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RESUMEN

EL OBJETIVO DEL ARTICULO ES APUNTAR NUEVAS PERSPECTIVAS TEORICAS QUE PERMITAN PRO-
FUNDIZAR EN EL CONOCIMIENTO LA ACCION RITUAL EN LAS SOCIEDADES MODERNAS. PARA
ELLO, SE PONDRA A PRUEBA LA ELABORACION DEL CONCEPTO DE CAMPO REALIZADA POR
BOURDIEU, APLICADO AL CASO DE LA FIESTA DE LAS FALLAS DE VALENCIA. SE ARGUMENTA, EN
PRIMER LUGAR, LA PERTINENCIA DE DICHA PROPUESTA A PARTIR DE LA BIBLIOGRAFIA DISPONI-
BLE PARA, A CONTINUACION, ANALIZAR DESDE UNA PERSPECTIVA SOCIOHISTORICA LA GENESIS
Y ESTRUCTURA DEL CAMPO FALLERO. A CONTINUACION, SE REFLEXIONA SOBRE LAS RELACIONES
DE FUERZAS ENTRE LOS AGENTES QUE COMPITEN EN DICHO CAMPO; PARA CONCLUIR, SE PONE
DE RELIEVE LA PERTINENCIA DE ESTE CONCEPTO TEORICO PARA REFERIRNOS AL RITUAL FESTIVO,
DESTACANDOSE ALGUNAS DE LAS VENTAJAS DERIVADAS DEL MISMO.
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El objetivo de 1a presente contribucion es apun-
tar nuevas perspectivas tedricas que permitan ana-
lizar la accion ritual en las sociedades modernas.
Concretamente, se pondrd a prueba el concepto de
campo, desarrollado por Pierre Bourdieu, como
herramienta que nos permita acercarnos a una
mejor comprension de la fiesta de las Fallas. Se
argumentara, en primer lugar, la pertinencia de
la propuesta a partir de la bibliograffa disponible
para, a continuacién, analizar desde una perspec-
tiva sociohistorica la génesis y estructura del mun-
do fallero. Seguirdn unas reflexiones sobre las re-
laciones de fuerzas en juego entre los agentes que
compiten en dicho campo (ortodoxos y herejes);
para concluir, se pone de relieve la pertinencia del
concepto de campo para referirnos a este objeto de

estudio, destacindose algunas de las ventajas de-
rivadas del mismo.

LA SOCIOLOGIA Y LAS FALLAS

Aungque ya en uno de los libros pioneros de la
sociologfa valenciana se aludia a la necesidad de
realizar estudios sistemdticos sobre la fiesta de las
Fallas (Marqués, 1979), no serd hasta principios
de los noventa cuando, ante la evidencia de que la
religion y 1a accion ritual no sélo no habfan des-
aparecido, sino que cobraban una inesperada fuer-
zaen las globalizadas sociedades de la modernidad
avanzada, comienzan a aparecer estudios sobre di-
cha fiesta, realizadas desde perspectivas propias de
las ciencias sociales. Tales trabajos tendrdn su pun-
to de arranque con la imprescindible monograffa
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de Antonio Ariflo sobre Za ciudad ritual (1992),
realizada mediante una ejemplar combinacién del
enfoque socioldgico con el antropolégico y el his-
térico, y que tendrd continuidad en libros como el
de Hernandez i Martf sobre Falles i franquisme
(1996), o, realizados desde perspectivas tedricas
distintas, los estudios de soci6logos como Costa
(2003) o Spidiccino (2004).

Teniendo como punto de partida estos y otros
trabajos, el objetivo de esta contribucién es llamar
la atencion acerca del potencial explicativo que,
para avanzar en el conocimiento del ritual festivo,
pudieran tener algunos desarrollos recientes de la
teorfa social, vinculados de manera especial a la
sociologia de la cultura, como es 1a obra de Pierre
Bourdieu. Podrfa pensarse que, al recurrir a lo que
este autor podria aportarnos para intentar profun-
dizar en el conocimiento de la fiesta, incurrimos en
esa «bourdieumania» que ha sido ya denunciada
en alguna ocasion (Alonso, 2003); maxime cuan-
do la sociologfa de la cultura de Bourdieu ha sido
criticada desde diversas perspectivas por otros emi-
nentes soci6logos de 1a cultura popular (Grignony
Passeron, 1992; Garcia Canclini, 1997), cuando se
hasefialado que la excesiva extension del concepto
de campo a multiples &mbitos de la vida social ha
hecho perder precisién al mismo (Martin Criado,
2008) v, lo que resulta mds llamativo, cuando al di-
rigir su mirada al 4mbito del ritual, el propio Bour-
dieu no se sirvi6 de lo mejor de su aparato tedrico-
metodolégico (véase Bourdieu, 1993). Con todo, la
propuesta de este autor se ha revelado sumamente
ttil para profundizar en el conocimiento de muy
variadas manifestaciones culturales de pujanza
creciente, como la asistencia a museos (Sanchez
de Horcajo et. al., 1997) o el cante flamenco (Aix
Gracia, 2002), y es que, como se ha sefialado en
otro lugar, la adecuada aplicacion del concepto de
campo al dmbito de los bienes simbdlicos «aporta
ganancias metodoldgicas importantes», ya que es
éste uno de los ambitos especificos en los que «se
da la totalidad o mayoria de las propiedades que

