es
el «centro del mundo» en el que el altar-piedra simboliza la permanencia, la
eternidad, mientras que el arbol representa el cosmos y su capacidad

periddica de regeneracion.

Z5CASTILLO MALDONADO, P.: Los martires hispanorromanos y su culto en la Hispania de la
Antigiiedad Tardia. Universidad de Granada. Granada, 1999, p. 298.
26 CASTILLO MALDONADO, P.: Opus cit., p. 321.
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Asi que, en virtud de ese poder, esos arboles se convierten en objetos
religiosos. Al mismo tiempo, este poder esta cargado por una ontologia: el
arbol esta lleno de fuerzas sagradas, porque es vertical, porque crece,
porgue se regenera continuamente. Los arboles son el universo, porque lo
repiten, lo resumen a la vez que lo simbolizan, son arboles cosmicos.
Arboles que al participar de la realidad trascendente del lugar, de su

237 De esta manera, cada afio la vida

sacralidad, se convierten en hierofanias
del pueblo se concentraba por unos momentos en estos arboles, si las flores
brotaban temprano era sefial de que aquel afio habria abundancia de frutos
y salud, pero si éstas tardaban en salir el pueblo creia que el afio seria de
malas cosechas.

La floracion temprana de estos arboles lleva a pensar en un arbol en
concreto, el almendro, una de las primeras especies en florecer y cuyo
fruto, la almendra, simboliza la aprobacion o favor de Dios, tomando como
fundamento el milagroso florecer de la vara de Aaron, hermano de
Moisés®®. Asi, esta floracion, en unas fechas tan inusuales, se convierte en
un ritual de regeneracion, de nuevo comienzo y al mismo tiempo de
conmemoracion.

En realidad, estos arboles son meros simbolos cuyo fin es representar
0 bendecir un acontecimiento césmico: la primavera. No se trata solo de
manifestar la fuerza vegetativa, sino de marcar el momento en que se
realiza, el inicio de una nueva etapa, es decir, se repite el acto inicial,
mitico, de la regeneracion.

Pero ademas, refiere Gregorio de Tours, estos arboles “...producen

lindas flores a manera de palomas para indicar que su santo espiritu

ZTELIADE, M,: Opus cit., p. 399.

238 para més informacion ver: “NGmeros 17, 16-25”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1982, pp.
175-176. PEREZ-RIOJA, J. A.: Opus cit., p. 55. El almendro era el arbol del Cielo para los persas y
representaba gracia divina, verdad oculta y virginidad. En la cultura china simboliza la belleza femenina y
la elasticidad. También se asocia a la vigilancia al ser la primera flor que brota en el afio. KINDERSLEY,
D.: Opus cit., p. 95.

103



La construccion de lo sagrado

penetr6 en el cielo en forma de paloma, y que la nieve caida
milagrosamente cubrié con su blando manto su cuerpo ya exanime y
desnudo...”*®. Tanto las flores como las palomas representan un papel de
cierta importancia en la vida religiosa de algunos pueblos de la antigliedad.
Asi, en el arte antiguo, como después en el arte cristiano, la paloma
simboliza, en general, la pureza y la paz. Evoca la idea de espiritualidad,
como los demés animales alados. De ahi, que sea un simbolo de las almas,
motivo posteriormente utilizado en el arte visigodo y en el romanico. Asi,
el simil «flores como palomas» hace referencia al alma fiel de Santa
Eulalia que vuela hacia la patria celestial. Tal es también el simbolismo de
las flores, que de modo general evocan la espiritualidad e inmortalidad, asi
como el amor y fecundidad®’.

Por otra parte, el hecho de que se asocie Santa Eulalia junto a un
simbolo vegetal nos confirma el sentido que tiene el arbol de fuente
inagotable de fertilidad cosmica como sucede en la iconografia y mitologia
arcaica. La consustancialidad de este ser sagrado y de la vegetacion esta
representada por los arboles y sus flores con forma de paloma, que aluden
tanto al alma como al cuerpo desnudo de la santa que la nieve cubrid.

Este acontecimiento se celebra, se «procesionan las flores con gran
gozo»**', pues éstas, al igual que las hojas de los arboles de la vida de la

Jerusalén celeste?*?

, ademas, sirven para curar. Tocarlas es beneficioso,
fortificante para los enfermos. De esta manera, el arbol césmico es también

un arbol de la vida?®. La vida asi se manifiesta a través de un simbolo

% LOPEZ LOPEZ, T.: Santa Eulalia, esplendor del santoral emeritense. Apuntes para Historia de la
Archididcesis de Mérida- Badajoz. Fasciculo 10. Badajoz, 2004, p. 35.

240 pEREZ-RIOJA, J. A.: Opus cit., p. 216.

21| OPEZ LOPEZ, T.: Ibidem., p. 36.

242 «ppocalipsis, 22, 2-3”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1982, p. 1452.

243 En la China arcaica el arbol cdsmico acompafiado a veces de pajaros, otras de caballos o tigres se
confunde a veces, con el arbol de la vida. En los pueblos articos y en las costas del Pacifico, al arbol
césmico desempefia un papel central en la mitologia y en los ritos. Muchas veces se le relaciona con el
antepasado mitico, porque los hombres se consideran descendientes de un antepasado nacido de un arbol.
ELIADE, M.: Opus cit., p. 408.
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vegetal, lo que equivale a decir que la vegetacion se convierte en una
hierofania, pues encarna y revela lo sagrado. Estas flores participan de una
realidad trascendente, son sagradas, porque para la dialéctica de lo sagrado,
un fragmento —un arbol, una planta- equivale al todo —el cosmos, la vida®*.

Luego el simbolismo del «centro» contiene otra nocion, la del
«espacio creacional» por excelencia, Unico, en el que puede comenzar la
creacion tanto del mundo como del hombre. En varias tradiciones miticas
la creacion se inicia en un «centro», porque alli se encuentra el germen de
toda realidad y, por tanto, de la energia de la vida®®. De esta manera, en
numerosas tradiciones cosmoldgicas es el centro el origen, el punto de
partida, el principio, pero el centro también es el final, pues todo surge en
el «centro», y todo vuelve al centro, estamos ante una interpretacion mitica
del universo®®. El espacio tiene asi un sentido simbélico y un significado
que emerge del pensamiento mitico.

Por esta razén la cosmogonia, es decir los mitos sobre el origen y
evolucién del universo, es un modelo tipo para numerosas construcciones
del espacio sagrado, aras, templos, santuarios, etc. Pues, en cierto sentido,
cada nueva construccion significa repetir la creacion del mundo, ya que se

basa en una revelacion primordial que descubrié al hombre el paradigma

¥4 ELIADE, M.: Ibidem., p. 467.

245 |bidem., p. 533.

248 por ejemplo en la mitologia de los ngadji dayak de Borneo en la tercera fase de la creacion intervienen
“...dos buceros, macho y hembra, que son en realidad idénticos a los dos dioses supremos. Mahatala
hace crecer el arbol de la vida en el «Centro», los dos buceros se posan en él y después se conocen entre
sus ramas. Los dos pajaros empiezan a luchar furiosamente y, en consecuencia, dafian el arbol de la
vida. A partir de los nudos del arbol y del musgo que cae del cuello del bucero hembra, surgen una
doncella y un joven, que son los antepasados de los dayak. El arbol de la vida es finalmente destruido y
los dos pajaros acaban matandose entre si...”. En este mito cosmogonico el mundo es el resultado de un
combate durante el que es aniquilado el arbol de la vida, o lo que es lo mismo, su propia encarnacion.
Pero a partir de la destruccion y de la muerte, surge el cosmos y la nueva vida. La nueva creacién se
origina con la muerte del ser supremo. ELIADE, M.: La basqueda. Historia y sentido de las religiones.
Kairds. Barcelona, 2000, pp. 109-110. El cosmos para los escandinavos tenia por eje el arbol Yggdrasill,
un fresno o un tejo. A sus pies surgian diversos manantiales (o uno solo ramificado), la fuente del saber
custodiada por el gigante Mimir, la fuente del destino (Urdr) y la fuente madre de los rios terrestres. De su
tronco manaba el licor vivificante Aurr, numerosos animales vivian en sus diversas partes y bajo su
sombra se llevaba a cabo la asamblea de los Dioses. Este arbol de la vida conlleva, desde su origen, el
germen de su destruccion: el dragén Nidhdggr que roe sus raices, cuatro ciervos devoran el follaje, su
caida determinara el fin del mundo. DIEZ DE VELASCO, F.: Hombres, ritos, dioses. Introduccién a la
Historia de la Religion. Trotta. Madrid, 1995, p. 226.
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del espacio sagrado, que luego copio y repitid en la ereccion de cada nuevo
altar, templo y santuario, etc®”’.

En efecto, se ha considerado el templo, en general, como emblema
representativo del Universo, como un centro mistico o eje del mundo. En
Grecia los primeros altares de Apolo, en la Hélade, se erigieron sobre el
Olimpo y sobre el pefién de Delos y, posteriormente, un tercero en Delfos.
Este dltimo se convierte en el centro de este nuevo mundo, el omphalos,
desde donde el dios difunde sobre los helenos toda la inspiracion de los
versos, de la musica y de las artes, asi como la revelacion®®
91).

El templo es, sin duda, el simbolo méas perfecto de la Iglesia catolica y

(véase fig. 90,

de la congregacion de los fieles para adorar a Dios pues “...mientras que la
nave [del templo o iglesia] es emblema de la Tierra, el santuario lo es del
Cielo...”*® (véase fig. 92, 93). lgualmente Jerusalén es considerada,
simbdlicamente, una ciudad celestial®®.

Los mitos cosmogodnicos, ademas sirven de modelo y justificacion a
otras construcciones humanas. Asi, cada ciudad, cada nueva casa
construida, implica repetir la creacion del mundo. Consiguientemente, toda
ciudad, toda morada se encuentra en el «centro del universo». Por ejemplo,
todo lo que es significativo para los ojos de los dayak de Borneo es una
imitacion de los modelos ejemplares y wuna repeticion de los
acontecimientos narrados en el mudo cosmogoénico. La aldea, asi como la
casa representa el universo y se cree que estan situadas en el centro del

mundo?®*.

T ELIADE, M.: Tratado de historia de las religiones. Morfologia y dialéctica de lo sagrado. Ed.
Cristiandad. Madrid, 2000, p. 535.

% DURUY, V.: Opus cit., p. 52.

9 PEREZ-RIOJA, J. A.: Opus cit., p. 422.

%0 |idem., p. 265.

21| a casa ejemplar esta sobre el lomo de la serpiente de agua, [el dios supremo] sus techos escarpados
simbolizan la montafia primitiva donde se hallaba entronizado un dios, Mahatala, y una especie de gran
sombrilla que representa el arbol de la vida, en cuyas ramas pueden verse los dos pajaros [representacion
zoomorfica de los dioses]. ELIADE, M.: La busqueda. Historia y sentido de las religiones. Kairos.
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1.7.1. Iméagenes

Fig. 87. Imagen del interior de la Cupula de la Roca, muestra la columnata y los
mosaicos dorados y verdes que evocan el paraiso. La roca sobre la que esta construida la
clpula se cree que se encuentra en el emplazamiento del antiguo Sancta Sanctorum del
Templo de Salomon, y es venerada por ser el punto desde el que Mahoma ascendi6 a los
cielos. Segun la tradicion la escalera sagrada por la que Mahoma subid al cielo se apoy0

en esta roca®?.

Fig. 88. Interior de la Cupula de la Roca. La imagen muestra el corredor que se abre
alrededor de la roca sagrada, y que los fieles emplean para dar la vuelta a la roca, al
igual que hacen con la Kaaba en La Meca®™®.

Barcelona, 2000, p. 109. El poste central de la habitacion de los pueblos «primitivos» articos y
norteamericanos (samoyedos, ainu, californianos del norte y del centro, algénquinos) es asimilado al eje
césmico. Entre los pastores-ganaderos de Asia Central la abertura superior que sirve para que salga el
humo sustituye al poste central en su funcion mitica-religiosa. Se la considera en el centro del universo,
porque la abertura de salida del humo esté frente a la estrella polar. En la India, al iniciar la construccion
de una casa, el astrélogo determina cudl es la primera piedra que se ha de colocar sobre la cabeza de la
serpiente, que sostiene el mundo. El maestro de obra clava una estaca en el lugar sefialado, para fijar bien
la cabeza de la serpiente y evitar los temblores de tierra. ELIADE, M.: Tratado de historia de las
religiones. Morfologia y dialéctica de lo sagrado. Ed. Cristiandad. Madrid, 2000, p. 536.

252 |os cristianos creen que sobre esta roca también se apoyé la escalera por la que Jacob subi6 a los
cielos. HAMBLIN, W, J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 142.

53 |hidem, p. 141.
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Fig. 89. La piedra de Scone, o Piedra del Destino. Esta situada bajo el trono de la
coronacion en la Abadia de Westminster desde Eduardo | en 1307. La piedra fue
devuelta a Escocia en 1996. El trono se alza sobre leones, como el de Salomén (Il Cro
9, 17-19). Una tradicién escocesa afirma que esta piedra fue llevada a Escocia por un
grupo de israelitas desde el santuario de Jacob en Bethel***,

%4 HAMBLIN, W, J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 18.
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Fig. 90. Vista panoramica de la ciudad de Delos (Grecia), donde se erigi6 uno de los

primeros templos dedicados al dios Apolo®®.

Fig. 91. Templo en Delfos. “...Delfos es el centro del mundo de la armonia, asi como
de todo el Universo...”*®.

%5 DURUY, V.: Opus cit., pp. 56-57.
28 hidem.
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Fig. 92. Diagrama de las interpretaciones alegoricas del monje Cosmas (s. V1), que
veia el Tabernaculo como un microcosmos del universo, correspondiendo cada parte del

Tabernaculo a una seccién del cosmos. Cosmas identificaba el Sancta Sanctorum con el
- 257
cielo™’.

Fig. 93. Nave principal de la catedral de Orleans®®.

%7 HAMBLIN, W, J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 118.

%8 PEREZ-RIOJA, J. A.: Diccionario de simbolos y mitos. Las ciencias y las artes en su expresion
figurada. Ed. Tecnos. Madrid, 2008, p. 422.
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1.8. La «legitimidad» del espacio sagrado

Los emplazamientos de estos lugares sagrados, ya hemos visto que no
son escogidos al azar, sino que son considerados propicios para el contacto
con las fuerzas sobrenaturales, independientemente de la naturaleza de las
mismas. Por ello, las rocas, las grutas, las fuentes, los templos, etc.,
venerados en otros tiempos, siguen siendo considerados sagrados, por los
diferentes pueblos de hoy.

Y es que la sacralidad del espacio se mide en funcion del valor social
que los individuos otorgan a esos puntos y accidentes topograficos del
territorio. En expresion de Eliade®® la validez del espacio le viene dada por
la persistencia de la hierofania que lo consagro, transfigurd, singularizo,
aislandolo del espacio profano circundante. Pues, la hierofania no solo
santifica una determinada zona del espacio, sino que, ademas, asegura la
persistencia de esa sacralidad en el futuro, pues ahi en ese lugar se repite
con cierta periodicidad la hierofania. Ello le confiere a este espacio una
especie de fuente inagotable de fuerza y sacralidad de la que participa el
hombre solo con penetrar en el lugar.

A pesar de que el caracter inmutable y permanente de estos lugares
tiene mucho que ver con la eficacia en la relacion sobrenatural con el
hombre, sobre todo es también una cuestion de «legitimidad», que se
adquiere al vincularse a tradiciones anteriores, pues el prestigio de estos
espacios es enorme, dada su capacidad para expresar lo divino, y ello,
ademas, no suele pasar desapercibido a los dirigentes®®.

Asi que el «apego simbolico» del hombre religioso por estos «centros

productores de sacralidad»?®* los sit(a por encima de cualquier creencia, ya

2 ELIADE, M.: Opus cit., p. 522.
20 JIMENEZ VILLALBA, F.: Opus cit., p. 80.
61 ELIADE, M.: Opus cit., p. 523.
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que es harto dificil despojarlos de sus prerrogativas. Por ello, el centro va
pasando como herencia de un pueblo a otro, de una religion a otra. De este
modo, siguen siendo considerados sagrados, pero desde diferentes formas:
templos, iglesias y mezquitas, que a lo largo del tiempo han ocupando el
mismo espacio sagrado. En fin, son una muestra de la continuidad de los
lugares sagrados®®.

Esta persistencia es signo inequivoco de la autonomia de estos lugares
sagrados, pues lo sagrado se manifiesta conforme a las leyes de su propia
dialéctica y esta manifestacion se impone al hombre desde fuera. El
hombre asi no elige nunca el lugar se limita a descubrirlo, es decir, el
espacio sagrado se le revela de diferente manera®:.

Justamente, William A. Christiam nos indica que para emplazar
santuarios dedicados a Marfa, y «de paso» cristianizar el campo®®, se
descubrieron lugares de la campifia que tenian una especial significacion
simbolica, como cimas, fuentes, los altos de los caminos, las grutas y las
cuevas. Debido a que estos lugares ya “...eran considerados a través de

creencias precristianas como puntos criticos de contacto con las fuerzas de

%62 _a tradicion atribuye a algunos patriarcas como Abraham y Jacob, la fundacién de algunos santuarios
en el mismo lugar donde antes habia un santuario cananeo. Por ejemplo, a Abraham se le aparecié Yavé
en Siquem, entre los montes de Ebal y Garizim, por ello construy6 alli un altar. En el mismo lugar donde
antes habia un santuario cananeo. La tradicion también atribuye a Jacob el santuario de Betel, lugar donde
Dios se le aparecié en sus suefios, aunque Betel también fue origen de un santuario cananeo.
BLAZQUEZ, J. M2, MARTINEZ PINNA, J., PRESEDO, F., LOPEZ MELERO, R., ALVAR, J.: Opus
cit., p. 402. “Génesis, 12, 6-8; 28” en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, pp. 23, 41-42. Por su
parte, los musulmanes utilizaron restos de elementos arquitectdnicos de una basilica visigoda para
levantar, en el mismo lugar, la mezquita de Cdrdoba. Ocho siglos después, los cristianos, una vez
reconquistada la ciudad levantaron una catedral en el centro de la mezquita. También la mezquita
toledana de Bib-al —-Mardom (Cristo de la Luz) fue trasformada en iglesia en el siglo XII. Igualmente, la
mezquita y el alminar de Sevilla se trasformaron en Catedral. ANGULO INIGUEZ, D.: Historia del Arte.
Tomo |. Madrid, 1978, pp. 440, 446. Cuando los aztecas levantaron su Templo Mayor en su capital
Tenochtitlan, en la clspide construyeron dos adoratorios, uno a su dios tribal Huitzilopochtli y otro a
Tlaloc, el viejo dios de la lluvia mesoamericano. Asi, lo nuevo y lo viejo quedan unidos y ademas,
demuestran que a pesar de recién llegados eran portadores de valores eternos. IMENEZ VILLALBA, F.:
Opus cit., pp. 80-81. Més tarde, cuando llegaron los espafioles a América, también levantaron sus iglesias
sobre los templos indigenas. En la antigua Grecia, en Delfos, el culto a Apolo se superpone al antiguo
culto cténico. MIRCEA, E.: Opus cit., p. 352.

23 MIRCEA, E.: Ibidem., p. 524.

264 Se sabe que fue un proceso lento.
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la naturaleza mas all4 del control del individuo o de la comunidad
rural...”®.

Asimismo, en el santuario de Santa Eulalia de Boveda, en Lugo, hay
coincidencias de lugar y emplazamiento entre el santuario cristiano actual y

otros romanos y prerromanos: “...podemos comprobar, hoy en dia y de
manera excepcional, la existencia de las cinco creencias unidas por la
historia. Los elementos castrefios, frigios, griegos, romanos y cristianos
permanecen en el conjunto como testimonio de la Magna Mater...."*%.

Lo mismo ocurre en las cercanias de Zafra (Badajoz), en un lugar
denominado “Ruinas de la Cortapisa,” donde un templo romano dedicado a
Segetia, diosa romana de las cosechas, posiblemente, fue sustituido, por
otro cristiano dedicado a Santa Eulalia, cuando el cristianismo comenzo la
despaganizacion de las zonas cultuales romanas en torno al afio 391%%’

(véase fig. 94).

25CHRISTIAN, W. A.: “De los santos a Marfa: panorama de las devociones a santuarios espafioles desde
el principio de la Edad Media hasta nuestros dias”, en TOLOSONA, C. L.: Temas de Antropologia
Espafiola. Akal. Madrid, 1976, p. 66.

66 SANCHEZ MONTANA, C.: “Santa Eulalia de Béveda. Santuario de Cibeles. La Magna Mater en
Lucus Augusti”. Arquitectura en Galicia. Programa de Doctorado 2003-2005. Universidad de La Corufia.
El trabajo ha sido desarrollado durante el Curso de Doctorado realizado en la Universidad de La Corufia
titulado "Arquitectura en Galicia" y bajo la tutoria del director del departamento de Tecnologia de la
Construccion Dr. Juan Pérez Valcarcel. Obtenido desde: http://santaeulaliaboveda.blogspot.com.

%7 MATEOS MARTIN DE RODRIGO, A.: “Localizacion de la “Villa Prontiano”, base para la revision
de la fecha del martirio de Santa Eulalia y del origen emeritense de la Eulalia barcelonesa”, en EULALIA.
Revista de la Asociacion para el culto de Santa Eulalia. Mérida, 2003, pp. 65-66.
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1.8. 1. Iméagenes
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Fig. 94. Ubicacion de la villa de los padres de Eulalia®®. Se encontraba en un lugar
actualmente indeterminado entre Villafranca de los Barros y Los Santos de Maimona.

%8 MATEOS MARTIN DE RODRIGO, A.: “Localizacion de la “Villa Prontiano”, base para la revision

de a fecha del martirio de Santa Eulalia y del origen emeritense de la Eulalia barcelonesa”, en ALVAREZ
MARTINEZ, J. M2 (dir.): EULALIA. Revista de la Asociacion para el Culto de la Martir Santa Eulalia.

Meérida, 2003, p. 64.
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Las peregrinaciones

2.1. Peregrinar, peregrinos y romeros

269

Peregrinar (de peragratio «accion de recorrer»)™ en el sentido

etimoldgico de la palabra, significa “...andar uno por tierras extrafias...”*"
distantes de su patria y de su casa. A este significado, heredado de la época
clasica, el término peregrinus afiade otro que, desde el siglo XI, va a ser el
dominante. Desde entonces, la peregrinacion designa, ante todo, el viaje
individual o colectivo hacia un lugar sagrado, efectuado por motivos
religiosos, por devocion o siguiendo el imperativo de una promesa®’*. Las
Partidas del rey Alfonso X el Sabio recogen esta acepcion del vocablo:
“...pelegrino et romeros se facen los homes para servir a Dios et honrar a
los santos; e por sabor de facer esto estrafianse de sus linages et de sus
lugares, et de sus mujeres, et de sus casas et de todo lo que han, et van por
tierras ajenas lacerando sus cuerpos et despendiendo los haberes
buscando los santuarios...”"%,

Las Partidas, y poco mas tarde Dante Alighieri en Vita nuova,
refieren que ir de romeria, o ser romero, significaba viajar a Roma para
visitar las tumbas de los apdstoles Pedro y de Pablo y de otros santos que
sufrieron martirio; y ser peregrino denotaba peregrinar a Jerusalén para
visitar los lugares en los que JesUs nace, vive y muere?”*; a los que viajaban
a Jerusalén también se les denominaba palmeros, por la palma del triunfo o
del martirio, dado lo arriesgado del viaje en los tiempos medievales™™.

Asimismo, eran considerados peregrinos los que acudian a Santiago u otros

%% Diccionario Ilustrado Latino-Espafiol, Espafiol-Latino. Ed. Bibliograf. Barcelona, Décimo tercera
edicién, 1980, pp. 359-360.

2% Diccionario de la Lengua Espafiola. Real Academia Espafiola. Espasa Calpe. Madrid, 1992, p. 1574.
*"GARCIA DE CORTAZAR, J. A.: “El hombre medieval “homo viator”. Peregrinos y viajeros”, en 1V
Semana de Estudios Medievales. Njera, 1993. Instituto de Estudios Riojanos. Logrofio, 1994, p. 4.

22 “De los romeros, e de los pelegrinos”, en Las siete partidas del Rey Don Alfonso el Sabio. Tomo |.
Real Academia de la Historia. Madrid. Imprenta Real, 1807, p. 497.

23 Ihidem., p. 498.

2" ALIGHIERI, D.: La vida nueva. Prologo Carlos Alvar. Traduccion y notas Julio Martinez Mesanza.
Ed. Siruela, 1985, pp. 113-115.
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santuarios. Pero en el lenguaje habitual los términos peregrino y romero
funcionaban, como sinénimos pasando a designar a las personas que
concurrian a un lugar considerado sagrado®”.

En la actualidad, si bien en la mayoria de las ocasiones los términos
peregrino y romero actlan como equivalentes hay veces en que se
advierten ciertas diferencias. Las discrepancias estriban en el caso de la
romeria en las connotaciones festivas que, en la mayoria de las ocasiones,
sobre todo en el caso de las romerias andaluzas, esta manifestacion ritual de
caracter religioso conlleva. Jiménez Madariaga®® las sefiala: durante la
romeria la mayoria de la gente, con independencia de los propdsitos y
practicas personales, manifiesta una actitud festiva y de jubilo en la
convivencia sobre posturas de dolor, pena o0 arrepentimiento, pues
consideran que estan en «tiempo de fiesta». Esta fiesta se concibe en la
recreacion de manifestaciones folcldricas: masica, coplas, danzas,
indumentarias, escenificaciones, etc., y en la comensalidad, en las
invitaciones para compartir alimentos, con la finalidad de reafirmar
posiciones sociales o conseguirlas, lo cual es motivo de ostentacion pablica
de derroche con excesos de comidas y bebidas.

Estas actitudes festivas y de jabilo que se manifiestan en las romerias
han sido recogidas incluso en textos de tradicion oral como el refranero
espafiol: «A las romerias y a las bodas van locas todas», refran que
desaprueba el gusto de algunas mujeres por las fiestas. «Romeria de cerca,
mucho vino y poca cera», sentencia que sugiere que en ocasiones se toman

por pretexto las devociones para el placer. «Quien anda muchas romerias

" REAL ACADEMIA DE LA HISTORIA: “De los romeros, e de los pelegrinos”, en Las siete partidas
del Rey Don Alfonso el Sabio. Tomo I.. Madrid, Imprenta Real, 1807, p. 498

2I8JIMENEZ MADARIAGA, C.: “Rituales festivos religiosos: hacia una definicion y caracterizacién de
las romerias”, en HOMOBONO MARTINEZ, J. I; JIMENO ARANGUREN, R. (eds.): Formas de
religiosidad e identidades. ZAINAK, n° 28 Cuadernos de Antropologia-Etnografia. Sociedad de Estudios
Vascos. Donostia, 2006, p. 92.
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tarde o nuca se santifica», dicho que alude a aquellos que frecuentan las

romerias més por vicio que por devocion?”".

2.2. La procesion, otro tipo de peregrinacion

Desde el punto de vista morfologico la peregrinacion presenta otra
variante que, aunque conserva su estructura fundamental, aparece revestida
de otras caracteristicas. Tal es el caso de la procesion. Tradicionalmente, se
la ha considerado como una peregrinacién en pequefio formato, una forma
de peregrinacion reducida en cuanto a distancia y duracién, cuya principal
caracteristica es su caracter comunitario, jerarquizado y solemne®™®,

La procesion consiste en un movimiento por el que la comunidad se
desplaza, de forma ordenada, de un lugar sagrado a otro no muy distante; o
en un traslado lento y progresivo que sale de un punto y vuelve a é1°”°. En
ambos casos, la sacralidad se saca del templo para extenderla al exterior.
En expresion de Pierre Sanchis, se trata de una sacralizacion del espacio®.

Probablemente, las procesiones oficiales en el ambito cristiano
surgieron tras la paz de Constantino, el crecimiento de las ciudades
cristianas y la aparicion de edificios de culto eucaristico y martirial. En
efecto, la distribucion de edificios conmemorativos o con reliquias de los
martires —muy a menudo situados en las necropolis, fuera de las murallas-
en distintas partes de la ciudad marco un ritmo itinerante en el desarrollo
del culto cristiano®".

Este nuevo caracter itinerante traté de combinar el fervor hacia los

martires con los sacramentos del bautismo y de la eucaristia. Surgié asi el

° Diccionario de la Lengua Castellana. La Academia Espafiola. Séptima Edicién, Madrid, 1832, p. 662.
Obtenido desde http://books.google.es.

2’8 MALDONADO, L.: Introduccién a la religiosidad popular. Editorial Sal Terrae. Santander, 1985, p.
172.

9 |hidem.

280 MARINO FERRO, X. R.: Las romerias/ peregrinaciones y sus simbolos. Ed Xerais de Galicia. Vigo,
1987, p. 174.

81 GODOY FERNANDEZ, C.: Arqueologia y liturgia. Iglesias hispanicas (siglos IV al VIII). Edita
Universidad de Barcelona. Barcelona, 1995, p. 24.
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concepto de liturgia estacional y una de sus manifestaciones externas, las
procesiones que constituyeron el nexo de union entre los principales
espacios litargicos de la ciudad, los martiria, baptisterio e iglesias, y una
forma de sacralizacion del espacio urbano, puesto que la presencia de
simbolos religiosos, como la cruz, los evangelios o las reliquias
sacralizaron la comitiva a su paso y el lugar por donde se exhibieron.

Seguramente, cada uno de los complejos religiosos desarrollé su
propio ceremonial, con procesiones entre los diferentes enclaves™. En este
sentido, contamos con el testimonio de la peregrina Egeria que cuenta
cdmo se desarrollaba la liturgia y las procesiones, en Tierra Santa, entre los
afios 380-386 d. C. En su diario de viaje describe como la comunidad
cristiana, el clero y los fieles, formaba un cortejo para escoltar y acompanar
al obispo a celebrar los oficios religiosos los dias sefialados (como domingo
de Ramos) en alguno de los lugares sagrados de Jerusalén®. Sefiala que
aunqgue el escenario habitual de la eucaristia era el martirium, también
podia celebrarse en otros de los enclaves conmemorativos de la ciudad. En
estos casos, la peregrina apuntaba la excepcionalidad de la ceremonia®®’.

En Roma, desde el final de la Antigliedad Tardia, muchas de estas
procesiones las presidia el Papa. Por lo general, consistia en reunirse con el
pueblo en un lugar determinado, habitualmente una iglesia, y desde alli
marchar todos procesionalmente hasta el templo donde tenia lugar la
celebracion litdrgica. Asi se trasladaba el Papa durante el viernes Santo,
descalzo y rodeado por el pueblo y el clero, desde San Juan de Letran hasta
el templo de la Santa Cruz, para celebrar alli el ritual de la veneracion de la
cruz. Con posterioridad esta procesion al llegar la Cuaresma se repetia dos

0 tres veces por semana®®>.

282 GODOY FERNANDEZ, C.: Opus cit., p. 70.
28 MALDONADO, L.: Opus cit., p. 173.

24 GODOY FERNANDEZ, C.: lbidem.

285 MALDONADO, L.: Ibidem.
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En otras ciudades y otras épocas hay que resefiar como lugares
privilegiados las catedrales, adonde era tradicion que se dirigieran las
parroquias en procesion. Hay que resefiar también las procesiones al
cementerio, al baptisterio, a ermitas situadas cerca de la parroquia, o bien a
las parroquias desde dichas ermitas o desde otra iglesia cercana.

Otro tipo de procesion es la que consiste en volver al sitio desde el que
se partio. Era una procesion de tipo circular en la que se daban vueltas en
torno a un centro. Este modelo lo hallamos en la liturgia oriental. Asi por
ejemplo, la noche de Pascua todo el pueblo y el clero, portando estandartes,
cruces y otros emblemas, daban una vuelta en torno a la iglesia antes de
penetrar en su interior.

El equivalente de este rito en la liturgia romana es la procesion de la
«lustratio». Consistia en dar varias vueltas procesionalmente, orando, en
torno al lugar que se deseaba purificar o sobre el que se pedia la bendicion
de Dios. Era también lo que hacia el obispo, pero en solitario para
consagrar un templo: recorria varias veces el perimetro exterior, y luego el
interior del templo, rociando con agua bendita sus muros. También en el

traslado de reliquias se hacia lo mismo®.

2.3. La peregrinacion como manifestacion ritual

Se puede definir peregrinaciébn como una manifestacion ritual de
caracter religioso que implica el abandono del entorno cotidiano para
desplazarse a un locus espacial sagrado donde se encuentra un simbolo con
importantes connotaciones religiosas.

Las peregrinaciones son practicas rituales que se repiten con
regularidad cada cierto tiempo. Debido a criterios temporales y espaciales,

las peregrinaciones se pueden agrupar en torno a dos modelos: las

28 1hidem.
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peregrinaciones o romerias «de corta duracidn y cercania», en la que los
fieles se desplazan a lugares préximos a su localidad, a una ermita, iglesia o
santuario donde reside generalmente un icono de la Virgen, de Cristo o de
algun santo, y peregrinaciones «mayores o de larga duracion y lejania», en
la que los peregrinos recorren grandes distancias para visitar un lugar
sagrado.

En el primer caso, las peregrinaciones o romerias suelen tener una
frecuencia anual, se celebran en fechas fijas siguiendo un calendario festivo
establecido, aungue en ocasiones también se producen desplazamientos
excepcionales de algunos peregrinos, motivados por promesas 0 votos de
caracter individual que suelen tener como objetivo dar gracias por un favor
concedido. En cambio, las peregrinaciones «mayores» en general no
obedecen a ningun patrén temporal determinado, son contingentes, si bien
hay ocasiones especiales en las que los devotos emprenden el camino para
conmemorar algun acontecimiento especial, como por ejemplo, la
peregrinacion que se realiza a Santiago de Compostela (Espafia) con
motivo del afio santo jacobeo®®’.

En las peregrinaciones, como en las romerias®®®, se opera mediante
una logica simbdlica, donde el elemento méas importante del ritual es la
imagen u objeto de devocion que representa el simbolo dominante que
aglutina, por medio de un proceso de condensacion simbolica, significados
de contenido diverso: religioso, identitario, etc., a partir de los cuales los
peregrinos se representan y constituyen de forma temporal como una
comunidad con un conjunto de intereses comunes, por encima de las
diferencias y de los intereses diversos de los sujetos sociales que la

configuran. No obstante, la imagen también concentra simbolicamente las

287 Esto sucede cuando el dia de Santiago cae en domingo. Acontece con una frecuencia de 6-5-6-11 afios,
de modo que en cada siglo se celebran catorce afios santos jacobeos. En estos afios los catolicos que
peregrinan a Santiago de Compostela pueden conseguir el jubileo. somoscamino.com/xacobeo-
2010/gmx-niv17.htm

288 JIMENEZ MADARIAGA, C.: Opus cit., p. 88.
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expectativas de cada persona en particular. Por tanto, el simbolo tiene al
mismo tiempo un contenido social, la referencia al grupo, y unas profundas
resonancias individuales. Sin duda lo uno refuerza lo otro™.

Esta propiedad deriva del caracter polisémico del simbolo, es decir del
conjunto de significados que es capaz de vehicular, y de la flexibilidad que
permite su utilizacion. Ahi radica precisamente la eficacia del simbolo, en
su capacidad de responder a los intereses de todos, pero esbozando al
mismo tiempo una supuesta unidad. También es eficaz en la medida en que
tiene capacidad para transformar a las personas y al mundo que les
rodea™.

Por otra parte, la peregrinacion pone en juego un movimiento ritual de
ida y vuelta que implica un desplazamiento que encierra una estructura
parecida a la que describe Van Gennep para los ritos de paso. Por ello,
como en todo rito de paso, podemos diferenciar en las peregrinaciones tres
fases: En la primera fase (de separacion), los peregrinos salen de su
poblacion y con ello se separan de su cotidianeidad. Una vez traspasado el
espacio urbano que es percibido como limite, se emprende la segunda fase,
el camino (fase liminal). Caminar supone esfuerzo fisico, privaciones,
dificultades y molestias que para muchos es una forma de purificarse antes
de entrar en contacto con lo sagrado. De esta forma, los peregrinos
atraviesan y recorren los margenes y se ponen a prueba durante el camino,
es una manera de hacer méritos, una forma de demostrar devocion, de
cumplir promesas, penitencias y un modo de iniciacion puesto que algunos
jovenes ven en la peregrinacion la oportunidad para poner a prueba su

supuesta madurez®®*.

*FERNANDEZ DE ROTA, J. A.: “Simbolismo e identidad”, en AGUIRRE, A (ed.): Cultura e
Identidad. Introduccién a la Antropologia. Ediciones Bardenas. Barcelona, 1997, p. 144.

2% \VELASCO MAILLO, H.: Cuerpo y espacio. Simbolos y metaforas, representacion y expresividad de
las culturas. Editorial universitaria Ramén Areces. Madrid, 2007, p. 21.

21 JIMENEZ MADARIAGA, C.: Opus cit., p. 100.
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Finalmente, en la tercera fase (de reagregacion), se consuma el paso
con el regreso al punto de partida. Asi, los sujetos rituales, después de
reafirmar su identidad en el santuario, ante la imagen-simbolo, vuelven
renacidos, regenerados, a su quehacer habitual y se reintegran en la
cotidianeidad.

En consecuencia, el peregrino que hace el camino se encuentra en un
estado intermedio, que es, segin Velasco®, donde se halla propiamente la
liminalidad, en el viaje, en el que se subraya que la situacion primordial del
camino es la de transito. En esta secuencia del camino es donde parece que
se disipan las diferencias, se dejan a un lado las posiciones sociales de los
individuos y se trasmite una imagen de solidaridad desde el comun rol de
peregrino que practica una comun devocién. Por ello, en la peregrinacion al
compartir el camino, al caminar juntos es cuando se genera la
communitas®®.

Esta claro que para la mayoria de las personas de la mayor parte de las
sociedades la experiencia de lo numinoso no solo es personal, pasa por la
participacion en rituales comunitarios como las peregrinaciones donde se
desdibuja la distincion entre el yo y el otro dejando ver la communitas,
pues no solo revela la oculta unicidad de todas las cosas, sino tambiéen la
participacion de cada uno en dicha gran unicidad®*.

La peregrinacion también puede encuadrarse entre los «ritos de

afliccidon», pues conlleva comportamientos socialmente restauradores para

292 \JELASCO, H.: Ibidem., p. 335.

2% Otras caracteristicas que representan atributos liminales de la peregrinacién segtn Turner son: En
primer lugar, la ubicacion apartada de los santuarios a los que se peregrina, lejos de la residencia habitual
y de las grandes ciudades. En segundo lugar, la propia peregrinacion suele ser considerada como un retiro
del mundo en contraposicion a la vida cotidiana. En tercer lugar, aunque las peregrinaciones se realizan
por voluntad propia, sin embargo, frecuentemente aparecen como una obligacion religiosa y como una
penitencia. Y por Ultimo, el area de influencia de un determinado santuario de peregrinacion supone una
comunidad de personas mas amplia que la de los grupos religiosos localizados y supera incluso los limites
de las fronteras politicas y nacionales. MORRIS, B.: Introduccion al estudio antropolégico de la religion.
Paidos. Barcelona, 1995, p. 312.

2 RAPPAPORT, R. A.: Ritual y religion en la formacion de la humanidad. Cambridge Madrid, 2001, p.
527.
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prevenir o restaurar los acontecimientos desgraciados®”. Como estimulos
fundamentales y compartidos por casi todos los peregrinos, la afliccion, el
alivio del dolor, la busqueda de la curacion, el desconsuelo sufrido son, a

menudo, motivos més que suficientes para ponerse en camino®*®

. Asi que,
en la peregrinacion la mayoria de los peregrinos coinciden emocionalmente
en un estado de afliccion, aunque cada uno lleva su particular pena. Este
particular estado hace que surjan vinculos sociales que son nutridos por un
sentimiento de «com-pasion», que da lugar a una particular communitas™’,
que convierte la peregrinacion en algo mas que una mera experiencia
individual, la suma de aflicciones dan lugar a un acto religioso mas pleno y
expresivo, pues la emocion que se desprende de estas grandes
aglomeraciones humanas le confiere toda su potencia, ya que la divinidad
se manifiesta a toda la comunidad.