Bourdieu le atribuye al campo» (Martin Criado,
2008: 29). No parece pues fuera de lugar intentar
servirse de una teorfa que ha destacado insistente-
mente la conveniencia de distinguir entre tipos de
capital, més alld del meramente econémico: una
fiesta que quema en una noche el trabajo de todo
un afio (y el dinero invertido en el mismo), puede
legitimamente ser considerada como paradigma
del valor concedido a la produccién simbélica en
las sociedades de la modernidad avanzada o glo-
balizada. Parece claro que, desde esta perspectiva,
se podria entender mejor esa «auténtica alegria»
que el fascinado historiador de la Escuela de An-
nales, Bartolomé Bennassar, percibio en los valen-
cianos al ver sus esfuerzos y su dinero convertidos
en humo (1978: 139),! o ese «ingente potlatch»
que en su dfa desconcerté a uno de los primeros
cientificos sociales que pusieron sus ojos sobre las
Fallas, el antropélogo Lison Tolosana, quien no
parecia comprender por qué los falleros «reprodu-
cen el despilfarro que ellos duramente critican»

(1980:132-133).

LA FIESTA COMO CAMPO DE FUERZAS Y DE SIGNI-
FICADOS

Antes de seguir adelante, serd de utilidad pro-
porcionar una definicién del concepto de campo.
Basdndose en Bourdieu, Arifio lo ha hecho de la
siguiente forma:

«Un campo es una esfera de la vida social que ha
ido cobrando autonomia a través de la historia en
torno a relaciones sociales, intereses y recursos pro-
pios, diferentes de los de otros campos. Estos surgen
porque un dmbito de la accién humana se organiza
de acuerdo con una ley especifica y goza por tanto
de autonomfa relativa. Cada campo es un espacio
donde los actores sociales ponen en juego sus recur-
sos de acuerdo con determinadas reglas y luchan y
compiten por ellos; es a un tiempo un espacio de
significacion, un campo de fuerzas y un campo de
luchas» (Arifio, 2001: 255).

! «Un pueblo capaz de transformar el trabajo de todo un aflo en el frenesi de un instante; capaz de entregarse, hasta la exageracion, al

jolgorio y al ruido, y de ver, con auténtica alegrfa, como su dinero asciende por la noche convertido en fuego, es un pueblo que sabe lo que

es una fiesta y que ha nacido para saber disfrutarla» (Bennassar, 1978: 139).
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Aesta definicion, que no sigue al pie de la letra a
Bourdieu (por ejemplo, la alusion a «actores», «re-
glas» y «recursos» remite a Giddens), habria que
afiadirle que hay «leyes de funcionamiento inva-
riables», 0 «leyes generales de los campos» (Bour-
dieu, 2000a: 112): por ejemplo, en todo campo hay
luchas entre el dominante, que trata de mantener su
monopolio, y el recién ingresado, que trata de hacer
«saltar los cerrojos de la cuota de ingreso» (Bour-
dieu, 2000a: 113). En cada campo, diferentes tipos
de capital (econémico, social y cultural) estin en
juego permanentemente, y los intereses en pugna
son especificos e irreductibles a los de otros campos
(campo cultural, campo econémico, campo bu-
rocrético, campo politico, campo religioso, etc.).
Todos los que participan en la lucha contribuyen
aproducir la creencia en el valor de los objetos en
juego: es lo que Bourdieu llama #//usio. Fuera del
campo econémico, no hay reconocimiento explicito
de los intereses especificos que los agentes se juegan
en cada campo: hay pues un interés en el desinterés
(Bourdieu, 1997a), que alcanza su maxima expre-
sién en el campo artistico (Bourdieu, 1997b). Esta
tltima consideracion nos lleva a recordar otro de
los conceptos fundamentales de la teorfa social de
Bourdieu, como es el de habitus, «sistema de dis-
posiciones para la prictica» o «fundamento ob-
jetivo de conductas regulares» y transferibles que
permite que los agentes se comporten de una de-
terminada manera en determinadas circunstancias
(Bourdieu, 1996: 84). Tal sistema de disposiciones
o «estructuras estructuradas predispuestas funcio-
nar como estructuras estructurantes» (Bourdieu,
2008: 86), es inseparable de la 16gica especifica de
cada campo: «Para que un campo funcione hace
falta que haya determinadas estrategias y personas
dispuestas a jugar el juego y dotadas del habitus
que las familiariza con el conocimiento de leyes y
estrategias propias del juego que se desarrolla en
cada campo» (Castdn Boyer, 1996: 83).