Asi, el peregrino que hace el camino se mueve siempre entre dos
polos, el de la individualidad y el de la solidaridad o la corporacién, que se
pone a prueba en los momentos mas duros del trayecto, aunque, al mismo
tiempo, se mantiene la distancia entre los individuos.

De esta manera, la peregrinacion es vista como experiencia que forma
parte de la trayectoria vital y social del individuo cuyo registro queda
depositado y, ademads, activado como experiencia vivida. Asi, la
experiencia personal de cada peregrino es una vicisitud también compartida
con los demas, de forma que si la experiencia es un curso temporal es
también una interaccion social. La plasmacién efectiva, materializada, de
las trayectorias vitales se refleja en la biografia de cada uno, registrada o

no, pero irreversible e irrepetible, pautada por los acontecimientos, ajustada

% CRUCES VILLALOBOS, F.. “La problemética del concepto ritual en el estudio de las sociedades
contemporaneas”, en RODRIGUEZ BECERRA, S. (coord.): Religion y Cultura. Vol I. Ed. Signatura,
1999, p. 514.

2% \VELASCO MAILLO, H.: Opus cit., p. 340.

27 1bidem.
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al tiempo bioldgico y social. Esta multiple condicién constituye su
historicidad®®®.

Por ello, la peregrinacion puede ser contemplada como una forma de
historizar, pues hablamos no ya de relatar la historia que existe, sino de
conocer «bajo la categoria de Historia» algo que es una realidad, historica
en si como todas las humanas, la experiencia, pero no formalizada en ese
sentido. Hay, pues, una «experiencia de la Historia», una historia diferente
cuyo objeto lo constituye la experiencia vivida®”.

Luego la peregrinacién en tanto que la suma de experiencias anonimas
compartidas por sujetos sociales se convierte en una especie de biografia
colectiva que forma parte de la realidad social, de la cultura. En fin, la
historizacion de la experiencia es la transformacion de ésta en cultura, y es

un aspecto mas de la construccion social de la realidad cotidiana®®.

2.4. La peregrinacion como modelo para la vida

Las peregrinaciones son itinerarios sagrados, trazados en los paisajes y
asociados a un mito, leyenda o historia particular que a la vez que lo
sacraliza, lo carga de sentido, de hitos que operan como claves para las
identidades personales y colectivas, atrayendo asi a individuos, a grupos
que se consideran ligados a estos lugares para siempre.

Estos itinerarios estan marcados por etapas, puntos localizados y
diferenciados con nombres, todos ligados por la historia del primer
peregrino, del peregrino primigenio, que parece que es quien traza el
recorrido y lo carga con valores y significados. Asi, es el mito el que hace

el camino®®, lo sacraliza y une puntos distantes entre si varios kilémetros.

2% AROSTEGUI, J.: La historia vivida. Sobre la historia del presente. Alianza. Madrid, 2004, pp. 178-
179.

% bidem., pp. 179-180.

300 |pidem., p. 184.

301 También es el mito es el que construye el paisaje en las sociedades australianas y de Nueva Guinea.
286. VELASCO MAILLO, H.: Opus cit., p. 286.
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De esta forma, son muchos los mitos que nos muestran no solo los
primeros antepasados peregrinando, sino la peregrinacion misma como
modelo para la vida, algo necesario, valioso tanto para la existencia
terrestre como la del més alla. Y es que el itinerario de la peregrinacion
constituye un renacer simbdlico, por eso en la iconografia vemos
representado al peregrino jacobeo con sus atributos a las puertas del
Paraiso®®.

La peregrinacion asi considerada es mucho méas que un hecho. Para
resultar coherente y hallar su lugar tiene que integrarse en un orden de
cosas mas amplio. Una manera es ubicarla en un sistema metafisico en
constante caminar, donde vivir es sinbnimo de recorrer un camino. Y es
que en muchas culturas la peregrinacion forma parte de una concepcion
general de la vida en la que ésta se toma como si fuera toda ella una
peregrinacion. Por ello, se entiende la peregrinacion como imagen de la
vida humana. En este sentido y tomando la expresion de Lison Tolosana
podemos considerar que los miles de peregrinos que “...dejan sus huellas
en los caminos lo hacen para testimoniar con sus personas, en metafora
viva, la creencia de que la peregrinacion es la vida del hombre sobre la
tierra...”*®.

De esta concepcion itinerante de la vida del hombre se ha ocupado
desde la Antigiiedad la filosofia y la religion. Aparece en los Trabajos y los
Dias de Hesiodo (700 a. C.) y en el Banquete de Platdn, aunque el modelo
que influye en el cristianismo temprano es el expresado en el Antiguo y
Nuevo Testamento. Las referencias al camino son frecuentes en los salmos

y evangelios®™.

%2 MARINO FERRO, X. R.: Opus cit., p. 308.

%3 ISON TOLOSANA, C.: Individuo, Estructura y Creatividad. Ed. Akal. Madrid, 1992, p. 15.
%MRUBIO TOVAR, J.: “La peregrinacién como encuentro”, en Liébana y Letras. Ediciones de la
Universidad de Cantabria. Santander, 2008, p. 70. Obtenido desde dspace.uah.es.
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En efecto, el Antiguo Testamento presenta al pueblo elegido en un
continuo caminar, de ahi que los hebreos conciban la vida como
peregrinacion. De igual forma, el cristianismo entiende la vida como un
destierro fuera de su verdadera patria, el Paraiso®®. EI Nuevo Testamento
recoge este tema, sobre todo las epistolas de San Pedro y San Pablo: el
primero, consideraba la vida como un exilio en el desierto, una

I*®: por su parte, San Pablo

peregrinacion hacia la patria celestia
especificaba que los cristianos son «ciudadanos del cielo»®"".

Junto a esto, en la literatura patristica temprana se asienta la idea de
que el bienestar del hombre en la tierra debia ser un breve descanso
transitorio en el que no habia que aferrarse a los bienes materiales, porque
en ese mundo solo se estaba de paso. Asi concebia la vida terrenal San
Agustin como una peregrinacion al final de la cual se encontraba el Paraiso.
En uno de sus sermones decia: ““...Vivid todos unanimes, sed todos fieles,
suspirando en esta peregrinacion por el deseo de aquella Unica patria e
hirviendo en su amor...”®,

La figura de los profetas que iban de un lado a otro predicando,
vestidos con pieles y viviendo de forma austera, fueron también un
poderoso atractivo para la mentalidad medieval, pues desarrollaron la

309

imagen del cristiano como viajero y extranjero en la tierra™ (véase fig.

395 porque asi lo establece la Biblia. Sefiala que Adan, el primer hombre, el hombre por antonomasia y
padre comun del género humano fue el primer peregrino, porque por su pecado fue expulsado del Paraiso
y condenado a vagar por la tierra y sacar de ella su alimento con su trabajo. Esta falta se trasmite como
parte de su herencia al linaje humano, pues en Adan se encuentra contenida desde su raiz la humanidad
entera. PEREZ RIOJA, J. A.: Opus cit., 43. Segun la tradicion islamica, también Adan construyd, por
orden de Dios, la primera Kaaba en La Meca e instituy6 los rituales que sirvieron para establecer el
modelo de la oracién y la circunvalacion de la Kaaba que tenian que realizar los primeros peregrinos.
HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit.,, p. 136. Todavia en la actualidad los peregrinos
musulmanes realizan esas rondas, siete circunvalaciones canénicas alrededor de la Kaaba, la «Casa
sagrada», templo que alberga la Piedra Negra, que los musulmanes consideran el ombligo de la tierra, el
«centro del mundo». CHEBEL, M.: Opus cit. p. 210.

%% «primera carta de San Pedro”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, p. 1421.

%07 “Carta a los Filipenses”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, p. 1375.

%% MARINO FERRO, X. R.: Opus cit., p. 307.

%9 Como la figura de San Juan Bautista que segin la Biblia fue recorriendo toda la regién Judea y de
Jerusalén, vestido con pieles de camello con un cinturdn de cuero a sus lomos, comiendo langosta y miel
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95). El modelo que estos pronosticadores siguieron fue el de Cristo y los
Apostoles, que iban de aldea en aldea, sin casa, ni morada propia. En
algunos fragmentos de los Evangelios se encuentran pasajes que invitan a
abandonar la patria y a llevar una vida errante®™.

Este modelo de itinerancia fue muy influyente durante la Edad Media,
su seguimiento literal, exacto, movio a numerosos monjes de Oriente y
Occidente a emprender la misma vida errante que describia la Biblia. El
status del viajero se convirtié para ellos en una imitacion de la vida de
Cristo. Por eso, estos monjes dejaron su patria y se lanzaron a vivir por los
caminos, puesto que para ellos la vida en el exilio era la mas propia del
cristiano y la mejor preparacion para la vida eterna. De esta forma de vida
hay algunos testimonios: uno es el del eremita Egeberto de Umbria del
norte (639-729), que segun Beda el Venerable (672-735) abandoné su
patria y permanecid toda su vida como peregrino®™.

Este tropo de la vida como viaje, como peregrinacion, también fue
utilizado en las predicas, por ejemplo, San Martin de Ledn, experimentado
viajero de la segunda mitad del siglo XIlI, utiliza con frecuencia en sus

312,

sermones el simil del camino®; también recurre a él, el presbitero italiano,

Cayetano de Thiene (1480-1547) lo resume asi: “..no somos Sino

silvestre, predicando un bautismo de penitencia para la remisién de los pecados. “Evangelio seglin San
Marcos”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 1186.

%1% De forma parecida a Cristo el fundador de la religién budista Siddharta Gaumata también llevé una
vida itinerante que se convirtié en modelo a seguir. Por eso, se le puede considerar como el primer
peregrino en la religion budista. Tras una crisis personal abandond su casa en busca de algo que le
permitiera sobreponerse al sufrimiento y descubrir un nuevo sentido para su vida. Asi tras vestirse con la
tanica amarilla de los ascetas hindues, inicid la bisqueda. Primero consulté a los brahmanes, pero sus
explicaciones no le convencieron, pues eran demasiado teoricas y abstractas. Después, decidi6 dedicarse
durante seis afios a una vida de austeridad y sacrificio, que le pusieron al borde de la muerte sin haber
encontrado lo que buscaba. Més tarde inicié el camino intermedio, situado entre la vida de mortificacion
y sacrificios y la vida de los placeres. De esta forma, peregriné como un mendigo, se intern6 en el bosque
de Benarés y alli, sentado bajo un arbol, se dedicd a la meditacién hasta conseguir el verdadero
conocimiento y la iluminacién. Siddarta se convierte asi en Buda, es decir el iluminado y propone un
camino de salvacion para liberarse del sufrimiento: el Noble Sendero de las Ocho Ramas, que son ocho
etapas o fases que se han de seguir para al final del camino encontrar el nirvana, que se produce cuando
toda persona se libera de todo deseo, de todo sufrimiento y de la cadena de reencarnaciones. GARRIDO
GONZALEZ, A. (dir.): Religion Catdlica. Ed. Edebé. Barcelona, 2004, pp. 14-15.

' RUBIO TOVAR, J.: Ibidem.

S2GARCIA DE CORTAZAR, J.A.: “El hombre medieval “homo viator”. Peregrinos y viajeros”, en IV
Semana de Estudios Medievales, Najera. Instituto de Estudios Riojanos. Logrofio, 1994, p. 2.
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peregrinos de viaje; nuestra patria es el cielo...”®. De forma similar, lo
emplea San Ignacio de Loyola (1491-1556) para titular su autobiografia
Relato del peregrino. Esta misma idea aparece en los primeros versos del
auto sacramental titulado EI Peregrino, de José Valdivieso (1565-1638). La
metafora ha perdurado hasta la actualidad, lo podemos apreciar en la obra
314 y

Homo viator del dramaturgo y filosofo frances G. Marcel (1889-1973)

en el libro Camino de Monsefior Escriva de Balaguer (1902- 1975).

2.5. La peregrinacion, una experiencia espiritual en estrecha relacion
con el cuerpo y el espacio

En la mayoria de las ocasiones la peregrinacion responde a una libre
Ilamada interior que impulsa al peregrino a ponerse en camino alentado por
satisfacer ya necesidades espirituales, ya corporales, ya materiales: la
renovacion espiritual, la busqueda de alguna gracia particular, por
penitencia impuesta, en cumplimiento de votos o promesas, e incluso el
espiritu de aventura y la curiosidad mueve a algunos a peregrinar; los hay
que incluso peregrinan en nombre de otros®™. Al respecto, Marquez
Villanueva sostiene que uno de los principales motivos que impulsa a
muchos peregrinos a emprender el camino es la necesidad interior de

merecer la gracia del viaje®*.

33 MARINO FERRO, X. R: Opus cit., p. 308.

314 Considera este autor que el ser humano esta siempre en camino; por tal motivo la peregrinacion se le
revela como el inico modo de responder a los diferentes interrogantes que se van planteando a lo largo de
la existencia: el otro, la familia, la inmortalidad, los valores, la salvacidn, la experiencia del espiritu. Cada
uno de estos temas tiene sentido si no se pierde de vista otra afirmacién fundamental: el valor sagrado de
la vida. Para mas informacion véase MARCEL, G.: Homo viator. Ed. Sigueme. Madrid, 2005.

315 Durante la Edad Media existia una categoria de peregrinos por delegacién. Se trataba de personas que,
mediante pago, hacian la ruta penitencial en nombre de aquellos que no se sentian con fuerzas para
cumplir su promesa de caminar hacia santuarios lejanos. La practica, detectada en algunos testamentos
del siglo XI, alcanza su plenitud en el s. XIV. Por ejemplo, en 1385, Carlos Il de Navarra dispone en su
testamento que se envien peregrinos a distintos santuarios, dos de ellos a Santiago de Compostela.
HERNANDEZ FIGUEIREDO, J. R.: “Las peregrinaciones en la Iglesia Medieval”, en Revista Pastoral,
n° 30. Didcesis de Ourense. Ourense, 2009, p. 17. Obtenido desde www.obisdocourense.es.

318 MARQUEZ VILLANUEVA, F.: Opus cit., p. 84.
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Asi, el peregrino desligado de todo lo que representa la vida cotidiana:
familia, ocupacion, vivienda, etc., vive la peregrinacion como un paréntesis
espiritual de su experiencia terrena, como una forma de penitencia, de
preparacion ascética,®’, puesto que el caminar, el peregrinar ya es en si un
medio de mortificacion y de afliccion®®. En expresion de Turner®™ el fin
primordial de la peregrinacion es hacer penitencia.

En efecto, se trata de un ritual en el que el cuerpo es a la vez sujeto
activo y pasivo, hace el camino y lo sufre simultaneamente. EI camino asi
queda grabado en la retina del peregrino y pasa a formar parte de sus
recuerdos, de su vida. Sus paisajes, formas, olores y colores se asocian al
continuo caminar, al cansancio de las horas pasadas en el camino, pero
también a la lluvia, al viento, al frio o al sol y al calor, etc. Recuerdos que
se evocan conjuntamente con rezos, cantos, risas. De este modo, “...la
memoria transporta en el tiempo el camino como experimentado en todo el
cuerpo. El camino afecta a todo y repercute en todo y, aun mas, parece

,,320’ en el

obligar a experimentar el cuerpo en sus partes y funciones...
cansancio de los pies, de las piernas, de los huesos, de otras partes del
cuerpo, etc. Esto lo que subraya es, a fin de cuentas, que es un acto de
ofrecimiento individual, pues esta peregrinacion es una ofrenda de la
vivencia del camino experimentado en el propio cuerpo y que tiene como
finalidad, en muchos casos, mostrar ante Dios y ante si mismo un
testimonio palpable de su propia fe. De ahi, que posiblemente sea un
modelo paradigmético de devocion®*'.

Otro aspecto espacial més de esta peregrinacion es su ordenacion en

etapas, que indica “...que el camino es un espacio continuamente

317 Ibidem.

8 MARINO FERRO, X. R.: Opus cit., p. 101.

9 MORRIS, B.: Ibidem.

320 \VELASCO MAILLO, H.: Cuerpo y espacio. Simbolos y metaforas, representacion y expresividad de
las culturas. Editorial universitaria Ramén Areces. Madrid, 2007, p. 341.

%21 |hidem., p. 342.

129



Las peregrinaciones

fragmentario, por hacer, hasta acabar hecho...”**.

El espacio asi es
concebido como camino jalonado de etapas, de hitos religiosos, iglesias,
capillas, hospitales, albergues donde rezar, adorar, reponer fuerzas. Para
llegar a Santiago de Compostela por el camino francés hay que pasar por
Puente la Reina, Santo Domingo, Burgos, etc. Y para llegar a la basilica de
Santa Eulalia de Mérida, la lectura y consideracion de los tormentos de
Santa Eulalia en cada una de las trece estaciones o paradas es de obligado

cumplimiento®*,

Asimismo, en Totana (Murcia) el camino de la
peregrinacién es el resultado de una serie encadenada de paradas que son
concebidas como territorios particulares en los que agasaja a Santa Eulalia
de Mérida y a sus «Hermanos» y, ademas, se busca el favor y la proteccion
de «La Santa».

Pero el camino de las peregrinaciones no solo son de ida, también lo
son de vuelta. Victor Turner lo sugiere cuando afirma que las
peregrinaciones tienen figura de elipse, si bien en su representacion solo un
lado aparece marcado, el de ida. Posiblemente, se deba a que de los dos

puntos del camino, s6lo se considera importante el destino, el santuario®*.

2.6. Las peregrinaciones diferentes esquemas de orientacion en el
espacio

Sin duda, el desplazamiento de personas a lugares en los que entran en
contacto con lo sagrado es un rito comdn a la inmensa mayoria de las
religiones que cada cierto tiempo se repite, aunque la concrecién del mismo
va a depender de las particularidades de cada una, y que, ademas, confieren
a cada espacio concreto un significado cultural propio. Resultando asi un

espacio formalizado que se convierte en territorio.

22 |pidem., p. 338.

323 Entrevista realizada el 30 de noviembre del 2005 a D. Guillermo Diaz Manzano, pérroco de la Iglesia
del Rosario y presidente de la Asociacion de Peregrinos de Santa Eulalia, p. 2-3. Realice la peregrinacion
en diciembre del afio 2005.

324 \VELASCO MAILLO, H.: Ibidem., p. 339.
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En consecuencia, los itinerarios sagrados son convencionales,
construcciones culturales del espacio, pues no son tan solo el espacio
organizado, sino que representan tambien las relaciones espaciales entre los
objetos y sus posiciones relativas, con la inclusion del sujeto. Por ello, esta
particular construccion «espacial» se llena de sentido gracias a las
sensaciones corporales, a los movimientos, las experiencias, los
sentimientos, los pensamientos, las iméagenes, etc., vinculadas a las
interacciones sociales, las actividades y los acontecimientos que suceden en
el continuo caminar por estos itinerarios que forman parte del paisaje.

De esta manera, lo que es tan solo un esquema «espacial» se convierte
en un esquema de «orientacién», que proporciona conocimiento a los
miembros de las distintas culturas sobre los espacios cotidianos y sobre los
grandes espacios miticos elaborados por los sistemas de creencias. Mundos
construidos con rutas, hitos, etapas, cruces de caminos, orientados,
organizados en un marco fisico -natural- que para nada borra el caracter
cultural de todos estos elementos que conforman el esquema de
orientacion®”,

Pero estos esquemas de «orientacidn» tienen cierta complejidad, pues,
peregrinar es un término que designa tanto la accion como los individuos
que lo llevan a cabo, un movimiento bien colectivo, bien individual a través
de un espacio particular y en un tiempo concreto®°. Recogen diferentes
aspectos, distintos tipos de elementos que no solo se refieren al itinerario,
al tiempo, sino también a la indumentaria, la predisposicion, las
disposiciones fisicas y espirituales, etc. Todo esto son elementos que se
integran en el esquema para tratar de precisar como peregrinar. Es decir, un
esquema general que engloba otros esquemas mas pequefios y todo el

conjunto forma un modelo cultural especifico.

325 VELASCO MAILLO, H.: Hablar y pensar, tareas culturales. Temas de Antropologia Lingiiistica y
Antropologia Cognitiva. UNED. Madrid, 2003, p. 484.
32 |hidem., p. 488.
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Este esquema tiene una experiencia corporal de fondo que consiste en
recorrer un camino de un lugar a otro y en el discurso de algunas religiones
respecto a la peregrinacion donde se advierte su uso como metafora
aplicada al transcurrir de la vida en general. Algo asi solo tiene sentido
sobre el marco conceptual que unifica vida y viaje. Es decir, que los fieles
de las religiones se tienen como caminantes, COMOo Vviajeros y sus propositos
como metas que alcanzar en el camino donde encuentran etapas, obstaculos
que superar y cruces de camino donde deben decidir qué curso tomar.

Todo ello nos proporciona una concepcion de la vida organizada de
acuerdo con las propiedades espaciales propias de lo que significa recorrer
un camino de un lugar a otro. Asi que, estamos trasladando una experiencia
fisica, corporal al dominio de la experiencia psicologica y social, por ello
podemos considerarlo también un «esquema de imagen», construido a
partir de materiales del mundo fisico, propiedades y relaciones. Esta
traslacion es la que comunmente se atribuye a las metaforas, por lo que es a
traves de este tropo que descubrimos como el conocimiento opera como
«esquema de imagen»®*’: el espacio que hay que recorrer esta construido
con puntos de partida, de etapas que hay que transitar y un destino final.

En consecuencia, esta metafora de «la vida como camino» no es solo
es una construccion literaria, sino también, en expresion de Fernandez, un
mecanismo que trasmite a las personas valores y experiencias compartidas
por la cultura, extendiendo asi lo corpéreo a lo social®®. Con este
«esquema de imagen» se entrevé la trama que subyace a esta metafora, que
entiende «la vida como camino, como peregrinacion», pero ademas se

revela hasta qué punto lo social es concebido metaféricamente®?.

327 \VELASCO MAILLO, H.: Opus cit., pp. 504-505.

328 REYNOSO, C.: Paradigmas y estrategias en Antropologia Simbélica. Ed. Bisqueda. Buenos Aires,
1987, p. 41.

329 \VELASCO MAILLO, H.: Ibidem., p. 496.
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Esta metafora esta estrechamente asociada a la idea de que el hombre
entiende el mundo en términos de prototipo, que son visiones generales,
simplificadas o teorias populares sobre el mundo o la experiencia®°. Asi
pues, descubrimos en forma de «esquema de imagen» un modelo cultural®*
especifico que puede ser expresado en términos esquematicos variados. Por
ejemplo, las peregrinaciones catolica en la Edad Media se entiende que no
son un mero esquema de orientacion, son un modelo cultural que articula
diferentes esquemas de orientacion «espacio-espiritual» y que, también se
revela en forma de «esquema de imagen», ya que ademas de preparar
espiritualmente a los fieles para la otra vida, hacia Dios, la autentica meta
de toda la existencia, sefiala y recuerda que el cristiano es un peregrino que
camina purificandose por medio de la penitencia y los sufrimientos, pues

solo los que han penado en este mundo tendran acceso al Paraiso®*.

%0 DURANTI, A.: Opus cit., p. 66.

%31 Como sugerian Quinn y Holland (1987). VELASCO, H.: Opus cit., p. 505.

%2 Otra muestra son las peregrinaciones que hacen los musulmanes a La Meca, que igualmente,
constituyen otro modelo cultural que lleva insertos diferentes esquemas de orientacién «espacio-
espiritual». El itinerario de la peregrinacion, el orden procesional, la indumentaria, las oraciones, las
prescripciones higiénicas y sexuales. Un modelo que también se descubre en forma de esquema de
imagen, pues la religion musulmana considera la vida material como un camino, introductorio,
preparativo para la vida real del mas alla. Las peregrinaciones musulmanas son de dos tipos. Una
peregrinacién menor llamada alumra, que dura algunos dias, tres o cuatro como maximo, y cuya fecha la
decide el peregrino, a excepcion de las dos primeras semanas de Dhul hijjah, reservadas para la
peregrinacion mayor colectiva, llamada haxx. Esta es espiritualmente la mas meritoria y el musulman
devoto debe hacer todo lo que esté en sus manos para realizarla. Tras ello, obtienen el titulo de hay, o
haya para las mujeres. El territorio sagrado de La Meca llega hasta las afueras de la ciudad y esta
delimitado mediante piedras y sefiales varias. Esta prohibido el acceso a los no musulmanes. Durante el
periodo de su consagracién el peregrino debe abstenerse de toda practica sexual, debe vestirse con dos
pafios limpios, generalmente blancos, sin coser, simbolos del inicio de su sacralizacién (ihram). También
les esta prohibido afeitarse, cortarse el cabello y las ufias. La peregrinacion propiamente dicha comienza
el dia siete del mes Dhul-hijjah (mes de la peregrinacion) en la gran mezquita de La Meca con la oracién
ritual del mediodia, un sermén especial sobre los requisitos de los peregrinos y las siete circunvalaciones
candnicas alrededor de la Casa Sagrada, la Kaaba, templo que alberga la Piedra Negra. Eventualmente le
siguen el toque de la Piedra Negra y la visita de la Estacién de Abraham donde el peregrino bebe el agua
de Zemzem, que evoca la fuente que antafio brotd bajo los pies de Hagar, la madre de Ismael (Hijo de
Abraham y una sirvienta egipcia. Esta fuente es segln el Génesis un manantial de agua situado en el
desierto en el camino de Sur, donde el Angel de Yavé hall6 a Agar). Al dia siguiente los peregrinos parten
hacia la llanura de Arafat, donde recogen piedras para, mas tarde, lapidar la estela de Satan. CHEBEL,
M.: Opus cit., p. 314. El dia nueve culmina la peregrinacion. La multitud de peregrinos vestidos con el
mismo héabito «se detienen ante» (wuquf) Dios en la llanura desierta a los pies de un monte conocido
como «monte de la Misericordia» desde las primeras horas de la tarde hasta la puesta del sol repitiendo el
tipico grito de los peregrinos: jhenos aqui ante Ti, oh Dios! («labbaika Allahumma»). En cuanto se pone
el sol, los peregrinos se dirigen a la localidad de Muzdalifa, donde pasan la noche. Se parte de nuevo
hacia Mina donde hay que llegar antes de que salga el sol. En el camino se hace otra parada o wuquf. El
dia diez es el dia de los sacrificios. En Mina los peregrinos realizan algunas ceremonias, que concluyen
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Los diferentes esquemas son: el itinerario, el orden procesional en las
peregrinaciones  colectivas, la indumentaria®®, las oraciones y
prescripciones higiénicas®*, de purificacion®*® y de hospitalidad al

peregrino®®, asi como las disposiciones juridicas que lo protegian®’.

con el afeitado de la cabeza con el que acaba la peregrinacién. La ley aln exige al peregrino que se dirija
a La Meca para dar siete vueltas en torno a la piedra sagrada; después, regresan a Mina donde sale del
estado sacral. Los dias siguientes once, doce y trece son de fiesta y diversion. A menudo los peregrinos
aprovechan la peregrinacion a La Meca para hacer una visita a la ciudad de Medina donde esta la tumba
del profeta Mahoma y sus primeros acompafiantes. CHEBEL, M.: Opus cit., p. 245.

333 Parece que en los inicios de la Edad Media no existia una vestimenta propia de peregrinos. Cada uno
llevaba aquello que le parecia mas practico. Mas tarde la indumentaria fue fijandose y convirtiéndose en
habito que, gracias a la proteccién concedida por las leyes, servia al peregrino de salvoconducto. A partir
de siglo XII era costumbre que el peregrino recibiera en el templo su equipo o viaticum. Se trataba de una
indumentaria practica y, a la vez, ascéticamente igualitaria: amplio sombrero contra el sol e inclemencias
del tiempo, una esclavina o medio manto para lo mismo, tdnica corta y descefiida para comodidad de la
marcha, bolsa o zurrén para objetos o alimentos indispensables, la calabaza para el agua y un firme
borddn ferrado en la contera. La pieza clave del equipo era el bordén del peregrino, pues por servir a
modo de tercer pie, simbolizaba éste a la Trinidad y lo mismo que servia para proteger de cualquier
ataque terrenal de asaltadores de camino, podia hacerlo también contra asechanzas del enemigo de las
almas. MARQUEZ VILLANUEVA, F.: Opus cit., pp. 90-91. Incluso habia un rito eclesiastico en el que
se imponia el baculo y el morral al que partia a algin santuario: «<En nombre de Nuestro Sefior Jesucristo,
recibe este morral habito de tu peregrinacién, para que castigado y enmendado te apresures en llegar a los
pies de Santiago, adonde ansias llegar, y para que después de haber hecho el viaje vuelvas al lado nuestro
con gozo, con la ayuda de Dios, que vive y reina por los siglos de los siglos. Amén». Y al darle el baculo
se decia: «Recibe este baculo que sea como sustento de la marcha y del trabajo, para el camino de tu
peregrinacién, para que puedas vencer las catervas del enemigo y llegar seguro a los pies de Santiago, y
después de hecho el viaje, volver junto a nos con alegria, con la anuencia del mimo Dios que vive y reina
por los siglos de los siglos. Amén». MARINO FERRO, X. R.: Opus cit., pp. 155-156. En el s. X1l cuando
la peregrinacién a Santiago de Compostela adquiere importancia religiosa el cabildo santiagués, con su
obispo al frente, la respaldan y promueven con una serie de medidas especificas. Entre ellas destaca el uso
del arte con fines propagandisticos. Ademas, se busca distinguir esta peregrinacion con distintivos
exclusivos con contenidos especificos como la concha, que significa obras buenas. El marisco de esta
concha, que representa las obras buenas, tiene dos corazas con las que se defiende. Estas significan los
dos preceptos de la caridad: amar a Dios y al préjimo. Del mismo modo se interpretan los otros atributos
entregados al peregrino de Compostela: el baculo y el morral o escarcela. EI morral es pequefio porque
pequefia «debe ser la despensa del peregrino; y de cuero de animal muerto para indicar que debe
mortificar su carne con hambre y sed, con muchos ayunos», etc. El baculo, como tercer pie, simboliza la
fe en la Trinidad, y es la defensa del hombre contra lobos y perros. En estos animales se debe ver al
diablo, que «ladra al hombre cuando provoca su mente a pecar». De esta manera aparece el peregrino en
el arte. Imagen que se repite incluso mucho después de la Edad Media. Parece que la fuente de donde
salen todos estos datos es un sermon falsamente atribuido al Papa Calixto. YARZA LUACES, J.:
“Camino de creatividad”, en MARTIN, J. L.: “Santiago: religion, comercio y politica”, en MARTIN, J.
L., LACARRA, J. M., VALDEON, J., YARZA, J., BONET, A.: El camino de Santiago. Cuaderno de
Historia 16, n° 88. Madrid, 1985, p.26. En su origen la concha o vieira es simbolo comin del genital
femenino y como tal su misidn es perpetuar la vida humana, de ahi la asociacion etimoldgica de venera
con la diosa Venus, a quien estaba dedicada. Por extension asume sentido religioso debido a su uso
frecuente en el bautismo y en la peregrinacion- ambos tiene un caracter regenerador-. Véase ANGUITA
JAEN, J. M2.: “Las conchas jacobeas en el “Liber Sancti Jacobi (Codex Calixtinus)”: su simbologia y sus
nombres, en Anden los que saben. Sepan los que andan. Pamplona, Asociacion de Amigos del Camino de
Santiago en Navarra, 1996, pp. 217-224.

3% Segln Marifio Ferro tanto la mortificacion fisica como la penitencia sacramental limpian al peregrino
de sus pecados. Pero en la cultura popular lo abstracto no basta hay que concretizarlo, de ahi la costumbre
de lavarse en fuente o arroyos proximos a los santuarios. En la Biblia se hace referencia al poder
purificador del agua. MARINO FERRO, X. R.: Opus cit., p. 137. En Compostela sus devotos se
despojaban a la llegada de la vestimenta deteriorada y polvorienta del camino en un lugar previsto (cruz
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2.7. El destino de las peregrinaciones: los santuarios

Toda peregrinacion en cuanto que proceso ritual implica un
desplazamiento cuya meta es un centro sagrado, donde poder recargarse de
energia mediante el contacto con las potencias o divinidades que alli se han
manifestado; y recordar al creyente el sentido de su existencia.

Estos espacios a los que peregrinar parece que no se deben al azar, son
convencionales, y ademas, se construyen con arreglo a las prescripciones
de unos canones tradicionales que pretenden emular el paradigma del

espacio sagrado por excelencia. Por ello, cada vez que se construye un

dos farrapos) a la que seguian una procesion en desnudez penitencial hasta fuentes y lugares de limpieza 'y
aseos personales, igual que los de Jerusalén se bafiaban en el agua del Jordan bajo figura de un segundo
bautismo, bafio ritualizado por razones lo mismo espirituales que higiénicas. Los peregrinos se proveian
después de nuevas vestiduras para presentarse dignamente en el templo del Apostol, donde ademas sus
cabezas se veian coronadas por unos momentos. MARQUEZ VILLANUEVA, F.: Opus cit., p. 92.

%35 Con la penitencia realizada a lo largo del camino el romero tiene intencién de purificarse. Una leyenda
jacobea nos ilustra sobre ello: “...apareciéndose una vez el Sefior a Santiago, descortez6 una vara entre
sus manos, diciéndole que asi como aquella vara se mondaba de su corteza, asi los devotos que visitasen
su santuario se verian libres de sus pecados...”. También en la Edad Media los peregrinos ingleses se
sometian a un ritual de purificacién que consistia en ayuno y confesion. MARINO FERRO, X. R.: Opus
cit., pp. 135-136.

% Dar posada al peregrino en la propia casa era una de las obras de misericordia que todo cristiano debia
realizar, asi se dice en el libro de Job: “...Jamés el forastero pas6 la noche fuera,/ mi puerta se abria
siempre al viajero...”. “Job”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, pp. 656-657. En los
evangelios de San Mateo dice: “...Cuando venga el Hijo del hombre en su gloria con todos sus angeles,
se sentara sobre el trono de su gloria. Todos los pueblos seran conducidos a su presencia y separara a
unos de otros (...) Entonces el rey dira a los de su derecha: Venid, benditos de mi Padre, heredad el
reino preparado para vosotros desde el principio del mundo. Porque tuve hambre y me disteis de comer,
tuve sed y me disteis de beber, fui peregrino y me acogisteis, estuve desnudo y me vestisteis, enfermo y me
visitasteis...”. en “San Mateo”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 1180. Respecto a la
hospitalidad monastica “La Regla de San Benito” dispone en su capitulo LIII que todos los que alli
llegaran sean recibidos como Jesucristo. En los siglos VI y VII aparecen los primeros establecimientos
hospitalarios: los xenodochia. Como el de Mérida fundado por el obispo Masona para albergar los
peregrinos que buscaban el favor de Santa Eulalia. En el camino de Santiago destaca la labor hospitalaria
de las 6rdenes monasticas como la de San Benito, los franciscanos, antonianos, etc. De las 6rdenes
militares sobresale la de San Juan de Jerusalén u Orden del Hospital, la del Santo Sepulcro, etc. MARINO
FERRO, X. R.: Opus cit., pp. 156-159.

337 A partir de la época carolingia se desarrollé la proteccion juridica del peregrino. Medidas que también
se aplicaban a los mercaderes y extranjeros en general. Todo aquel que atacaba a un peregrino se
castigaba mas duramente. Como la ley de Pepino de Italia, entre el afio 782-786 que afiadia al castigo
habitual por un homicidio una multa de sesenta cuartos si el muerto era un peregrino. La legislacién
castellana y en especial el Fuero Real y las Partidas se preocupan de que los alcaldes, jueces y demas
oficiales reales enmienden rapidamente el dafio causado al romero, a fin de que su romeria no sufra
ningln alargamiento, obligando a pagar en caso contrario a los jueces o alcaldes el dafio doblado al
romero. Otra medida fue la exencién de portazgos y peajes durante el reinado de Pipino el Breve,
confirmada por Carlomagno y después reafirmada por canones conciliares y prescripciones reales. La
legislacion civil de los reinos espafioles también otorgaban a los peregrinos diversos privilegios y
exenciones. También hubo leyes que los protegian de los ladrones. El Concilio de Letran, celebrado en el
1123, se castigaba con la excomunion al que robara a un peregrino. MARINO FERRO, X. R.: Opus cit.,
pp. 161-163.
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nuevo altar, templo o santuario se copia ese paradigma, el «centro u
ombligo del mundo». Todo ello obedece a la necesidad constante del
hombre de realizar arquetipos; en nuestro caso es la nostalgia de las formas
trascendentes del espacio sagrado. Precisamente, lo sagrado es un valor
rector que en muchas culturas ha orientado, y orienta, las acciones y
decisiones de los hombres.

En su origen, numerosos santuarios eran un altar o una simple ermita,
que con el tiempo se convirtieron en centros de peregrinacion, de promesas
y de ofrendas, pues debido a su condicion milagrosa atrajeron la devocién
popular. Por lo tanto, un santuario se define, sobre todo, por la fe de la

gente®®

, Y porque son lugares sagrados, transfigurados, ya que en ellos la
divinidad se ha manifestado. Por ello, son espacios privilegiados para
comunicarse con la divinidad y agradecerle o pedirle favores mediante
votos, promesas, exvotos. Y es que, como advirtieran los Turner, los
santuarios son “...como imanes culturales que atraen simbolos de todo tipo,
verbales y no verbales, polisémicos y polifénicos, con los que los
peregrinos intentan comprender su contexto social...”*®.

De esta manera, el hombre hace del santuario su particular
microcosmos espiritual, su centro simbdlico, un trasunto del universo con
su centro invisible. Un universo ordenado y organico que tiene su
correspondencia entre el orden natural y sobrenatural. Ciertamente, es una

340

forma de incrementar los lugares de culto™ y de generar una red de

%38 CHRISTIAN, W. A.: Opus cit., p. 57, 87. En la India, la fe capaz de convertir a una simple piedra
pintada de rojo y amarillo, los colores de la vida y la energia, la esencia de todas las cosas, en un pequefio
santuario. JHA, R.: “Homenaje a la India”, en FOLLMI, O. (coord.): Homenaje a la India. Ed. Lunwerg,
Barcelona, 2005, p. 18.

% HOMOBONO MARTINEZ, J. I.: “El monte de las romerias. Ernio y la polisemia de sus rituales”, en
JIMENO ARANGUREN, R., HOMOBONO MARTINEZ, J. I. (eds. lits) Zainak, Cuadernos de
Antropologia- Etnografia, n° 26. Fiestas, rituales e identidades. Sociedad de Estudios Vascos. Donostia,
2004, p. 502.

¥O0VELASCO, MAILLO, H.: “Las leyendas de hallazgos y de apariciones de imégenes. Un
replanteamiento de la religiosidad popular como religiosidad local”, en ALVAREZ SANTALO, C.,
BUXO REY, M? J., RODRIGUEZ BECERRA, S. (coord.): La religiosidad popular Il. Vida y muerte: la
imaginacion religiosa. Anthropos. Barcelona, 2003, p. 404.
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santuarios que se convierten en focos de atraccion de peregrinos de las
diferentes religiones. Justamente, en el lenguaje comun, el santuario es un
lugar de peregrinacion, al que se acude desde distancias mas 0 menos
largas, como Roma, Santiago de Compostela, Fatima, Jerusalén, etc.

Pero ademas, la transfiguracion que sufre el espacio por efecto de la
hierofania lo carga de mitos**'. En numerosas religiones lo demuestran las
numerosas «historias» en las que se relatan hallazgos y apariciones de
imagenes, objetos o visiones de personas sobrenaturales en un lugar
determinado®*.