Es decir, para que un campo funcione, se nece-
sita que los que compiten en el mismo estén socia-
lizados en un habitus especifico que, a su vez, con-
tribuye a dar forma a dicho campo, de manera que
el babitus es alavez condicion de funcionamiento
del campo y producto de ese funcionamiento. De-

bemos advertir que los agentes sociales implicados
en las luchas pueden ser personas, grupos o institu-
ciones. Por fin, cabe apuntar aqui que la estructura
del campo dependerd del estado de Ia relacion de
fuerzas presentes en el mismo.

Ha sido Antonio Arifio el primero en propo-
ner, basindose en Bourdieu y, en menor medida,
en Giddens, 1a posibilidad de contemplar Ia fiesta
como ejemplo de funcionamiento de un campo de
significados:

«Los mismos recursos u objetos cuando son ins-
critos en un campo de significacion determinado,
articulado por un principio o 16gica particular —el
imperativo de la verdad, de la justicia, del placer, de
la belleza, de lo sagrado, etc.— modifican su fun-
cion y su significado. En la fiesta, por ejemplo, todo
lo cotidiano se inscribe en un nuevo orden o domi-
nio de la realidad, las mismas actividades ordinarias
adquieren una significacién extraordinaria: produc-
cién de la experiencia de la comunidad.» (Ariflo,
2001: 255-156).

Aungque este autor no la ha desarrollado poste-
riormente, en realidad la idea se hallaba ya impli-
cita en varios pasajes de La ciudad ritual, donde
podemos leer, por ejemplo, que la fiesta «es una
encrucijada peculiar en la que se encuentran, com-
piten y negocian las distintas opciones culturales
que subyacen en el seno de una colectividad dada»
(Arifio, 1992: 15). Se pretende a continuacién pro-
fundizar en esta idea, lo que nos permitird enu-
merar, sobre material elaborado empiricamente,
otros aspectos mas especificos del funcionamiento
de nuestro campo.

GENESIS Y ESTRUCTURA DEL CAMPO FALLERO

Como se ha advertido en otro lugar, el andlisis
de cualquier campo de produccion cultural pasa
«por reconocer su origen y grado de autonomfa, es
decir, la independencia con respecto a otros campos
con los que estd relacionado» (Aix Gracia, 2002:
114). Es decir, se tratarfa del «ambito cultural cuyo
funcionamiento obedece a un orden de relaciones
propio, a una serie de logicas internas de funcio-
namiento que estaran presentes (por accién o por
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omisién) en el comportamiento de sus ocupantes»
(Aix Gracia, 2002: 115). Esto implica que debemos
buscar el momento en que, el universo festivo fa-
llero, de cuya trayectoria histdrica ya se ha dado
rendida cuenta en otros estudios (Arifio, 1992; Her-
nandez i Martf, 1996), adquiere autonomia propia
COMO Un campo con sus propias reglas, especiali-
zadoy auténomo, en el que los agentes, dotados de
especificos tipos de capital, despliegan sus recursos
y compiten por determinadas posiciones.

Sefiala Bourdieu que, para analizar la génesis
de un campo determinado, lo primero que hay que
hacer es analizar 1a posicion del mismo en relacion
con el campo del poder (Bourdieu y Wacquant,
1994: 81). Y efectivamente, aunque no usase la
terminologia de Bourdieu, la relacidn de los agen-
tes protagonistas de la fiesta con el campo politico
(agentes que detentan el monopolio legitimo de
la violencia simbdlica en otro campo especifico,
que interactia con el nuevo campo emergente),
fue tratada por Arifio (1992) con profusién en su
monograffa sobre el ascenso de las Fallas a fiesta
mayor de la ciudad de Valencia.

El complejo y nada unilineal proceso que lleva
de la represién por parte del poder politico de unas
précticas culturales consideradas como ilegitimas
(incivilizadas, en tanto que practicadas por los
grupos sociales dominados), a la incentivacion
mediante premios de aquellos monumentos que
se ajusten a unos criterios en los que priman unos
valores estéticos mas acordes con la sensibilidad
artfstica de las clases acomodadas —proceso que se
da durante la segunda mitad del siglo XIX—, impli-
cauna dialéctica negociadora en la que los grupos
mis fuertes (los agentes que cuentan con mayor ca-
pital politico, econdmico y cultural), son capaces de
imponer como vélidos unos criterios considerados
legitimos. No es una cuestidn estrictamente estéti-
€4, ya que nos encontramos ante tanto estrategias
de distincién cultural (cf. Bourdieu, 2000b) como
de dominacion politica, pues las transformaciones
en la expresidn pldstica de los monumentos van
acompafiadas de los correspondientes cambios te-
maticos (censura de temas politicos, asi como de
los vinculados a la privacidad de las personas)
(Arifio, 1992: 69-114). Después, durante el perfodo
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de la «falla artistica» (1901-1921), las directrices
marcadas se acentdian, especialmente a través de
la aparicién de artistas especializados y de comi-
siones falleras crecientemente formalizadas y buro-
cratizadas (Arifio, 1992: 115-154): nuevos agentes
contribuyen as a definir 1a legitimidad cultural del
campo emergente, al devaluar simbdlicamente el
tipo de practicas con las que se pretende terminar
(y que anteriormente eran mayoritarias). Asf, po-
demos dar por concluida la génesis de un campo
auténomo ya durante el perfodo posterior, el de la
fiesta «turfstica» y «undnime» (1921-1936), pe-
riodo durante el cual se crea una entidad garante
de la ortodoxia dentro del campo (el Comité Cen-
tral Fallero, en 1928). De especial importancia en
la configuracion de la estructura del mismo es la
divisién establecida en 1933 entre dos categorias
de fallas (Arifio, 1992: 171); el capital econdmico
actia aqui como principio jerarquizador, pero éste
actiia en funcién del capital simbdlico: 1a excelen-
cia artistica del monumento se consigue en funcién
del dinero invertido. Conseguir éste, ademds, depen-
de en buena medida de la capacidad relacional de
quienes plantan el monumento:

«Esta diversificacion y jerarquizacion interna
estaba en relacién directa con la diversificacion so-
cioldgica de las comisiones y con el distinto modo
de produccion del monumento que adoptaban los
falleros en funcién de sus recursos. En las fallas de
mayor postin la intervencion de los artistas estaba
plenamente consolidada y jugaba un papel cada
vez mds decisivo. Su aportacién era mintiscula en
las fallas ‘populares’, ideadas y construidas por la
propia comisi6n, pero éstas representaban un por-
centaje infimo y se encontraba en clara regresion
frente a las fallas hechas por concurso o encargo»
(Arifio, 1992: 171).

Como en cualquier otro campo, pues, el capi-
tal social actia como potenciador de los otros ti-
pos de capital, como ha destacado Caston Boyer
(1996: 85) al analizar el pensamiento de Bourdieu.
Se pone en marcha asf una tendencia que, como
veremos después, ha seguido fortaleciéndose has-
ta nuestros dias.
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Durante el perfodo franquista, con la fascisti-
zacién operada en el seno de la fiesta por parte del
poder nuevo politico (Hernandez i Martf, 1996), los
agentes redefinen sus posiciones. La nueva legitimi-
dad se construye sobre la deslegitimacion de lo ante-
rior, como ponen de manifiesto estas declaraciones
del alcalde de Valéncia, definiendo los objetivos de
laJunta Central Fallera creada en 1939:

«cambiar la faz del festejo y convertirlo en algo
mds elevado que lo fue en aflos anteriores. La fiesta
de las Fallas. .. estaba considerada como una fies-
ta populachera y de barrio de cafetin. .. El que nos
visitaba se llevaba la impresion de que Valencia ca-
recfa de la més elemental cultura y de que nuestro
pueblo, que tiene fama de artista, ponfa el arte al
servicio del mal gusto» (citado en Arifio y Alcafiiz,
1990: 345).

Nuevas estrategias de distincién y de domina-
cién se ponen pues en marcha durante este perfodo
de «totalizacion festiva», en el que, junto 2 nume-
rosos actos de reciente creacién (ver Hernandez i
Marti, 1996) se crea una nueva ortodoxia, basada
en buena medida en el apoliticismo oficial de la
fiesta. En lo estético, el «conservadurismo formal»
que se impone durante el franquismo (Borrego,
1996), asumird la legitimidad que, en gran medi-
da, conserva atin en nuestros dias (Herrero, 2002).
Se crean nuevas categorias de monumentos, aten-
diendo como criterio fundamental el capital eco-
némico invertido en los mismos. Las comisiones,
progresivamente burocratizadas, van adquiriendo
las caracteristicas que son tenidas por ortodoxas
(las mas aceptadas, las més extendidas) en la ac-
tualidad. Con el tiempo, van surgiendo los casales,
que no se consolidan hasta los afios sesenta, y que
llegardn a convertirse en el nicleo central de la
sociabilidad fallera, el «corazon de la vida social»
de la fiesta, como dird Xavier Costa (2003: 172).
Diremos por fin que, con la declaracién de Fiesta
de Interés Turfstico en 1965 (categoria que se verd

potenciada con la declaracion ministerial de Fies-
ta de Interés Turfstico Internacional en 1980), y 1a
formacién de un complejo entramado econémico,
que abarca desde quienes hacen de la fiesta un ne-
gocio coyuntural (hostelerfa, comercio, servicios
diversos), hasta quienes viven de ella a lo largo del
afio (artistas falleros, pirotécnicos, talleres de in-
dumentaria, etc.), quedan definidos los principales
agentes e instituciones que compiten en la actua-
lidad en el campo fallero, y que incluye pues en su
complejo entramado de interdependencias® desde
altos cargos del poder politico hasta los sindicatos
del transporte o de la hostelerfa (que, sabedores de
lo que eso significa, convocan huelgas frecuente-
mente durante los dias de fiesta).

Una vez visto a grandes rasgos cémo se ha confi-
gurado el campo, podemos esbozar algunos rasgos
fundamentales de su funcionamiento, referidos a
los grupos o agentes que han conseguido acumu-
lar mayor poder simbdlico. Dado que nos encon-
tramos en un campo donde el capital simbdlico es
el que predomina, nos limitaremos a realizar al-
gunos comentarios acerca de los mecanismos de
recompensa, entendida ésta como via ortodoxa de
legitimacion en un campo en el que, oficialmente,
1o existen otros intereses.