En estos relatos se argumenta la sacralidad de estos lugares. Por ello,
no parece que la presencia de una imagen, reliquias u objetos sagrados en
un santuario sea un hecho sin mas, generalmente siempre existe un relato
concerniente a su presencia alli, que se convierte, a la vez, en la
justificacion de ese lugar de culto, y en un contenido de creencia que la
comunidad asume como complemento a la doctrina. Como sucede en
Mérida, donde se levanta el Hornito o templete dedicado a Santa Eulalia,
porque alli, segtn la tradicion, estuvo su sepulcro y sus reliquias®*
fig. 50).

También en Totana (Murcia) se levanta una ermita, hoy santuario de

(véase

Santa Eulalia de Mérida, sobre la pequefia gruta que hay bajo el actual

1 ELIADE, M.: Opus cit., p. 521.

%2 Cémo en Betel, en la regién de Canén, en Israel, donde Jacob fundé un santuario, porque alli se le
aparecio Yavé; este santuario fue un lugar de peregrinacion donde los fieles hacian sacrificios y consultas
a Dios. De la misma forma se levanto el templo de Jerusalén, porque alli se detuvo el angel de Yavé.
BLAZQUEZ, J. M2 MARTINEZ PINNA, J., PRESEDO, F.; y otros: Opus cit., p. 402. Segun la tradicion
musulmana el emplazamiento de la Kaaba en La Meca fue el primer lugar que cre6 Dios y que Adan
visitd cuando fue expulsado del Paraiso, alli montd una tienda a fin de practicar en ella sus rondas
rituales. CHEBEL, M.: Opus cit., pp. 209-210.

3 Sin embargo, el parroco Fernandez Loépez sostiene que la construccién de esta pequefia capilla u
Hornito, situada en las inmediaciones del templo y extramuros de la ciudad, fue realizada siguiendo los
decretos establecidos por el Priorato de San Marcos de Ledn, de la Orden de Santiago, de cerrar las
iglesias una vez finalizados los cultos para protegerlas de los asaltos de los vandalos. Y subraya, a pesar
de no aportar documentacion alguna que lo refrende, que en Mérida se impone la normativa y por ello,
gran nimero de devotos de Santa Eulalia sufren los inconvenientes de no poder orar ante la imagen de su
patrona, ya que las horas de culto no coinciden con los horarios de la gente sencilla y trabajadora.
Mantiene este autor, que por ello se levanta una capilla a seis u ocho metros del templo, para que los
fieles puedan visitar a su patrona a cualquier hora del dia. FERNANDEZ LOPEZ, J. (ed.): Vida e Historia
de Santa Eulalia de Mérida. Mérida, 2003, p. 246.
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camarin de Santa Eulalia, porque segun la leyenda en ella se le aparece «La

Santa» en forma de paloma a unos pastores®*

(véase fig. 96).

De esta manera, las peregrinaciones como rituales asociados a tales
creencias son rituales que se suman a la liturgia general, el peregrino asi
acepta esa tradicion de fe y se incorpora a ella. En este sentido se trata de

aportaciones particulares de las comunidades locales a la doctrina general.

2.8. Peregrinaciones en el mundo

La experiencia del camino es esencial, porque implica apartarse de las
actividades cotidianas por un largo periodo de tiempo, y conlleva entender
la vida como un simple transito hacia la morada definitiva del Mas AllI&**.
La peregrinacion asi considerada se convierte en signo de desarraigo,
incomodidad, penalidades, afliccion, sacrificio, transitoriedad. En suma,
todo lo que conlleva concebir el camino como ascesis, como forma de
perfeccionamiento espiritual y como encuentro con una realidad
trascendente y purificadora.

La peregrinacion asi entendida es caracteristica de la Edad Media
europea, pues define una parte esencial de su cultura y pensamiento, pero
para nada es exclusiva ni de ese tiempo ni de ese territorio, ni siquiera de la
religion cristiana. Mas bien, es una practica religiosa extendida y
desarrollada en las culturas paganas clasicas y en otras religiones como el

budismo, el hinduismo, el judaismo y el islamismo. A través del tiempo,

344 Antonio Pintado Cabrera sostiene que existen tres versiones en torno al origen del santuario. Una serfa
«cientifica» porque, segln este autor, se basa en hechos histéricos documentados por el historiador local
del s. XIX Munuera y Abadia. Otra version, la califica de «novelesca», pues en ella, argumenta Pintado,
se narra una historia que tiene un primer capitulo basado en un hecho histérico y el resto es un relato es
ficcion. Y por altimo, la tercera interpretacion es una leyenda, una tradicion, que, segun Pintado, no
cuenta con base documental alguna: “...ésta es la ““indocumentada™, aunque para mi es la mas
entrafiable porque fue la primera que conoci siendo ““crio chico” y me la conté mi madre...”. PINTADO
CABRERA, A.: “El nacimiento de un santuario: entre la leyenda y la historia”, en Cuadernos de La
Santa, n° 1. Edita Fundacién La Santa, 1999, pp. 38-39. De igual manera, Juan Francisco Otalora Tudela
recuerda, con especial carifio, otra version, de la leyenda que su madre le contaba sobre la cueva de Santa
Eulalia. OTALORA TUDELA, J. F.: “La cueva”, en Cuadernos de La Santa, n° 2. Edita Fundacion La
Santa, 2000, pp. 125-127.

%5 RUBIO TOVAR, J.: Opus cit., p. 74
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cada una de estas devociones ha seleccionado lugares en que lo sagrado se
ha manifestado. Estas hierofanias constituyen asi lugares particulares en
los que se levantan altares, templos, ermitas, santuarios, etc., que atraen a
numMerosos peregrinos que buscan entrar en contacto con esas fuerzas

sobrenaturales®*.

2.9. La peregrinacion en el mundo mediterraneo antiguo.

2.9.1. Greciay Roma

En el mundo mediterrdneo antiguo, la préctica del peregrinaje
presuponia la idea de que el poder divino se manifestaba en determinados
lugares de una manera especial. Estos sitios ejercieron una fuerte atraccion
sobre todo tipo de gente, aunque en algunos casos el desplazamiento de las
masas excedia con mucho la dimension religiosa, hasta el punto de que
podia hablarse de un turismo piadoso con implicaciones en lo social, lo
econémico y politico®”’.

Desde esta perspectiva, fueron tres los motivos que impulsaron a
peregrinar a los hombres del mundo antiguo. Por un lado, estaba el deseo
de acudir a las grandes manifestaciones panhelénicas que con una
frecuencia fija tenia lugar en los santuarios de Delfos, Olimpia, Nemea,
Dodona, etc (vease fig. 91, 97). Era una ocasion que los campesinos no
podian dejar pasar, pues a la par que se cumplian los rituales, se estimulaba
la relacion social, se rompia la monotonia diaria y se fomentaba el orgullo
patrio en las competiciones y concursos de unos estados con otros. Se sabe
que acudian grandes masas a esos festivales procedentes del casi todos los
rincones del orbe griego. Monarcas de otros paises, como Frigia y Lidia,

acudieron con sus ofrendas a los santuarios, y es muy probable que su

¥® GARCIA DE CORTAZAR, J.A.: Opus cit., p. 5.

%PRIETO FERNANDEZ, F. J.: “Peregrinus ad loca sancta. En camino hacia Jerusalén y Roma”, en
Revista de Pastoral, n® 30. Dibcesis de Ourense. Ourense, 2009, p. 13. Obtenido desde
www.obisdocourense.es/pastoral/200/pastoralia30.pdf.
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prestigio extendiese el deseo de visitarlos entre gentes ajenas al
helenismo®®,

Otro motivo para peregrinar lo constituia la busqueda del consejo e
informacion que proporcionaban los oraculos, especialmente aquéllos con

39 o el de

maés prestigio, como el de la pitia délfica, dedicado al dios Apolo
Dodona, santuario dedicado a Zeus y segundo oraculo de Grecia despues
de Delfos®® (véase fig. 98). La importancia que adquirié este tipo de

manifestacion en la vida diaria e institucional debio de incitar a la visita

¥8GOMEZ ESPELOSIN, F. J.: Viajeros de la Antigiledad. Cuadernos de Historia 16, n° 218. Ed.
Historia 16. Madrid, 1985, p. 22.

39« El oraculo de Delfos funcionaba durante nueve meses al afio —en invierno Apolo se ausentaba de
Delfos, dejando el cuidado del santuario a Dionisos- y parece que solo habia un dia dedicado a la
adivinacion, el 7. Era un dia simbolico en el culto apolineo, pues el dios naci6 en Delos el dia 7 del mes
de Bysio, y los cisnes del Pactolo dieron siete vueltas en torno al recién nacido, cantando siete veces, por
lo que el dios acabara creando la citara de siete cuerdas. El dia fijado, los que querian consultar se
acercaban a la entrada del santuario, tras haberse purificado con el agua de la fuente Castalia.
Entregaban a los sacerdotes el pelands- derecho de consulta, en forma de pastel o de dinero, segin una
tarifa que el santuario fijaba para cada ciudad especificando el caracter publico o privado de la
pregunta- y, todos reunidos, ascendia por la Via Sacra, flanqueada por monumentos y tesoros, hasta
alcanzar la fachada del templo. Llegados alli, debian ofrecer un sacrificio que era, a la vez, una
pregunta al dios. Entre todos habian adquirido un animal —casi siempre una cabra- y, antes de
degollarlo, procedian a rociarlo con agua fria: segin nos cuenta Plutarco, que fue sacerdote en Delfos
en el siglo 11 d. C. y por tanto conocia muy bien los detalles del rito, la victima debia temblar y agitarse
“hasta el extremo de las patas™, de modo que sus miembros se “estremeciesen y palpitasen juntos con
movimientos entrecortados™ (...) Si ocurria asi y el animal no ofrecia por lo demas, segun el criterio de
los sacerdotes, ningln signo inquietante, era evidente que el dios aceptaba sus consulta; si no, habia que
esperar al mes siguiente. Era peligroso, se decia, forzar la situacion: segun otro texto de Plutarco
multiples veces aducido por los especialistas, ocurrié que, poco antes de llegar él al santuario, se insistio
en exceso hasta hacer que el animal temblase, y la consecuencia fue que la Pitia, tras actuar de forma
anormal (“‘completamente fuera de si, se lanz6 hacia la puerta con un grito extrafio y horrible, y se tird
al suelo™), agonizé a los pocos dias (...) Pasada con éxito la prueba del sacrificio, los consultantes se
dirigian a un sacerdote que los colocaba (...) mientras la Pitia se introducia en el templo (...) en época
de mucha afluencia lleg6 a haber hasta tres Pitias que se turnaban a lo largo del dia. Estas mujeres
vivian recluidas en el santuario, como verdaderas “esposas del dios”, cuidandose de cada una, segin
Plutarco, ““se mantenga durante toda su vida pura y casta” (...) Avanzaba por la nave, cumpliendo
distintos ritos en diversos puntos y monumentos alli fijados, y se introducia en un espacio llamado adyton
(... ) Una vez enunciada la pregunta (...) la mujer masticaba hojas de laurel [arbol sagrado de Apolo], o
las olia una vez quemadas, bebia en su patera un trago de agua (...) y esperaba la posesion divina (...)
Sus manifestaciones consistian en temblores y espasmos, respiracién agitada y gemidos (...) En esta
actitud pronunciaba los vaticinios (...) En muchas ocasiones, la posesién divina se manifestaba en las
férmulas de los oraculos, donde Apolo hablaba de si mismo en primera persona...”. ELVIRA BARBA,
M. A.: Opus cit., pp. 143-146. Otros santuarios de Apolo son la isla de Delos, lugar venerado como su
cuna, Efeso y Claros. Durante unos meses en Delfos, también se rendia culto a Dionisos, cuando Apolo se
encontraba de viaje por el Norte. GARCIA GUAL, C.: Opus cit., p. 132. En el santuario de Claros habia
una cueva subterranea donde bajaba el sacerdote adivino para “beber agua de una fuente oculta” (un
pozo) y dar “las respuestas en verso” segln explica Tacito. ELVIRA BARBA, M. A.: Opus cit., p. 150.
*0 GARCIA GUAL, C.: Opus cit., p. 120. Se encontraba en el Epiro, cerca de la actual frontera con
Albania.
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frecuente a estos lugares. Probablemente, estos viajes devotos continuaron
durante la época romana, aunque tal vez con menor intensidad*®>".

Por dltimo, también jugo un papel significativo la bdsqueda de
consuelo y alivio. El consuelo corporal se proporcionaba en los santuarios
médicos como el de Asclepio®?, en los que se llevaban a cabo curaciones y
se prescribian remedios contra las enfermedades (véase fig. 99). El refuerzo
espiritual se conseguia en los santuarios de caracter mistérico, como el
Eleusis, en los que por medio de rituales y ceremonias eficazmente
ambientadas y dispuestas se preparaba a las almas para soportar las
penurias de este mundo y para mantener la esperanza de la inmortalidad®?®.
Son testimonio de esta realidad los numerosos exvotos encontrados en
algunos santuarios, sobre todo en los de Asclepio, en reconocimiento por

una curacion milagrosa o por una salvacion inesperada®’.

L PRIETO FERNANDEZ, F. J.: Ibidem.

%2 Este personaje, en tanto que nacié de Apolo y de una madre mortal pertenece a la esfera de los dioses.
Se le representa en forma de serpiente cobijado en su santuario. Asclepio debe su estatus y su popularidad
a una funcion Unica, la curacion de las enfermedades. En la Iliada sus hijos Podalirio y Macaon ya ejercen
la medicina y a su padre se le llama el «<médico irreprochable»; proceden de Trica, en Tesalia. EI mito que
narra el nacimiento y la muerte de Asclepio sitda la accion en Bebe, en Tesalia. Apolo ha convertido a
Cordnide en su amante, pero ella, después de quedar embarazada del dios, yace con un hombre mortal y
por ese motivo es atravesada por una flecha de Artemis. Cuando el cadaver yace en la pira funeraria,
Apolo salva al nifio aln nonato, Asclepio, que crece junto al centauro Quirén y llega a ser el mejor
médico. Pero al final, cuando Asclepio con sus artes resucita a un muerto, Zeus interviene y lo mata con
su rayo. BURKERT, W.: Religién griega. Arcaica y clasica. Ed. Abada. Madrid, 2007, pp. 27-28

%3 En los famosos misterios de Eleusis los iniciados, que llegaban en procesién desde Atenas, hallaban
una mistérica revelacion sobre los aspectos intimos del nacimiento y la germinacién natural, y también
alguna esperanza sobre el destino tras la muerte. El mito de Démeter avala el prestigio del santuario en
esta localidad de Eleusis. Alli fue donde la diosa obsequi6 al héroe Triptolemo la primera espiga y le
ayudo a inventar el primer arado como instrumento de labranza. Alli comenzd la cultura del cereal, la del
trigo y el pan, alimentos basicos del hombre. En el Himno homérico a Démeter, que se supone del s. VII
a. C., se describe la fundacion de este culto y se relata su leyenda. Cuando Perséfone o Core, fue raptada
por Plutén, su tio y sefior de los muertos, Démeter, su madre, la buscé sin éxito. Entristecida,
vagabundeaba por los campos, los cuales quedaba estériles por su tristeza. Ante tal amenaza intervino
Zeus que obligé a Plutén a devolver a Perséfone. Pero antes de abandonar el mundo de los muertos,
Pluton dio a comer a la joven unos granos de granada. Por haber comido esos granos quedo obligada a no
abandonar para siempre el mundo de los muertos. Por ello, Perséfone pasa un tiempo con su madre en el
Olimpo y otra parte del afio —un tercio- junto a su esposo, Plutén. Los meses que alli pasa son los de
invierno. Cuando llega la primavera todo florece, manifestando la alegria de su madre. Démeter en su
busqueda afligida se detuvo en Eleusis, donde estuvo un tiempo como nodriza en el palacio del rey. Los
misterios de Eleusis conmemoraban esta estancia. GARCIA GUAL, C.: Introduccion a la mitologia
griega. Alianza. Madrid, 1993, pp. 153,154.

%4 DURUY, V.: Opus cit., p. 60.
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Entre los romanos, al igual que entre los griegos, la peregrinacion
podia ser individual o colectiva, vinculada o no a tiempos festivos, algunas
eran devocionales y otras tenian otros fines: el oraculo de los dioses,
espectaculos rituales, iniciaciones, curaciones etc®>; peregrinaban a
ciudades, templos consagrados, rios, manantiales, fuentes, etc., que
generalmente tenia virtudes curativas.

También se visitaban parajes naturales donde la divinidad se
manifestaba de manera especial. Las inscripciones halladas por todas las
provincias del Imperio Romano revelan la existencia de muchas montafias
objeto de culto. La epigrafia hipogea demuestra hasta qué punto la
presencia divina se hacia patente en las cuevas, verdaderos santuarios
consagrados a las deidades de la naturaleza. Parece que también eran objeto
de peregrinacion algunos templos, como el de Marte, situado a pocos
kilometros de Roma, porque alli estaba el Lapis Manalis, una piedra

cilindrica que tenia el poder sagrado de atraer la lluvia en caso de sequia®®.

2.9.2. Jerusalén, cuna de las peregrinaciones cristianas

En las peregrinaciones cristianas, al igual que sucedia en las hebreas,
griegas y romanas se peregrinaba a lugares sagrados, dedicados a la
divinidad, por distintos motivos: por promesa, penitencia, devocion, en
busca de salud o de alguna gracia particular. Segun las épocas unos
motivos pesaron mas que otros. Hasta finales del s. X1 la fe y la devocion
fueron los estimulos méas generales de lo que muchas veces era la busqueda

de un milagro®’.

%5 ESPLUGA, X., MIRO | VINAIXA, M.: Vida religiosa en la Antigua Roma. Ed. UOC. Barcelona,
2003, p. 111.

% Ipidem.

%7 GARCIA CORTAZAR, J. A.: “El hombre medieval “homo viator”. Peregrinos y viajeros”, en IV
Semana de Estudios Medievales, Najera. Instituto de Estudios Riojanos. Logrofio, 1994, p. 6.
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Especialmente importante fueron las peregrinaciones a Jerusalén.
Aunque reservada a grupos minoritarios, ha existido al menos desde que en
el siglo IV Elena, madre del primer emperador cristiano Constantino (306-
337 d. C.)*®% descubrié los Santos Lugares, donde, segun la tradicion,
nacio, vivio y murié Jesus, y la verdadera Cruz. El emperador mandé
construir una iglesia sobre la cueva-sepultura y la emperatriz Elena otras
sobre la cueva del nacimiento de Belén y sobre el Monte de los Olivos en
Jerusalén®?.

De esta forma, la peregrinacion ofrecia la posibilidad de visitar, rezar
y meditar en los lugares habitados por Cristo y la Virgen, y también la
oportunidad de imitatio Christi en una ciudad considerada el «centro de la
tierra». Asi, el peregrino visitaba lugares concretos — el Santo Sepulcro,
Belén, el monte de los Olivos, el monte Sidn, el rio Jordan, etc.,- pero su
paisaje se correspondia con una geografia sagrada, mitica, basada en textos
biblicos que recordaban la vida de JesUs o en leyendas particulares, no con
una topografia real. Asi, el peregrino ilustraba la historia, la proyectaba, a
la par que la reactivaba en el paisaje de la Jerusalén terrestre que
recorria®®.

Uno de los elementos clave de este paisaje sagrado eran las grutas o
cuevas que los cristianos sacralizaron edificando sobre ellas iglesias en las
que instalaron comunidades eclesiasticas para atender el culto y a los
peregrinos. Es el caso de la iglesia del Santo Sepulcro construida para
cristianizar la cueva-sepultura de Jesus, lugar en el que habian florecido
toda clase de cultos paganos ocultandola. Eusebio de Cesarea (275-340 d.
C.) en su obra Vida de Constantino condena estos cultos e informa sobre la

construccion de la iglesia: “...Constantino orden6 construir un edificio

8 MARTIN, J. L.: Las cruzadas. Cuadernos de Historia 16, n° 151. Ed. Historia 16. Madrid, 1985, p. 8.
®DEMURGER, A.: Caballeros de Cristo. Templarios, hospitalarios, teuténicos y demas 6rdenes
militares en la Edad Media (siglos X1 a XVI).Universidad de Granada, Universidad de Valencia. Granada,
2005, p. 33.

% Ibidem.
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dedicado a la oracion, concibiendo el proyecto no sin el concurso divino,
antes bien, inducido por el mismo espiritu del Salvador (...) Hombres
descreidos y profanos convivieron la idea de hacer desaparecer (...) aquel

antro redentor [el sepulcro de Jesus]**

, cubren todo con tierra que han
acarreado de otra parte ajena al sitio; posteriormente, una vez elevado el
nivel del suelo y tras pavimentarlo con piedra, esconden bajo un gran
tumulo, la gruta divina. Despues, sobre aquel terreno (...) edifican un
sepulcro dedicado a las almas de sus idolos, que son sus cadaveres, y
construyen un oscuro compartimento al disoluto espiritu de Afrodita,
donde ofrecian execrables oblaciones sobre profanos altares merecedores
de maldicion....”* .

Seflala Eusebio que el emperador encarga al obispo Macario de
Jerusalén la construccion de la Iglesia del Santo Sepulcro insistiendo en la
idea de la recuperacion del emplazamiento original donde debié obrarse la
resurreccion de Cristo, tras haber estado la cueva igualmente sepultada:
“...quiero persuadirte sobre todo aquello que considero que es lo mas claro
para todos, a saber: es para mi de la mayor importancia adornar con
bellos edificios aquel sagrado lugar que por divino designio he
desembarazado del bochornoso aposito de un idolo, como si se tratara de
una carga opresiva, un lugar que ha sido santo desde el principio por
sentencia divina...”*®,

Ademas, el de Ceséarea asimila la resurreccion a la cueva, sefialando

que “...lo que ha sucedido a Cristo esta sirviendo igualmente para la

%1 | os corchetes son mios.

%2 MOLINA GOMEZ, J. A.: “La cueva y su interpretacion en el Cristianismo Primitivo”, en Espacio y
tiempo en la percepcion de la Antigliedad Tardia, XXII1. Murcia, 2006, p. 867.

%3 |bidem., p. 868.

144



Las peregrinaciones

cueva: ambos resucitan...”®,

Asistimos pues a la resurreccion de Jesls y
a su re-nacimiento como Cristo en la cueva®®.

De forma similar, Eusebio describe la construccion de otra iglesia
sobre la gruta mistica de Belén y sobre el monte de los Olivos: “...Cuando
tuvo conocimiento de que otros lugares estaban alli ennoblecidos por
contar con la presencia de dos cuevas misticas, los ornamentd también con
Optima largueza. A la cueva de la primera teofania del Salvador, y donde

se sometid a nacer en carne mortal, le tributé el honor que se merecian®®®

34 Ihidem.

%5 |_a manifestacion de una divinidad en una cueva es un motivo frecuente desde la Antigiiedad: en la
mentalidad primitiva era concebida como simbolo del Gtero de la Madre Tierra, es decir, del Gtero
cdsmico, que se pone en relacién con la renovacion natural de los seres vivos que emergen de la matriz
césmica. Las cuevas como lugar sagrado en donde se desarrolla un culto concreto con ofrendas
relacionadas con la regeneracion o como lugar de nacimiento de dioses estan bien documentados en la
Antiguedad. Son significativas las tradiciones sobre el nacimiento de Zeus en una cueva, o los cultos
relacionados con Démeter y, sobre todo, la religion de Mitra. En el pensamiento Neoplatonico la cueva
también era un simbolo cosmico; Porfirio recuerda que los antiguos con justa razén consagraron grutas y
cavernas al cosmos. Para Molina Gémez es natural que esos elementos tan arraigados en la conciencia
colectiva emergieran también en el cristianismo primitivo, aunque re-significados. Ahora, la cueva queda
santificada por la presencia de Dios y de otros personajes significativos de la historia del cristianismo,
como de la madre de Dios que es identificada con la tierra. Se convierte asi en la montafia y su Gtero en la
cueva, donde tendrd lugar la nueva creacion y restauracion del hombre. Por eso, la cueva también es
simbolo del paraiso. Ibidem., p. 863.

%% Sin embargo, los evangelios no mencionan la cueva como lugar de nacimiento de Jests. Lucas 2, 7
habla de pesebre ya que no encontraban pesebre alguno; Mateo 2, 11 cita expresamente la palabra casa,
oikia. Pero tradicionalmente se ha considerado la cueva como el lugar del nacimiento de Cristo, cosa que
atestigua la tradicion literaria como el arte cristiano primitivo. Uno de los testimonios mas interesantes
son los Protoevangelio de Santiago, un texto apdcrifo en donde se menciona expresamente una cueva
como lugar del nacimiento de Jesus. Esta obra atribuida al apostol Santiago, pretende haber sido escrita
de manera contemporanea a los hechos que describe, aunque en realidad la obra dataria de mediados del
s. 1. La cueva también aparece en los escritos de los Padres Apostélicos y en los Apologetas del s. 11,
anteriores a la redaccion del Protoevangelio. En una carta atribuida a Bernabé, autor quizas no muy lejano
de los apobstoles segun cree Clemente de Alejandria, menciona la cueva y su papel de escenario del
nacimiento de Cristo, pero ademas, menciona una profecia vinculada claramente a la cueva y al
sacramento bautismal. Entre los pasajes citados como anticipacion profética del sacramento bautismal se
encuentra el texto de Isaias 33, 16-17: «Habitara en la cueva elevada de la pefia fuerte. Y el agua suya,
fiel; veréis al rey con gloria y vuestra alma meditara el temor del Sefior». Este pasaje se interpreta como
anticipacion del nacimiento de Cristo, y la mencion a la gruta con manantial, se asocia con las aguas del
sacramento bautismal y con las aguas de regeneracion. De esta forma, el simbolismo de la cueva entra a
formar parte del mensaje del cristianismo. La misma tradicidn se encuentra en Justino, fildésofo y martir,
quien ademas hace la misma alusién a Isaias. Menciona el nacimiento de Jesls y como José habria
buscado aposento en una cueva. Ademas, este autor intenta explicar la sorprendente analogia entre Mitra
y Cristo (tanto el nacimiento como el culto a Mitra estan vinculados a las cuevas), indicado que para el
caso del culto mitraico se trata de una imitacion demoniaca, una falsa asimilacién de la obra divina
llevada a cabo por los demonios, con objeto de combatir las obras de Dios imitandolas. Por otro lado, es
posible que en Belén existieran tradiciones orales sobre el nacimiento de JesUs en una cueva, como parece
deducirse del testimonio de Origenes a mediados del S. Ill, que hablando del nacimiento de JesUs en
Belén, junto con los testimonios de la Escritura, aporta una informaciéon probablemente fruto de la
observacion personal o de la trasmision oral. Todavia en su tiempo se puede ver, segun dice, la cueva en
la que nacid Jesis: «Mas si, aparte de la profecia de Miqueas y la historia escrita por los discipulos de
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(...) No solo eso: la madre del emperador ensalz6 con edificaciones
sublimes el recuerdo del ascenso a los cielos del Salvador del universo,
sobre el monte de los Olivos, erigiendo arriba en la cubre, junto a la
misma cima del monte, el sacro recinto de una iglesia. También alli fundd
un oratorio en honor del Salvador que en ese lugar se detuvo, toda vez que
un relato fidedigno sostiene que en ese lugar (...) inicié a sus discipulos en
los arcanos misterios...”**".

Pero estas tres cuevas no son las unicas donde los cristianos tiene
lugares de culto y a los que peregrinan. Como afirma Benz, a mediados del
siglo IV hay un laberinto de cuevas a disposicion del cristiano. El
Itenerarium Burdigalense (333) muestra numeroso emplazamiento de culto
en cuevas: la cueva del nacimiento de Maria en Jerusalén, la cueva de la

Anunciacion en Nazareth®®

, 'y alli mismo la cueva del taller de José, la
cueva de los pastores en Belén, la cueva de los reyes Magos en Der Dosi, la
cueva de la resurreccion de Lazaro en Betania, la cueva del lavado de pies
en el Valle de Josafat, la cueva del arrepentimiento de Pedro en la montafia
de Sién. Ademas de algunas cuevas mas de los Padres, Reyes y Profetas de
Israel: la cueva de David y del sepulcro de Raquel en Belén, la cueva de
Job, la de Abraham, en Hebron, la cueva de Elias sobre el Horeb, la cueva
de Juan a orillas del rio Jordan y la cueva de Moisés en la montafia de

Sion®® (véase fig. 100-106).

JesUs en Belén, basta considerar que, en armonia con los evangelios se cuenta, en Belén se muestra la
cueva en que nacio y, dentro de la cueva, el pesebre en que fue reclinado y envuelto en pafales». Este
lugar debia de ser frecuentado por devotos o curiosos, tanto paganos como cristianos, puesto que afiade
Origenes que «lo que en aquellos lugares se muestra es famoso aun entre gentes ajenas a la fe; en esta
cueva, se dice, nacid Jesus a quien admiran y adoran los cristianos». La imagen del nacimiento en la
cueva pasa también al arte cristiano bizantino (véase fig. 104) y también a los iconos armenios,
precisamente el evangelio mas antiguo de Armenia, del afio 887, menciona expresamente la estrella que
iba mostrando el camino a los magos de oriente se paré en una cueva, donde se encontraba el Nifo.
Ibidem., pp. 863-866.

%7 |bidem., pp. 868-869.

%8 Refiere Maraval que el suelo de la cueva en el s. IV ya estaba enlosado con mosaico; en el siglo V fue
agrandada y su techo cortado para permitir la construccion de una pequefia iglesia. MARINO FERRO, X.
R.: Opus cit., p. 87.

%9 MOLINA GOMEZ, J. A.: Opus cit., p. 870.
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Desde entonces, y hasta la actualidad, estos parajes se han convertido
en centros de devocion y atraccion para los cristianos. En efecto, hoy, los
cristianos se siguen reuniendo en el Santo Sepulcro después de haber
realizado el Viacrucis (Via Dolorosa) marcado por nueve estaciones que
recorren la ciudad antigua de este a oeste y por otras cinco situadas en el

interior del templo®™ (véase fig. 108).

2.9.2.1. Jerusalén, un lugar triplemente sagrado

Otro emplazamiento primordial del paisaje sagrado de Jerusalén es el
monte Moriah. Se trata de un lugar con una especial significacion
simbdlica, imbuido de un caracter triplemente sagrado adquirido a lo largo
de siglos de veneracion de judios, cristianos y musulmanes (véase figs. 7,
8,9, 107).

En realidad, cada religion, a lo largo del tiempo, ha tejido en la ciudad
un espacio significativo cargado con su historia, sus creencias y re-
construido con su memoria. Cada memoria se ha vinculado con ciertos
lugares y los ha poblado con sus antepasados y con otros seres
sobrenaturales a los que ha hecho presentes en determinados rituales,
reproduciendo viejos gestos y parecidos movimientos. De esta forma, se
trasporta al presente algun tiempo pasado, por eso los rituales, en expresion
de Velasco®*, sirven para «atar el tiempo» y dar una idea de aparente
continuidad.

Se podria decir que la ciudad esta hecha de recuerdos que han quedado
adheridos en los monumentos, evitando asi que se diluyan en el tiempo. No

en vano, los monumentos son expresion manifiesta de la permanencia o por

30 GILLES, P.: “Jerusalén, ¢hay paz para los lugares santos?”, en DENIS, J-P.; FRANCHON, A. (eds.):
El Atlas de las Religiones. Ed. Akal. Madrid, 2010, p. 90.
$WELASCO MAILLO, H.: Opus cit., p. 382.
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lo menos de la continuidad. De esta manera, permiten pensar la continuidad
de las generaciones.

En efecto, para los judios el monte Moriah, donde se encuentran las
ruinas del Templo, es un lugar considerado doblemente santificado, porque,
segun la tradicion, en ese sitio Abraham habia ofrendado a su hijo Isaac a
Dios y éste se le aparecio alli a David cuando llevaba a cabo un sacrificio
(Il Cro 3, 1). La tradicion posterior extendio la historia sagrada de
Jerusalén al afirmar que Adan, Cain, Abel y Noé tambien habian hecho
sacrificios en este lugar®”®. Por eso, en ese lugar se levanté un templo, bajo
mandato del monarca Salomdn, hijo del rey David, en el 968 a. C., que se
convirtio en centro de peregrinacion, de promesas y de ofrendas.

Durante los diez siglos siguientes hasta dos templos fueron
construidos, destruidos y vueltos a construir en el mismo emplazamiento: el
Templo de Salomon fue destruido por los babilonios en el 586 a.C. y vuelto
a construir por Zorobabel en el 515 a. C., siendo desmantelado y
reemplazado por el Templo de Herodes en el 19 a. C., que a su vez seria
destruido por los romanos en el 70 d. C*". Tras la destruccion del santuario
los judios mantuvieron durante siglos la costumbre biblica de peregrinar a
Jerusalén en el noveno dia del mes hebreo de Av, el dia en que segun la
tradicion, fueron destruidos tanto el primer Templo como el segundo.

Junto a esto, los numerosos testimonios de peregrinos de diversas
épocas demuestran la importancia que el Templo de Jerusalén ha tenido, y
tiene, para las creencias judias. Un peregrino de Burdeos (333 d. C), de
religion cristiana, pudo observar como cada afio unos judios ungian con

aceite una piedra perforada, el dia noveno de Av, rasgando sus vestiduras

$2HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: El templo de Salomén. Historia y mito. Ed. Akal. Madrid,
2008, pp. 23-24.

33 Fue destruido y vuelto a construir en el mismo lugar en Jerusalén tres veces: el Templo de Salomén
fue construido en 968 a.C. y destruido por los babilonios en el 585 a.C.; el templo de Zorobabel se
construiria en el 515 a.C., siendo destruido y sustituido por el Templo de Herodes en el 19 a. C, que a su
vez seria destruido por los romanos en el afio 70 d. C. Ibidem., p. 23.
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en sefial de duelo. Un siglo mas tarde, Jeronimo presencidé esta misma
ceremonia. lgualmente, un relato cristiano posterior informa de la presencia
de judios en las ruinas del Templo para celebrar la Fiesta de los
Tabernaculos. Las peregrinaciones judias hacia Jerusalén continuaron
durante todo el periodo medieval; algunos peregrinos, como Benjamin de
Tudela, dejaron importantes relatos de sus viajes®™.

Durante el siglo XVI los rabinos trasladaron los rituales religiosos al
muro occidental, Kotel en hebreo, llamado también Muro de las
Lamentaciones®”®. La Unica motivacién fue su condicién de lugar sagrado,
porgue segun los rabinos contenia la presencia espiritual de Dios. De esta
forma, se convirtio en el foco de la actividad religiosa para los judios,
pasando a ser el centro de la oracion, la devocion y las peregrinaciones
judias. Asi, durante cientos de afios los judios se han congregado en ese
lugar, y se siguen congregando alli, para conmemorar el Templo y orar,
introduciendo sus oraciones escritas en papel por las grietas de la pared,
festejar el Shabat, las fiestas nacionales y realizar la entrada de los
adolescentes en la Ley judaica®’.

Las ruinas del Templo también han formado parte habitual de los
itinerarios de los peregrinos cristianos, ya que la narrativa evangelica lo
presentaba como uno de los escenarios principales de la vida de Cristo. No
obstante, los cristianos no reconstruyeron el Templo, puesto que
interpretaron la profecia de Jesus, acerca de la destruccion del Templo®”’,
como una condena definitiva del mismo y de su culto. Por eso, el templo
fue dejado intencionalmente en su estado de destruccion. Paraddjicamente
esta desolacion servia para probar su santidad, ya que demostraba la

autenticidad de las enseflanzas de Jesucristo. No obstante las ruinas del

3™ |bidem., pp. 68-69.

37> Se cree que se trata del muro de contencién suroeste del segundo templo construido por Zorobabel en
el 515 a. C. Ibidem., p. 162.

376 |bidem., p. 70.

377 |_a refiere el evangelio de San Marcos y San Mateos. (Mt 24, 2; Mc 13,2).
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templo siguieron siendo frecuentadas por los peregrinos cristianos.
Especialmente importante era el «Pindculo del templo», asociado tanto a
las tentaciones de Cristo como al martirio de Santiago®”®. Los relatos de
algunos peregrinos cristianos que visitaban el Monte aludian a los restos
del Templo, a la «Puerta Hermosa», a un altar donde, segun la tradicion, se
martirizd a Zacarias, a una cueva donde, segun la leyenda, Salomon
«torturaba a los demonios», a cisternas y a las ruinas del palacio de
Salomon. Aparte de esto, no existia ningn templo cristiano en el Monte, ni
alli se celebraba ningun ritual formal. No obstante, los peregrinos acudian a
Jerusalén para visitar en la iglesia del Santo Sepulcro -la tumba vacia de

Cristo-, “...el lugar mas sagrado de la cristiandad...”*"

, ¥ los lugares
donde tuvo lugar la pasién y muerte de Jesus.

Por su parte, para los musulmanes Jerusalén era, y es la tercera ciudad
santa del islam, después de La Meca y Medina, en Arabia Saudi*®.
Fundamentan su santidad en la historia biblica, reformulada en el Coran, y
en las visiones de Mahoma. Para los musulmanes el rey judio Salomon fue
uno de los grandes profetas de la Antigiiedad, que destaco por su sabiduria
y por la grandeza de su reinado. ElI Coran lo asocia también con la
construccion del Templo, por eso fue venerado como lugar sagrado hacia el
que los musulmanes primitivos, dirigian sus oraciones®".

Mas tarde, la santidad del Templo de Salomon se vio reforzada por su
asociacién con la «vision nocturna» de Mahoma y su ascension al cielo. En
efecto, el Coran refiere que Mahoma viajé desde el templo sagrado de la

Kaaba, en La Meca, hasta el Templo de Salomon, interpretado como el

%78 E| diablo tent6 a Jests colocandolo en lo mas alto del pinaculo del templo, retandolo a que se tirara y
demostrara su poder arrojandose desde alli (Lc 2, 41-52; Mt 4, 5).

37 |bidem., pp. 105-106.

%0 |_os musulmanes consideran La Meca como el corazén del mundo musulmén. Alli deben de peregrinar
para cumplir el quinto precepto de los llamados pilares del Islam. Este rito es importante, porque permite
al creyente culminar su obra terrenal, considerada por el Islam como un ciclo introductorio o preparativo
para la vida en el mas alla. CHEBEL, M.: Ibidem., pp. 200, 313.

81 HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 132.
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Templo de Salomoén, desde el que asciende a los cielos, donde le fueron
revelados los milagros de Dios*®.

De este modo, el relato de la ascension de Mahoma sitta al Templo de
Salomon -y la futura Cupula de la Roca- en el lugar central de la geografia
sagrada de los musulmanes, confirmando la santidad conferida
anteriormente al Templo por los judios y cristianos, aunque afiadiendo una
nueva dimension, al ser identificado con el escenario de la ascension de
Mahoma al cielo. Esta ascension también subraya la centralidad cosmica
del Templo, al ser punto de encuentro entre cielo y tierra, papel parecido al
ejercido en numerosas teofanias biblicas. La importancia del Templo de
Salomon se vio reforzada con la construccion de la Cupula de la Roca.

Sin duda, el hecho de que el Monte del Templo careciera de edificio
sagrado, judio o cristiano, a principios del siglo VII, permitié que los
musulmanes construyeran alli, en la explanada del antiguo templo judio, la
Cupula de la Roca, y la mezquita de Al- Agsa. Solo una década después de
ser terminada, la imaginacion de los peregrinos cristianos habia convertido
la Capula de la Roca en el Templo de Salomoén. Solo algunos eruditos
como el monje Arculfo (680), autor de unos relatos de viajes a Jerusalén,
sabian que la mezquita musulmana solo se levantaba sobre el
emplazamiento del antiguo Templo. Con el tiempo, la mayor parte de los
peregrinos dejaron de hacer esta distincion, y de forma cada vez mas
frecuente se referian a la Cupula de la Roca como «el Templo». Es
probable que estas asociaciones se deriven del contacto entre los peregrinos
occidentales y los cristianos orientales. Por ejemplo, Eutiquio (muerto en el
940), patriarca egipcio de Alejandria, creia que “...1a [Cupula de la] Roca
[es] donde Dios hablé a Jacob y a la que Jacob llamé la Puerta del Cielo y

los israelitas el Sancta Sanctorum [del Templo de Salomén]. Es el centro

%82 \/éase nota 36.
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del mundo, siendo un Templo para los israelitas, que lo tenian en gran

veneracion...”3,

2.9.3. Peregrinaciones a Roma y otros lugares cristianos

El otro gran polo de atraccién para los peregrinos cristianos fue Roma.
La presencia en ella de los sepulcros de los apdstoles Pedro y Pablo y de
innumerables martires la convirtieron en idonea como meta de
peregrinaciones.