Evidentemente, el garante maximo de la orto-
doxia es la Junta Central Fallera (aunque existen
otras entidades que otorgan recompensas: desde el
publico que por votacion indulta anualmente al
ninot hastael Gremio de Artistas Falleros, pasando
por Canal 9, pero su poder de legitimacién, més o
menos reconocido, es siempre menor que el de la
Junta). Con muy pocas excepciones, se acepta la
dindmica de los premios dentro de cada seccién: la
aceptacion de las reglas del juego es tal que, nor-
malmente, a lo maximo que se aspira es a ascen-
der de categorfa; el resultado de todo ello es 1a alta
competitividad que se da en el seno de la fiesta. El
esquema se repite dentro de cada comision, en la
que se reconoce puntualmente la labor realizada
por sus miembros mas abnegados, es decir, los que

* Bl término «entramado de interdependencias» remite mds a la sociologfa de Elias, cuyo concepto de «configuracién» se asemeja (aun-

que no se asimila) al campo de Bourdieu (ver Brunet y Morell, 2001; as{ como Martin Criado, 2008, quien enfatiza la necesaria complemen-

tariedad de ambos conceptos).
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mAs destacan en ese «trabajo sociable» que, inspi-
rado en buena medida por Simmel, ha analizado
Costa (2003: 132-137).

Para la mayor parte de los casales, cuyo capital
econdmico es inferior al de las fallas de la Seccién
Especial, el capital social es, como vimos ya al tra-
tar la génesis de campo, un modo de ampliar su
capital simbélico: hace unos afios la prensa podia
establecer una relacion entre las fallas premiadas y
el capital relacional de sus respectivos presidentes.’
No sorprende, pues, que se haya podido afirmar que
«la existencia o inexistencia de pugna por el poder
parece estar en relacion con la significacion social
de cada asociacién» (Arifio, 1993: 207).

Por su parte, los grupos de la élite fallera, aun
compitiendo entre si, establecen sus estrategias para
mantener sus privilegios de cara al resto de comisio-
nes: 1a creacion de una Federacio de Falles de la
Seccid Especial es un ejemplo reciente, que intenta
ademds imprimir 1a dinimica que m4s le interesa
al resto de |a fiesta. Llegados a este punto, hay que
reconocer que los sucesos acaecidos al respecto en
los dltimos afios plantean algin problema a la teo-
rfa de los campos: en 2004 vimos a una falla recién
llegada (la de la comisién de Nou Campanar) ga-
nar la méaxima distincién. Sin embargo, también
debe reconocerse que este tipo de casos se hallan
plenamente inscritos en la 16gica del campo desde el
momento de su génesis, ya que las categorfas se han
otorgado siempre en funcién del capital econdmi-
co invertido: nos encontrarfamos, pues, ante unos
procesos extremadamente rdpidos de aprendizaje
del habitus, con lo que los recién llegados pueden
acumular de manera rédpida el pertinente capital
simbélico que legitime su situacién en lo ms alto
—ya se apunto al principio que el recién ingresado
en el campo trata de hacer «saltar los cerrojos de su
cuota de ingreso» (Bourdieu: 2000a: 113). El hecho
de que los éxitos de esta comision se hayan repetido
durante los afios posteriores indica bien a las clara
dénde se encuentra la ortodoxia del campo, tema
sobre el que volveremos a continuacion. En todo

caso se verifica, también aqui, cémo «los grupos
internos al campo suelen establecer alianzas con
poderes externos en sus estrategias por conquistar
posiciones en el campo» (Martin Criado, 2008: 30).
Estrategia que, en este caso, se ha visto coronada
por el més rotundo de los éxitos: el apoyo explicito
de la alcaldesa de Valencia a esta comision es un
claro ejemplo de interdependencia entre campos
(festivo, artistico, econdmico y politico).*

Con todo, nos engafiarfamos si tras los meca-
nismos de concesion de los premios viésemos tini-
camente una serie de maquinaciones determinadas
por el capital social y econémico. En sus interesan-
tes reflexiones sobre «Lestil artistic dels monuments
fallers», Tono Herrero nos da una clave del funcio-
namiento de los premios que nos vuelve a aproxi-
mar mucho al concepto bourdieano de habitus:

«Quan es produeix una promocié unidireccional
d’un model de representacid, es coneix la resposta per
endavant i la realitat perverteix la teorica llibertat de
l'artista faller. Els artistes i les comissions saben com
éslaresposta (el premi) i la busquen abans d’intentar
plantejar una pregunta diferent. EI concepte del pre-
mi, tal com esta plantejat hui en dia, desvirtua la
creacié perque es coneix per endavant quina falla
guanyara —no parle de comissions, siné de tipus de
monument. No cal imaginar per a trobar-lo, n’hi ha
prou amb esperar a la porta del casal que un any ens
toque a nosaltres» (Herrero, 2002: 69).

Cabrfa afiadir que el saber altamente especia-
lizado dentro de las Fallas también ha sabido en-
contrar sus instancias de legitimacién: 1a propia
existencia del Gremio de Artistas Falleros serfa por
si sola reveladora de como se establecen unas re-
glas muy especificas para acceder a un determi-
nado cuerpo, un grupo que se atribuye un capital
simbdlico que no reconoce legitimidad al resto de
agentes del campo: los artistas indultan a su propio
ninot, al margen del ya indultado por el gran pa-
blico, o cuentan con su propio museo, al margen

3 Fallas 2000, suplemento especial de Levante-EMYV, 11-3-2000, p.39.
“Ver por ejemplo Las Provincias, 24-04-2008 <http://www.lasprovincias.es/valencia/20080424/valencia/barbera-propone-fallas-secun-

den-20080424.html>.
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del Museu Faller. El caso de los artistas falleros es
sumamente revelador acerca del funcionamiento
del campo, pues se trata de agentes que acumulan
un doble tipo de capital: artistico y fallero, es decir,
son otro perfecto ejemplo de como campos diferen-
tes interacttian y se relaciona entre si (volveremos
sobre ellos en el apartado siguiente).

En definitiva, nos encontramos con un campo
de producci6n cultural, de fuerzas y significados
diversos y en constante expansion —la patrimonia-
lizacién de la fiesta serfa también una nueva for-
ma de apropiacion del capital simbélico— en el
que las injerencias del campo politico y el campo
econdmico estdn plenamente legitimadas, aunque
no son capaces de anular la autonomia del cam-
po en cuestion.

ORTODOXOS Y HEREJES

Como en cualquier campo, 1a estructura del
fallero est4 siempre en juego, ya que depende del
estado de las relaciones de fuerzas entre los agen-
tes e instituciones (comisiones, artistas, politicos,
etc.). Ya que las luchas tienen por objetivo el mo-
nopolio de la violencia legitima (entendida aqui
en términos de autoridad y ortodoxia fallera), los
que en unasituacién determinada monopolizan el
capital especifico de este campo (poder de premiar
y sancionar), se inclinan, como ya hemos visto, a
poner en practica estrategias de conservacién: son
los ortodoxos del campo. Por el contrario, los grupos
como los casales de menos recursos econémicos o
sociales, los artistas innovadores, etc., que, por los
distintos motivos, intentan forzar cambios, se ven
obligados a practicar estrategias de subversion: son
los herejes, visibles de manera especial en los mo-
mentos de crisis. Dice al respecto Bourdieu:

«Los que, en un estado determinado de las rela-
ciones de fuerza, monopolizan (mds o menos com-
pletamente) el capital especifico, fundamento del
poder o de la autoridad especifica caracteristica de
cada campo, se inclinan por las estrategias de con-
servacion —las que, en los campos de produccion de
bienes culturales, se inclinan a la orfodoxia—, mien-

tras que los menos provistos de capital (que son tam-
bién frecuentemente los recién llegados y, por tanto,
generalmente, los mds jévenes) se inclinan por las
estrategias de subversién —las de la herejfa. Es la
berejia, 1a heterodoxia, como ruptura critica —que
frecuentemente va unida a la crisis— con la doxa, la
que saca a los dominantes de su silencio y les im-
pone producir el discurso defensivo de la ortodoxia,
pensamiento derecho y de derechas cuyo objetivo es
restaurar el equivalente a la adhesion silenciosa de
la doxa» (Bourdieu, 2000a: 114)

Los herejes, sin embargo, no pueden dinamitar
el campo: como se ha advertido anteriormente, la
propia existencia del conflicto presupone un acuer-
do sobre lo que vale la pena luchar: «todas las per-
sonas implicadas en un campo tienen en comtn
una serie de intereses fundamentales, a saber, todo
lo que va unido a la existencia misma del campo:
de aquf deriva una complicidad objetiva que sub-
yace a todos los antagonismos» (Bourdieu, 2000a:
114). Se puede, por ejemplo, protestar por la exis-
tencia de la Ofrenda —incluso no participar en ella,
como hace la comision de Arrancapins—, por el pa-
pel de 1a Fallera Mayor —incluso no tenerla, como
hace también la falla citada—, criticar el conser-
vadurismo estético y politico, 0 no participar en la
dindmica de los premios, pero no se podra plantar
una falla de determinada entidad al margen de la
organizacion oficial, rara vez se pondrd en cues-
tién la existencia de la comision fallera como es-
pacio fundamental de sociabilidad y, por supuesto,
nunca la presencia y tratamiento del monumento
como simbolo de mé4xima significacién de la fiesta
(aunque la mayorfa de las comisiones dedique més
recurso econémicos a otros festejos, relacionados
con la pirotecnia o el ejercicio de la sociabilidad).
Las estrategias de subversion, pues, «bajo pena de
exclusién permanecen confinadas en unos limites
determinados» (Bourdieu, 2000a: 115).