Tanto las numerosas construcciones promovidas por el emperador
Constantino, a principios del s. IV, -las basilicas de Laterano y la del
Vaticano- como la promocion del culto a los martires promovida por
algunos papas, como Damaso (366-384), contribuyeron a favorecer las
peregrinaciones. Dan fe de ello la reestructuracion de algunos sepulcros
venerados y de los recintos que los contenian para facilitar la visita de los
fieles. En algunos casos, también fueron potenciados los itinerarios
subterraneos que conducian a los santuarios. Asi se crearon nuevas
escaleras, que llevaban a los devotos de manera rapida y directa hacia las
tumbas; este sistema permitia un comodo recorrido de sentido Unico y
evitaba las retenciones de personas que —como recordaba Prudencio a
comienzos del siglos V a propoésito de la visita al sepulcro del martir
Hipdlito en la Tiburnina- se hacinaban en los santuarios mas venerados de
la ciudad®* (véase fig. 109, 110, 111).

Asimismo se conservan numeroso testimonios literarios entre los que
resulta particularmente significativo el del San Jerénimo, que dedicaba el

domingo a visitar las sepulturas de los apéstoles y martires de Roma®™ |, y

%83 os corchetes son del autor. HAMBLIN, W. J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 103.
% FIOCCHI NICOLAL, V.; BISCONTI, F; MAZZOLENI, D.: Opus cit., p. 51.
%5 |bidem., p. 50.
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el Prudencio que deja testimonio de su viaje a Roma en los poemas IX, XI,
X1y XIV del Peristephanon®®.

No obstante, también otros lugares fueron meta de peregrinaciones en
la antigliedad tardia, como el sepulcro de Martin de Tours, al que, desde la
segunda mitad del siglo V, acudian peregrinos provenientes no solo de la
Galia, sino sobre todo de Hispania e Italia®’.

Asimismo, en Hispania hay testimonios de este tipo de
peregrinaciones. Prudencio sefialaba que “...también acude aqui el
habitante de la tierra extranjera, pues su fama recorrio todas las tierras,
descubriendo que aqui se hallan los patronos del mundo, a quienes puedan

»38  Del mismo modo, la Vita sancti Fructuosi

rodear suplicantes...
informa de dos peregrinaciones, una a Emerita Augusta para visitar la
iglesia de Santa Eulalia y la otra a Hispalis a la iglesia de San Geroncio.
Asimismo, segun las Vidas de los Santos Padres Emeritenses, el abad
Nacto llegd a Mérida por devocién a la martir Santa Eulalia®®. Pero el
testimonio mas esclarecedor de peregrinaciones de larga duracion en la
Peninsula es la existencia del xenodochium de Mérida. Fue obra de Masona
y su finalidad era proporcionar albergue y atencidén hospitalaria a los

peregrinos®® (véase fig. 112, 113).

%6 RIVERO GARCIA, L.: La poesia de Prudencio. Editan: Universidad de Extremadura, Universidad de
Huelva. Céceres, 1996, p. 16.

’PRIETO FERNANDEZ, F. J.: “Peregrinus ad loca sancta en camino hacia Jerusalén y Roma”, camino
hacia Jerusalén y Roma”, en Revista de Pastoral, n® 30, p. 15. Didcesis de Ourense. Ourense. Obtenido
desde www.obisdocourense.es.

%88 CASTILLO MALDONANDO, P.: Opus cit., p. 279.

%9 En esta obra también se narra que a Mérida llegaron unos mercaderes griegos, probablemente con
fines mercantiles y financieros. No obstante, Recio Veganzones presupone que este viaje pudo haber
contribuido a la devocion de Santa Eulalia de Oriente, como se desprende de algunos antiguos calendario,
y del culto de sus reliquias. RECIO VEGANZONES, A.: “La Martir Eulalia en la devocion popular:
Prudencio primer promotor de su culto, peregrinaciones, expansion de sus reliquias e iconografia”, en
OLERIO BAIRRAO, J. M., GURT, J. M. y otros (coords.): Il Reunién de Arqueologia Cristiana
Hispéanica. Barcelona, 1995, p. 325.

3% Segiin Pedro Mateos se corresponderia con los restos arqueolégicos excavados en la barriada de Santa
Catalina en Mérida. Situado a doscientos metros aproximadamente al este de la basilica de Santa Eulalia 'y
sobre la Via de la Plata. MATEOS CRUZ, P.: La basilica de Santa Eulalia de Mérida. Arqueologia y
Urbanismo. CSIC. Consorcio de la Ciudad Monumental de Mérida. Madrid 1999, p. 195.

153




Las peregrinaciones

También en Hispania, pero en fecha mas tardia e insegura, avanzado el
reinado de Alfonso Il el Casto, probablemente entre 812 y 842, las noticias
del hallazgo de la tumba del apéstol Santiago convierten a Iria Flavia,
Santiago de Compostela, en meta de peregrinacion para los cristianos, a
pesar de que hasta el momento no hay ninguna prueba arqueologica ni
documental que atestigiie el descubrimiento®".

La invencién de la tumba vendria a culminar toda una linea de
pensamiento que se extiende a lo largo de los siglos anteriores: San Ireneo,
a principios del siglo Ill, ya hablaba de la diaspora de los Apostoles,
diaspora en la que Hispania tocaria a Santiago. Por su parte, San Jeronimo,
a comienzo del siglo V se hace eco de una tradicion segun la cual los
apostoles fueron enterrados alli donde predicaron. Posteriormente, se fue
asociando el Finis Terrae (llevar el evangelio hasta los confines de la tierra,
Lc, 24, 44-48) con Hispania, y méas concretamente con lo que es la actual
Galicia. Los escritos Breviarium Apostolorum y De orto et obitu parum, de
los siglos VII 'y VIII ya dan noticias de Santiago predicando en Hispania y
de su enterramiento en el Finis Terrae. Finalmente, el Beato de Liébana, en
su himno O Dei Verbum, de finales del s. VIII, declara que Santiago es el

patron de Espafia®®.

¥ MARQUEZ VILLANUEVA, F.: Opus cit., p. 31. La leyenda cuenta que un monje eremita, Pelayo,
cree ver unas luces sobrenaturales que parecen sefialar un lugar concreto en medio del bosque; dada la
insistencia del fendmeno, decide avisar al obispo de su didcesis, Teodomiro, que residia en Iria Flavia, la
actual Padron (pedron: piedra grande, donde la tradicién asegura que amarraria la nave que trajo a
Hispania los restos del apostol Santiago); el obispo decide visitar el lugar y ver, por si mismo, las extrafias
luces; adentrandose en la espesura descubren un antiguo mausoleo con tres tumbas, una de las cuales en
clara preeminencia sobre las otras. Teodomiro ora y ayuna durante tres dias, y al final de los cuales, tiene
la revelacion: la tumba descubierta contiene los restos del apostol Santiago, uno de los hijos del Zebedeo.
En relacion a la fecha de tal descubrimiento, Ortiz Baeza cree que pudo suceder en la tercera década del
siglo IX, puesto que la primera donacién, de la que se guarda noticia, a la naciente iglesia compostelana
es de 829, y es obra del rey asturiano, y antes del 820 Teodomiro no podia ser obispo de Iria Flavia
porque lo era Quendulfo, quien firma en un documento de la época. Afiade que la fecha del afio 823,
manejada con frecuencia, parece estar elegida para poner en concordancia el contenido del Pseudo Turpin
(Libro IV del Codex Calixtinus), con la fecha de la muerte de Carlomagno en el afio 814; toda vez que el
texto afirma el descubrimiento de la tumba de Apdstol por el emperador de la «barba floridas.

%20RTIZ BAEZA, J. A.; PAZ DE SANTOS, M.; GARCIA MASCARELL, F.: Camino de Santiago.
Relaciones geograficas, histdricas y artisticas. Edita: Ministerio de defensa Asociacion de Amigos de los
Caminos de Santiago de Madrid. Madrid, 2009, p. 34.
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Cronicas posteriores afirman que el cadaver del Apostol fue
transportado por los angeles hasta el cielo galaico. Posteriormente, aparece
la version del viaje en una barquita de cristal, pilotada siempre por criaturas
sobrenaturales. En el Liber Sancti Jacobi, se menciona a siete discipulos
que, tras el martirio de Santiago, guiaron una nao que llegé a las orillas de
Iria Flavia tras siete dias veloz navegacion. Estos y otros muchos
portentos, acompafiados o no de reliquias, confirieron al lugar en el que
acaecian los sucesos un poder taumaturgico y religioso que lo convirtio,
con el paso del tiempo y la ayuda de la jerarquia eclesiastica y monarquica,
en polo espiritual de la cristiandad que atrajo a miles de peregrinos venidos
de toda Europa®®,

Las noticias de la invencion no tardan en llegar a la corte asturiana de
Oviedo y desde alli, tal vez, por via maritima, a Francia y el resto de

Europa®*

. A partir de entonces los peregrinos acuden desde cualquier lugar
y por algunas de las multiples rutas jacobeas que se extienden tanto dentro

como fuera del territorio peninsular (véase fig. 114, 115, 116, 117).

2.9.4. Otras peregrinaciones

En la India no hay nada mas sagrado que una peregrinacion. Lo
esencial, no es tanto la visita al templo, como el viaje en si mismo. Y es
que los indios nunca olvidan que su vida no es mas que un viaje. Asi, la
India esta sembrada de centros de peregrinacion, ya sea a orillas de un rio,
del mar, o en la cima de una montafia. Algunos de los destinos mas
populares de estas peregrinaciones son a Varanasi, Allahabad, Haridwar,
ciudades situadas junto al Ganges, sobre todo a la ciudad de Benares, la

Roma hindG**. Aunque, los «verdaderos» peregrinos, prefieren las

3% MARQUEZ VILLANUEVA, F.: Opus cit., p. 13.

¥4 ORTIZ BAEZA, J. A.; PAZ DE SANTOS, M.; GARCIA MASCARELL, F.: Opus cit., p. 35.

3% Se cree que una de las cuatro cabezas de Brahma descansé aqui. Los hinduistas adoran
fundamentalmente a Trimurti, la Trinidad HindU, que representa las tres formas de lo divino: Un dios al
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montafias. Y es que las creencias indias veneran tanto el movimiento como
la inmovilidad, simbolizada por estas Gltimas. Ya hemos visto que segun
una antigua creencia en las montafias es donde vivian los dioses. Por
consiguiente, ir a las montafias significa ir al encuentro de Dios**.

Por su parte, los budistas acuden en peregrinacion a los cuatro lugares
santificados por los acontecimientos importantes de la vida de Buda: al
lugar donde naci6, Lumbini; a Bodhgaya, el lugar donde tuvo la
Revelacion®’; a Sarnath, el pueblo donde comenzd su predicacion; y
Kushinagar, la localidad donde muri6. Y los peregrinos que morian en el

camino “...eran premiados con un renacimiento bienaventurado en los

dominios celestes del Nirvana...”*%,

También en la América precolombina se realizaban peregrinaciones.
De ellas da cuenta Bernardino de Sahagun en su Historia de las cosas de
Nueva Espafa: “...cerca de los montes hay tres o cuatro lugares donde
solian hacer muy solemnes sacrificios y que venian ellos de muy lejas
tierras. El uno de éstos es aqui en México, donde esta un montecillo que se
Ilama Tepeacac, y los espafioles llaman Tepeaquilla, y ahora se llama
Ntra. Sefiora de Guadalupe; en este lugar tenian un templo dedicado a la
madre de los dioses que llamaban Tonantzin, que quiere decir nuestra

madre; alli hacian muchos sacrificios a la honra de esta diosa, y venian a

mismo tiempo creador, conservador, y destructor; en realidad todas las divinidades son aspectos de
Brahma, el Gnico, el no manifestado, el inmutable, el intemporal. La trimurti esta compuesta por: 1.
Brahma, simbolo del poder creador. Su compafiera es Saravasti. 2. Vishn(, simbolo del principio
conservador y estabilizador, es el sefior del mar, del cielo y de la tierra, protege a los hombres y a los
dioses menores. Su compariera es Sri. 3. Shiva, simbolo de la Naturaleza. Se representa con dos caras, una
terrible, de destruccion, y la otra amable, de regeneracién y de proteccion. Es el dios de la vida,
simbolizado por el linga, falo, erigido sobre el yoni, matriz. Su compafiera se encarna en: Kali, como
destructora; Uma, como belleza; Durg4, como diablesa; Parvati, como montafiera y Dervi, como gran
diosa. DE ORBANEJA, F.: Historia impia de las religiones. Ed. Corona Boreales. Madrid, 2003, p. 135.
%% JHA, R.: Opus cit., p. 17.

97 parece que fue bajo un arbol llamado &rbol Bodhi. Creen los budistas que este arbol es descendiente de
la higuera sagrada. KINDERSLEY, D.: Opus cit., p. 97.

%% JAMES, E. O.: Introduccion a la historia de las religiones. Ed. Cristiandad. Madrid, 1973, p. 198.

156



Las peregrinaciones

ellos de muy lejas tierras, de méas de veinte leguas, de todas estas comarcas
de México, y traian muchas ofrendas...”*.

Luego, una de las caracteristicas méas sobresalientes de todas estas
religiones es el hecho de que reconocen y atribuyen la condicion de
sagrado a una serie de elementos semejantes como las reliquias de sus
fundadores, Jesus, Mahoma, Buda, Brama; el lugar donde estan enterrados;
a sus acompariantes mas cercanos como Pedro, Pablo, Santiago, Santa
Eulalia y otros santos, Ali yerno de Mahoma'®, monjes seguidores de
Buda, convertidos en santos y martires; sus sepulcros, ademas de todos
aquellos elementos tangibles que de una u otra manera estuvieron en
contacto con estos personajes; a los lugares de aparicion de los seres
sobrenaturales y de las formas naturales de manifestar su presencia como
arboles, manantiales, fuentes, rios, grutas, imagenes, etc., que ademas son
considerados milagrosos y por eso atraen la devocion popular que, como
hemos visto, con el tiempo da lugar a los santuarios.

Por tanto, la peregrinacion es un fenomeno transcultural y arcaico,
perdurable en el tiempo, a la vez que dindmico, con una vigencia actual

adecuada a las nuevas necesidades de las personas que la realizan*®.

MARZAL, M. M.: Historia de la Antropologia Indigenista: México y Per(. Anthropos. Editora
Regional de Extremadura. Mérida, 1993, p. 82.

9 Algunos lo creen enterrado en la ciudad de Nayaf (Iraq), otros en Mazar-e Sharif (Afganistan).

01 JIMENEZ MADARIAGA, C.: Opus cit., pp. 86-87.
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2.9.5. Imagenes

Fig. 95. San Juan Bautista en el desierto de Judea. Durante afios recorrié este
desierto predicando, viviendo de forma austera y vestido con una piel de camello. Sus
platicas atraian a muchos judios que escuchaban sus palabras y pedian que les
convirtiesen a la nueva fe bautizdndolos en el rio Jordan. El cordero de la escena alude
al anuncio que de Cristo hizo San Juan Bautista cuando dijo: *“... He aqui el cordero de
Dios que quita el pecado del mundo...” (Jn 1, 29-30). Obra de Francisco Zurbaran®%2.

2P ALOMERO PARAMO, M2 J. (coord.): Zurbarén. Junta de Extremadura. Consejeria de Cultura y
Patrimonio. Badajoz, 1998, p. 102.
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Fig. Cueva. Fuente: Cuadernos de La Santa, n® 10).
Edit. Fundacion La Santa. Murcia, 2008.

Fig. 96. Cueva sobre la que se levanta el santuario de Santa Eulalia de Mérida en

Totana (Murcia)*®,

493 Fyente: Cuadernos de La Santa, n° 10. Edita: Fundacion La Santa. Murcia, 2008.
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Fig. 97. Carreras. Pasillo de entrada al estadio de Olimpia*®.

4 DURUY, V.: Opus cit., p. 85.
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A . i

Fig. 99. Santuario de Esculapio®®, en griego Asclepio. Es el dios mitolégico de la
medicina y protector de la salud. Sus atributos son: la copa, en la cual se contiene la
bebida salutifera, y el baston del viajero, en el que se enrosca la serpiente (signo de
adivinacion entre los griegos, el cual figura junto a todas las divinidades médicas y
como simbolo de la farmacopea antigua o farmacia actual)*®’.

%% |hidem., p. 139.
“% bidem., p. 65.
“PEREZ-RIOJA, J. A.: Opus cit., p. 201.
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Fig.100. La cueva donde fue enterrado Jesus*®. Fuente: A. Grabar, Die
Mittelalaterliche Kunst Osteuropas.

Fig. 101. El profeta Elias recibe de un cuervo su alimento en el desierto. Gracanica
(Serbia). Fuente: A. Grabar, Die Mittelalterliche Kunst Osteuropas*®.

‘% MOLINA GOMEZ, J. A.: “La cueva y su interpretacion en el Cristianismo Primitivo”, en Espacio y
tiempo en la percepcion de la Antigliedad Tardia, XXII1. Murcia, 2006, p. 869.
% bidem., p. 871.
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Fig. 102. Nacimiento de Jesus en una cueva. Instituto Helénico (Venecia). Fuente:
A. Grabar, Die Mittelalterliche Kunst Osteuropas.

Fig. 103. Anacoretas en sus cuevas. Menologio de Basilio Il. Fuente: J. Lacarriere,

Los hombres ebrios de Dios**.

19 Ibidem., p. 877.
163



Las peregrinaciones

-I
L]

yLin Iii.s. ; -J"

Fig. 104. Cueva en el que se le rinde culto a la Vlrgen Inmaculada. Est4 situada en
patio de la iglesia de Santa Inés, en Roma, debajo de la cual se encuentran las
catacumbas (Foto Antonia Castro).

Fig. 105. Ermita de Santa Justa en la playa del mismo nombre, en Santillana del
Mar, Santander. Esta situada en el interior de una cueva con tradicion marinera. Se
cree que fue habitada por algun anacoreta (s. VIII- X) que emigré de las zonas ocupadas
por los musulmanes, posiblemente de Sevilla donde estan los restos de Santa Justa y
Santa Rufina. Ambrosio de Morales en su libro Viaje Santo indica que “...a media legua
de Santillana, en una pefia que se entra en el mar, est4 una iglesia dentro de una cueva
teniendo la advocacion de Santa Justa y de Santa Rufina, que estan alli sus benditos
cuerpos, y por eso tienen aquella ermita en gran veneracion...”. (Foto Antonia Castro).

164



Las peregrinaciones

Fig. 106. Ermita de los santos Tirso y Bernabé en la provincia de Burgos*.

“1 DE HARO, C.: Todo Burgos y provincia. Ed. Fisa Escudo de Oro. Burgos, 2007, p. 95.
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Fig. 107. Jerusalén, la ciudad vieja rodeada por un muro, esta divida en cuatro barrios:
musulman, judio, cristiano y armenio. Alli se encuentran los Lugares Santos de las tres
religiones monotefstas: judia, cristiana y musulmana®*2.

M2 GILLES, P.: “Jerusalén, ;hay paz para los lugares santos?”, en DENIS, J-P.; FRANCHON, A. (eds.):
El Atlas de las Religiones. Ed. Akal. Madrid, 2010, p. 90.
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Fig. 108. La imagen superior muestra la reconstruccion de la iglesia del Santo Sepulcro
de Constantino, en el siglo 1V, en la que se muestra cierta similitud con el Templo de
Salomon. La tumba de Cristo (a la izquierda, bajo la cipula) desempefiaria el papel de
Sancta Santorum, con el Gdlgota (en el centro) haciendo las veces de altar sacrificial y
la basilica como Patio de Israel. En la imagen inferior la Tumba de Cristo reconstruida

en el siglo X1X en la iglesia del Santo Sepulcro®.

3 HAMBLIN, W, J., ROLPH SEELY, D.: Opus cit., p. 104.
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Fig. 109. Itinerario damasiano de la visita a las tumbas de los santos Pedro y
Marcelino en las catacumbas*

4 EIOCCHI NICOLAL, V.: “Origen y desarrollo de las catacumbas romanas”, en FIOCCHI NICOLAI,
V.; BISCONTI, F; MAZZOLENI, D.: Las catacumbas cristianas de Roma. origen, desarrollo, aparato
decorativo y documentacion epigréafica. Ed. Schnell y Steiner. Alemania, 1999, p. 52.
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Fig. 110. Galeria del itinerario damasiano de visita a las tumbas de san Pedro y
Marcelino en Roma*”.

Fi. 111. Galeria principal del nivel inferior de la catacumbas de Priscilla, en

Roma*®.

15 1bidem.
8 Ibidem., p. 26.
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Fig. 112. Restos del Xenodochium en la barriada de Santa Catalina en Mérida.

Situado a doscientos metros aproximadamente al este de la basilica de Santa Eulalia
sobre la via de la Plata (Foto Antonia Castro).
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Fig. 113. EI Xenodochium estaria situado a doscientos metros aproximadamente al este

de la basilica de Santa Eulalia y sobre la Via de la Plata y a las afueras del casco
urbano**’ (Foto Antonia Castro).

“T MATEOS CRUZ, P.: La basilica de Santa Eulalia de Mérida. Arqueologia y Urbanismo. CSIC.
Consorcio de la Ciudad Monumental de Mérida. Madrid 1999, p. 195.
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ORACION DEL PEREGRINO:
Apostol Santiago,
elegido entre los primeros, ¢ !
i fuiste el primero en beber / y }" ¢ 3

el caliz del Senor, s | ._
y eres el gran protector )
|

de los peregrinos;
haznos fuertes en la fe
y alegres en la esperanza, . *Galway
en nuestro caminar. ,Dubirn

Arhm

Varde.

de peregrinos

siguiendo el camino

de la vida cristiana mm

y aliéntanos para que, | |’ 4 Yarmouth m-:m&d:?
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Fig. 115. Caminos Jacobeos portugués, francés, Via de la Plata y del Norte de
Espafia (Foto Antonia Castro).
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Fig. 116. Credencial del Peregrino Jacobeo. Esta credencial es s6lo para los
peregrinos a pie, bicicleta o a caballo que desean hacer la peregrinacion con sentido
cristiano, aunque sélo sea en actitud de busqueda. Con esta credencial el peregrino tiene
acceso a los albergues que ofrecen hospitalidad cristiana en el camino y a solicitar la
«Compostela», que es la certificacion por haber cumplido la peregrinacion. Esta solo se
concede a los que llegan a la tumba del apdstol Santiago, habiendo recorrido al menos
los cien ultimos kilémetros a pié o a caballo, o doscientos km en bicicleta (Foto Antonia
Castro).

; FIRMAS Y SELLOS
0 é‘.um*a» de Sanliago Cerlificaciin de Pato
s AMK  Credencial que expide: FIRMAS Y SELLOS 1
S TT Lo o — — Wil
| VIA 1 T po
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ecentn CASIRG DAL et~y gl ! Q\
Direccion: e e = = i e é’ i
Fecha: _ 0 42 lovo ‘ 2 o ———

Comlenza la peregrinacidnen____ it i g

aSantiago de Compostela; 4 Lu | AT ARTE ol !{(\'\
. Frogtal ¢ S8 7\ '
apie [ | en bicicleta [ acabalio [] . L T h
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Fig. 117. Sellos que certifican el paso por las diferentes etapas del camino de
Santiago (Foto Antonia Castro).
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La ultima peregrinacion: La muerte

3.1. La muerte: mitos y simbolos

En numerosas religiones la muerte esta en la base de las creencias
religiosas en tanto que conciben la vida terrestre como transito, es decir,
como el paso de una forma de vida, la compuesta por el cuerpo y el alma, a
otra, simple, puramente animica. En virtud de esta conviccidn es comun en
la mitologia de numerosas culturas que las ideas relativas a lo que significa
estar muerto se enmarquen en una idea mas general de lo que denota estar
vivo. Esto es, nuestra concepcion de la muerte dependera de cémo
entendamos la vida. Esto nos descubre, por un lado, la unidad fundamental
vida-muerte, y, por otro, las esperanzas que esta unidad hace concebir al
hombre respecto de su propia vida después de la muerte.

Desde esta perspectiva, la muerte es un acontecimiento esencial,
constitutivo y propio de la vida. Lo consideran tan importante que la
mayoria de las culturas lo justifican con mitos y ritos que ayudan a
comprender mejor esta voluntad de supervivencia y esta confianza
ilimitada en la vida mas fuerte que en la muerte. Asi que, del mismo modo
que los mitos nos explican el origen del cosmos, de los dioses y del
hombre, también nos explican su final y, ademas, sefialan los destinos
sobrenaturales hacia los que transitar cuando la muerte fisica no es
concebida como termino sino como paso, como viaje hacia otra realidad
sobrenatural.

Estos relatos son todos historias primordiales, historias sagradas, pues
los personajes son seres sobrenaturales y los antepasados miticos*®, pero ni
los acontecimientos, ni sus personajes son los mismos para todas las
culturas. Tampoco los destinos son todos iguales, cambian segun las

creencias, pues cada cultura entiende los hechos de un modo distinto, los

“8EIADE, M.: Mito y realidad. Kairés. Barcelona, 2006, p. 93.
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elabora, los recrea, los modifica y adapta configurando diferentes
explicaciones. Se podria decir que los mitos se constituyen como
organismos Vvivos, en mutacion constante y sujeto a maltiples influencias.
De tal manera, que un mismo motivo mitolégico puede aparecer en
diferentes culturas, pero tratado desde perspectivas y sensibilidades
diversas. E incluso, dentro de una misma cultura podemos encontrar
diferentes formas locales de entender el mito dependiendo de la época, de
la zona, del grupo social y de su estilo de vida. De ahi que el mito de la
muerte y del paraiso pudiera ser entendido de modo muy diferente, por un
cristiano del s. I d. C., y por otro veinte siglos despues, o también de forma

distinta por un cristiano occidental o un cristiano africano, etc.

3.2. La muerte, entre la naturaleza y la cultura

El temor a la muerte representa, sin duda, uno de los instintos
humanos mas generales y méas profundamente arraigados; y es una realidad
natural que el hombre intente superarla culturalmente; pues la muerte es
concebida como uno de esos elementos de la experiencia humana que son
imprevisibles e inevitables. Asi pues, este temor lo resuelven algunos
hombres con el reconocimiento de un orden trascendente que va mas alla
de lo sensible y natural y que, por tanto, escapa a las formas usuales de
conocimiento.

La muerte, sin duda, es un hecho trascendental para el ser humano,
desde sus origenes, y constituye parte de la esencia que dio origen a la
religién en su forma méas rudimentaria®®. Su percepcion y las ceremonias

simbélicas*® asociadas a ella son, entre otros, algunos de los aspectos que

9 JAMES, O.: Introduccion a la historia comparada de las religiones. Ed. Cristiandad. Madrid, 1973, p.
60.

20 posiblemente, el caso mas antiguo de tratamiento diferencial de los muertos conocido hasta la fecha es
la acumulacion de unos treinta y dos cadaveres completos de Homo Heidelbergensis (entre 350.000-
400.000 afios) asociados a 0sos y otros carnivoros en la Sima de los Huesos en el yacimiento de
Atapuerca en Burgos. Juan Luis Arsuaga e Ignacio Martinez creen dudoso que estos enterramientos se
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define la especificidad humana. Y aunque es un fenédmeno universal v,
ademas, biologico que a todos llega, tarde o temprano, no hay ninguna
cultura que no se haya esforzado por superar el caracter natural de la
muerte, dotandola de un sentido cultural a traves de mitos, ritos y de la
creacion de seres sobrenaturales*?.

La cultura asi triunfa sobre lo natural, aportando creencias religiosas
que mantienen la continuidad de la vida y, a través del ritual funerario, se
extiende en forma de funcion social, ligando al grupo en deberes vy
obligaciones. En definitiva, creencias y rituales que permiten al ser humano
superar el miedo, la angustia, la desmoralizacion y, a la vez, aportar medios
de reintegracion al grupo, y, por tanto, de restablecimiento del tejido

social*?.

acompafiasen de una ceremonia con un significado simbolico, aunque no lo descartan totalmente. En
relacion al Homo Neanderthalensis se han hallado muchas sepulturas en diferentes yacimientos
arqueoldgicos: en el Proximo Oriente, en Asia central, en Francia, y en Bélgica. La mayoria de los
cuerpos fueron dispuestos cuidadosamente en simples fosas hechas en las cuevas, con frecuencia aisladas,
y con objetos depositados como ofrendas. Por ejemplo, en la gruta de Shanidar, en Irak, donde se
descubrieron algunos esqueletos de neardentales el analisis de los p6lenes hacen suponer que uno de los
difuntos habria sido rodeado de flores. En Uzbekistan, en la cueva de Teshiuk Tash se habrian dispuestos
varios pares de cuernos de cabras montés clavados en el suelo; sobre el esqueleto de un nifio de dos afios
de Dederiyeh (Siria) se hall6 un atil triangular de silex a la altura del corazén y junto a la cabeza una losa
de caliza; una mandibula de ciervo se encontraba sobre la cadera de un nifio de diez meses en Amud
(Israel); el adolescente de Le Moustier (Francia) habria sido espolvoreado con ocre y enterrado en una
postura flexionada y con ofrendas. Sin embargo, las opiniones de los investigadores respecto a este
comportamiento cultural funerario no son unanimes. El paleoantrop6logo Christopher Stringer y el
arquedlogo Clive Gamble ponen en tela de juicio que los neandertales enterrasen a sus muertos.
ARSUAGA, J. L., MARTINEZ, 1.: La especie elegida. La larga marcha de la evolucién humana. Ed.
Temas de Hoy. Madrid, 1998, p. 261.

*1En Occidente la causa de la muerte es una enfermedad o un accidente. En otras partes, puede ser
necesario otra explicacién. Asi, entre los evuzok del Camerun la muerte puede ser provocada por el kong,
un poder gracias al cual su duefio puede enriquecerse provocando a otros enfermedades que conducen a la
muerte. En MALLART, L.: Soy hijo de los evuzok. La vida de un antropo6logo en el Camerin. Ed. Ariel.
Barcelona, 1996, p. 99. Por su parte, Rivers (1926) observd que el término polinesio mate (muerto) podia
aplicarse a individuos que vivian en el poblado, pues por circunstancias rituales eran consignados al
mundo de los antepasados, més que al de los vivos, y como tales no eran alimentados. En BARFIELD, T.
(ed.): Diccionario de Antropologia. Ed. Bellaterra. Barcelona, 2001, p. 443.

“2BUXO REY, M2 J.: "En busca de antropologias de la muerte y del morir", en RODRIGUEZ
BECERRA, S. (coord.): Religion y cultura. Vol. 2. Ed. Signatura. Ediciones de Andalucia. Sevilla, 1999,
p. 262.
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3.3. Diversas concepciones de la muerte

Como la muerte, tradicionalmente, se ha considerado mas alla de la
vida y, por tanto, no se puede experimentar, es un enigma certificar en que
consiste. Por consiguiente, esta imposibilidad de conocer lo que realmente
sucede da lugar a la aparicion de distintas concepciones.

Desde un punto de vista cientifico parece indiscutible que la muerte
supone el cese de las funciones vitales y el deterioro definitivo del cuerpo.
Para algunos, este deterioro implica la muerte total y definitiva del ser
humano, supone el final absoluto de toda forma de vida; sin embargo, para
otros, aunque la muerte es la pérdida de la vida, lo es solo en sentido
bioldgico, no conlleva una destruccion total. Entendida de este modo, la
muerte se define como transicion, pasaje, cambio de estado; es también
prueba iniciatica (para el difunto que caminando en el més alla debe vencer
maultiples dificultades y esforzarse por merecer su estatuto de antepasado) y

renacimiento®?,

3.3.1. La muerte como transito

El intenso deseo de perdurar mas alla de la muerte es lo que lleva al
pensamiento humano a concebir y elaborar diferentes sistemas de creencias
y teorias acerca de la muerte como transito. Uno de los procedimientos mas
eficaces para oponerse a los efectos destructivos de la muerte es hacer de
ella una aniquilacion solo de la envoltura material del cuerpo. La parte
espiritual, la mente o el alma, al entenderse como una realidad distinta,
independiente y por tanto separable, continta viviendo, pero en otra
dimension diferente.

Luego, mas que un fin, la muerte es considerada como el paso sin

retorno hacia otro tipo de realidad sobrenatural. Como un viaje que es

2 THOMAS, L. V.: Antropologia de la muerte. Fondo de Cultura Econémica. México, 1975, p. 587
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necesario preparar con cuidado para que el difunto abandone contento el
mundo de los vivos. Bajo este postulado, el muerto que no es objeto de
tratamiento ritual representa una amenaza para el orden humano, al no
poder integrarse en una trama de relaciones entre vivos y muertos que ha

sido elaborada culturalmente®?,

Esta creencia origina interpretaciones
simbdlicas que prestan especial atencién a la seguridad del transito del
difunto al «Mas Alla». Son los supervivientes los que se preocupan de
suministrarle todos los objetos necesarios, tanto materiales (vestidos,
alimentos, armas) como magico-religiosos (amuletos, contrasefias, etc.) que
le aseguran, como si de un viajero vivo se tratara, un camino o travesia
favorable. Y como los muertos solo aparecen o hacen sentir su influencia
indirectamente, son relegados a otro mundo en la cosmogonia humana*®>.
Por lo general, son lugares sagrados, simbdlicos, emplazados en lugares
inaccesibles para los vivos. Solo los que han muerto, o los antepasados
miticos, pueden alcanzarlos y vivir alli para la eternidad.

Asi pues, la muerte es vista como paso hacia otro tipo de realidad
desconocida, que en la mayoria de los ocasiones suscita inquietud y, en
muchos casos, angustia. Por ello, interviene el imaginario con
explicaciones y actitudes tranquilizadoras, como la creencia de «otra vida»
después de la muerte, en otro mundo que es analogo al nuestro, pero mas
agradable, y en el que la sociedad se encuentra organizada como la de aqui

abajo*®. Esta creencia es un acto de fe y de imaginacién basado en una

“25\/AN GENNEP, A.: Los ritos de paso. Alianza Editorial. Madrid, 2008, p. 223.

“2% Relato mitico relativo a los origenes del mundo.

*2®|pidem. En la actualidad en el mundo maya la muerte remite a la continua interaccion entre los vivos y
los muertos, ambos forman parte de una misma y Gnica comunidad. Esta interaccion conlleva la idea de
que los difuntos se constituyen como iméagenes en espejo del poblado viviendo en comunidad, trabajando
y ejerciendo las actividades desarrolladas en vida. Para ello en sus tumbas se les colocan sus
herramientas, desde machetes, hachas, sembradores, talegas, morrales en los atatdes de los hombres hasta
husos, agujas para bordar en los ataldes de las mujeres; juguetes cuando se trata de nifios. En
HUMBERTO RUZ, M.: “La comunidad atemporal. De vivos y difuntos en el mundo maya”, en FLORES
MARTOS, J. A,, ABAD GONZALEZ, L.: Etnografias de la muerte y las culturas en América Latina. Ed.
Universidad de Castilla- La Mancha. Cuenca, 2007, pp. 122-123.
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proyeccion de la vida material y tangible a una condicion etérea, ilusoria,
sostenida en el dogma de la cultura.

Existen muchos tipos de creencias y teorias acerca de la muerte como
transito. Para algunos, esta consiste en la inmortalidad de nuestra mente a
traves de los recuerdos y experiencias personales. Dejar recuerdos es una
forma de no morir del todo; para otros, como el hinduismo, consiste en la
supervivencia de un alma universal (Brahma), en la que, de alguna manera,
todos estamos incluidos; o bien en las sucesivas reencarnaciones del alma
en los distintos cuerpos®*’; para los griegos y los romanos la muerte
consistia en diversas formas de inmortalidad, bien terrestre (en la propia
tumba), bien astral (en el cielo, la luna, las estrellas), o incluso infernal*®;
para el cristianismo la muerte es una transicion necesaria para alcanzar la
verdadera salvacion, que es la vision de Dios*®. En definitiva, son
concepciones de la muerte en las que no se supone gque ésta comporte una
destruccion completa, sino el paso hacia otro tipo de realidad que satisface,
de alguna manera, el deseo de inmortalidad implicito en la nocion de

muerte como transito.

3.4. El ultimo de los ritos de paso, el funerario

La nocion de muerte como viaje se ajusta bien con el funeral como rito
de paso, una transicion a una vida superior y no sélo el final**°. Hablar pues
de la muerte no es solo hablar del instante en que se produce la extincion
fisica, es también hablar de un antes y un después, de un proceso ritual que
comienza en vida y acaba mas alla de la muerte. El funerario es el ultimo

de los ritos de paso que comporta una serie especial de ritos: de separacion,

2 CEJUDO CORDOBA, R., DIAZ GOY, F. J. y otros: Filosofia. Ed. Edebé. Barcelona, 2004, p. 139.

428 \/AQUERIZO, D.: Funus cordubensium. Costumbres funerarias en la Cérdoba romana. Universidad
de Cordoba. Cordoba, 2001, p. 45.

91 El  Cielo" en Catecismo de la Iglesia  Catdlica.  Obtenido  desde
http://www.vatican.va/archive/ESLO022/ P2N.HTM.

*0BARLEY, N.: Bailando sobre la tumba. Ed. Anagrama. Barcelona, 1995, p. 212.
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margen y agregacion, que se reconocen por acciones diferenciadas a lo

largo de un transito*".

3.4.1. Sentido y funciones de los ritos funerarios

A pesar de su diversidad espacio-temporal, las conductas funerarias
tienen una doble finalidad: por un lado, su objeto es asegurar el cambio de
estado del finado de la sociedad de los vivos al mundo de los muertos. Asi,
mediante una serie de acciones mas o menos dramaticas y prolongadas en
el tiempo se le asigna al muerto un lugar y diversos roles, en concordancia
con su vida anterior.

Por otro lado, el ritual toma en cuenta a la comunidad que le
sobrevive. En este caso, su funcién es curar y prevenir multiples aspectos
como tranquilizar, consolar y afrontar el temor que produce la muerte.
Pues, socialmente pautado, el ritual funerario también obedece a las
necesidades del inconsciente y a los mecanismos de defensa que el
imaginario hace intervenir para habituarse a la muerte*®’. Asi, los ritos
funerarios no demuestran s6lo el respeto y apego que se siente por el
difunto, también encubren conductas de evitacion que ponen de manifiesto
el temor a la muerte y la preocupacién por protegerse de ella**. Por
ejemplo, para algunas culturas, el aseo funerario, lavar al muerto, no
satisface Unicamente las exigencias de la higiene y el decoro, equivale, para
la imaginacion, a eliminar la suciedad de la muerte. En estos casos, el aseo
purificador no solo se aplica al cadaver, sino también a todos los que lo
tocaron o estuvieron cerca y a los objetos que pertenecian al difunto,

eliminando asi el riesgo de contagio de la muerte, creencia vinculada con

1 \VAN GENNEP, A.: Opus cit., pp. 25-26.
"2 THOMAS, L. V.: La muerte. Paidés. Barcelona, 1991, pp. 116-117.
33 1bidem.
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la fantasia universal de la impureza del cadaver®*. Ademés, con este
tratamiento ritual del cuerpo no solo se reconoce el cumplimiento de las
reglas de higiene sino que se caracterizan a los cuerpos sin vida como
dispuestos para la vida en el Mas Alla, haciendo posible su posterior
resurreccion o regeneracion, en tanto que se considera que el alma solo
podra acercarse a Dios en situacion de pureza ritual.