Es por esto que en el fallero, como en cualquier
otro campo, una revolucion total destruiria los
fundamentos mismos del campo, como muy bien
saben los que participan de un determinado habi-

> Este tema merecerfa un tratamiento especifico: ver Hernandez i Marti (2001), Arifio (2002).
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tus festivo. Sin embargo, si que se pueden triunfar
«revoluciones parciales»: el caso mds espectacu-
lar (y en esto las Fallas coinciden con cualquier
otra gran fiesta) es el proceso —inacabado pero al
parecer imparable— de asuncion de cargos directi-
vos dentro de las comisiones y en la Junta Central
Fallera por parte de mujeres que, sin renunciar a
las reglas fundamentales del campo (la tnica al-
ternativa serfa retirarse de la fiesta), se han visto
obligadas a luchar para ser aceptadas como miem-
bros de pleno derecho en puestos de alto capital
simbélico. La asuncién del traje negro masculino
por parte de 1a primera muijer que, en 1982, presi-
di6 oficialmente una falla es sélo un sintoma que
nos puede parecer anecddtico, pero en realidad es
sumamente esclarecedor.’

En otros terrenos los herejes no han tenido ni
siquiera este éxito relativo: la ortodoxia definida
desde el punto de vista estético durante una época
bien determinada del franquismo se resiste a ser
desplazada. Pese a que no han faltado los intentos
de innovacion (ver Castell6 Lli y Mozas Hernando,
2008), el rechazo a éstos significa que 1a ortodoxia
ha silenciado a la herejfa: el fracaso (en cuanto a
aceptacién se refiere) de la falla disefiada en el aflo
1954 por Dal es s6lo un ejemplo, particularmente
ilustre, de los diversos que podrian traerse a cola-
cién.” Antonio Arifio ha proporcionado al respecto
algunas pistas que pueden reinterpretarse desde la
perspectiva que aqui se propone, al afirmar que «en
todo rito es fundamental 1a reiteracion de frases y
gestos acordes con un canon rigurosamente prees-
tablecido. La fiel repeticién garantiza su eficacia,
mientras que los cambios desorientan al creyente»
(Arifio, 1992: 350).

Se entienden mejor asf esas resistencias a las in-
novaciones que denuncian con frecuencia los agen-
tes heterodoxos (cf. Castell6 Lli y Mozas Hernando,

2008). Pero lo que mds nos interesa destacar aqui es
que, desde el punto de vista que intentamos esbozar,
los argumentos estéticos y las lidias esgrimidas en
torno a éstos no obedecen exclusivamente a moti-
vos estilfsticos, sino que son pugnas que implican
factores de poder que se reflejan no sélo durante los
dfas festivos, sino durante la cotidianeidad diaria
de la vida fallera. Visto asf, Regino Mas (ortodoxo
por excelencia) puede ser considerado, ademds de
un gran artista fallero, un ideélogo en el sentido
estricto del término; es decir, entendiendo la ideo-
logia como la utilizacion de formas simbélicas en
contextos de dominacién y con propdsitos de legi-
timacion (cf. Arifio, 1997).

Este planteamiento del campo festivo como
espacio controlado por ortodoxos y parcialmente
impugnado por herejes que intentan definir una
nueva ortodoxia, sirve también para demostrar
desde otra perspectiva la autonomfa del campo, la
16gica especifica de sus reglas. El problema lingjifs-
tico se muestra al respecto sumamente revelador:
quienes, reivindicando el uso de una lengua valen-
ciana digna y formalmente correcta serfan tenidos
por ortodoxos en el campo académico, han sido y
siguen siendo aquf frecuentemente tenidos por he-
rejes, y viceversa. Estas consideraciones valen para
otros &mbitos en los que los intentos de subversion
del campo no han conseguido conquistar posicio-
nes hegeménicas: fallas que reivindican una vena
critica y satirica como caracterfstica esencial del
monumento fallero son acusadas de politizar una
fiesta (es decir, incurren en la herejia), de cuyo su-
puesto apoliticismo dan garantia los ortodoxos. No
es cuestion recordar aqui los anatemas lanzados
una y otra vez contra Joan Fuster, quizés el hereje
md4s notorio de la historia de las Fallas (ver Furid,
1998), o el olvido deliberado de Josep Renau (rei-
vindicado por agentes progresistas, es decir, subor-

6 Puede verse la fotograffa en Extra Fallas 2002, Levante-EMYV, 2-3-2002, p.37, donde se dan también algunas cifras acerca de la evolu-

cién del niimero de mujeres presidentas desde entonces (que no ha pasado de 12), y se recogen algunas de las opiniones al respecto.

7 Ver Borrego (1996: 100-102). No nos resistimos a recordar las consideraciones de este autor respecto a la falla disefiada por Dali: «Fou,

sens dubte, la transgressié de tota un serie de formules retoriques basades en un codi comunicatiu estandard senzill i facilent desxifrable, i

el fet de qliestionar la legitimitat de I'estética fallera tradicional, allo que constitufi un gran revulsiu tant per a I'opinié ptblica com per al

mén faller» (Borrego, 1996: 101). Ver también Arifio (1992: 349-350).
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dinados pero activos, del campo fallero);® a un ni-
vel mas de base, 1a historia de las Fallas durante el
perfodo de la transicion a la democracia presenta
notables ejemplos de acusaciones de herejia por
parte de los sectores ortodoxos, que no es procede
repetir aqui (ver Mesa, 1996).