De forma parecida, la decoracion adecuada a los duelos: colgaduras,
pafios fanebres, cirios, etc., no solo denotan respeto y recogimiento,
también es un medio para circunscribir la muerte, para contenerla en un
lugar separado, al margen de la vida. En otros tiempos, también se cubrian
los espejos para evitar que las almas, al verse tan bellas reflejadas, no se
demorase en la partida al Mas Alla; también habia que guardar las madejas
de hilo para que las almas no se enredasen en ellas. Determinados rituales,
tienen la funcion de movilizar a la comunidad a través de una serie de
acciones que afirman la cohesion del grupo y la vida contra la intrusion de

la muerte®®.

3.4.2. Ritos de separacién y margen

Los ritos de separacién suelen ser poco numerosos y muy simples*®.
Se trata de apartar del mundo de los vivos a los fallecidos, quienes con
posterioridad tienen que pasar los procesos que les permitan unirse a la
comunidad de los muertos. Los rituales de esta fase simbolizan la pérdida

del antiguo estatus del difunto.

3 En Grecia la purificacién de todo aquello que habia tenido contacto con el difunto era un aspecto muy
importante del ritual funerario. Tenia lugar en la casa del difunto y en su tumba; para tal fin se utilizaba
agua, preferentemente del mar. Habia incluso vasos caracteristicos, los lecitos, para las ceremonias de
purificacion, que se decoraban con escenas alusivas al uso pretendido. En LOPEZ MELERO, R.: Asi
vivian en la Grecia Antigua. Anaya. Madrid, 1989, p. 84. En Roma se consideraba a la muerte la méas
peligrosa de las manchas, por eso las familias en duelo estaban obligadas a sufrir las necesarias
purificaciones para evitar el contagio. En PUECH, H- C (dir.): Las religiones antiguas. Vol. Ill. Historia
de las Religiones. Ed. Siglo XXI. Madrid, 1997, p. 264.

***Ihidem., pp. 118-119.

% \VAN GENNEP, A.: Opus cit., p. 204
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Entre algunos de los ritos de separacion se encuentran los diversos
procedimientos de transporte del cadaver fuera de su lugar habitual de
residencia; en algunos sitios, el incendio de los Utiles de la casa, de las
joyas, de las riquezas del muerto y el reparto de los bienes del finado entre
los parientes mas cercanos. También se consideran dentro de los ritos de
separacion el dar muerte a la/s mujer/es del interfecto, a sus animales
favoritos y a sus esclavos; los lavados, unciones, y, en general, ritos
Ilamados de purificacion: zanja, féretro, cementerio, vallas, colocar
montones de piedras, arboles, etc., los cuales se construyen o utilizan
ritualmente. Terminando con frecuencia de forma solemne con el cierre del
féretro o de la tumba™®’.

En la actualidad, al traspasar el umbral del cementerio se inicia la
ultima ruptura, la separacion radical entre los vivos y los muertos. Es el
final de ese estado de indeterminacion en el que ha estado el muerto que, en
clave cultural, solo muere de forma definitiva cuando después de cruzar la
puerta del cementerio es enterrado, entrando asi en contacto directo con la
tierra, pues hasta ese momento ha estado de alguna forma indefinida
vivo™®. Se marca asf en esta etapa la pérdida de la persona social.

Tambiéen cabe la posibilidad de incluir entre los ritos de separacion el
rito cristiano del purgatorio que en la actualidad no es un lugar sino un
proceso de purificacion, a fin de obtener la santidad necesaria para entrar
en el Cielo*®. No obstante, la idea de Purgatorio como estado intermedio

entre el Cielo y el Infierno surge durante el transito de la Edad Antigua a la

7 Ibidem., pp. 227-228.

% | ISON TOLOSANA, C.: De la estacion del amor al didlogo con la muerte. Akal. Madrid, 2008, p.
176.

*¥)_a Iglesia ha formulado la doctrina de la fe relativa al Purgatorio sobre todo en los Concilios de
Florencia (1304) y de Trento (1580). La Tradicidén de la Iglesia, haciendo referencia a ciertos textos de la
Escritura habla de fuego purificador. "Il La purificacion final o Purgatorio” en Catecismo de la Iglesia
Catdlica. http://www.vatican.va/archive/ESL 0022/ P20.HTM. Las nuevas teologias populares son de la
misma opinidn. Ademas, creen que el purgatorio se va haciendo con la vida misma, conforme va
madurando la persona ésta se purifica y se prepara para su encuentro definitivo con Dios en la muerte.
MATARIN GUIL, M. F.: “Practicas religiosas después de la muerte: “El purgatorio”, en RODRIGUEZ
BECERRA, S. (Ed.): Religion y cultura. Vol. 2. Ed. Consejeria de Cultura y Fundacion Machado. Sevilla,
1999, pp. 287-301.
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Edad Media. Uno de los principales propagadores de esta idea del
Purgatorio, como lugar donde se penaria y limpiarian algunos pecados
cometidos en vida, fue San Agustin (354-430). Desde entonces y de forma
progresiva esta nocion se va consolidando durante los tiempos medievales.
La iconografia de esta epoca asi lo representa: un lugar donde las almas o
animas son salvadas de entre las llamas por la Virgen, casi siempre, del
Carmen, por Cristo, o por los santos. Sin embargo, el Concilio de Trento
(1580) al regular la creencia en el Purgatorio, no afirma que éste sea un
lugar ni que la purificacion se extienda a un plazo de tiempo determinado.
A pesar de ello, la creencia en la existencia del Purgatorio se afianza y
consolida durante los s. XVIlI y XVIII. Y para que el alma del difunto no se
prolongue innecesariamente en este periodo de purgacion se ofrecen misas,
oraciones, sacrificios y donativos*®.

A continuacion, tanto los vivos como los muertos pasan por un
periodo liminal, el periodo de transicion, en el que ambos estan entre dos
etapas, pues aunque han abandonado el estatus anterior, todavia no han sido
incorporados al nuevo. En este momento, se encuentran simbolicamente
«fuera de la sociedad», teniendo que observar determinadas restricciones y

tables. Entre los muertos se denomina limbo**

, un periodo en el que los
espiritus se pueden encontrar confundidos, infelices y resultar peligrosos
para los vivos.

A este estado entre los vivos se denomina luto y se marca por un
periodo de tiempo distinto segun los lugares y las épocas, siempre mas

severo para las mujeres que para los hombres. Este rito introduce la muerte

0 En |a actualidad, se le da al difunto una misa al mes del fallecimiento. Todos los afios dedica la Iglesia
la fecha del 2 de noviembre a la conmemoracidn de todos los fieles difuntos, con misa y oficios propios.
Ademas, siempre que se celebra la Eucaristia se hace memoria de los difuntos. Ritual de Exequias.
Conferencia Episcopal Espafiola de la Liturgia, 2007, p. 61.

! Término que se refiere al lugar o estado de los difuntos que no deben alcanzar el cielo ni sufrir
condenacion. La idea de limbo naci6 en la tradicién de los Padres griegos. Fue muy bien acogida por los
te6logos medievales como ubicacidn de los justos precristianos o de los nifios muertos sin bautizar. En la
actualidad entre los te6logos modernos hay variedad de opiniones respecto de él. Enciclopedia Salvat.
Tomo 10. Salvat Editores. Barcelona, 1997, p. 2302.
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en todas las areas de la vida social y comprende toda una gama de
costumbres y limitaciones en el comportamiento tanto dentro como fuera
del &mbito doméstico. La funcidn principal de este rito social es codificar la
tristeza y su expresion reglamentandola™?.

En Occidente, segun la tradicion, los lutos en la segunda mitad del
siglo XX eran bastante rigurosos y largos y se marcaban con el uso de
prendas de color negro entre los miembros de la familia. Estos también se
recluyen y acatan ciertas prohibiciones. Se espera que los deudos,
especialmente las mujeres, observen un prolongado periodo de luto. Este
comprende varias etapas: el luto total o completo que tiene lugar
inmediatamente después de la muerte. Viene luego el luto moderado o luto
parcial, se corresponde con un periodo en el que las prohibiciones se
atendan y la vestimenta es mas discreta. Y finalmente, medio luto o alivio
de luto.

Durante los meses de luto completo las mujeres vestian todo de negro:
vestidos, camisa, medias, zapatos y pafiuelo en la cabeza. El luto se sefiala
por la manera de vestir, pero también en los objetos personales sobre todo
en las clases altas del s. XIX: se utilizan pafiuelos ribeteados de negro,
joyas de color negro como los azabaches; en especial, los abanicos fueron
empleados para mostrar la relacion de la portadora con la muerte; los que
tenian hojas blancas montadas sobre varillas negras indicaban que estaban
todavia de luto parcial**. Por el contrario, los hombres, solian llevar una
franja de tela negra en la manga izquierda de la chaqueta o camisa.
Generalmente, el luto completo duraba dos o tres afios aunque, cuando el
fallecido era el marido o un hijo la mujer adoptaba este color para el resto

de su vida. Un viudo en cambio guardaba luto durante la mitad de tiempo,

2 THOMAS, L. V.: Opus cit., pp. 121-122.
“3 BARLEY, N.: Opus cit., p. 179.
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seis meses 0 un afo, dependiendo de los lugares. Y es que habitualmente,
el luto era més riguroso en las mujeres que en los hombres**.

Las actividades sociales también se restringian. Sobre todo los
primeros meses estaba muy mal visto asistir a lugares publicos, pasear con
las amigas, etc. En Mérida a mediados del s. XX la tnica licencia que habia
en una casa cuando habia luto era ir a rezar al Hornito de Santa Eulalia*®.

Por altimo, durante el luto de alivio se aligeraba el rigor de las

prohibiciones y en especial el uso del color negro en el vestuario.

3.4.3. Ritos de agregacion

Finalmente, viene la fase postliminal con ritos de agregacion que
contemplan el transito del fallecido a un nuevo estatus y la plena
incorporacion social de los parientes afectados. Esta fase se suele
caracterizar por el levantamiento de las restricciones (en cuanto a la ropa
especial, los actos sociales, etc.), actos religiosos particulares y, en
ocasiones, comidas comunitarias que se celebran al término de los
funerales, en el momento de levantar el luto o bien durante las fiestas
conmemorativas. La funcionalidad social y la dimension simbolica de estos
agapes era triple: en primer lugar, aliviar el sufrimiento de la familia; en
segundo lugar, apoyar al grupo familiar frente a la pérdida de uno de sus
elementos por medio de su participacion en este acto social; y por altimo,
estas comidas rituales contribuyen a reconstruir entre los vivos, y, a veces
también con el difunto, el entramado social y asi, de esta forma, proseguir
afirmando la vida frente a la muerte. En otras palabras, este consumo ritual

de alimentos constituye una via privilegiada para simbolizar una nueva

4 A principios del s. XX en Garrovillas (Céceres) los lutos duraban cinco afios, durante los cuales las
mujeres y los hombres vestian de luto riguroso. MARCOS DE SANDE, M.: "Costumbres funerarias" en
Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares, VI. Madrid, 1950, p. 139. En la actualidad, en Mérida,
Dolores Lépez Villodres a sus 89 afios de edad aln viste de negro por su marido y su hija fallecidos hace
mas de veinte afios. Entrevista realizada en Mérida en abril del 2009.

*® Entrevista mantenida con D. José M2 Alvarez Martinez, Presidente de la Asociacion para el culto de la
Martir Santa Eulalia y director del Museo Nacional de Arte Romano, el 15 de mayo del 2007, p. 19.
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realidad y restaurar el orden de la vida por medio de la ingesta abundante
de comida y bebida, pues no en vano la comida se identifica con la salud y
por tanto con la vida*®.

Los ritos de agregacion al «otro mundo» son el equivalente a los ritos
de hospitalidad, de incorporacion al clan, de adopcion, etc. Se alude a ellos
en las leyendas que tienen como tema central el viaje al pais de los
muertos, el descenso a los infiernos, etc., casi siempre en forma de
tables*’. Entre los ritos se puede destacar la extremauncién cristiana,
colocar el muerto en tierra, etc**®.

Por altimo, en numerosas sociedades los muertos se transforman vy
convierten, como resultado de un paso ritualizado, en antepasados, es decir
en ascendientes socialmente importantes cuya memoria, como individuo o
grupo, es preservada por los individuos, por un grupo de parentesco o por
una comunidad. Asi, se transfiguran en seres poderosos a los que honrar
por medio de rituales apropiados, tanto para mantenerlo apartado del

mundo de los vivos como para solicitar su intervencion*®.

“® MADARIAGA ORBEA, J.: Una noble sefiora: Herio Anderea. Actitudes ante la muerte en el Pais
Vasco, siglos XVII1'Y XIX. Universidad del Pais Vasco. Bilbao, 1998, p. 251.

“7 por ejemplo, se recomienda no comer con los muertos, ni dejarse tocar o abrazar por ellos, ni aceptar
regalos, etc. VAN GENNEP, A.: Opus cit., p. 229.

“8 bidem.

9 Seglin el pensamiento evolucionista del s. XIX el culto a los antepasados en su sentido mas amplio,
hasta incluir en ella el culto de todos los muertos, es la raiz de toda la religién. En concreto, para Tylor la
creencia en seres sobrenaturales, el animismo, es el cimiento de la filosofia de la religion, desde la de los
primitivos hasta la de los hombres civilizados. JAMES, O.: Opus cit, p. 40. La posicién de un antepasado
puede estar definida por una relacién genealdgica real con sus descendientes, o por una genealogia mas o
menos ficticia. En el primer caso se trata de antepasados cercanos, cuyo culto concierne a una pequefia
unidad social, desde un grupo de descendencia de escasa profundidad genealdgica a la unidad doméstica;
en el segundo caso, se trata de antepasados miticos, fundadores del clan, de la tribu, del grupo étnico.
Estos antepasados miticos suelen ser en la mayoria de los casos figuras trascendentes identificadas con
animales totémicos (tribus australianas, indios de América del Norte) o con héroes humanos a los que se
les atribuye una naturaleza parecida a los dioses. El corte entre ambos tipos de antepasados no suele ser
radical, con frecuencia se pasa de unos a otros en un continuum genealdgico cuya base expresa la historia
reciente del grupo vy las circunstancias de su fundacion. Aunque los antepasados lejanos son los garantes
de las normas y los valores de la sociedad, de los antepasados cercanos proceden las modalidades de
transmision de derechos, de privilegios, de bienes, etc. KRAUSKOPFF, G.: “Antepasados”, en BONTE,
P., IZARD, M.: Diccionario de Etnologia y Antropologia. Akal, Madrid, 1996, p. 83. Entre los aymara
del Per( los antepasados reciben incluso el nombre de «pequefio dios». ALBO, X.: “Muerte andina, la
otra vertiente de la vida”, en FLORES MARTOS, J. A., ABAD GONZALEZ, L.: Etnografia de la muerte
y las culturas en América Latina. Ed. Universidad de Castilla-La Mancha. Cuenca, 2007, p. 139. Entre los
suku de Zaire los muertos siguen siendo miembros en activo del clan y actian dentro del mismo marco
legal que los vivos. Tienen el poder de dar o denegar su bendicidn, y por tanto, fecundidad. Se pueden
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Sin duda, todas estas practicas rituales desde el cuidado del cadaver,
su deposicion®®; el duelo y las ceremonias conmemorativas forman parte
de un conjunto especifico y de un contexto marcado por la imposicién de
determinados modelos de identificacion que nos muestran que la muerte,
ademas de ser un hecho incuestionable, constituye una construccion socio-
cultural que cada cultura entiende y afronta de forma distinta.

Ciertamente, el hombre ha hecho de la muerte, como del nacimiento,
del matrimonio y otros hitos, un acontecimiento social. Un rito de paso
fundamental, cargado de simbolismo y de acciones que tienden un puente a
traves de los precipicios abiertos del temor y de la duda ante lo
desconocido, que conduce a los muertos mediante estados de transicion a
un lugar seguro y a un estado consistente en una nueva posicion. Por
consiguiente, el comportamiento funerario y las creencias en el mas alla
son interpretables como un prolongado didlogo acerca de la nocion de
persona, que hace que el paso postrero sea admitido como algo «natural»,

consustancial a una vida que solo se transforma.

comunicar con ellos para asuntos del clan por medio de los mayores de edad que actlan como
intermediarios. Asi que, las relaciones con los muertos siguen las pautas del clan. Este fendmeno no se
limita a Africa. BARLEY, N.: Opus cit., p. 119. Entre los filipinos el culto a los anitos o espiritus regian
toda la vida. Eran clasificados como espiritus buenos y malos, los buenos eran los antepasados filipinos y
los malos eran los espiritus de sus enemigos. Hay anitos para todas las ocasiones y para todas las
necesidades de la vida. Se elaboran imagenes con toda clase de materiales: las hay de oro, metales
preciosos, marfil, piedra y mas cominmente, de madera. En la actualidad, después de cuatrocientos afios
de cristianismo, estas creencias siguen vigente, sobre todo, en las zonas rurales. Pilar Romero nos dice
que: “...tanto las cosas buenas como las malas las hacen los anitos: causan enfermedad y la muerte,
pueden dar malas o buenas cosechas, etc. Continuamente se celebran ceremonias para propiciarlos,
para tenerlos contentos y de esta forma no manden ninguna desgracia...”. ROMERO, P.: “El problema
de los anitos de Filipinas”. En UKU PACHA. Revista de Investigaciones histdricas. Revista Espafiola de
Antropologia Americana. Volumen 5. Universidad Complutense de Madrid, 1970, p. 392. La antropologa
Belén Bafias Llanos en 1996, durante su estancia en Filipinas, en el poblado de Batak (Batac) situado en
el &rea montafiosa de Luzon comprueba que el culto a los anitos sigue vigente en esa zona. Asi, observa
que los anitos se usan en ceremonias tanto para propiciar las buenas cosechas como para pedir cualquier
otro tipo de cosas. Los hay de diferentes formas: en forma de cuchara, que representa de forma simbélica
la recogida del arroz, de brazalete para ceremonias de diferentes tipos. Entrevista mantenida con Dra.
Belén Bafias Llanos en la Universidad de Extremadura en noviembre del afio 2006.

*0 Colocacion interina del cadaver en un lugar apropiado hasta que se le dé sepultura. Diccionario de la
Lengua Espafiola. Real Academia Espafiola. Vigésima primera edicion. Madrid, 1992, p. 682.
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3.5. Evolucion de los ritos y actitudes ante la muerte en Occidente

La actitud del hombre ante la muerte ha variado a lo largo de los
siglos. Durante prolongados periodos aparece casi inmdvil, da la sensacion
de ser acronica. No obstante, en determinadas ocasiones intervienen ciertos
cambios de lento desarrollo, sutiles modificaciones que, poco a poco, van
transformando las mentalidades y con ellas sus rituales.

Durante el primer milenio d. C. la muerte es, a la vez, algo familiar y
cercano. El hombre encajaba la muerte como una de las grandes leyes de la
naturaleza, no pensaba exaltarla, ni evitarla, al contrario se aceptaba
tranquilamente y no solo no retrasaba el momento, sino que lo preparaba
con calma y de antemano, pero sin dramatismos, sin un exceso de gestos
emotivos. La ceremonia ademas era publica y organizada por el propio
moribundo que consciente de su fin cercano tomaba sus propias
disposiciones. La «muerte amaestrada» la denomina Airés™",

Para comprender la importancia que tiene para el hombre del mundo
greco-romano la muerte y su preocupacion por el Mas All4 es necesario
primero adentrarse en la cuna de las primeras civilizaciones, en el
Creciente Fértil Antiguo; en su cosmovision de la realidad que es un tanto
diferente de la cultura griega y romana, aunque en algunos aspectos, no
tanto, ya que se puede vislumbrar en ellas la impronta dejada por los

pueblos mesopotamicos y egipcios.

3.5.1. El ritual funerario y la actitud ante la muerte en Mesopotamia

En el mundo antiguo, la creencia en la vida después de la muerte era
generalizada. La muerte suponia el fin a la forma visible de nuestra
existencia en la tierra, pero no la extinguia por completo. Aun cuando las

imagenes que proporcionaban la tradicion y la especulacion intelectual no

L ARIES, P.: La muerte en Occidente. Ed. Argos Vergara. Barcelona, 1982, p. 26.
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prometian una vida mejor, la completa negacion de la vida después de la
muerte constitufa la excepcién méas que la regla®?.

En Mesopotamia y en todo en el territorio de influencia de la cultura
babildnica, asi como en el Levante sirio-mesopotamico y sirio-palestino los
planteamientos sobre la vida post morten son poco esperanzadores. La
vision de todo lo que pudiera ocurrir tras la muerte (mutu) era negativa,
provocaba temor, porque el fallecimiento suponia el fin de la vida que
realmente valia.

La epopeya de Gilgamesh, supuesto rey de Uruk, ilustra acerca de esta
concepcion que de la muerte tenian los hombres (sumerios, acadios,

babilonios y asirios)™*:

Gilgamesh, ante el cadaver de su amigo, se
preguntaba temeroso por la muerte:

“...Cuando muera, ¢no seré como Enkidu?

El miedo se ha metido en mis entrafas;

temeroso de la muerte vago por la estepa (IX 1, 3-5).

Tabernera, ahora que he visto tu rostro,

no consientas que vea la muerte que constantemente temo (X 2, 13)....”**.

%2 MCDANNEL, C., LANG, B.: Historia del Cielo. De los autores biblicos hasta nuestro dias. Taurus.
Madrid, 2001, p. 53.

3 También conocida como Poema de Gilgalmesh. Histéricamente, este poema debe situarse a comienzos
de la época sumeria, en el tercer milenio antes de Cristo, pero tuvieron que pasar varios siglos antes de
que fuese fijado por escrito. Dicha fijacion pasd por tres momentos: la versién paleo-babil6nica, la
redaccion cassita y la version asiria. Un proceso de elaboracion cuyos limites cronoldgicos estarian en
2500 y el 650 a. C. A pesar de la pluralidad de las versiones en el tema de la muerte, éstas muestran una
unidad comin. DE LEON AZCARATE, J. L.: La muerte y su imaginario en la historia de las religiones.
Universidad de Deusto. Bilbao, 2000, p. 55. Un resumen del poema: Gilgamesh, hijo de la diosa Ninsun y
de un mortal, es rey de Uruk. Gran constructor, hace de su ciudad una fortaleza inexpugnable. Es un
déspota cruel y todas las mujeres le sirven a su placer. Sus stbditos, aplastados por esta opresién, suplican
a los dioses que les liberen de él; el dios Anu y Aruru deciden suscitar un gigante para combatirlo y
matarlo. Es Enkidu, gigante salvaje que no conoce la civilizacién, pues vive entre las fieras. Gilgamesh,
avisado por un cazador, decide enviar a una hierddula para seducirlo, lo consigue e inicia asi la
civilizacion del gigante. Luego, Enkidu se dirige a la ciudad para enfrentarse al rey, pero éste es avisado
por su madre, que lo ve en suefios (tablilla 1). En el duro combate Gigamesh queda en desventaja que no
es aprovechada por el gigante, admirado éste del valor de su rival terminan haciéndose amigos (tablilla
I1). A partir de aqui comienzan una serie de aventuras en la que los dos amigos son los protagonistas. Para
ver méas ver: Gilgamesh. Version de Stephen Mitchell. Traduccién de Javier Alonso Loépez. Alianza
Editorial. Madrid, 2010.

*** DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 56.
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El muerto va al inframundo, un lugar tenebroso, del que, en principio,
no se puede volver. EI Poema de Gilgamesh lo dice claramente: “...por los
caminos que son sélo de ida y nunca de vuelta me conduce hasta la
morada cuyos habitantes carecen de luz donde el polvo es su vianda y la
arcilla su manjar (V11 4, 33-39)*°. Sin embargo, hay una de las partes del
Poema que cuenta que Enkidu, amigo de Gilgamesh, desciende al mundo
inferior y a su regreso Gilgamesh le pregunta por lo qué ha visto en el
inframundo, pero aquél se niega a responder:

“... iNo, (nada) te contaré! jNada te contaré!

Porque si te contara el estado de las cosas que he visto

en el mundo inferior

te veria sentarte para llorar (XII 4, 89-98)...” **°,

Una vez muerto el individuo, lo que habia sido una unidad (awilum)
daba lugar a dos productos: el cadaver (salamtu, pagru), destinado a la
descomposicion y el etemmu, en acadio, o, en sumerio, gidim.
Generalmente, se traduce como «espectro», «espiritu», «anima», etc. Sin
embargo, no hay que entenderlo en sentido de alma, puesto que la cultura
mesopotamica era, esencialmente, materialista y se creia que todo era
corporeo. Por ello, el etemmu también era material, aunque, a la vez, sutil:
una version fantasmal del muerto y solo perceptible en determinadas
condiciones como una «sombra» (sillu) o como un «soplo» (saru, za giqu).

Se pensaba que el etemmu habitaba en el inframundo, un lugar oscuro,
frio, tetrico, donde permanecia inmovil, semidormido, bebiendo lodo y
comiendo cieno, desposeido de todo y mendigando de los vivos recuerdos
y ofrendas. EI Poema de Gilgamesh de nuevo refleja estas ideas. Pero esta
imagen de aparente postergacion no impedia que el etemmu también

pudiera ser invocado para intervenir en la vida de los vivos.

**® |bidem., p. 58.
¢ bidem., p. 59.
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Para que el etemmu del muerto entrara al inframundo era necesario
enterrar el cadaver segun los ritos. La tumba asi se convertia en el lugar
donde residian sus huesos y donde podia regresar su etemmu. Se creia que
de alguna forma, el etemmu tenia su sede en los huesos, especialmente en la
calavera. Los enterramientos solian ser individuales y, salvo excepciones
(caso de las tumbas reales de Ur y Kish del 11l milenio a. C.), los sepelios
eran muy sencillos. Consistian en ofrendas (vajillas, adornos de bisuteria,
herramientas, armas, juegos) Yy regalos confiados al difunto, pero
destinados a los dioses del inframundo y a los parientes fallecidos con
anterioridad.

Cuando las ofrendas escaseaban o faltaban, el difunto se veia obligado
a abandonar el inframundo y a revolotear por la tierra como un «fantasma
errante» (etemmu murtappidu o etemmu muttagqgisu), con capacidad para
asaltar o dafiar a los vivos. El peligro era ain mayor si el difunto no habia
sido enterrado: abandonado en la batalla, ajusticiado o muerto de hambre y
de sed en descampados. En tales condiciones, el etemmu podia causar a los
vivos enfermedades como dolor de cabeza, fiebre, mudez y pesadillas. Para
evitar estos maleficios, en Babilonia y Asiria, se acudia a sacerdotes
especializados (mashmashu y ashipu) quienes por medio de ritos de
encantamientos e instrucciones protegian a los vivos. Por ello, el culto a los
muertos se convierte en algo obligatorio en Mesopotamia, no solo por
razones de piedad sino también por razones de seguridad para los vivos™’.

Otro de los ritos funerarios mas frecuentes era las libaciones de agua
fresca y pura en la tumba a través de un conducto (arutu). La muerte de
Gilgamesh, mito sumerio del que se han encontrado tablillas en Nippur de
la primera mitad del segundo milenio a. C. y que no estaba incluido en el
Poema, menciona estas practicas. Eran los familiares mas cercanos y

allegados, (su mujer hijo, sirvientes, concubinas, musicos etc.,) los que

**7 Ibidem., pp. 65-66.
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preparaban las ofrendas de pan y las libaciones de vino nuevo para
Gilgamesh y los dioses infernales*®.

Ademas, existia el rito de taklimtu, si bien s6lo se han conservado
descripciones concernientes a enterramientos reales. Se trataba de mostrar
el cadaver y sus pertenencias una hora después de la salida del sol. Para
ello el difunto era «engalanado» y expuesto; en algun caso, la nuera del
interfecto daba tres vueltas con una antorcha encendida al lecho del finado,
cuyos pies besaba. Después, apagaba la antorcha en vino, colocaba el
corazén de una oveja en harina fina sobre la imagen/estatua, que
posiblemente representara al difunto, y luego repetia el ritual con los
objetos que acompafiaban al cadaver. La ceremonia terminaba con un rito
de purificacion en el cual se quemaban algunas pertenencias del difunto
con el fin de proteger a los sobrevivientes del espiritu del muerto y de
purificarlos del contacto con el cadaver®®.

Sin embargo, la ceremonia funeraria por antonomasia fue el «cuidado
de los difuntos» (en babilonio kispum, después kispu). ElI Kkispum
garantizaba la continuidad entre el cabeza de familia fallecido y su
descendiente directo, carnal o juridico, quien era el encargado de llevar a
cabo los ritos del sepelio y de depositar las ofrendas.

En el Antiguo Imperio Babilonio (1950-1530 a. C.) en el mes de
agosto (abum), una vez al afio tenia lugar una celebracién en honor de
todos los difuntos. Ese dia se encendia una antorcha para el dios Anunnaki
y los dioses del inframundo, donde podian estar incluidos los fantasmas de
los muertos. Para sefialar la presencia de estas «sombras» se colocaba una
silla vacia en la cual se presumia que se sentaban. La silla se colocaba en

torno a la mesa ceremonial que pertenecia en herencia al hijo mayor y se

8 |bidem., p. 67.
* bidem., p. 68.

191



La ultima peregrinacion: La muerte

usaba solo en ocasiones solemnes. En el mito sumerio La pasion de Lil en

la tumba (2000-1800 a. C.) se hace referencias a estos ritos:

“... iQue mi padre me presente agua: que sea mi herencia!

iQue mi madre me presente lana: que mis costados reposen!

iQue la prometida (escogida para mi) por mi padre, me presente

grano: que me escuche!

iAcércame un lecho: que se recite mi-bi ba-bar!

iInstala un asiento: haz sentar el silah!

iColoca sobre el asiento ropa: cubre con ella el simlah!

i Deposita las ofendas funerarias: acércame el (...)!

iDerrama el agua en la fosa: riega el polvo de la Tierra!

iDerrama una marmita hirviendo (...)!...
El acto central del culto a los muertos era la invocacién al difunto por

su nombre. Generalmente, era el hijo mayor quien dirigia este ritual.

Aungue, también se invocaban los nombres de los demas antepasados,

especialmente, los del padre y el abuelo, la madre y la abuela y el hermano

y la hermana; a los demas se les llamaba como «familia y parientes». Cree

De Ledn Azcarate®®

que la finalidad de esta ceremonia era preservar y
reforzar la identidad del grupo familiar.

Como respuesta al cuidado que le deparaban sus familiares vivos, los
difuntos ayudaban en el mantenimiento del bienestar de sus parientes
alejando a los demonios malignos y malos espectros. No obstante, en
Mesopotamia no habia ninguna referencia a algo parecido a la inmortalidad
del alma. La Unica esperanza de inmortalidad del hombre mesopotamico
era la de formar parte de sus antepasados*®.

En el duelo participaban sacerdotes y sacerdotisas, (lallarum vy

lallartum), encargados de realizar las lamentaciones funebres, tarea que

%0 |bidem., p. 69.
“®! |bidem., p. 70.
2 Ipidem., p. 71.
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también podian realizar otros participantes. Estos, a veces, también
rasgaban sus vestiduras, se vestian de saco, se mesaban los cabellos y la
barba y se golpeaban los muslos. Asi, lo hace Gilgamesh ante el cadaver de
su amigo Enkidu:
“...Arrancandose el pelo y esparciéndolo,
Rasgando y diseminando sus vestidos y adornos
iComo si estuviera impuro! (VIII 2, 21-23)...” 43

El cuerpo solia enterrarse a los tres e incluso a los siete dias del
fallecimiento. Por lo general, en Babilonia se enterraba a los muertos en sus
casas. Excavaciones realizadas en Ur y en otros lugares muestran que las
clases altas del Imperio Antiguo de Babilonia enterraban a los muertos bajo
el suelo, generalmente, en el dormitorio del padre de familia, aunque no
todos eran enterrados alli. No es extrafio, por tanto, que predominara la idea

de que los antepasados dormian en casa’®(véase fig. 118).

3.5.2. El ritual funerario y la actitud ante la muerte en el antiguo
Egipto

Los antiguos egipcios, mucho antes de las piramides y de la costumbre
de momificar a los faraones, creian que algo del ser humano perduraba tras
la muerte. Una pervivencia que, por los objetos hallados en las tumbas, se
suponia reminiscencia de la vida terrena, sobre todo, en el periodo
predinastico, aunque esta creencia se mantuvo a lo largo del tiempo en el
pensamiento popular®.

La prehistoria egipcia tenia necropolis sencillas, en las que los
cadaveres eran depositados en pozos poco profundos cavados en la arena
del desierto. El cuerpo era colocado en postura embrionaria envuelto en

una estera de juncos o en una piel de cabra y se rodeaba de pobres

%3 |bidem.
“** Ibidem. )
5 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit, pp. 71-72.
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ofrendas: algunos objetos personales, como collares, brazaletes,
instrumentos de caza, y recipientes que contenfan comida y bebida*®. El
culto funerario se celebraba llevando vasijas con provisiones que se
colocaban junto al timulo, acompafiado de palabras como: «jLevantate y
come estos alimentos que te ofrecemos!»*®’.

Sin duda, esta costumbre de enterrar en la arena continua

posteriormente en uso en el Egipto histdrico entre la gente sencilla*®

, sobre
todo, entre aquellos que no podian costearse los costosos rituales y los
suntuosos enterramientos de los nobles y, menos aun, del faraon.

Cabe la posibilidad de que el contacto directo del cadaver con la arena
caliente y seca desecara de modo natural los cadaveres, conservandolos asi
de forma indefinida, y haciendo que los egipcios prestaran especial
atencion a la supervivencia del muerto cuando el enterramiento en tumbas
revestidas de piedra, las «mastabas»*®, evitaba el contacto directo con la
arena, obligando asi a inventar procedimientos de conservacion artificial
del cuerpo: la momificacion*”.

Sea como fuere, ya en el Primer Periodo Dinastico (c. 3200 a. C.), en
algun caso, se intenta imitar la forma externa de un cuerpo Vivo
envolviendo cada miembro por separado e insertando bajo las telas unas
bandas de lino empapadas en resina y moldeadas para que tuvieran la
forma de cada uno de los miembros. Un desarrollo posterior, del que
existen pruebas a partir de la IV dinastia, fue el hecho de pintar de verde
los rasgos faciales de la parte exterior de las vendas que cubrian la cabeza.

La momificacién se convierte asi en un arte especial, reservada para el

6 EDWARDS, I. E. S.: Las piramides de Egipto. Ed. Critica. Edicién original 1961. Traduccién
castellana de Lara Vila. Barcelona, 2003, p. 36.

“®*’CARPICECI, A. C.: Arte e Historia de Egipto. Ed. Bonechi. Florencia, 2000, p. 90.

8 DERCHAIN, P.: “La Religién Egipcia”, en PUECH, H-C. (dir.): Historia de las Religiones. Las
religiones antiguas. Vol. 1. Siglo XXI. Madrid, 1977, p. 178.

%89 Se llamo asi porque, cuando estaba hundida bajo un montén de arena practicamente en toda su altura,
se parecia al banco bajo construido en el exterior de las casas egipcias actuales donde el duefio se sienta y
bebe café con sus amigos. EDWARDS, I.E.S.: Opus cit., 22.

#0 E 0. JAMES: Historia de las religiones. Alianza Editorial. Madrid, 1984, p. 44.
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soberano y algunos privilegiados. Las primeras momias intactas que se
conocen datan de la V dinastia*".

En el Imperio Medio, el embalsamamiento se generaliza y se hace mas
minucioso, pero el estado de conservacion de las momias de este periodo
aun deja mucho por desear. La momificacion no alcanza la perfeccion hasta
el Imperio Nuevo, lograndose, en algunos casos, conservar la expresividad
del rostro, lo que constituye una gran novedad, ya que las momias
anteriores apenas conservan tegumentos ennegrecidos pegados al

esqueleto’”.

4" no se sabe todo

En realidad, sefiala Estrada Laza'® y Ledn Azcarate
sobre los procedimientos de momificacion, pues Unicamente se cuenta con
relatos tardios debidos a Herodoto (484-430 a. C.) y Diodoro de Sicilia (s.
I) que describen tres procedimientos de embalsamamiento en funcién del
poder adquisitivo del muerto o de su familia. Al margen de estas
descripciones, otra fuente de informacion son las escenas que figuran en
algunas tumbas como la de Pepiankh en Meir y en las tumbas tebanas de
Amenemopet y Thui.

Con la gente humilde no habia mucha ceremonia. EI embalsamador no
se molestaba en abrir el cuerpo y sacar los 6rganos. Se limitaba a inyectar
un liquido graso que procedia del enebro y a sumergir el cuerpo en natron
durante los treinta y seis dias prescritos; al retirarlo, el aceite salia,
llevandose las visceras licuadas. Para los mas pobres se utilizaba un
desinfectante méas corriente. La momia preparada de este modo era

conducida a una tumba colectiva. En ella se amontonaban los féretros hasta

' EDWARDS, I.E.S.: Opus cit., p. 43.

2 RACHET, G.: Diccionario de la civilizacion egipcia. Larousse. Barcelona, 1992, p. 180.
8 ESTRADA LAZA, F.: Los obreros de la muerte. Ed. Planeta. Madrid, 2001, p. 325.

" DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 74
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el techo. Pero aun habia gente méas pobre, para quien estaba reservada la
fosa comin™™.

El procedimiento mas cotoso era accesible Unicamente a los ricos. Se
empezaba por extraer el cerebro por los orificios nasales con ayuda de un
hierro y algunas drogas vertidas en el mismo conducto. Parece que este
drgano no tenia ningun valor para los egipcios, pues consideraban que el
6rgano principal, del que provenian los pensamientos, las acciones y los
diferentes liquidos (sudor, lagrimas, esperma, etc.) era el corazon*’®,

Después, un escriba marcaba en el costado, con un pincel, el lugar
donde el cortador practicaba una incision; por dicho corte, los
embalsamadores retiraban del cuerpo las visceras, excepto el corazén y los
rifiones, que lavaban con vino de palma y licores y luego depositaban en
cuatro vasijas especiales o «canopes»*’’, a imitacion de lo que se habia
hecho para resucitar a Osiris, el dios mas popular de Egipto, sefior de los
muertos y dios de la vegetacion*’®. El corazén también era cuidadosamente
lavado y ungido con sustancias aromaticas y colocado después en su sitio.
Entonces, rellenaban el cuerpo con resina de cedro, mirra, canela y otros
perfumes; luego lo volvian a coser y lo sumergian en el bafio de natron
durante los 70 dias prescritos. Después, el cuerpo se retiraba del bafio y se
lavaba; lo envolvian con finas vendas impregnadas en resina arabiga. Entre

estas vendas se colocaban amuletos en puntos prescritos por el ritual.

** MONTET, P.: La vida cotidiana en Egipto en tiempos de Ramsés. Ediciones Temas de Hoy. Madrid,
1993, pp. 381-382.

48 ESTRADA LAZA, F.: Opus cit., p. 325.

17 Estos vasos canopes al principio se cubrian con unas tapas en forma de cabeza humana, pero a partir
de la XIX dinastia las tapaderas adoptaron la forma de los cuatro hijos de Horus: Amset, con cabeza
humana, sera el genio que protegera el higado del muerto y estara bajo la proteccidn de la diosa Isis;
Hapi, con cabeza de babuino, recibird los pulmones bajo la proteccion de la diosa Neftis; Duamutef, el
chacal, se hara cargo del estémago por el que velaré la diosa Neith, y, finalmente, Kebesenuf, el halcén,
guardara en su vaso los intestinos bajo la vigilancia de la diosa Selkit Méas tarde, a partir de la dinastia
XXI, se ira generalizando la costumbre de devolver las visceras empaquetadas y cubiertas de resina al
interior del cuerpo, conservandose unos simulacros de los antiguos vasos que se colocaran junto al
féretro. ESTRADA LAZA, F.: Opus cit., p. 327.

8 E. 0. JAMES: Opus cit., p. 44.
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Finalmente, se terminaba de envolver el cuerpo con una capa de vendas de
tejido mas grueso”.

Los egipcios, nunca obsesionados, pero si ocupados con su idea,
preparaban su viaje final al Mas Alla con especial cuidado. EI motivo que
les impulsaba a ello era la creencia de que la consecucion de la vida eterna
que deseaban dependia del cumplimiento de dos condiciones
fundamentales: su cuerpo (khet) debia preservarse de la alteracion o la
destruccion para que siguiese siendo el soporte material del ka o de la

fuerza vital *°

, que le habia acompaniado en la vida temporal; y, ademas,
debian satisfacerse las necesidades materiales de ambos. Estos motivos se
han mantenido constante a lo largo de toda la historia egipcia, asi como la
finalidad fundamental de la tumba, no asi su forma.

En consecuencia, en el rito funebre las primeras operaciones de gran
importancia eran la purificacion y momificacion del cadaver. Lo primero
era llevar cuanto antes el cadaver a la «tienda de purificacion» como paso
obligado previo al ingreso en la casa de la muerte. Alli comenzaba a contar

un plazo de setenta dias, que era también necesario para acondicionar no

9 RACHET, G.: Ibidem.

80 A pesar de que la palabra ka se traduce usualmente como alma o espiritu, el ka fue mucho més que
esto. En tiempos antiguos pudo haber indicado la potencia masculina, y se utilizd en todas las épocas para
expresar el poder creativo y sustentador de vida, la fuerza vital. El ka era, asi, un aspecto del ser humano
gue venia a la existencia cuando el individuo nacia y muchas representaciones muestran al dios con
cabeza de carnero Knum modelando un ka en su torno, como un doble o un gemelo del nifio en cuestion.
«Ir al ka de uno» significaba «morir», puesto que el ka continuaba viviendo después de la muerte del
cuerpo; y los sacerdotes que servian en el culto funerario eran denominados hemu-ka o sirvientes del ka.
Para el ka también se construian casas modelo a modo de residencias funerarias, y quizas algunas de las
piramides subsidiarias construidas durante el Imperio Antiguo sirvieran a este mismo fin, a una escala
mayor. Hay que sefialar que el ka necesita alimentarse continuamente para sobrevivir y por ello se le
hacian ofrendas de comida y bebida. A la larga, las propias ofrendas empezaron a considerarse como
imbuidas con el poder de vida del ka, y su plural, kau, fue utilizado para significar «ofrendas de
alimentos». Esta amplia diversidad en el significado del término ka es responsable de la gran variedad de
usos de este signo. El signo jeroglifico que representa el ka son dos brazos extendidos con la misma
orientacion, bien hacia arriba, bien hacia adelante. Mientras que algunos estudiosos consideran el gesto
como un abrazo, otros lo ven como una postura de alabanza, de plegaria o incluso de defensa.
WILKINSON, R. H.: Cémo leer el arte egipcio. Guia de jeroglificos del Antiguo Egipcio. Ed. Critica.
Barcelona, 2000, p. 51. En un principio el ka estaba preservado solo para los reyes, aunque de forma
gradual pas6 a ser propiedad de los deméas. En E. O. JAMES: Opus cit., p. 309. Una persona podia tener
hasta catorce ka (siete masculinos y siete femeninos), por lo que se ha pensado que también se podia
referir a las cualidades propias de cada individuo. Otros textos utilizan la palabra ka para referirse a
antepasados. También podian tener ka los dioses e incluso los edificios. DE LEON AZCARATE, J. L.:
Opus cit., p. 81.
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solo la propia sepultura, sino también las pertenencias mas queridas, el
ajuar funerario que necesitaba el muerto en su definitiva vida de
ultratumba.

Era costumbre que en el momento de la muerte, las mujeres de la
familia y las «plafideras» contratadas, descubriendo sus senos vy
arrojandose arena a la cabeza como manifestacion de dolor por la pérdida,
recorriesen las calles del pueblo anunciando de este modo el funesto
acontecimiento. Los hombres a su vez, en sefial de luto, se dejaban crecer
la barba, que no se afeitarian hasta después del entierro.

Ya en la «tienda de la purificacion» el cadaver era lavado y purificado
con agua lustral mientras un sacerdote del ka salmodiaba las primeras
plegarias vivificadoras™. Una vez purificado el cuerpo era llevado al taller
de los embalsamadores donde se procedia a momificarlo para que pudiera
revivir y llevar una existencia semejante a la que le correspondia de

d482

acuerdo a su posicion en la sociedad™. Ademas, permitia que el ba, o

entidad inmaterial que con la muerte se separaba del cuerpo fisico,

disfrutara de la vida eterna en el otro mundo*®:.

Al principio, la
momificacion estaba reservada solo al rey, pero se fue extendiendo,

progresivamente, desde el Imperio Antiguo, a grupos mAs numerosos;

8 ESTRADA LAZA, F.: Opus cit., pp. 324-323.

82 DIEZ DE VELASCO, F: Hombres, ritos, Dioses. Introduccién a la Historia de las Religiones. Ed.
Trotta. Madrid, 1995, p. 148.

*8 Derchaim precisa que aunque la palabra ba (en plural bau) se traduce normalmente como «alma» o
«espiritu», los componentes especificos o expresiones del ser humano tal y como se concebia en el
pensamiento egipcio son dificiles de definir, y la palabra «alma» resulta a menudo inadecuada si no
incorrecta. Quizas, la palabra ba este mejor traducida en general como una funcidn, una facultad de la
persona, real o imaginaria, de adoptar una forma, de tomar una apariencia, es decir como «manifestacion
espiritual». Este es el motivo de que los vivos no disponen de ella, y en cambio los muertos y los dioses
si. Es también por eso por lo que el plural puede expresar la fuerza de una divinidad, es decir, designar las
manifestaciones visibles de su accién, o puede utilizarse para dar nombre a los libros sagrados de la
bibliotecas y los templos, en los que se encuentran descritos los ritos y los mitos en que los seres
imaginarios se han hecho sensibles. En términos mas abstractos se puede definir el ba egipcio como la
relacién entre dos mundos, sensible e imaginario, y el signo de su interaccion. DERCHAIN, P.: “La
Religién Egipcia”, en PUECH, H-C. (dir.): Opus cit., pp. 120-121. El signo jeroglifico que representa al
ba en la escritura y en las frecuentes escenas funerarias es un ser con cabeza humana y con cuerpo de
pajaro, normalmente de halcon. Las pinturas de tumbas y vifietas de papiros funerarios muestran
frecuentemente a este pajaro planeando sobre la momia del fallecido o entrando y saliendo de la tumba a
voluntad. WILKINSON, R. H.: Opus cit., p. 101.
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primero, a los familiares del monarca, luego, a los cortesanos y, finalmente,
a cualquiera que pudiera pagar los rituales. Este proceso de
embalsamamiento estaba estrechamente relacionado con el mito de
Osiris*”.

Los funerales empezaban en el momento en que se recogia el cuerpo
momificado de la sala de los embalsamadores en la «Casa de la Vida». En
el Alto Egipto, y méas concretamente en Tebas, habia que cruzar el rio. Para
ello, el féretro, cubierto de flores, se depositaba en una barca que también
trasladaba a la familia del difunto y a un sacerdote que realizaba
fumigaciones alrededor de la momia recitando oraciones. A esta barca le
seguian otras con mas familiares del muerto, con sus amigos y los criados
que le llevaban flores y ofrendas. Tras alcanzar la otra orilla se colocaba el

sarcofago en un carro tirado por bueyes. Delante y detrds caminaban las

“8% | a versién completa més temprana que se conoce de este mito en la actualidad es la de Plutarco en su
obra De Iside et Osiride, que aunque difiere en algunos detalles concuerda en todos los aspectos mas
importantes con las referencias de los textos egipcios y, por tanto, representa sustancialmente la
explicacién comin de todas las épocas. Las caracteristicas principales de estas historia tal como se
conservan en Plutarco y en los textos egipcios son las siguientes: «Osiris, el hijo primogénito del dios de
la tierra, Geb, y de la diosa del cielo, Nut, gobern6é como un rey justo y benevolente sobre toda la tierra,
instruyendo a la humanidad en los diversos artes y oficios, y convirtiéndola de la barbarie a un estado
civilizado. Con el tiempo, su hermano Set, empujado por los celos, le asesind». Plutarco afirma que el
asesinato fue cometido por medio de un ardid astutamente planeado: «Set, tras haber preparado un
banquete, supuestamente, para celebrar el regreso de su hermano a Egipto, desde tierras extranjeras,
invitd a setenta y dos amigos suyos a asistir a él. En el transcurso de la comida entraron en la sala un
sarcofago habilmente trabajado y Set lo ofrecié como regalo a la persona que, al meterse dentro de él,
encajara perfectamente. De acuerdo con un plan tramado con anterioridad, algunos invitados probaron a
meterse en el sarcéfago, pero su tamafio no era el apropiado. Cuando Osiris se metié en él, debido a sus
proporciones poco corrientes, encajo perfectamente. Sin embargo, mientras estaba dentro del sarcéfago,
algunos complices lo cerraron y lo llevaron al Nilo. Después de llevarlo rio abajo lo lanzaron a la deriva
hacia el mar, que, finalmente lo arrastr6 a Biblos. Isis, su mujer, cuando lo supo inicié una larga y penosa
busqueda del cadaver, que finalmente encontré y volvié a llevar hacia Egipto. Durante un tiempo,
permanecié en Jemmis, en las marismas del Delta, custodiando el ataid de Osiris y esperando el
nacimiento de su hijo Horus, que, segln parece, fue concebido tras la muerte de su padre. Sin embargo,
Set, al salir de caza, descubrio el atald, extrajo el cuerpo, que corté en catorce o dieciséis partes y lo
dispersd por distintos lugares de Egipto. Una vez mas, Isis sali6 en busca de su cuerpo, y enterro cada
parte en el lugar donde lo encontré: la cabeza en Abido, el cuello en Heliopolis, el muslo derecho en
Bigeh, y las demas partes en otros lugares. La Unica parte que faltaba era el miembro viril, que habia sido
arrojado por Set al rio y devorado por el pez Oxirrinco. Otra version de la historia afirma que, después de
que lIsis hubiera encontrado el cuerpo, Ra ordend a Anubis que lo embalsamara; entonces, Isis batio sus
alas sobre él y le devolvié la vida. Después de volver a la vida se convirtié en el rey de la regién de los
muertos. El resto de esta leyenda, se preserva en un papiro del Reino Nuevo, concierne a la larga y furiosa
batalla entre Set y Horus, quien decidié matar a su tio y vengar asi la muerte de su padre. Durante la lucha
Set le arranc6 un ojo a su sobrino, pero Horus finalmente triunfo y heredd el trono de su padre Osiris. El
0jo que le faltaba fue recuperado por el dios Thot. Desde entonces, Horus fue considerado simbolo de la
devocion filial, mientras que el ojo que perdié en la lucha fue considerado un simbolo de toda forma de
sacrificio. EDWARDS, I. E. S.: Opus cit., p. 22.
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plafiideras encargadas de proferir las lamentaciones rituales imitando a Isis
y Neftis, diosas que se lamentaban por la muerte de Osiris*®*; a los dos
lados caminaban los sacerdotes funerarios, quienes ofrecian al muerto mas
fumigaciones mientras recitaban himnos en su honor. A continuacion, iban
los hombres de la familia y, tras ellos, las mujeres acompafando el cortejo
con sus llantos. Seguia luego la larga procesion del ajuar funebre, formado
por los muebles, vestidos y joyas del difunto, e incluso maquetas de sus
barcas, casas y tiendas, llenas de sus ushabi, es decir, figurillas que
representaban los esclavos que realizarian en la «otra vida» los trabajos por
el difunto®® (véase figs. 119-121).

Una vez en la necropolis, el cortejo se dirigia a la tumba; en la capilla
0 atrio se llevaba a cabo el rito de purificacion de la momia con agua e
incienso. Luego, para que el difunto se transformara en un ba, o «alma
viva» recreada que adquiria la fortaleza y capacidad necesaria para
enfrentarse con éxito a sus adversarios espirituales de ultratumba®®’, era
necesario realizar, una vez concluido el proceso de momificacién, el ritual
de la «Apertura de la Boca», pues sélo cuando sus partes fisicas le fueran

devueltas al cuerpo material podria convertirse en una entidad viva en el

*8 Estas lamentaciones se conocen gracias a numerosos papiros o fragmentos. Al finalizar la estacion de
la crecida, se llamaba a dos cantoras, que llevaban tamboriles en los hombros con los nombres de las
diosas inscritos, y cuya mision era cantar las lamentaciones en honor de Osiris. Era un canto a duo, a
veces altanero, en el que las diosas relataban todo lo que habian hecho por amor a Osiris y cantaban dicho
amor gimiendo por su muerte. RACHET, G.: Opus cit., p. 156.

% Durante el Imperio Antiguo cuando el rey y sus allegados se reunian en el Mas All4, ellos mismos
tenian que trabajar las tierras, sembrarlas, recoger la cosecha para garantizar su propia subsistencia, si
bien el rey tenia la posibilidad de hacer trabajar para €l a los stbditos que le acompafiaban. Sin embargo,
en el Imperio Medio el mas alla se abrié para todo el mundo y los egipcios ricos no podian resignarse a
trabajar en él como simples campesinos, por lo que inventaron a los ushebti, estatuillas parecidas a una
momia que llevaba dos azadones en las manos y un saco a la espalda. Estas estatuillas acompafiaban al
muerto a los campos donde debian trabajar en lugar de éste, segun refiere el Libro de los Muertos. En el
Imperio Medio cada muerto esta acompafiado de un solo ushebtis, pero a partir del Imperio Nuevo estas
estatuillas alcanzaron gran difusion y se incorporaron por centenares al equipaje funerario de los ricos.
Por lo general, tenia un ushebtis para cada dia del afio, més los «jefes de decenas» o capataces, que se
distinguian de los obreros, porque llevaban los brazos extendidos a lo largo del cuerpo e iban cubiertos de
un elegante vestido de lino. Estas estatuillas estaban esmeradamente modeladas y con una inscripcién con
la promesa de sustituir al propietario cuando hiciera falta. Los pobres se contentaban con menos, pero por
miserables que fuesen, la mayoria de ellos llevaban unos pocos servidores, modelados en tosca terracota;
mientras los ushebtis de los nobles estaban trabajados en bronce, piedra, madera, y, sobre todo, en loza
vidriada, azul durante el Imperio Nuevo y verde en la Baja época. RACHET, G.: Opus cit., p. 266.

7 E.0. JAMES: Opus cit., p. 44.
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maés alla. Por tanto, el proceso de momificacion era el acto a través del cual
el difunto se convertia en alma viviente una vez que el cuerpo se hacia
imperecedero y las facultades mentales habian sido restauradas en virtud de
las acciones rituales de los sacerdotes, que ademéas le aseguraban los
recursos magicos que capacitaban al individuo para abandonar su tumba,
una vez resucitado, y entrar en la nueva vida del mas alla*®.

Finalmente, el cuerpo era depositado en la tumba con las ofrendas vy,
tras cerrar su puerta, la ceremonia finalizaba con un banquete funerario, en
el que participaban los familiares y los amigos invitados*. Durante el
Imperio Nuevo, el banquete se realizaba antes de la despedida del muerto
con las ofrendas que éste habia recibido. A continuacion, venia el momento
de la despedida: la viuda o viudo colocaba un collar de flores y hojas de
olivo sobre la momia antes de cerrar el sarcofago™®.

Sin duda, los funerales variaban en funcién de la condiciéon social del
difunto y del lugar. Durante las dinastias méas antiguas solo los reyes, los
personajes reales, los funcionarios religiosos y civiles y los terratenientes

hereditarios podian permitirse tener tumbas y ritos funerarios adecuados y

8 En caso de que la momia se desintegrara o fuera destruida se colocaban en la tumba estatuas- retrato
del difunto para que el alma descarnada pudiera tener un habitaculo. Para que el espiritu del difunto
pudiera reconocer su estatua, se inscribian, generalmente, en ella su nombre y sus titulos en jeroglificos.
Igual que la momia las estatuas habian de ser reanimadas mediante los ritos de la «Apertura de la boca»
para transformarlas en organismos vivos. Del mismo modo, se consideraba que una figura cincelada en
relieve era también un eficaz sustituto del cuerpo humano. Una de las mastabas de la Dinastia Il contenia
figuras del difunto propietario, un alto funcionario Illamado Hesy- Re, grabadas en relieve en paneles de
madera. Sostiene Edwards que las figuras estaban pensadas para permitir que el difunto saliera y volviera
a entrar en su tumba. Estos paneles exteriores eran, sin embargo, muy vulnerables y se ide6 el serdab,
dependencia destinada a dar una mejor proteccion a la figura. Se consigue incluso mayor proteccién por
medio de la introduccién de figuras de piedra que ocupaban el lugar de las que estaban hechas de madera.
El principio de la sustitucion por medio de una representacion se extendié no solo a objetos individuales,
como vasijas de comida, sino también escenas complejas que ilustraban episodios de la vida del difunto
que éste queria disfrutar de nuevo en el Mas Alla. Se creia, por tanto, que las escenas en las que se le
representaba cazando o inspeccionado sus propiedades le proporcionaban los medios para proseguir estas
actividades después de la muerte. Asimismo, se creia que las escenas de recogida de las cosechas, el
sacrificio de animales, la elaboracion de la cerveza y la elaboracién del pan garantizaban un suministro
constante de estos productos. En estas escenas grabadas en relieve, se insertaban breves inscripciones
explicativas a modo de comentario, dando a veces los nombres de las personas representadas y a veces
describiendo las acciones que éstas llevaban a cabo. Estas personas solian ser familiares del difunto o sus
sirvientes, a los que se aseguraba asi una vida eterna al servicio de sus amos. EDWARDS, I. E. S.: Opus
cit., pp. 43-44.

*® RACHET, G.: Opus cit., pp. 117- 118.

0 ESTRADA LAZA, F.: Opus cit., p. 345.
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celebrar ceremonias cuando eran depositados en ellas. Los cuerpos de los
ciudadanos normales y de los pobres eran sencillamente conducidos a una
fosa excavada en la tierra, envueltos en una estera*®, y junto con el bastén
que sostendria sus pasos Y las sandalias que protegerian sus pies durante su
largo viaje al Otro Mundo*?. Por ejemplo, en Tebas existia un cementerio
de pobres en medio del rico barrio funerario de Assasif. Alli se llevaban a
las momias envueltas en un tosco tejido y se cubrian con un poco de
arena’®.

Finalizado el funeral empezaba otra importante fase en la relacion
entre vivos y muertos: el culto del difunto. Se basaba sobre todo en
plegarias y ofrendas, que constituian el alimento espiritual no so6lo del
muerto, sino también de los celebrantes.

En cuanto a las ofrendas, aseguraban al muerto una subsistencia
decente en su tumba. En diversos momentos del afio tenian lugar libaciones
y ofrendas de alimentos; también, era costumbre celebrar anualmente en las
necrdpolis grandes fiestas familiares a las que se invitaba a los difuntos. En
ellas se comia y bebia abundantemente, y en ocasiones se gozaba del
espectaculo de danzarinas y de musicos contratados a tal efecto®.

En teoria, el culto primitivo a los ancestros atribuia al hijo el deber de
velar por el servicio de ofrendas de su padre: el pan, la cerveza y los granos
(simbolo de la resurreccidn), alimentaban su cuerpo, mientras que el agua,
el salitre y el incienso alimentan su «cuerpo espiritual». Las peticiones de
ayuda o consejo, e incluso las quejas o agradecimiento a los difuntos

alternan con las plegarias y los versiculos magicos, de modo que el

L MONTET, P.: Opus cit., p. 382.

92 WALLIS BUDGE, E. A.: La momia. Manual de arqueologia funeraria egipcia. Editorial Humanitas.
Barcelona, 1995.

% MONTET, P.: Ibidem.

4 DERCHAIN, P.: Opus cit., p. 181.
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contacto es continuo y la familia permanece unida a aquél que ha
emprendido su viaje al mas alla*®.

Posteriormente, el rey para asegurarse el culto funerario tras la muerte
disponia de sus propios sacerdotes funerarios, «los servidores del ka», que
estaban comprometidos por medio de un contrato escrito y que cobraban
por sus servicios. Los nobles mantenian también a sus sacerdotes con el
mismo objeto. En el Imperio Medio, la popularizacién de las sepulturas
hace que los propietarios de las tumbas dispongan de un sacerdote con
quien firmaban un contrato®™®. Con el tiempo, sobre todo a partir de la
época baja, los sacerdotes funerarios se convierten en verdaderos
empresarios que administraban multitud de sepulturas, a veces organizando
cooperativas en antiguos sepulcros abandonados, y traficaban con sus
cargos™’.

No obstante, en numerosas ocasiones los acuerdos solo eran
observados méas que durante un periodo limitado de tiempo, por eso las
ofrendas fueron sustituidas por la estela funeraria. Esta tenia la inscripcion
de una férmula magica que declaraba que el difunto habia recibido
ofrendas diarias en abundancia, lo que le proporcionaba un medio para
hacer frente al hambre y a la desidia*®. A menudo, las estelas eran
acompanfadas por dibujos pintados de mesas de ofrendas llenas de
alimentos que se acompafiaban también de formulas que, magicamente, los
hacian reales*”.

Sin embargo, bien por temor, bien por piedad, los egipcios, a finales
del Imperio Nuevo, visitaban a menudo la morada de los muertos. Padres,
hijos, viudos acudian con algunas provisiones que depositaban en una mesa

de ofrendas ante la estela. Respondiendo al deseo de los difuntos, decian:

% CARPICECI, A. C.: Opus cit., p. 90.
“® EDWARDS, I. E. S.: Opus cit, p. 45.
“7T DERCHAIN, P.: Ibidem.

8 EDWARDS, I. E. S.: Ibidem.

*° RACHET, G.: Opus cit., p. 199.
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«Miles de panes y jarras de cerveza, bueyes y aves, grasa Yy terebinto,
tejidos y cuerdas, todas las cosas buenas y puras que aporta el Nilo, que
crea la tierra y de las que vive Dios en el Ka de cualquiera»*®.

Finalmente, para que el difunto estuviera protegido en su viaje al Méas
Alla se le equipaba con un rollo de papiro (El Libro de los Muertos) que
contenia textos magicos y de encantamiento funerarios. Estas férmulas
debian pronunciarse en ciertas circunstancias y permitian al muerto superar
los peligros que le amenazaban; se copiaban en papiros que se colocaban
en cofrecillos en las tumbas o incluso deslizados entre las vendas de las

momias®®,

3.5.3. El ritual funerario y la actitud ante la muerte en Grecia

Entre los griegos se ponia gran cuidado en los funerales, pues
consideraban como un deber maximo dotar a sus difuntos de las exequias y
de la sepultura mas decorosa posible. En la época clasica, en el siglo de
Pericles (450-350 a. C.), eran los hijos quienes debian de enterrar a sus
padres segun los ritos, bajo pena de faltar a su obligacion mas importante
respecto a ellos>®.

Las principales fases de un funeral griego eran la exposicion del
cadaver (prothesis), su traslado al exterior (ekphord) y el sepelio
propiamente dicho con sacrificios para el difunto y el banquete funebre, al
que se asociaba un continuo culto a las tumbas®®.

La primera fase del funeral griego era la exposicién del cadaver o
protesis. Los ojos y boca del fallecido eran cerrados por el pariente mas
cercano. En determinadas épocas y lugares, al muerto se le colocaba un

6bolo entre los dientes para que pudiera pagar su pasaje al barquero

%0 MONTET, P.: Opus cit, p. 383.

%0 [pidem.

02 ELACELIERE, R.: La vida cotidiana en Grecia en el siglo de Pericles. Ediciones Temas de Hoy.
Madrid, 1993, p. 105.

503 BURKERT, W.: Religién Griega. Arcaica y Clasica. Abada Editores. Madrid, 2007, p. 259.
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Caronte®™

, Y, @ veces, en sus manos o junto al muerto se colocaba un pastel
de miel para aplacar al Cancerbero, el perro de los infiernos>®.

A continuacién, el difunto era lavado y vestido por las mujeres con
sumo cuidado, lo rociaban de perfumes y lo vestia con ropa limpia, que
solia ser blanca. Luego lo vendaban y lo envolvian en un sudario, pero

dejaban el rostro al descubierto y adornaban su cabeza con flores o con una

506 d507

cinta®” o con una corona de apio, quizas como signo de dignida
fig. 123).

El cadaver se exponia asi sobre un lecho ceremonial con los pies

(véase

dirigidos hacia la puerta, ya que el muerto se disponia a partir para su largo
viaje. La escena aparece representada en sarcOfagos tardomicénicos v,
posteriormente, en numerosos vasos funerarios, sobre todo, en los lecitos o
vasos de fondo blanco que se colocan bajo el lecho funerario®®. La
prothesis podia durar, aparentemente, varios dias en tiempos de Homero®”,
pero en el periodo historico no pasaba de las veinticuatro horas tras el
fallecimiento. La ceremonia principal era entonar cantos funebres,
improvisados por los parientes, 0 amigos mas cercanos en Homero
(Ilamados goos), o cantados formalmente por dolientes profesionales (los
Ilamados thrénos). En cualquier caso, el fin era el mismo, cumplir con las
obligaciones hacia el muerto y apaciguar su alma>".

En la casa del difunto la legislacion limitaba la presencia de las

mujeres, no asi la de los hombres. En Atenas, segun la ley de Solon, «las

%4 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 138.

505 perro de tres cabezas que guardaba la puerta de la morada subterranea adénde iban las almas de los
muertos para ser juzgadas; ademas, impedia a los vivientes que entraran alli y a las sombras que pudieran
salir. Segun los poetas ese mundo subterraneo estaba rodeado por dos rios, el Aqueronte y el Estigio, que
era necesario atravesar para poder llegar a la morada de Pluton. El barquero Caronte era quien
transportaba a la orilla opuesta a los muertos que estaban correctamente enterrados y que podian pagar el
viaje; a los que no podian pagarlo y todavia estaban insepultos los rechazaba duramente golpeandolos.
HUMBERT, J.: Mitologia griega y romana. Editorial Gustavo Gili. Barcelona, 1994, p. 32.

*% BURKERT, W.: Ibidem.

" DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 139.

*% BURKERT, W.: Ibidem.,

°% Dieciséis en el caso de Aquiles, Odisea XXIV, 63,65; nueve en el de Héctor, lliada XXIV, 785-789.
51 DE LEON AZCARATE, J. L. Ibidem.
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mujeres solamente tendran derecho a entrar en casa del muerto o a seguir la
comitiva si el parentesco es mas proximo que el de hijos o primos». Por su
parte, los ayudantes llevaban trajes de luto negros o grises, e incluso

blancos y el pelo corto en sefial de duelo®*!

. El lamento funebre, que
corresponde a las mujeres, es indispensable; se puede comprar o se puede
obligar a realizarlo. Aquiles obliga a las prisioneras troyanas a que lloren a
Patroclo y Esparta fuerza a los mesenios sometidos a que participen en los
lamentos por la muerte de un rey. Aln en la época de Platon se podia
contratar plafiideras de Caria. Los estridentes gritos iban acompafiados de
golpes en el pecho, arafiazos en las mejillas y tirones del cabello™? a
menudo, también cantaban las melodias fanebres, pero en este punto la ley
restringia el lujo y la brillantez de los funerales®. Mientras tanto, los
parientes se ensuciaban, se cortaban el pelo, se echaban ceniza en la frente
y llevaban ropas sucias y rotas. Toda la casa se salia de la normalidad™**.

A la entrada de la vivienda, se colocaba un jarro lleno de agua lustral

o purificada, con la que se rociaban aquellos que salian. Ademas, el vaso

! FLACELIERE, R.: Opus cit., p. 106.

*2 BURKERT, W.: Ibidem.,

>3 ELACELIERE, R.: Ibidem.

> En la lliada de Homero se describen estos ritos:
“...Y una negra nube

de afliccidn le envolvid, a él, Aquiles,

y con entrambas manos cogio polvo

de quemada color y se lo ech6

de sobre su cabeza para abajo

y su agraciado rostro mancillaba;

y la negra ceniza se asentaba

por uno y otro lado

de su tdnica suave como el néctar.

Y él mismo, todo lo largo que era,

en largo espacio yacia tendido,

y con sus propias manos se manchaba

los cabellos al tratar de arrancarlos;

y unas cautivas que habian cobrado

como botin Aquiles y Patroclo,

acongojadas en su corazén

lanzaban grandes gritos y de dentro

corrieron a las puertas de la tienda

para ir a ponerse a los dos lados

del valeroso Aquiles, y el pecho

todas se golpearon con sus manos...”. HOMERO: lliada. Edicion y traduccion de Antonio Pérez Eire.
Novena Edicidn. Catedra. Madrid, 2003, p. 749
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indicaba a los transelntes que habia un cadaver en la casa. La comitiva
fanebre, normalmente, tenia lugar al «tercer dia» de la exposicion del
cuerpo. La ley de Soldn prescribia: «Se expondra al muerto en el interior de
la casa, como lo desee la familia. Al dia siguiente se sacara antes de que
amanezca». En efecto, en Atenas los entierros se realizaban por la noche,
por una razon religiosa: se temia mancillar con la muerte los rayos del
sol”™.

Parece que antes de abandonar la casa mortuoria en algunas
comunidades se hacia un sacrificio al muerto o en honor de los dioses del
mundo inferior, después se formaba la comitiva. Posiblemente, esta
costumbre desaparecio en el periodo arcaico.

La segunda fase de las exequias griegas consistia en el transporte del
cadaver al lugar del entierro o ekphora. El cuerpo era colocado en unas
andas y transportado a hombros de parientes, de amigos o de esclavos;
también se podia llevar en carro, era el caso de los nobles como muestran
las pinturas de los vasos geométricos™’; aunque después fue frecuente
alquilar porteadores®'®. Asi, se llevaba al difunto a la tumba, rodeado de
una gran comitiva y en medio de profundos lamentos y melodias lagubres
(vease fig. 122). En ocasiones, delante del cortejo iba una mujer que
Ilevaba un vaso de libaciones, detras de ella iban los hombres, tras ellos las
mujeres, solo las parientes mas cercanas®*®, pues a partir del siglo IV a. C.,
las leyes fueron limitando la presencia de mujeres en este acto. Habia que
controlar sus emociones, decia Plutarco en Moralia®®. También se

alquilaban plafideras y flautistas.

1% ELACELIERE, R.: Ibidem.

516 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 140.
S EL ACELIERE, R.: Ibidem.

°8 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 139.
19 El ACELIERE, R.: Ibidem.

50 DE LEON AZCARATE, J. L.: Ibidem.
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La tercera fase de las honras funebres helenas era la deposicion del
cadaver. En la tumba, siempre fuera de las murallas de la ciudad,
acumuladas a lo largo de las principales vias de acceso a las ciudades, se

2L Tanto la inhumacion

inhumaba el cuerpo o se quemaba en una hoguera
como la cremacion eran practicas concurrente desde el siglo VIII hasta el
IV a. C. La cremacidn fue la Gnica practicada en tiempos de Homero. En la
Grecia del periodo Geometrico (s. IX-VIII a. C) se practicaban ambas,
aunque para los adultos la cremacion era la més frecuente. En el periodo
helenistico predominaba la inhumacion, al igual que en el periodo
Protogeométrico, seiscientos afios antes. Durante el Imperio Romano la
cremacion dominaba en la zona occidental, la méas latina, mientras en la
oriental, la parte griega, predominaba la inhumacion, costumbre que
termina imponiéndose®%.

En el caso de cremacion, la pira funeraria se erigia cerca del lugar de
sepultura. Era deber del pariente mas cercano, especialmente del hijo,
recoger los huesos de entre las cenizas®®,

Los sacrificios funerarios forman parte del funeral; segin la
motivacion y la ejecucion pueden ser al menos de tres tipos diferentes: el
difunto recibe dones como ofrendas de acuerdo con sus habitos de vida y su
posicion en la sociedad; lo que significa, segun Burkert, que los que siguen
vivos demuestran asi que no se apropian de los bienes del difunto. Durante
el primer milenio, la cantidad y el valor de estas ofrendas son relativamente
escasos, Ssi se compara con los tesoros de las tumbas micénicas. Las
ofrendas minimas son vasos de terracota, que en ocasiones contienen
alimentos y bebida, aunque la funcion simbodlica de este rito permite
también el uso de vasos en miniatura. A menudo, los hombres reciben

armas, cuchillos u otros utensilios; las mujeres, joyas, vestidos y husos.

**! BURKERT, W.: Opus cit., p. 260.
°22 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 140.
52 BURKERT, W.: Opus cit., p. 260.
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Habitualmente, como se hacia desde época prehistorica, se depositaban en
la tumba figuras de varios tipos; las interpretaciones de éstas oscilan entre
representaciones de dioses, de seres demoniacos, criados o juguetes.

Una parte de las ofrendas se quema junto con el cadaver en la pira
funeraria, la otra parte se entierra para siempre en la tumba. Ademas de
estas ofrendas, estd el sacrificio por destruccion, motivado por el
sentimiento de ira impotente que acompafia al luto: si la persona amada
estd muerta, todo lo demas debe ser destruido también. Asi que, se rompen
armas y herramientas; se da muerte a perros y caballos e incluso a los
siervos y a la mujer del difunto. En la pira funeraria de Patroclo, Aquiles
sacrifica ovejas y vacas, cuatro caballos, nueve perros y doce prisioneros
troyanos>**. En Chipre se han encontrado restos de sacrificios de caballos y
un carro en tumbas de época homeérica; e incluso se han identificado
sacrificios humanos. El sacrificio de animales era algo frecuente, hasta que
las leyes de Solon lo prohibieron. También se ofrecian libaciones al
muerto; a veces, los vasos utilizados se rompfan y se dejaban alli*>.

Por ultimo, se le daba el postrero adids y los participantes dejaban el
cementerio, separadamente, hombres y mujeres, y se volvia a la casa del
difunto. Los parientes mas cercanos celebraban alli ceremonias de
purificacion (aponimma), por la que éstos tomaban un bafio v,
posteriormente, participaban en una comida fanebre®®. Segun la ley de
lulis, al dia siguiente se purificaba la propia casa con agua de mar y un
hisopo®?’; la ceremonia terminaba con ofrendas a Hestia, la diosa del hogar.
¢Cual es el motivo de estas medidas contra la supuesta impureza causada

por el contacto con el muerto?. Segun algunas fuentes literarias, el cadaver

524 HOMERO: Opus cit., pp. 914-918.

525 BURKERT, W.: Opus cit., pp. 260-261.

%2 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 144.

%27 FLACELIERE, R.: Opus cit., p. 107. Hisopo: manojo de ramas que Se usa para esparcir agua.
Diccionario de la Lengua Espafiola. Real Academia Espafiola. Vigésimo Primera Edicién. Madrid, 1992,
p. 113.
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es considerado tabu porque es sagrado, y es sagrado porque la persona
fallecida, adoptaba en el periodo inicial después de su fallecimiento, una
nueva identidad social en el otro mundo. Asi lo cuentan algunas fuentes
como Plutarco: *“...Es elogiada también la ley de Solon que prohibe hablar
mal de los muertos. Pues es sefial de piedad considerar sagrados a los que
ya nos han dejado, de justicia perdonar a los que ya no existen y de
civismo quitar las enemistades a perpetuidad (Plutarco, Solén 21, 1)...”>%%,

También forma parte del funeral el banquete funerario, que de nuevo
presupone sacrificio de animales. Incluso antes de encender la pira
funeraria. Aquiles ofrece a sus comparieros «celebrar el apetitoso
banquete», para el cual se sacrifican vacas, ovejas, cabras y cerdos®®. Los
sacrificios de destruccion y el banquete funerario van de la mano, aunque
arqueoldgicamente sus huellas no son faciles de distinguir. En época
geomeétrica, se cocinaban y consumian alimentos junto a las tumbas. A
veces, los animales se quemaban en la pira funeraria, pero también se han
encontrado huellas de fuegos junto a la pira, con huesos astillados del
banquete. Posteriormente, el banquete deja de celebrarse «en torno» al
muerto 0 a la tumba y se realiza en casa. No obstante, el difunto sigue
formando parte de la celebracion, como muestra algun relieve.

En época antigua, el enterramiento de un personaje importante iba
acompafiado de juegos funerarios (agon), como testimonian la lliada®* y
otros poemas antiguos, asi como los vasos geometricos funerarios. Dice
Burkert que con ellos el dolor y la ira se desfogaban. A partir del s. VII, los
juegos empezaron a realizarse en el culto a héroes de santuarios
individuales y al final, pasaron a segundo plano a favor de los juegos

panhelénicos institucionalizados en torno a esos cultos. No obstante, ain

58 DE LEON AZCARATE, J. L.: Ibidem.
5299 HOMERO: Ibidem.
5% |hidem., pp. 932-973.
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se celebran juegos funerarios para honrar a los caidos en la batalla de Platea
y a difuntos heroizados en donaciones helenisticas>*".

Al tercer dia, después de los funerales, se sucedian los banquetes y las
ofrendas, luego al noveno y, por ualtimo, al trigésimo tenia lugar un
banquete comin que marcaba el final del luto®*?. En estas comidas en la
tumba también se sacrificaban animales: ovejas y bueyes, aungque no faltan
testimonios que hablan de vacas, cerdos cabras y liebres. Las libaciones
podian ser de miel, leche, agua, vino y aceite. En el siglo VI a. C., el
legislador Soldn prohibe el sacrificio de bueyes y visitar tumbas de
extrafos, salvo en el entierro, quizas para evitar el saqueo de ofrendas, y las
ostentaciones excesivas, especialmente femeninas, posiblemente para evitar
las muestras de poder de ciertas familias:

“...Dedic6 asimismo a las salidas de las mujeres, a los duelos y las
fiestas una ley que suprimia la falta de decoro y el desenfreno. Prohibio
que la mujer saliera con méas de tres mantos, llevando comida o bebida por
valor superior a un 6bolo o una vara de mas de un codo y que viajara de
noche, salvo conducida en un carro y con una antorcha delante. Puso cota
a las heridas que se producian al golpearse, a los lamentos fingidos y a la
costumbre de llorar a otros en los entierros de personas ajenas. Y prohibid
el sacrificio de bueyes, enterrar con el cadaver mas de tres mantos y visitar
las tumbas de extrafios, salvo en el entierro (Plutarco, Solén 21, 5-6)...7°%.

En relacién a esta reglamentacion funeraria, sugiere Burkert que era
una forma de contrarrestar el exceso emocional y el despilfarro sin sentido,
al mismo tiempo, que se reafirmaba la reivindicacion de la polis frente a las

ostentaciones pretenciosas de las estirpes poderosas>**.

>3l BURKERT, W.: Opus cit., p. 261.

>3 Ihidem., p. 263.

>3 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 141.
53 BURKERT, W.: Opus cit., p. 263.
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Ya fuera de los funerales también se celebraba anualmente una fiesta
en homenaje a los muertos (la genésia) el cinco de septiembre
(boedromion), posiblemente, esta fiesta fue privada y celebrada por las
familias aristocraticas y, posteriormente, quizas Soldn la hizo pablica; y en
Atenas se celebraba en primavera la anestheria, un festival que tenia lugar
en la casa (oikos) y en el que se suponia que los muertos visitaban los
hogares de los vivos™.

Cuando el homenaje a los muertos pasa a formar parte de las
celebraciones generales con las que la ciudad honra a sus muertos cada afo,
el «dias de los difuntos» (nekysia) o dias de los antepasados (genésia), se
adornan las tumbas, se hacen ofrendas, se toman alimentos especiales y se
dice que los muertos suben y andan por la ciudad. Las ofrendas para los
muertos son «libaciones» de puré de cebada, leche, miel, con frecuencia
vino y, especialmente, aceite, asi como sangre de los animales sacrificados;
también habia libaciones de agua, razén por la cual se habla también de
«bafio de los muertos». Como estas «libaciones» se filtraban a la tumba se
creia que se establecia contacto con los muertos y que les llegaban las
oraciones. La introduccion de tubos en el suelo para alimentar al cadaver es
una rara variante del rito funerario. También, estaba la «consagracion»,
quema de alimentos, victimas sacrificiales, y el «banquete de los vivos».
Precisamente, se honra al difunto por medio de «los banquetes de los
mortales sancionados por la costumbre»°.

Asi era el culto a los muertos, pues no bastaba con el enterramiento
del cuerpo, era preciso que los familiares también realizaran estos ritos
tradicionales y ofrendas que reconfortaran y aliviaran el alma del difunto en

el més alla, porque si dejaban de ofrecer a los muertos su funebre comida

>3 |bidem., p. 143. También era conocida esta celebracion como fiesta de las flores, tenfa lugar después

de la fermentacion, cuando se abrian por primera vez las cubas que contenian el vino nuevo. DURUY, V.:
El mundo de los griegos. Ed. Minerva. Barcelona, 1975, p. 73.
5% BURKERT, W.: Ibidem., pp. 262- 263.

212



La ultima peregrinacion: La muerte

salian de los sepulcros y se convertian en seres maléficos que causaban
desgracia a los vivos. Los sacrificios, las ofrendas de alimentos y las
libaciones los hacian volver a los sepulcros, les devolvian la tranquilidad y
los atributos divinos y el hombre quedaba entonces en paz con ellos>".

En la Odisea Xl, en la narracion del viaje de Ulises al Hades o Averno
para pedir oraculo al alma del tebano Tiresias, se reflejan algunas de estas
ideas: “...derramaba las libaciones para todos los difuntos, primero con
leche y miel, después con delicioso vino y, en tercer lugar con agua. Y
esparci por encima blanca harina. Y hacia abundantes suplicas a las
inertes cabezas de los muertos, jurando que al volver a Itaca, sacrificaria a
solo Tiresias una oveja negra por completo, la que sobresaliera entre
nuestro rebafo. Luego que hube suplicado al linaje de los difuntos con
promesas y suplicas, yugulé los ganados que habia llevado junto a la fosa
y fluia su negra sangre (...) las almas de los difuntos (...) andaban en
grupos aqui y alla, a uno y otro lado de la fosa, con un clamor
sobrenatural, y a mi me atenazd el palido terror...”>%.

También aquellos que no recibian la sepultura vagaban eternamente
en forma de sombra o convertidos en espiritus maléficos, sin detenerse
jamas ni recibir las ofrendas y alimentos necesarios. En su desgracia se
dedicaban a causar la enfermedad a sus familias, la esterilidad a su regién y
sembraban el terror entre los vivos con apariciones nocturnas para pedir
que le diesen sepultura junto a su cuerpo®®. La Odisea es ilustrativa al
respecto: “...Entonces se empezaron a congregar desde el Erebo las almas
de los difuntos (...) la primera en llegar fue el alma de mi compariero
Elpenor. Todavia no estaba sepultado bajo la tierra, (...) pues habiamos

abandonado su cadaver, no llorado y no sepulto (...) que nos urgia otro

>3 DE COULANGES, F.: La ciudad antigua. Editorial Edaf. Madrid, 1982, pp. 33-38.

>% HOMERO: Odisea. Edicion y Traduccion de José Luis Calvo. Catedra. Madrid. Décimo cuarta
edicion, 2003, pp. 202.

5% DURUY, V.: El mundo de los griegos. Ed. Minerva. Barcelona, 1975, p. 66.
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trabajo...”. Elpenor suplica a Ulises: ““...por tu padre, por Telémaco, (...)
el hijo Unico que dejaste en tu palacio (...) te pido, soberano, que te
acuerde de mi, asi que no te alejes dejandome sin llorar ni sepultar, no sea
que me convierta para ti en una maldicién de los dioses. Antes bien,
entiérrame con mis armas, todas cuantas tenga, y acumula para mi un
tumulo sobre la ribera del canoso mar para que lo sepan también los
venideros...”*.

En buena medida, apunta Burkert, el culto a los muertos permanece
como fundamento y expresion de la identidad de la familia, pues asi como
se honra a los antepasados se espera de los descendientes el mismo
tratamiento: del recuerdo de los muertos surge la voluntad de continuidad

de la estirpe>*.

3.5.4. El ritual funerario y la actitud ante la muerte en Roma

La actitud ante la muerte de los romanos fue sustancialmente similar a
la de los griegos, aun cuando determinadas tradiciones y la propia
legislacion funeraria diferian. En Roma se pensaba mucho en la muerte y,
como en Grecia, también los ritos funerarios revestian la maxima
Importancia, pues su correcta realizacion aseguraba el transito del difunto
al Mas Alla: “...cuando un cuerpo no es sepultado o incinerado segun los
ritos, los espiritus, o los Manes, se niegan a acogerlo entre ellos, dado que
el difunto no ha sido purificado mediante las exequias religiosas; su alma
es condenada a vagar sobre la tierra, tomando la forma de un fantasma

maligno...”**

que lleva la desdicha a los demas. Por eso, los ritos
funerarios eran para los romanos, como para los pueblos mesopotamicos y

los griegos, una solemne obligacion religiosa, que respondia al respeto,

>0 HOMERO: Opus cit, pp. 202-203.

> BURKERT, W.: Opus cit., p. 263.

*2VAQUERIZO, D.: “Definicién y concepto de funus”, en VAQUERIZO, D. (coord.): Funus
Cordubensium. Costumbres funerarias en la Cérdoba romana. Seminario de Arqueologia. Universidad
de Cérdoba. Cdrdoba, 2001, p. 58.
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pero también a una precaucién de defensa para los miembros de la familia
que seguian viviendo, puesto que un difunto insatisfecho podia llegar a ser
peligroso™®.

Los funerales romanos eran regulados por el ius pontificium y
variaban considerablemente de acuerdo con la condicion social del
fallecido, con los meritos que hubiera acumulado a favor de la ciudad v,
sobre todo, con los medios economicos que los herederos estuviesen
dispuestos a dedicar a sus exequias.

Cuando un romano moria un familiar acogia con un beso su ultimo
suspiro, iniciandose a continuacion la lamentacion funebre (conclamatio),
durante la cual el pariente tenia la obligacion de llamar al difunto por su
nombre y en voz alta por tres veces, con la esperanza de devolverlo a la
vida. A partir de este momento, las plafideras, contratadas al efecto, se
lamentaban gritando y llorando, al tiempo que se llevaban las manos a la
cabeza mesandose los cabellos enmarafiados.

A continuacion, se lavaba y perfumaba el cadaver y, siempre que los
medios familiares lo permitian, se aplicaban ungiientos cuya finalidad
ultima era contribuir a conservacion del cuerpo -0 sencillamente a
disimular el olor de la putrefaccion- puesto que el velatorio debia durar
cuanto menos un dia.

Tras el aseo ritual, el fallecido era adornado con una corona sobre su
cabeza y se le introducia una moneda en la boca para pagar su viaje sobre
la barca de Caronte. Al tiempo que se le vestia con los atributos de su
cargo, la toga si habia desempefiado una magistratura curul o un simple
pedazo de tela en el caso de los méas pobres. Después, se le colocaba sobre
el lecho fanebre en el atrio, con los pies hacia la puerta, para quedar en esa

posicion hasta el momento del funeral. El lecho funebre se rodeaba con

*3PUECH, H- C. (dir.): Las religiones antiguas. Vol. I11. Historia de las religiones. Siglo XXI. Madrid,
1977, p. 264.
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flores, antorchas y velas encendidas —para alejar los malos espiritus- y se
quemaba incienso a su alrededor™* (véase figs. 124, 125).

Hasta los tiempos republicanos, el cortejo que conducia el cadaver a la
necrépolis, situada como en el mundo griego, en las principales vias de
acceso a la ciudad, solia celebrarse de noche, con objeto de evitar a los
magistrados y sacerdotes la vista del cadaver y su contaminacion. Esta
modalidad se mantiene para los entierros infantiles- en particular de los
hijos de los magistrados- para el resto, con el tiempo pasa a desarrollarse de
dia. Llevaban el féretro los familiares cercanos del fallecido, algunos de sus
amigos mas intimos o esclavos manumitidos por el finado con ocasion de
su muerte, todos ellos hombres, con vestidos negros que recibian el nombre
de lugubria. En ocasiones, se sumaba a la pompa un desfile de actores o
personajes que encarnaban o portaban las mascaras de los antepasados,
entre canticos y mausica. Sobre todo, destaca el papel de las plafiideras que
entonaban canticos rituales denominados nenia. Esos cortejos podian
alcanzar tales excesos de lujo que tuvieron que regularse mediante leyes™®.

En el caso de las clases sociales altas, la preparacion del cuerpo para
su exposicion y los preparativos para el funeral eran confiados a auténticos
profesionales de las pompas flnebres. Estas exequias eran muy costosas,
por lo que quedaban muy lejos del alcance de los bolsillos de gran parte de
la poblacién>*. Por tal motivo, a finales de la etapa republicana, y sobre
todo, desde mediados del siglo I d. C., surgen por todo el Imperio multitud
de asociaciones privadas (collegia funeraticia) encargadas de proporcionar
a sus miembros, por lo general, individuos con escasos recursos

econdmicos, funerales adecuados y sepulturas decentes™"’.

¥4 VAQUERIZO, D.: “Agonia, muerte y exposicion del cadaver” en VAQUERIZO, D. (coord.): Opus
cit., pp. 60-61.

> VAQUERIZO, D.: “La pompa funebris”, en VAQUERIZO, D. (coord.): Opus cit., p.62.

> Ihidem., pp. 62-63.

> GARRIGET, J. A.: “La muerte a plazos: collegia funeraticia”, en VAQUERIZO, D. (coord.): Ibidem.,
p. 64.
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En cuanto al ritual funerario, fuera cual fuese el rito elegido,

cremacion o inhumacion®*®

, la ceremonia se acompariaba con todo tipo de
ofrendas que, o bien se arrojaban al fuego con el cadaver o bien se
depositaban directamente en la tumba, conformando el ajuar que suele
suponer un indicativo del nivel adquisitivo del fallecido y su familia.

Entre las ofrendas abundan vasos ceramicos y/o vidrio, destinados a
contener alimentos para el difunto, ungientarios, destinados a contener

perfumes y afeites, clavos de hierro®*®

, lucernas que simbolizan la luz,
signo de supervivencia; pequeiias divinidades protectoras en bronce o
terracota, juguetes e incluso monedas, recuerdos del 6bolo a Caronte, segun
la tradicion griega; es decir, el pago por el transito al Mas All4. Una
practica frecuente en los tiempos republicanos, pero bastante aleatoria por
lo general a partir de la etapa imperial®*°.

Por ultimo, tras la purificacion de los familiares, a su vuelta del
funeral, daba inicio un periodo de ceremonias purificadoras que se
desarrollaban en casa del difunto; y también ese mismo dia se celebraba
junto a la tumba, en honor de aquél, un banquete fanebre, el silicernium>>".
Segun Miguel Angel Elvira, estas celebraciones llegaron a Roma de la
mano de los etruscos, pues éstos, que llegaron probablemente de Asia
Menor y se establecieron en la costa toscana, en el s. VIII a. C., llevaron
consigo sus costumbres funerarias codmo ofrecer un banquete fanebre a los
difuntos. Es posible que tuviese lugar en la propia tumba, aunque también

es probable que se celebrase en el campo. En ellas se consumian manjares

58 LLa cremacion es una practica utilizada en Roma desde antiguo, que alcanza su méximo desarrollo con
la Republica y comienzos del Imperio, decayendo a finales del siglo Il d. C. en beneficio de la
inhumacion. GARCIA B.: “La cremacion”, en VAQUERIZO, D. (coord.): Opus cit., p. 141

*SAunque habitualmente se interpretan como restos de los féretros en que fueron enterrados los
cadaveres, su aparicién en gran namero, su disposicién como elemento profilactico o su inclusién en
enterramientos infantiles en anforas obligan a concederles un valor ritual afiadido, seguramente estaban
destinados a proteger al difunto de la mala suerte. VAQUERIZO, D.: “El rito funerario”, en
VAQUERIZO, D. (coord.): Opus cit., p. 75.

>0 [pidem.

>1\VAQUERIZO, D.: “La pompa funebris” en VAQUERIZO, D. (coord.): Ibidem., p. 72.
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de caracter funerario (huevos, granadas). Se ofrecian ramas y flores, todo
ello relacionado con un sentido funerario relacionado con la fecundidad y
el revivir de la naturaleza. También se bailaba y en ocasiones cuando los
funerales eran de gente adinerada se hacian juegos funebres entre los que se
hallaban danzas a cargo de profesionales, y pruebas deportivas importadas,
posiblemente, de Grecia como el disco, la jabalina, el salto o el pugilato®™Z.
Ademas, la familia méas préxima tenia la obligacién de guardar «nueve
dias de dolor». A su término se ofrecia al muerto un sacrificio y se
celebraba junto a la tumba otro banquete finebre. Sin embargo, el luto no
terminaba al noveno dia. Sefiala Luccio Anneo Séneca que las mujeres
guardaban un afio de luto y se eximia del mismo a los hombres. No
obstante, el luto varié en funcion del momento histérico y la legislacion
imperante, asi como del grado de parentesco o consanguinidad®®®,
Asimismo, la memoria del difunto se mantenia viva mediante
festividades de tipo publico o privado. A los primeros pertenecian las
Parentalias o dies parentales, se celebraban entre el 13 y el 21 de febreroy
estaban dedicados a los padres difuntos o amigos mas intimos; el tltimo dia
de estas fiestas de febrero, la Feralia, estaba dedicada a las ceremonias
publicas; los Lemuria, celebrados del 9 al 13 de mayo estaban dedicados a

los espiritus nocivos en las que se convertian las almas solas o

%52 También las carreras de caballos y, posiblemente, cacerias de ciervos, liebres y luchas de gladiadores
(segun algunos, en sustitucién de los primitivos sacrificios humanos). Aunque a fines del s. VI a. C.
tenian sobre todo una funcion social de prestigio, posiblemente, su intencionalidad teorica fuese animar al
difunto subterraneo revitalizando la tierra al golpearla con los pies, al fecundarla con sangre.
Posteriormente, estas representaciones pasaron a Roma. ELVIRA, M. A.: “El mundo de ultratumba”, en
BLANCO, A., BLAZQUEZ, J. M., y otros: Los etruscos. Cuadernos de Historia 16, n° 54. Madrid, 1985,
pp. 20-21. También en el siglo VIII a. C. entre los fenicios se documentan en algunos yacimientos
incineraciones y algo del ritual seguido en la cremacion. Por ejemplo, en la tumba de Salamina estan
atestiguados sacrificios humanos, sacrificios de caballos con sus carros, banquetes fnebres en los que se
consumian mucho pescado y ofrendas de toda clase de objetos. También en dos yacimientos de Hispania,
en una tumba de Trayamar (Malaga) y en una necrépolis de Huelva, estdn documentados banquetes
funerarios. En la primera se han recogido 10 platos utilizados en el banquete funebre, que se rompian
encima de la tumba para no usarse mas. En la segunda también se ha encontrado algin vaso metalico
decorados con animales de caracter flnebre, un quema-perfume y braserillos. Todos estos rituales son de
origen fenicio. BLAZQUEZ, J. M2; MARTINEZ-PINNA, J. y otros: Historia de Oriente Antiguo. Ed.
Cétedra. Madrid, 1992, pp. 339-340.

»%/AQUERIZO, D.: “La pietas: culto a los antepasados y ceremonias conmemorativas”, en
VAQUERIZO, D. (coord.): Ibidem., p.72.

218



La ultima peregrinacion: La muerte

atormentadas y aquellos difuntos que no habian sido sepultados conforme a
los minimos rituales. En todas estas ocasiones, por lo general, se hacian
ofrendas en las tumbas: se encendian lamparas y se ofrecia comida para
honrar al difunto.

Por lo general, estos banquetes tenian lugar en la tumba misma, de ahi
la tendencia a dotarlas en ocasiones de instalaciones adecuadas para la
celebracion de los banquetes rituales: triclinios, pozos para el agua,
alacenas para despensa o almacenamiento de instrumentos, cocina, etc.
Ademas, se hacia participe de los banquetes al difunto mediante la
realizacion de la profusio: a través de un conducto, que podia adoptar
diversas formas, y que comunicaba con el lugar donde se hallaban los
restos del cadaver, se introducian alimentos para fortalecer o animar
méagicamente al difunto en el més alla. Eran sobre todos liquidos, en
especial los relacionados con el vino y otras sustancias vivificadoras®*.

También se conmemoraba en la tumba celebraciones de caracter
privado: el dia del nacimiento y de la muerte del difunto, asi como
determinadas solemnidades que podian ser recogidas en el testamento®>>.

En cualquier caso, tanto los ritos y ceremonias de las exequias, como
el cuidado puesto en la sepultura, asi como las conmemoraciones
periddicas —en las que las ofrendas, las libaciones y los banquetes
funerarios, compartidos por el difunto, tenian una enorme importancia-
buscaban por una parte mantener la memoria del fallecido y, por otra,

asegurarle la inmortalidad, nutriéndolo. De ahi, su trascendencia y que con

S“BENDALA GALAN, M.: “El vino en el ritual y el simbolismo funerarios en la Roma antigua”, en
CELESTINO PEREZ, S. (ed.): El vino en la Antigliedad Romana. Simposio Arqueologia del Vino.
Universidad Auténoma de Madrid, 1996, pp. 56-58. En tumbas de diversos lugares del Imperio son
frecuentes los hallazgos de restos de animales —cerdos, cabritos, carneros, corderos, etc.-, en ocasiones,
reducidos a la mitad, simbolizando con ello su consumo compartido con los difuntos. También se han
encontrado sapos o0 ranas que eran introducidos en la tumba como simbolo de resurreccion, por cuanto
«estos animales parecen morir en otofio y resurgir en primavera». Asi como ofrendas de frutos, semillas
y liquidos diversos —vino, leche, miel, agua, aceite-. En VAQUERIZO, D.: lbidem., p. 73.

> bidem., p. 72.
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mucha frecuencia se previeran en los testamentos legados especificos para
atender a tales ritos y cuidados®®.

Por lo general, aun cuando pesara sobre el mundo funerario un cierto
componente tabu los romanos fueron un pueblo que acepto la muerte con

serenidad y sin fatalismos™’.

3.5.5. Rituales y creencias funerarias hebreas

Para la concepcidn hebrea el hombre es, segun el Antiguo Testamento,
una carne (baséar) vivificada por un «halito vital», que recibe varios
nombres, como rdaj, neshemah y nefesh. La carne es la parte corpérea del
ser humano y suele ser simbolo de debilidad y de flaqueza, pues es efimera.
Sefiala De Ledn Azcéarate que nunca, a excepcion del Libro de la Sabiduria
9, 15 y por influencia helenistica, se encuentra en el Antiguo Testamento
una contraposicion carne-espiritu. Al contrario, la carne y el «halito vital»
aparecen complementandose para designar el compuesto humano®®.

El «halito vital» es Dios quien lo insufla al hombre. En los textos
biblicos el término mas comudn para designarlo es rlaj, que, como el
pnéuma griego y el latino spiritus (spirare, soplar, insuflar), es aire en
movimiento. Aunque, algunas veces también significa viento, es su
acepcion mas antigua, y otras, aliento. Es la fuerza vital, la que da fortaleza
al sujeto viviente. Si el rQaj se retira el hombre muere:

“...S1 escondes tu rostro, se amedrentan; si retiras su soplo, expiran
ellos y a su polvo retornan. Si envias tu soplo son creados, y renuevas la
faz de la tierra...”™ (Sal 104, 29).

De esta forma, el cuerpo vuelve al polvo del que se formé y su halito

vital retorna a Dios. Por tanto, la muerte seria la separacion o disociacién

%6 \VAQUERIZO, D.: Ibidem., pp. 58-59.

>7 Ihidem.

>8 DE LEON AZCARATE, J. L.: La muerte y su imaginario en la historia de las religiones. Universidad
de Deusto. Bilbao, 2000, p. 310.

559 “Salmos”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 723.
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del la carne del halito vital en la que cada elemento vuelve a su lugar de
origen: la carne a la tierra y el riaj a Dios>®.

En principio, los antiguos hebreos no creyeron, como los griegos, en la
existencia separada del cuerpo y del alma®™'. La idea de un alma
preexistente al cuerpo, no se desarrolla hasta méas tarde en el judaismo,
como aparece en el Libro de Oraciones, donde dice: «Oh, mi Dios, el alma,
neshemah, que me distes es pura: tu la creaste, t la formaste... TU la
preservas en mi; td has de tomarla de mi. Pero también me las devolveras
en el més alla...Oh, Sefior, t que devuelves las almas a los cuerpos de los
muertos». En la Cébala se cree que las almas pueden viajar de un cuerpo a
otro en una especie de trasmigracion llamada gilgul. Se creia que solo
renacian las almas merecedoras de castigo, especialmente por pecados
contra la procreacion o contra las normas sexuales. Otras transmigraciones
eran el ibbur y el dibbuk. La primera era el ingreso de otra alma en la
persona para reforzar alguna accion o caracteristica particular. La segunda
es el alma de un pecador que posee a otro, tal vez algo parecido al espiritu
impuro del Nuevo Testamento®®.

La mayor desgracia que podia caer a un israelita, era no recibir
sepultura, como también pasaba en Egipto, Grecia y Roma. El cadaver y la
tumba eran considerados impuros®®. La Tora es muy clara al respecto:
“...El que toque un cadaver, sea quien fuere el muerto, quedara impuro
para siete dias. Se purificara con estas aguas el tercero y septimo dia, y
sera puro, pero si no se purifica el tercero y séptimo dia, no sera puro (...)
para el caso de un hombre que muere en una tienda: todo el que entre en
la tienda y los que en ella se encuentren, quedaran impuros por siete dias.

Igualmente, quedaran impuras todas las vasijas que estén sin tapar. El que

%0 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 311.

%1 AZQUEZ, J. M&; MARTINEZ-PINNA, J. y otros: Historia de Oriente Antiguo. Ed. Céatedra.
Madrid, 1992, p. 387.

2 DE LEON AZCARATE, J. L.: Ibidem.

53 BLAZQUEZ, J. M%; MARTINEZ-PINNA, J. y otros: Ibidem.

221



La ultima peregrinacion: La muerte

toque en el campo un hombre muerto por la espada, o un muerto
cualquiera, o un sepulcro quedara impuro para siete dias...”*.

De Ledn Azcérate ve en estas normas de pureza un trasfondo persa,
aunque sefiala que no llega a sus extremos y exageraciones>®. Esta estricta
reglamentacion cuya finalidad manifiesta era mantener la separacion entre
vivos y muertos comienza en el s. VIII a. C., cuando se emprende una
reforma politica-religiosa que buscaba condenar el culto a los muertos y a
los dioses del cielo, por creer que eran creencias paganas que nada tenian
que ver con la religion de lsrael. Esta, por el contrario, abogaba por la
veneracion exclusiva de un Gnico dios, Yavé>®.

De acuerdo con la nueva legislacion, los primogénitos habian de ser
entregados a Yavé. Esta simbolica dedicacion del heredero al dios
nacional, no era otra cosa que una resignificacion de una antigua ceremonia
semita en la que el sucesor se dirigia a sus antepasados o a los dioses del
inframundo en busca del apoyo necesario en los momentos de
preocupacion. En cambio, ahora la ceremonia es trasformada, y el
primogenito no debe dirigirse ni a sus antepasados ni a ninguna divinidad,
sino a Yavé, el dios del estado™’.

De esta forma, reducen el culto a los muertos de forma dréstica. Si
bien es cierto que los seguidores de este movimiento reformista, Ilamado
monolatrico, toleraban todavia que se depositasen alimentos junto a la
tumba en sefial de ofrenda funebre. Permitian asi que se alimentase a los
muertos, y consecuentemente, que de alguna manera se mantuvieran vivos,
aungue condenaban cualquier contacto con ellos, ademas despojaron a esta
accion de toda su significacion cosmologica: lo que era un autentico

sacrifico a los dioses del inframundo (Seol) se vacia de significado y pasa a

%64 “Nimeros 19, 11”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 173.

°% DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 313.

%6 MCDANNEL, C., LANG, B.: Historia del Cielo. De los autores biblicos hasta nuestros dias. Ed.
Taurus. Madrid, 2001, p. 63.

%7 1bidem.
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convertirse en un acto convencional o tradicional®®. La tolerancia de
ofrendas funerarias se presupone en un texto de Tobias: “...Vierte tu vino y
parte tu pan en los sepulcros de los justos y no en el de los pecadores...”®;
y en El libro del Deuteronomio, que recoge la legislacion promulgada por
el caudillo de Israel en Moab, que prescribe lo que el fiel ha de decir a su
dios: *“...Nada de ello he comido en mi luto, nada he consumido en estado
de impureza, ni tampoco lo he ofrecido al muerto. He obedecido la voz de
Yavé, mi Dios, y he obrado en todo segln ti me habias prescrito...”".

En efecto, la ley rabinica posterior reflejada en la Misna>"* fue
minuciosa al dictaminar qué niveles de contacto con un cadaver eran
contaminantes, como muestra el tratado de Tiendas, especializado en la
impureza del cadaver. Segun esta obra cantidades pequefias de un cuerpo
muerto, incluso mas pequefios que una aceituna, contaminaban, asi como la
piedra que cierra la tumba y la tierra de ésta; incluso la sombra que
proyecta un cadaver es capaz de contaminar’’. Asi es como los
antepasados dejan de tener influencia sobre los vivos y se desvanecen en la
eterna oscuridad del SeolP”.

No obstante, los reformadores también se adentran en el mas alla y
desposeen a los muertos de sus dioses. En la concepcion semitica del
mundo, los muertos no tienen contacto con los dioses del Cielo, una vez en
el Seol, es a los dioses del mundo inferior a quienes rinden culto. Sin
embargo, la nueva reforma obliga a los muertos, como a los judios vivos, a

no adorar a ningdn otro dios salvo Yavé>™.

568 |bidem., p. 64.

8%«Tobfas”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 539.

370 “Deyteronomio” en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 227.

51 Conjunto de leyes judias que recoge la tradicion oral desarrollada durante siglos hasta su codificacién
a manos de Rabi Yehuda Hanasi, hacia finales del siglo Il. http://www.judaismovirtual.com

°2 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 313.

°"* MCDANNEL, C., LANG, B.: Opus cit., p. 64.

> Ibidem., p. 66.
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Los muertos tampoco pueden encontrar consuelo entre los vivos, ya
que los planos de existencia de ambos estaban completamente separados y
no puede existir comunicacion entre ellos. Los vivos y los muertos habrian
de permanecer eternamente apartados, pues la reforma sella el Seol para
siempre. Lo unico que pueden esperar de sus descendientes era una
veneracion residual que asume la forma de ofrendas funebres; a su vez, los
vivos no pueden esperar ayuda de sus antepasados, de forma que su
atencion se dirige a Yavé. La nueva legislacion sefialaba: “...\Vosotros sois
hijos para Yave, vuestro Dios. Ni os hareis incisiones ni os raeréis el pelo

13575

entre los ojos en forma de calva por un muerto... Tampoco “...0s

haréis incisiones en la carne por un muerto ni os haréis tatuajes sobre la

piel...”*"®: asimismo,

. el que ha tocado un muerto, y no se purifica,
contaminara la morada de Yavé. Este hombre sera borrado de Israel, pues
las agua lustrales no han corrido sobre él; es impura, su impureza reside

en él..."577.

En cuanto al sumo sacerdote en particular, la legislacion
establece que éste “...no se acercard a ningln muerto ni se contaminara
por razon de su padre o de su madre....”"®. Ninguna figura publica podia
ser contaminada por una impureza privada.

Asi es como los israelitas excluyen de sus rituales a los muertos. Lejos
ya de ser los poderosos e influyentes antepasados, los muertos se
convierten en débiles sombras de las que se pueden prescindir. Por eso, en
el Antiguo Testamento no hay huellas claras de un culto a los muertos,
segun José Maria Blazquez, solo eran ritos de dolor por la muerte de un ser
querido, con los que los hijos honraban a sus padres®”®.

Con la finalidad de mantener la separacion entre vivos y muertos una

nueva ley establece prohibiciones mas severas en relacién con los

5’5 “Deyteronomio”, 14, 1 en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, pp. 215-216.
>70 «| evitico” 19, 28, lbidem, p. 141.

T “Numeros”, 19, 11, Ibidem, p. 178.

>78 | evitico” 21, 11, Ibidem, p. 143.

579 BLAZQUEZ, J. M?; MARTINEZ-PINNA, J. y otros: Ibidem., p. 388.
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cadaveres. La tradicion consideraba que éstos eran impuros y que podian
contagiar su impureza durante el tiempo que duraba la lamentacion del
muerto y en el que tenia lugar el proceso de descomposicion de la carne y
el viaje del espiritu al Seol. Solo dejaban de ser un peligro para los vivos
cuando sus restos eran solo huesos. No obstante, los monolatricos
prolongaron el periodo de impureza argumentando que si bien los muertos
eran impotentes por si solos, sus huesos podian todavia dafiar a los vivos;
por consiguiente, nada habia méas peligroso que un cadaver.

En El libro de Job, que data del siglo V a. C., también se resta
importancia al papel que desempefian los muertos, situandose asi en la
misma linea iniciada por el rey Ezequias con la reforma del s. VIII. El texto
dice que los muertos nada saben del mundo de los vivos y que no pueden
influir sobre los que habitan la tierra; ni siquiera conocen la suerte de sus
descendientes. En consecuencia, la relacion entre los antepasados y
descendientes, vital para las creencias politeistas semiticas, habia
desaparecido.

La vision tenebrosa del mundo de los muertos que tienen Job y sus
contemporaneos recuerda la descripcion que se hace en la epopeya
babildnica de Gilgamesh, en la que se describe el Seol como «la casa en la
que los habitantes estan desprovistos de luz, donde el polvo y el barro son
su comida»>®.

Dado que solo se debia rendir culto a Yavé, los legisladores
reemplazan el culto a los antepasados por la veneracion a los patriarcas y a
los judios martires, héroes de naturaleza mas puablica que privada. De esta
forma, los rituales nacionales y comunales sustituyen a otras formas de

culto de caracter privado y familiar.

%80 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 65.
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El Seol hebreo, al igual que el semitico, es una region subterranea y
oscura, tierra del olvido mas absoluto, sin retorno a donde van todos los
difuntos, salvo Henoc y Elias:

“...Moisés dijo: «Alejaos de las tiendas de estos impios, no toquéis
nada de cuanto les pertenece, no sea que perezcais envueltos por sus
pecados. Se alejaron de la tienda de Coré, Datan y Abiron (...) Apenas
habia acabado de hablar, se hendié el suelo bajos sus pies, la tierra abrié
su boca y se los trago a ellos y a sus familiares, (...) bajaron vivos al sheol,
ellos y todos sus bienes; la tierra se cerré sobre ellos vy
desaparecieron...”".

“...Enoc vivié en total trescientos sesenta y cinco afios y anduvo en la
presencia de Dios; después no fue visto mas, porque Dios se lo llevd...”*%.

“...Elias es arrebatado al cielo (...) Y acaecié que, mientras ellos iban
caminando y conversando un carro de fuego, con caballos de fuego, pasé
entre los dos, y Elias fue arrebatado en un torbellino hacia el cielo...” (2
Re 2, 1-11)°%,

Ambos casos son excepciones que en nada permiten al antiguo hebreo
sustentar una esperanza despues de la muerte. De hecho, estos episodios
recuerdan, segun José Luis De Leon, algunos casos de héroes griegos que
son arrebatados por los dioses, librados de la muerte y transportados a las
Islas de los Bienaventurados, en la que tampoco cabria esperanza alguna
después de la muerte®®,

El rito funebre por excelencia de los hebreos era la inhumacion,
aungue hay algunas excepciones, como el caso de Saul y sus hijos. Se
enterraban en cuevas naturales o en tumbas excavadas en la roca. Al lado

del cadaver se depositaban ofrendas funerarias que consistian en ceramica

%81 “Numeros, 16, 317, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p. 175.
%82 “Génesis, 5, 23”, en lbidem, p. 15.

%83 «|| Reyes”1, 11, en Ibidem, p. 408.

%84 DE LEON AZCARATE, J. L.: Opus cit., p. 318.
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0 lamparas. En el valle de Cedrdn, en Jerusalen, se enterraban a los pobres
y a los extranjeros al final de la época helenistica. Mientras, los ricos eran
sepultados en lujosas sepulturas como en Siloé. Solo la necrépolis de los
reyes de Juda estuvo dentro de las murallas de Jerusalén. Hay ocasiones en
que las tumbas se reconocen por las estelas, como la tumba de Raquel. Por
lo general, la familia era propietaria de la tumba, pues solia comprar el
terreno para construirla®®.

Los familiares manifestaban su dolor por la muerte de un ser querido
de forma similar a la de los mesopotamicos: se rasgaban las vestiduras, se
vestian con sacos, iban descalzos, se cubrian el rostro o la barba, se
echaban tierra en la cabeza, se arrastraban por el suelo, se sentaban entre
cenizas, se hacian cortes en el cuerpo o se afeitaban los cabellos de la
cabeza o la barba. Algunos de esos ritos fueron prohibidos por la ley.

Pero el rito funebre mas importante era la lamentacion por el difunto.
Eran los parientes proximos los que tenian la obligacion de darlo. Consistia
en proferir gritos por grupos de hombres y de mujeres o en componer
elegias o trenos, como los que David hizo con ocasion de la muerte de Sadl
y de Jonatan, o de Abner, cantados por profesionales, hombres o mujeres.

De la misma forma, también habia plafideras profesionales.

3.5.6. El ritual funerario y la actitud ante la muerte de los primeros
cristianos [Santa Eulalia]

Desde los primeros tiempos, los cristianos sintieron una profunda
veneracién por sus muertos, justificada por la esperanza de la resurreccion

final de los cuerpos®. Algunos documentos biblicos nos lo explican:

*% BLAZQUEZ, J. M*; MARTINEZ-PINNA, J. y otros: lbidem.
%8 GIORDANO, O.: Religiosidad popular en la Alta Edad Media. Ed. Gredos. Madrid, 1995, p. 113.

227



La ultima peregrinacion: La muerte

“_..Cristo vencedor ilumina a los que viven en sombra de muerte...”" (Lc,
1, 79), “...y los libera de la ley del pecado y de la muerte (Rm 8, 2)...”°%,

En la concepcidn cristiana la muerte era el instante en que se separaba
el alma del cuerpo. El creyente tenia que estar preparado para ese momento
en el que iba a abandonar el mundo de los vivos para dirigirse al Méas Alla.
Por lo tanto, era muy importante cefiirse a los rituales para alcanzar la vida
eterna®®,

La cremacidn, que habia estado muy extendida hasta el siglo Il d. C.,
empieza a ser sustituida, a partir del siglo 111 d. C., por la inhumacion como
rito exclusivo y forma de enterramiento generalizada. Entre otros motivos,
por la importancia que alcanza el mas alla y la creencia de que facilitaba la
resurreccion del alma. Las necrépolis se mantienen extramuros, algunas
perpetuando recintos funerarios paganos, o creando otros ex novo, que en
lugar de seguir un ordenamiento en torno a las vias de acceso a la ciudad,
en este mundo tardoantiguo se organizan alrededor de nuevos lugares de
culto, como son las basilicas y los martyria.

No obstante, de estos siglos no existen referencias que permitan
conocer los pormenores del ritual funerario. Sus caracteristicas han sido
deducidas de rituales como el romano y el mozarabe y de numerosos
documentos conciliares que aluden a préacticas funerarias para censurar los
abusos y el lujo desmedido o los usos de origen pagano aun presentes, pero
no describen como se organizan los ritos. Asi, se prohiben los canticos
funerarios de herencia pagana durante el traslado del cadaver y se indica
que éstos deben limitarse a salmos, sobre todo, los que se refieren a temas
relacionados con el perdon de las faltas o el descanso del difunto: *...XXII:

Que los cuerpos de los religiosos se lleven a enterrar cantando salmos

°87 “San Lucas”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, p.1210.

°88 “Carta a los Romanos”, en La Santa Biblia. Ed. Paulinas. Madrid, 1981, pp. 1323-1324.

%9 VALDEON J.: Vida cotidiana en la Edad Media. Cuadernos de Historia 16, n° 193. Edita Grupo 16.
Madrid, 1985, pp. 25, 28.
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solamente. Los cuerpos de todos los religiosos que llamados por Dios
parten de esta vida, deben ser llevados hasta la sepultura entre salmos
solamente y las voces de los cantores; y prohibidos terminantemente las
canciones flnebres que ordinariamente suelen cantarse a los difuntos y
que los familiares y los siervos les acompafien entre golpes de pecho... Y si
le es posible al obispo, no dude en prohibir esto mismo a todos los
cristianos, y los religiosos no deben obrar de otra manera, pues es
conveniente que en todo el mundo se entierren los cuerpo de los difuntos
cristianos de este modo...” (111 Concilio de Toledo, XXI11)*%°.

Sin embargo, algunos rituales siguen subsistiendo. En efecto,
Prudencio en su obra Perisptephanon, en el “Himno en honor de San
Lorenzo” sefiala: “...a quien es posible postrarse de hinojos y junto al
sepulcro, regar aquel lugar con sus lagrimas, coser sus pechos con la
tierra, desgranar con tenue murmullo sus peticiones...”".

En cuanto al tratamiento del cadaver el ritual mozarabe sigue los
mismos pasos que el romano: se desnudaba el cuerpo y era lavado con agua
fresca o templada mezclada con algunas esencias —malvisco- o aromatizada
con canfora®? y almizcle. El lavado del cuerpo con estas sustancias tenfa
como finalidad asegurarse de la muerte real del individuo. Tras el lavado
venia el amortajamiento con prendas de tela blanca, tapandose las salidas
corporales para evitar el derrame de fluidos y para anular las supersticiones
y creencias populares de que el espiritu del difunto huia del cuerpo sin vida
alterando el orden establecido.

Una vez preparado el cadaver se disponia el cortejo fanebre para su
traslado a la necropolis. Estaba formado por familiares y personas de la

comunidad vestidas con prendas oscuras.

%0 V/IVES, J. (ed.): Concilios Visig6ticos e Hispano-Romano. Vol. I. CSIC. Instituto Enrique Flérez.
Barcelona-Madrid, 1973, pp.132-133.

1 AURELIO PRUDENCIO: Obras completas. Version e Introduccion de José Guillen. Ed. Biblioteca de
Autores Cristianos. Madrid, 1950, p. 517.

592 Alcanfor.
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En el momento del enterramiento se llevaba a cabo el vertido de
liquidos, o ritos de purificacion del cadaver por medio del agua, costumbre
romana de tradicién pagana, que ahora se relaciona con el Bautismo,
aungue es igualmente purificador e iniciatico. De este modo, no es extrafio
encontrar algun recipiente entre los hombros y la cabeza del finado,
constituyendo parte del ajuar funerario.

La celebracion de los funerales se cerraba con un banquete ritual en el
noveno dia; para Silvia Carmona simbolizaba la participacion social y
solidaria de la comunidad para con la familia del difunto. Desde esta
perspectiva, la presencia de depositos funerarios dentro de la sepultura
puede interpretarse como una forma de hacer participe al difunto del
banquete que la Tardoantiguedad y el Cristianismo transforman y asumen a
través de la eucaristia. Por tanto, lo que se transforma es el sentido
espiritual del ritual, puesto que el banquete cristiano, durante los siglos IV
y V, basado en la libacion o refrigerio sigue siendo sustancialmente el
mismo. Asi, las ceremonias y banquetes funerarios de tradicién romana
contindan en vigor en las necropolis cristianas, porque el culto a los
muertos se sigue manifestando mediante el culto a los martires y santos. De
esta manera, se perpetuaba el uso social del cementerio como lugar de
reunion; asi se aprecia en algunas de las normas conciliares:

“..LXIX. No estd permitido a los cristianos llevar alimento a las
tumbas de los difuntos, ni ofrecer a Dios sacrificios en honor de los
muertos (11 Concilio de Braga, LXIX)...”*.

“...LXVIIL. Que no estd permitido celebrar la misa sobre la tumba de
los muertos. No esta bien que clérigos ignorantes y osados, trasladen los
oficios y distribuyan los sacramentos en el campo sobre las tumbas, sino

que se debe ofrecer las misas por los difuntos en las basilicas o alli donde

B VIVES, J. (ed.): Opus cit., p. 102.
230



La ultima peregrinacion: La muerte

estan depositadas las reliquias de los martires...” (11 Concilio de Braga,
LXVI)...”">%,

Las prohibiciones también se observan en el Peristéfanon de
Prudencio, en el “Himno Ill en honor a Santa Eulalia” se especifica que:
“_.no se la entierre con llantos...”.

A todos estos datos se han de afiadir los testimonios arqueologicos que
confirman que el ritual del banquete funerario se continla practicando entre
las comunidades cristianas. Asi, son creadas estructuras destinadas a la
comida funebre, especialmente en los cubiculos de algunas catacumbas, a
partir de época constantiniana, en el siglo 1V: bancos, asientos, catedras,
que posiblemente viene a representar la presencia invisible de los difuntos
durante los banquetes, pozos y, sobre todo, mesas constituidas por bloques
cilindricos o cuadrados de mamposteria rematados por platos marmoreos o
de ceramica; en ellos se debia colocar las ofrendas alimenticias para los
difuntos o los manjares consumidos por los participantes en el rito.
También hay algunos espacios dotados con bancos exentos de sepulturas y
ricamente decorados que podrian dedicarse, tal vez, a sala de banquetes
para uso colectivo®®.

La iglesia se esforzo en erradicar de esta ceremonia las pervivencias
paganas que llevaban a algunos cristianos a cometer excesos. En primer
lugar, instituye la fiesta de la catedra de San Pedro, que es, precisamente, el

22 de febrero, mes en que se celebran las antiguas fiestas romanas en honor

> Ibidem.

SSAURELIO PRUDENCIO: Opus cit., p. 535.

5% |a imagen del banquete funerario es representada en numerosas ocasiones en algunas catacumbas de
Roma. Parece que en tales representaciones del imaginario figurativo paleocristiano perdura, de manera a
veces separada, un componente publico y solemne, que proviene de la tradicion griega y helenistica y que
pretende fijar la memoria del difunto en sentido civico e historico -mausoleo de Clodius Hermes en el
complejo de San Sebastian-, y un componente familiar, que expresa el deseo de reflejar el papel del
pariente dentro del grupo como en el cementerio de los Santos Pedro y Marcelino. FIOCCHI NICOLAI,
V., BISCONTI F., MAZZOLENI, D.: Las catacumbas cristianas de Roma. Origen, desarrollo, aparato
decorativo y documentacion epigrafica. Traducido por Fernando M. Romero Pecourt. Ed. Schnell y
Steiner. Regensburg. 1999, pp. 44,109. Pero también encontramos testimonios pictoricos de los banquetes
funerarios fuera de Roma, como por ejemplo en Rumania, en una tumba del s. IV d. C. descubierta en
Constanza, la antigua Tomis. BENDALA GALAN, M.: Opus cit., p. 58.
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de los muertos, las parentalia o feralia. Sin embargo, a pesar del esfuerzo
las practicas paganas continuaron. Da cuenta de ello el 1l Concilio de
Tours, del aiflo 567, que se lamentaba de que muchos fieles, en la festividad
de San Pedro, después de haber asistido a la iglesia, iban a los cementerios
para hacer libaciones y ofrecer alimentos a los difuntos. Parece que se
trataba de verdaderos sacrificios a los muertos, sacrificia mortuorum,
celebrados preferiblemente en las horas nocturnas. Contra esta practica se
manifiestan el clero, los concilios y los papas. El papa Gregorio I (731-
741) exhorta a los germanos recién convertidos a abandonar el sacrificia
mortuorum, y recomienda a los principes que los prohiban a sus subditos.
San Gaudencio de Brescia reprende a aquellos fieles que hacen comidas
sobre las tumbas de los parientes difuntos y sobre todo por celebrar
sacrificios en su honor. Posteriormente, Carlomagno promulgara un
capitular condenando estas précticas paganas™".

En lo que concierne a la memoria del difunto corresponde a los
familiares mas cercanos guardarla con el luto y con celebraciones en los
dias tercero, séptimo 0 noveno, trigéesimo o cuadragésimo, ademas del dia
del aniversario. El porqué de estas fechas tiene su origen en una vision de
la muerte trasmitida por la medicina antigua. Un documento del siglo VI
nos lo explica: “...Cuando el hombre muere, al tercer dia se transforma y
toma una forma reconocible; al noveno dia, el cuerpo se disocia todo
entero, solo el corazdn se conserva; a los cuarenta dias, este udltimo
desaparece con el resto. Es por esto, que se celebra la liturgia de los
muertos en los dias 3°, 9° y 40° dias...”*,

Finalmente, la influencia del Cristianismo en el ritual funerario se

manifiesta también en la orientacion de los enterramientos, que a partir del

*7 GIORDANO, O.: Religiosidad popular en la Alta Edad Media. Ed. Gredos. Madrid, 1995, pp. 80-84.
5% CARMONA, S., SANCHEZ, I.: “Incidencias en el ritual”, en VAQUERIZO, D.: Opus cit., p. 114.
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siglo 1V adoptan una posicion Este- Oeste, con la cabeza situada al Oeste,

frente a la tradicional orientacion Norte-Sur, de siglos precedentes®®.

3.5.7. El ritual funerario y la actitud ante la muerte en la Alta Edad
Media

Durante la Alta Edad Media se consideraba que el muerto comia,
luchaba o amaba como un vivo. Por ello, se enterraba debidamente vestido
y con sus utensilios y objetos familiares, en el caso de los guerreros con sus
armas y todo su utillaje domestico. Las mujeres partian para el mas alla con
sus joyas, collares, brazaletes, fibulas, alfileres para el pelo e incluso una
bolsa con monedas de oro. Generalmente, también se depositaban en los
pies del difunto vasos de ceramica, copas, frascos de cristal que invitaban
al consumo de alimentos. En algunos casos, se han hallado por los
arquetlogos ofrendas alimentarias®™.

En cuanto a la iglesia su participacion era discreta, se reducia a dar la
absolucion precedida de la confesion de fe y de la recomendacién del alma,
pudiéndose repetir luego ante el cuerpo ya cadaver®.

Tras exhalar el difunto su altimo suspiro, comienzan las exequias que
comportan cuatro partes. La primera era el duelo. En él los asistentes
manifestaban su dolor por la muerte ajena de diferentes formas: se
desgarraban las vestiduras, se mesaban los cabellos y la barba, se laceraban
las mejillas, besaban el cadaver con pasién, caian desmayados, y en el
intervalo de sus trances, hacian el elogio del difunto, que es uno de los
origenes de la oracion finebre, segiin Ariés®®.

La segunda parte era la unica con cariz religioso. Se reducia a una

repeticion de la absolucion pronunciada ante el moribundo mientras éste

>% |bidem.

%00 ROUCHE, M.: “Alta Edad Media Occidental”, en ARIES, P., DUBY, G.: Historia de la vida privada.
Del Imperio Romano al afio mil. Vol. I. Ed. Taurus. Madrid, 1987, p. 492.

%L ARIES, P.: lbidem., p. 78.

%92 |hidem., p. 70.
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aun vivia. En tercer lugar, el cortejo: después de la absolucién, cuando ya
se habian concluido las manifestaciones de duelo, se envolvia el cuerpo en
una sabana o mortaja, dejando habitualmente el rostro al descubierto, y lo
llevaban, siempre tendido en la camilla, al lugar donde habia que
enterrarlo, acompariado de algunos amigos. Esta ceremonia era laica y en
ella, indica Ariés®®, se atisban ecos de un pasado pagano. La cuarta y
ultima fase era la inhumacion propiamente dicha; era muy breve y carecia
de solemnidad. Probablemente, se trataba de un ritual comudn a ricos y

pobres. Asi lo sugieren los poemas caballerescos o la escultura medieval.

3.5.8. El ritual funerario y la actitud ante la muerte en la Baja Edad
Media, ss. XI- XV

Una tendencia diferente arranca a partir de los siglos XI-XII. Un
sentido dramético y personal sustituye poco a poco la tradicional
familiaridad que imperaba entre el hombre y la muerte y que implicaba una
concepcion colectiva del destino. En la escatologia comdn de estos siglos
cobra fuerza la idea del Juicio final y la del angel San Miguel pesando las
almas.

Durante el s. XIIlI se impone la idea del Juicio Final mediante la
representacion de tribunales. Asi, se representa a Cristo sentado en un trono
de juez, rodeado de su corte (los apostoles). El destino de cada hombre se
decide en funcion del pesaje de sus acciones en la «balanza de las cuentas».

Con el tiempo, la idea del Juicio final se une a la biografia individual;
se suprime el tiempo escatologico entre la muerte y el fin de los tiempos y
se sitba el Juicio en la habitacién, junto al lecho del que agoniza. Alli se
siguen reuniendo amigos Yy parientes, pero estdn como ausentes, el

moribundo ha dejado de verlos, su atencién se centra, por un lado, en el

593 |hidem., p. 71.
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cielo, en Jesucristo, la Virgen y todos los santos®™, y, de forma destacada,
en su angel guardian; por otro lado, en el infierno, situado al otro lado del
lecho, en Satanas y sus demonios que, a veces, llevan el libro de cuentas
donde inscriben las buenas y malas acciones. Es en este momento critico,
cuando Satanas hacia su apuesta final, el moribundo se enfrentaba a la
mayor tentacion de su vida: la tentacion de caer en la desesperacion y
renegar del destino. Rodeado por una batalla cosmica entre la legion de los
angeles y las hordas del infierno, al cristiano doliente solo le quedaba elegir
entre fuerzas tan poderosas. Se trata de la iconografia de las ars moriendi
del siglo XIV al XVI°®,

A pesar del caracter mental e individual que la mayoria de los autores
le dan a este momento final, se representa de forma que impresiona a los
sentidos del pecador con la intencién de lograr su conversion. Asi, se
Imagina como una corte de justicia terrena con su juez, sus abogados y sus
acusadores. Fray Luis de Granada (1504-1588) describe asi este momento:
“...dejando el cuerpo en este lugar, camina con tu propia anima hasta el
tribual de Dios, donde iras acompafiado por una parte de angeles, y por
otra de demonios, alegando cada cual de las partes, de su derecho...”®®.
Un siglo maés tarde el jesuita Andrada, detalla: “...alli vendran los Angeles
a defenderte, en especial el de tu Guarda, y ejércitos de demonios a
hacerte cargos...”®; otro jesuita, Roberto Belarmino representa una escena
facil de imaginar y dificil de olvidar: *“...este juicio se puede hacer en un
momento, porque el luez esta presente (...) Asiste tambien el Demonio, que
es el acusador (...) y vuela a hallarse donde estan todos los que estan

muriéndose, como lobo o ledn, o perro a la presa. Assiste también la

%04 Ihidem.

S Esa partir de Trento cuando las «artes de morir» obtienen un auge sin precedentes.

%% MARTINEZ GIL, F.: Muerte y sociedad en la Espafia de los Austrias. Ediciones de la Universidad de
Castilla- La Mancha. Cuenca, 2000., p. 482.

%7 Ibidem.
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conciencia del alma que en desatandose del cuerpo no puede ser ya mas
engafiada de la ignorancia y el olvido...”®%,

La muerte era considerada asi un rito de paso. Y para que el devoto
superara con éxito esta prueba se le preparaba para resistir las tentaciones
del demonio y para actuar en todo momento conforme a lo que de él se
esperaba. EI dominico Girolamo Savonarola comparo la escena del lecho
mortuorio con una partida de ajedrez en la que el diablo hacia todo lo
posible por darle jaque mate al agonizante justo en el momento de la
muerte.

Aunqgue solo el moribundo presenciaba la escena sobrenatural, no
carecia de ayuda humana. En el mejor de los casos, el sacerdote llegaba a
tiempo para escucharle en confesion, ofrecerle palabras de consuelo,
alentarle a perdonar a sus enemigos y enmendar sus errores, ungiendo el
cuerpo con los ritos de extremauncion, y administrandole el viatico.
Entonces ya podia morir®®.

El hombre de aquellos tiempos en el espejo de su propia muerte
redescubre el secreto de su individualidad: ha descubierto la «muerte
propia»®°. Por tanto, la nueva imagen de la muerte de fines del Medievo va
ligada inseparablemente a la emergencia progresiva del individuo.
Considera Valdedn®™ que la gran novedad de la Europa de los siglos XIV y
XV, fue la aparicion de la muerte personal y la ruptura, en muchos casos,
de los lazos que ligaban al individuo con sus antepasados. En este contexto
se entiende el desarrollo de la devocion a la Virgen de la Consolacion, a la
que acudian los fieles en busca de proteccion. Parecidas caracteristicas
ofrecian las devociones como la de la comunién de los santos o la de las

animas del purgatorio, difundidas asimismo a finales de la Edad Media.

5% |hidem., p. 483.

%9 MUIR, E.: Fiesta y rito en la Europa moderna. Editorial Complutense. Madrid, 2001, p. 50.
®10 ARIES, P.: lbidem., p. 41.

611 \VALDEON J.: Opus cit., p. 32.
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3.5.8.1. Los ritos funerarios bajomedievales

Aunque en un principio se creia que los rituales funerarios de la Baja
Edad Media estaban regulados y aplicados exclusivamente por las
autoridades religiosas, es decir, por el clero masculino, estudios recientes,
basados en fuentes arqueoldgicas y pictdricas, cuestionan esta vision y
aportan pruebas sobre el papel de la mujer en las pompas fldnebres
familiares. Asimismo, también se discute la teoria asumida por los
arquedlogos de que a finales de la Edad Media no era costumbre dejar
ofrendas funerarias y que todos los cristianos recibian sepultura envueltos
en un sudario sin presentes, sin atadd, sin mausoleo®?.

Roberta Gilchrist®™ sefiala que antes de que el cuerpo saliera en
procesion hacia la iglesia las mujeres medievales desempefiaban un papel
crucial, pues éstas eran las responsables de preparar al difunto para el
entierro: lavaban el cuerpo, lo vestian o lo envolvian en una mortaja. El
Libro de las Horas medievales muestra a la mujer dentro de un contexto
hogarerio, lavando y preparando los cuerpos de los miembros difuntos de la
familia para su funeral. De la misma forma, en representaciones de
hospitales medievales, son las hermanas enfermeras la que se ven cosiendo
los sudarios en torno al cuerpo del difunto. Contrariamente, otros
historiadores llegaron a la conclusién de que los preparativos finebres eran
terreno exclusivo del clero masculino (p. e. Ariés 1981; Geary 1994; Binski
1996). Paul Binski describe de esta forma los ritos funerarios medievales
que consideraba dominados por los monjes: “...En esencia, este dominio
clerical de los rituales de rememoracion significa una apropiacion de los
ritos por parte de una clase de tecnocratas de la muerte, y durante el resto

de la Edad Media la sociedad pasa a considerar como algo normal esta

S22GILCHRIST, R.: “Cuidando a los muertos: las mujeres medievales en las pompas finebres familiares”,
en Dones i activitats de manteniment en temps de canvi. Treballs dArqueologia 11. Barcelona, 2005, pp.
51, 53.

53 Ihidem, p. 66.
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cesion a manos de un grupo impersonal de ritual que antes habian
pertenecido a la familia...”®.

Igualmente, pruebas arqueoldgicas, realizadas en Gran Bretafia y
referidas a registros funerarios de los siglos XII al XVI, sugieren que en
esta etapa preliminar a menudo se colocaban presentes funerarios y
simbolos del hogar en el ataud. Muchos de los presentes se colocaban
durante el proceso de lavado y cobertura del cuerpo con la mortaja: por
ejemplo, monedas o piedras puestas en la boca, cruces o bulas en el pecho,
en la mano y candados cerca de la pelvis, husos®™. Otra préactica mas
extendida era el «sepulcro de cenizas»: consistia en esparcir cenizas dentro
del atatd, probablemente antes de colocar el cuerpo, procedentes de los
fuegos domesticos. Segun Gilchrist, simbolizan el hogar y la familia, una
fuente de consuelo en un lugar tan terrible como el Purgatorio. Puede
incluso representar los restos del banquete funerario celebrado en el hogar,
una parte esencial del velatorio, en la cual familiares y amigos recordaban
al difunto. Se han hallado en atatdes de ambos sexos y de todas las edades,
pero no se ha encontrado ningun caso en tumbas del clero. Ello sugiere que
esta practica no fue adoptada por la Iglesia®™®. A veces, también se
colocaban amuletos dentro del sudario, sobre todo, en el caso del recien
nacido, nifios y nifias cuyos entierros recibian un tratamiento diferenciado,
por la situacion de las tumbas y la posicion del cuerpo en ellas®’.

Ofrendas funerarias también se han encontrado en el interior de
algunas tumbas de sacerdotes y monjes de los siglos XII y XIII; se
adornaban con célices y patenas, cruces y baculos, y los cadaveres
religiosos se enterraban envueltos en pieles, sudarios de hilo o vestidos con

sus habitos monasticos. Era una forma de presentar al clero como un grupo

814 |bidem., p. 54.

*% Ihidem., p. 55.

%1% En el sudeste de Inglaterra se han identificado unos 43 ejemplos de «sepulcro de cenizas», en una
distribucion geogréafica principalmente urbana. Ibidem., p. 56.

517 |bidem., p. 52.
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social diferenciado. No obstante, los laicos también adoptan estas practicas
funerarias. Entre los afios 1200 y 1300, enterrar a los difuntos con su ropa o
con sus joyas se convierte en una practica comun (véase fig.127, 128, 129).

La aparicion cada vez mas frecuente de estos objetos funerarios, cree
Gilchrist, se debe a las transformaciones que sufren las ciudades, sus
habitantes y su economia que producen mas riqueza e incrementan el
acceso a la cultura material, lo que se refleja en los ritos funerarios, que se

convierten en un modo de expresar una creciente diferenciacion social®®.

3.5.8.1.1. El duelo

El duelo presentaba una doble vertiente: suponia, por un lado un cauce
de expresion del dolor y el sentimiento; por otro lado, se convertia en una
obligacion social que servia para manifestar pablicamente solidaridades de
sangre o de grupo, e incluso fidelidad a un poderoso®®. Por lo general, las
tareas relacionadas con las actividades de duelo también se asignaban de
acuerdo al género. En la literatura medieval y la representaciones graficas
de la época son muy abundantes las imagenes que feminizan estos gestos
de dolor. El gesto de desesperacion mas comun se encuentra en la Biblia: a
menudo, se representa a la Virgen Maria desmayandose y a Maria
Magdalena llorando y arrancandose el cabello®®.

En Espafia, los sinodos celebrados con anterioridad al concilio de
Trento intentaron regular esta practica. ElI de Badajoz de 1501 denunciaba
que «al tiempo que tiene el cuerpo del defunto en la yglesia e se dize la
missa o officio por él fazen alli plantos con gritos e se messan e rasgan las

caras de manera quel officio no se puede oyr». Concluye el sinodo

%18 |bidem., p. 54.

89 MARTINEZ GIL, F.: Opus cit., p. 200.

620 Roberta Gilchrist atisba vestigios arqueoldgicos de estas practicas de duelo en un enterramiento del
siglo X1V, encontrado en la parroquia de Bees, Cumbria, en la que se hall6 a un hombre de unos 40 afios
envuelto en capas de tela bafiada en cera y bordados de plomo, que se encontraba en un estado de
conservacion excepcional y que llevaba enrollado en su cuello una trenza de cabello, quizas depositada en
un gesto de dolor. GILCHRIST, R.: Ibidem., p. 58.

239



La ultima peregrinacion: La muerte

ordenando a los sacerdotes que interrumpiesen las exequias y no enterrasen
al difunto hasta que no cesasen los turbadores lamentos. Constituciones que

continuaron repitiéndose en multitud de sinodos posteriores®?'.

3.5.8.1.2. Las misas

En cuanto a la iglesia su intervencion se incrementa, pues la
absolucion pasa a un segundo plano y queda como ahogada en medio de
gran cantidad de oraciones y actos religiosos, como las misas. Estas se
desarrollan primero al margen de los funerales, pero a partir del siglo XIV
dejan de ser cosa aparte. Lo que supuso la transformacion de las exequias
en ceremonias cada vez mas religiosas que requerian la participacion de un
clero abundante. Por ejemplo, ciertas misas se cantaban delante del cuerpo,
practica nueva que, no obstante, llegd a generalizarse en el siglo XVII. En
algunos casos, el cuerpo en lugar de trasladarse al lugar de inhumacion,
podia permanecer en el altar mientras se celebraban algunas misas mayores
previstas a propdésito del difunto. En casos méas solemnes, como los
funerales reales, el cuerpo pasaba la noche en la iglesia. Por lo general,
habia tres misas mayores consecutivas: la del Bendito Espiritu Santo, la de
Nuestra Sefiora y, finalmente, la de Difuntos. En los siglos XV y XVI la
gente se acostumbra a llevar al difunto antes de la tercera misa y solo a
partir del siglo XVII se redujo a la ultima misa, nuestra misa de entierro,

que tenia como continuacién inmediata la absolucién y la sepultura®®.

3.5.8.1.3. El cortejo funebre

Junto al clero, aparecen los pobres en los funerales, quienes recibian
despues de la ceremonia una limosna. Ambos grupos se unen al cortejo que

ya no se limita a un simple acompaniamiento de parientes y amigos, Sino

%21 MARTINEZ GIL, F.: Opus cit., pp. 200-201.
622 ARIES, P.: Ibidem., p. 79.

240



La ultima peregrinacion: La muerte

que se convierte en una procesion solemne de clérigos, religiosos y laicos
que portan cirios y antorchas. Cuanto mas rico se consideraba un difunto,
mas sacerdotes, monjes y pobres acompafiaban su comitiva.

Al mismo tiempo, el cortejo absorbe otra importante funcion de los
funerales, la del duelo, desempefiada antes por las manifestaciones de la
familia ahora pierden espontaneidad, se ritualizan. Al menos en las
ciudades, desaparecen los gritos, los aspavientos, los quejido, salvo quizas
en el sur mediterraneo. Pero, hasta en Espafia habra plafiideras que ocupen
el sitio de familiares y amigos. La iconografia de las tumbas de los siglos
XIV 'y XV nos muestra, en torno al cuerpo expuesto, el cortejo de llorones

vestidos de negro®®.

3.5.8.1.4. El testamento, un seguro de vida eterna

El testamento fue otra pieza fundamental para afrontar el paso de todo
mortal al otro mundo con las mayores garantias posibles. Ademas, era, en
cierto modo, el complemento de la confesion, pues en él no solo se
estipulaba la voluntad del testador acerca de su patrimonio, Sino que se
manifestaba su deseo de corregir equivocaciones pasadas®®. También,
servia para que cada uno manifestara sus pensamientos mas reconditos, su
fe religiosa, su apego por las cosas y a los seres queridos, a Dios, y las
medidas que habia adoptado para asegurar la salvacién de su alma vy el
reposo de su cuerpo: las buenas obras y los sufragios.

En consecuencia, el testamento se convierte, para la mentalidad del
hombre bajomedieval, en una poliza de seguros establecida entre el
testador y la Iglesia, cuyo objetivo primordial era la busqueda de un
beneficio celestial a traves de una confesion que distribuia de forma

equitativa los bienes entre sus beneficiarios terrenales - pago de deudas

* Ibidem., pp. 80,147.
624 \VALDEON, J.: Opus cit., p. 30.

241



La ultima peregrinacion: La muerte

pendientes, establecimiento de donaciones a los familiares, recompensas a
los amigos, retribucion a los colegas profesionales- y espirituales -
limosnas, donaciones a las parroquias, solicitud de oraciones y el pago de
los sufragios que el testador establece para entrar en la vida eterna con la
mayor premura posible-. Es decir, la parte destinada a conseguir méritos, el
pasaporte para la salvacion eterna®®.

De este modo, lo que en principio fue una simple trasmision de los
bienes materiales del difunto a sus herederos, se convierte con el tiempo en
un paso previo para la preparacion de la vida eterna, rodeado de una precisa
liturgia y de wunos procedimientos notariales especificos. Como
consecuencia de esta evolucion, se produce un aumento progresivo del
horror del hombre medieval a morir intestado, ello podria acarrearle
consecuencias funestas para su alma. Por ello, a finales de la Edad Media
tiene lugar una democratizacion del testamento, que pasa a convertirse en
una practica masiva. Es importante sefialar, que buena parte de los
testamentos bajomedievales que se conservan estan redactados por
personas sanas, lo que implica que la conciencia de la muerte no esta
directamente relacionada con un estado de saludo precario. Es decir, no es
tanto el efecto de la proximidad temporal de la muerte como la misma

conciencia que los individuos tienen de ella®*®.

3.5.9. El ritual funerario y la actitud ante la muerte en la Edad
Moderna

En el Concilio de Trento, que celebra sus sesiones entre 1545 y 1563,
se debaten, entre otros, temas relacionados con los ultimos instantes y el

Maés Alla; se reafirman los ritos que la tradicion habia modelado a lo largo

%2> ARIES, P.: lbidem., p. 73.

626 AURELL CARDONA, J.: “La impronta de los testamentos bajomedievales: entre la precariedad de lo
corporal y la durabilidad de lo espiritual”, en AURELL, J y PAVON, J. (eds.): Ante la muerte. Actitudes,
espacios y formas en las Espafia medieval. Eunsa Universidad de Navarra. Pamplona, 2002, pp. 83-84.
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de los siglos, pero despojandolos de cuanto olia a supersticion; y se define
la Extremauncion como uno de los siete sacramentos, transformandose asi
en la uncion del enfermo, la Gltima oportunidad para la remision de los
pecados®’.

Es a partir de Trento cuando las artes del morir, una literatura
medieval que se inaugura en la baja Edad Media, se diversifican y obtienen
un auge sin precedente. Asi, se publican tratados, manuales para ayudar a
«bien morir», pero también para prevenir y ensayar la propia muerte, para
saber afrontarla con éxito cuando llegue, pues ahora, la salvacion del alma
no depende solo de los ultimos momentos, para que pueda llegarse a una
buena muerte es necesario haber vivido cristianamente. Esta idea es
redescubierta en el Renacimiento y se impone en el Barroco,
convirtiéndose en la piedra angular del discurso sobre la muerte®®.

Con las artes de morir aumentan y se consolidan las prerrogativas del
clero, pues son los Unicos que pueden dispensar los sacramentos y, en
consecuencia, el control sobre la muerte. Asi que, los sacerdotes se
convierten en especialistas que ayudan a morir «adecuadamente». Su
presencia es imprescindible en todos los acontecimientos que se suceden
desde la alcoba mortuoria hasta la sepultura: llevan el agua bendita, los
santos Oleos para el Viatico y la Extremauncién; conocen todas las
formulas y mecanismos de expiacién para preparar al moribundo;
organizan, con el escribano y la familia, sus ultimas voluntades y ofician
las honras flnebres «de cuerpo presente», los novenarios y cabos de afio®”.

Un amplio numero de actos sociales y rituales seguian a la muerte: el
sacerdote, tras el fallecimiento, regresaba a su parroquia y hacia «sonar a

muerto las campanas», lo que avisaba a los vecinos para que

27 MUIR, E.: Opus cit., p. 51.

%28 MARTINEZ GIL, F.: Opus cit., p. 47.

%29 GARCIA FERNANDEZ, M.: “Los rituales de salvacion en la Castilla del Barroco: de la enfermedad
hasta mas alla de la muerte”, en RODRIGUEZ BECERRA, S.: Religion y Cultura. Volumen 2. Signatura
Ediciones de Andalucia. Sevilla, 1999, p. 324.
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interrumpieran sus labores y ofrecieran plegarias. Por lo general, las
parientes femeninas amortajaban al muerto en la casa; después, en algunos
lugares, eran atados de pies y manos y se disponian para el velatorio. El
Concilio de Trento, segun informa Martin Carrillo, habia prohibido poner
monedas en la boca y en otras partes a los difuntos «para satisfazer en la
otra vida». A propésito de estas practicas, refiere Caro Baroja®° que en
muchos puntos del Pais Vasco perduraron, hasta comienzos de siglo XX,
pues al muerto se le colocaba en una mano una monedita.

Otras costumbres supersticiosas pervivieron marginalmente y
reaparecen en las prohibiciones de alguna constitucion sinodal. Una
valenciana condenaba el habito de llevar «Imagines de bulto a las casas de
los difuntos para ponerlas sobre el cadaver, y llevarlas hasta la

sepultura»®!,

3.5.9.1. El duelo controlado

Tras el concilio de Trento se impone como postura oficial de la iglesia
la moderacion en el duelo. Por ello, se prohibe la participacion de las
mujeres en los cortejos funebres, con el fin de evitar indecorosas
manifestaciones de dolor. El agustino Alonso de Orozco sefialaba que «mas
vale ayudar a los difuntos con sufragios, para que Dios los saque del
purgatorio, que con lloros que a nada conducen. Bastard mostrar la pena
con mucha templanza»®*.

No obstante, este cambio de sensibilidad que manifiestan las élites
religiosas e intelectuales no se generaliza a toda la sociedad. Las lloronas
siguieron subsistiendo en muchas regiones, pues las constituciones

sinodales continuaron prohibiendo esta practica. Valga como ejemplo, las

%% CARO BAROJA, J.: Los vascos. Ed. Istmo. Madrid, 1971, p. 254.
31 MARTINEZ GIL, F.: Opus cit., p. 396.
%32 |bidem., p. 398.
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constituciones sinodales malaguefias de 1671 que disponen: «que no vayan
en los Entierros, ni los acomparien por las calles, ni en las Iglesias mujeres
plafideras que tienen por oficio lamentar y llorar los difuntos, ni nifios que
lloren, y de aqui adelante no usen de tal exercicio, pena de excomunion
mayor»®*. Asimismo, en el Pais Vasco hasta finales del siglo XVIII se
suceden las admoniciones y sanciones por parte de la autoridad religiosa
contra las mujeres que seguian escandalizando en los templos a causa de
los Ilantos desmedidos®®*.

En la mayoria de los casos este duelo quedaba restringido al interior de
la casa, 0 al menos eso es lo que aduce la iglesia al prohibir a la viuda que
saliese con el cortejo funerario acompafiando al cuerpo de su marido. Las
constituciones sinodales renovaron con gran firmeza esta prohibicion,
siempre con la excusa de evitar voces, llantos desordenados y otros

disparates que escandalizaban la calle y perturbaba los oficios divinos.

3.5.9.2. El cortejo funerario

Los cortejos funerarios ofrecian una composicién muy variada. La luz
de las hachas, el sonido de las campanas y, en ocasiones, de la musica,
presidian una nutrida comitiva: cofradias, clérigos, frailes, nifios, pobres y
toda clase de acompafantes seglares. Sobre el orden estricto que debian de
observarse en tales comitivas establecian las constituciones sinodales de
Maélaga en 1671 “..que en los entierros vayan primero las hachas, y
despues la Cruz de la Parroquia a quien alumbran, y luego le sigan las
Religiones, a quienes ha de ir de inmediato el Clero, y en medio la Capa, y
despues el difunto; pero si fuere Sacerdote, ira el cuerpo en medio del

Clero, y delante del Preste con Capa, y Diaconos...”®®. En el siglo XVII,

%33 Ibidem., pp. 400-401.

%34 MADARIAGA ORBEA, J.: Una noble sefiora: Herio Anderea. Actitudes ante la muerte en el Pais
Vasco, siglos XVII1 y XIX. Edita Universidad del Pais Vasco. Bilbao, 1998, p. 180.

535 MARTINEZ GIL, F.: Opus cit., p. 405.
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en Trujillo (Extremadura) el orden de la comitiva funebre no habia variado
mucho, estaba presidida por la cruz de la parroquia y acompafada de
comunidades de franciscanos observantes y descalzos, mercedarios,
dominicos y los dos cabildos eclesisticos, mayor y menor®®.

El muerto era colocado en unas andas, propiedad de la iglesia, provista
de una caja sin tapa, y cubierto con un pafio, de modo que ocultase el
cuerpo a la vista de la gente. Asi era llevado, pies hacia adelante, por
eclesiasticos o por seglares, segun fuese su estado, y cada vez de forma mas
frecuente por los hermanos de San Juan de Dios. En Toledo eran conocidos
como «hermanos de la capacha» y regentaban el hospital del Corpus Christi
desde 1569, y desde esa fecha sus servicios como porteadores son
requeridos de forma frecuente en los testamentos®’.

De este modo, el cortejo recorria el trayecto entre la casa del difunto y
la iglesia, realizando en algunos lugares algunas paradas o «pozas» para
cantar responsos. Esta costumbre era observada desde antiguo. En 1492 las
describia el Sinodo de Jaén como paradas del cortejo en ciertos lugares
previamente fijados. Para ello se llevaba delante una mesa donde se
colocaba el féretro y se cantaba el responso®®. En Brozas (Extremadura) se
llamaban poso, y solian hacerse dos o tres, excepcionalmente cuatro®®
(véase figs. 126-133).

3.5.9.3. Las cofradias

Para costear los entierros y acompafiar al cadaver en su altimo periplo
las cofradias y hermandades, probablemente vestigios de los colegio
romanos, eran un recurso muy efectivo. Cada testador elegia

minuciosamente la cofradia o cofradias que queria que acudiesen al

88ARAGON MATEOQS, S.: La nobleza extremefia en el siglo XVIII. Asamblea de Extremadura. Excmo.
Ayuntamiento de Mérida. Mérida, 1990, p. 644.

%" MARTINEZ GIL, F.: Ibidem., p. 404.

%% 1bidem.

%39 ARAGON MATEOS, S.: Ibidem.
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entierro. La primera llevaba su cruz, su pafo, sus andas, y cuidaba de que
la ceremonia fuese en todo tal como correspondia a cualquier cofrade,
puesto que, generalmente, el testador pertenecia a la cofradia; las demas
asistian como invitadas y participaban en el cortejo.

El acompafiamiento del cadaver en su trayecto hasta la iglesia era una
de las garantias con que contaban aquellos que eran cofrades, pues no habia
muerte mas deshonrosa que la solitaria. El cristianismo aspiraba por eso a
la compafiia solidaria de otras personas tanto en la agonia como después
del fallecimiento. Las cofradias proporcionaban ese consuelo hasta a los
mas pobres. Estas asociaciones han perdurado hasta bien entrado el siglo
XX64O.

3.5.9.4. Ordenes mendicantes, pobres y otros acompariantes

Ademaés del cura y clérigos de la parroquia otros religiosos solian
acompanfar los entierros: las Ordenes mendicantes. Algunas de sus
principales ocupaciones eran desfilar en los cortejos finebres y decir misa
por los difuntos. Por ello, franciscanos, dominicos, carmelitas y agustinos,
por separado 0 a menudo una representacion de las cuatro ordenes, eran
requeridos constantemente en las clausulas testamentarias. En ocasiones,
también eran solicitados Trinitarios y Mercedarios, asi como los hermanos
de San Juan de Dios, aungque ésos no se limitaban a acompafiar, sino que
cargaban en hombros al difunto.

También formaban parte de la comitiva, desfilando con velas
encendidas y portando el féretro, los pobres. La caridad era una buena carta
de presentacion, sobre todo para los difuntos que aspiraban al cielo 0 a una
estancia poco prolongada en el purgatorio. Por eso se vestia y daba de

comer a un cierto numero de indigentes. En numerosas localidades de

0 MARTINEZ GIL, F.: Ibidem., pp. 403-405.
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Extremadura se constata la presencia de pobres en los cortejos funebres.
Eran generalmente doce, en recuerdo de los apostoles, si bien su numero
podia aumentar considerablemente. Su funcion era llevar a hombros el
atadd, salvo que el testador dispusiera otra cosa. En 1744 la Junta General
de la cofradia cacerefia de Nuestra Sefiora de la Paz acordd ayudarse de
pobres contratados para cagar con los difuntos, dada la escasez de
hermanos Utiles para el desempefio de esta funcion. En el entierro de D.
José de las Casas Herrera los dieciséis pobres que asistieron recibieron dos
varas de pafio y un pan, tras haber rezado un rosario por su alma®*'.

Los nifios también estaban ligados al cortejo funerario. Sostiene
Martinez Gil** que ello se debe a que algunos autores de las artes del bien
morir habian recomendado que los infantes rezasen en la cAmara del que
agoniza, pues su inocencia era muy bien vista por Dios. Parece que
comienzan a aparecer a partir de 1556, sustituyendo a los pobres. Solian ser
huerfanos expositos recogidos en un colegio. Francisco Quevedo los
denomina «meninos de la muerte y lacayuelos del ataiud»; en Toledo eran
conocidos como «nifios de doctrina», siendo su sede el «Colegio de
Doctrinos».

En Paris habia varios hospitales de nifios especializados en el
acompafnamiento de entierros: Trinité, Saint- Esprit, Charité, Pitié y los
Enfants rouges. En Nantes se llamaban los «nifios azules» o «enfants du
sanitat»; en Aix, se les denominaba «nifios rojos», en Marsella «huérfanos
de la Caridad».

3.5.9.5. De cuerpo presente

El cortejo funerario entraba en la iglesia mientras doblaban las

campanas. El difunto se colocaba, de cuerpo presente, en el suelo 0 en una

*! Ibidem., p. 647.
2 MARTINEZ GIL, F.: Opus cit., p. 410.

248



La ultima peregrinacion: La muerte

tarima de una o dos gradas. Era lo que llamaban la tumba, que se cubria
con terciopelo negro y se rodeaba con la cruz y doce hachones. Luego, el
sacerdote rodeaba la tumba incensandola y rociandola con agua bendita,
con objeto de ahuyentar los demonios. Refiere Martin Carrillo que por
medio de estas ceremonias «caen los muros de Purgatorio, y entran las
almas santas a gozar de la gloria»®*.

En la primera mitad del siglo XVI los testamentos informan poco de
las ceremonias que se llevaban a cabo. Unicamente, mencionan «la vigilia
y oficios acostumbrados». Pero a medida que avanzaba el siglo se impone
la misa cantada «de cuerpo presente», complementada por otras misas
rezadas que, en ocasiones, se decian a la vez en diferentes altares.

Terminada la misa principal, todos se congregaban alrededor del
tumulo para rezar el responso. A continuacién, el sacerdote incensaba de
nuevo el cuerpo tres veces y otras tantas lo rociaba con agua bendita. Se
procedia entonces al enterramiento, generalmente, en la misma nave de la

iglesia, y los asistentes iban a dar el pésame a los que formaban el duelo®*.

3.5.9.6. El banquete funerario

Otra costumbre ligada al entierro es la del banquete funerario. Segun
las constituciones sinodales respondian al nombre de caridades y se
celebraban con ocasion de los entierros, novenas y cabos de afio. Se
realizaban en el portal de la iglesia o en el cementerio y consistian, en
algunos lugares, en pan, vino y queso; en otros, se componia de pan y
carne. Su objetivo era dar de comer a los religiosos, testamentarios y
parientes que se habian desplazado desde sus lugares de residencia para
enterrar a un difunto. Para esta finalidad se dejaban en los testamentos

ciertas cantidades de dinero. Sirvan estos ejemplos:

%3 Ibidem., p. 427.
%4 Ibidem., pp. 427, 428.
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“...Mando a todos los clérigos de Viana un yantar de pan, vino, carne
bien et complidamente de los mio, porque me entierren honradamente, et
que los dichos clérigos de Viana me fagan el dia de la yantar todo el oficio
como clérigo (afio 1416) “Den un yantar a los clérigos honradamente
(afio1524)...”.%%

Con el tiempo, degeneraron en auténticos banquetes que rivalizaban
en ostentacion, sustrayendo una gran cantidad de dinero a los herederos y a
las misas o sufragios. De ahi que las constituciones sinodales intentaran
limitar estos excesos, pero sin atreverse a prohibiciones radicales. Asi,
mientras unas intentaron limitar los gastos autorizados a un 1/5 de los
bienes, otras fijaban los alimentos que debian de ofrecerse en el banquete a
pan, vino y queso; algunas vedaron el atrio de la iglesia como lugar de
celebracion mientras otras lo permitian.

El registro documental sefiala que este comensalismo ritual funerario,
convertido en un acto de ostentacion continto celebrandose a lo largo del
siglo XVII. La constitucion leonesa de 1651 nos lo muestra: “...Por quanto
la experiencia ha mostrado, que en las caridades, que mandan dar los
difuntos el dia de su entierro ay mas 