Para cerrar este apartado, se aludird de nuevo
a la complejidad derivada de los entramados de
interdependencias entre campos: los artistas fa-
lleros que son capaces de establecer la ortodoxia
dentro del campo fallero, son rechazados como
meros artesanos cuando, de éste nos desplazamos
al campo artistico: en el mundo ortodoxo del gran
arte, el capital de éstos no es considerado legitimo,
pese a las reivindicaciones de algunos artistas fa-
lleros en este sentido (Hernandez i Mart{ y Garcia
Pildn, 2008).

REFLEXIONES FINALES

Evidentemente, lo expuesto hasta aqui no pre-
tende reducir el riquisimo universo de las Fallas a
una teorfa susceptible de explicarlo todo. Ademis,
harfan falta nuevos estudios empiricos que corrobo-
rasen, modificasen o ampliasen la aplicabilidad de
la teorfa de los campos a nuestro gran ritual festivo.
Con todo, sf podemos concluir que el uso de esta
herramienta permite algunos avances: por ejemplo,
parece posible pensar que una investigacion deta-
llada permitirfa historizar con mayor precision esa
«gramdtica» del lenguaje fallero que, desde pers-
pectivas emparentadas con el estructuralismo de
Lévi-Strauss, ha permitido conectar la fiesta mo-
derna con un atemporal pensamiento mitoldgico
(Palop Jonqueres, 2000; 2003), y permitir{a ademas
comprender mejor las posibilidades de transforma-
cién de la misma.

Hacer uso de las teorfas de Bourdieu acerca de
los diversos tipos de capital que se despliegan en
cada caso, nos permite, ademds, replantearnos

8 Ver <www.estudisfallers.org>.

otras ideas expuestas en la bibliografia disponi-
ble. Al respecto, ya se ha sefialado que partir de la
l6gica especifica del campo permite ir més alld de
la teorfa del potlatch: la paradoja del despilfarro,
que tanto sorprendié a Lison Tolosana, ya no re-
sulta tan inquietante.” En un mundo en que in-
cluso los ritos se comercializan (Rifkin, 2000: 15)
y en el que pricticamente cualquier tipo de expe-
riencia es susceptible de convertirse en mercancia
(Featherstone, 2000: 144-149), pensar que en un
determinado campo se compite por una economia
de bienes simbdlicos significa comprender mejor la
aparente contradiccién que la propia existencia de
fiestas como las Fallas presentan: no se trata de que
no éstas estén fuera del mercado —de hecho, éste es
cada vez mds importante dentro de la fiesta—, pero
su l6gica es irreductible a éste (es decir, la fiesta no
se explica en ultima instancia por la presencia del
mismo)." Quizas tampoco serfa tan desinteresado
ese «trabajo sociable» que, en contraposicién a la
16gica del mercado laboral (que se caracteriza por
el trabajo econdmicamente remunerado), Xavier
Costa (2003: 132-137) ha analizado muy bien
como caracterfstica esencial de la sociabilidad fa-
llera (como hemos visto, si que se obtienen bene-
ficios simbdlicos).

Pero no se trata, ni mucho menos, de sugerir al
respecto un calculo cinico por parte de los agentes,
como sugerirfan las teorias de la eleccién racional,
a las que Bourdieu se opone frontalmente: el prin-
cipio de sus estrategias «no es el calculo tnico, la
bisqueda consciente de la maximizacién del bene-
ficio especifico, sino una relacién inconsciente entre
un habitus y un campo» (Bourdieu, 2000a: 118).
Es decir, la fallera o el fallero que acttian mediados
por el habitus para satisfacer las necesidades inma-
nentes del campo, no tienen consciencia de estar sa-
crificindose a un deber: de ellos dirfa Bourdieu que
«disfrutan asf del beneficio suplementario de ver-

? Recordemos una vez mds a este autor: «;Qué sentido tiene todo esto? jQué valores de purificacion o renovacion expresan por medio de

los rituales de destruccion, del fuego y del ruido? ;Cudles son los significados, valoraciones, actitudes, e ideologfa subyacentes? Poco sabemos

en realidad de la filosoffa y la vision humana implicadas, del efhos de la fiesta fallera.» (Lison Tolosana, 1980: 132-133).

10 Esta oposicion entre la 16gica de la fiesta y la 16gica del mercado ha sido destacada también por Isidoro Moreno en sus andlisis sobre

la Semana Santa en Andalucia (Moreno Navarro, 1997).
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se y ser vistos como perfectamente desinteresados»
(20002: 119). En todo caso, y sin dejar de lado la
perspectiva simmeliana de la sociabilidad pura que
se da en el marco de los casales falleros (perspec-
tiva que, sin lugar a dudas, debe contemplarse), la
propuesta de Bourdieu acerca del «interés desinte-
resado» nos permite complementar ésta, superando
también la visién cldsica de la economia del don,
magistralmente tematizada por Mauss.

En definitiva, las teorfas de Pierre Bourdieu
acerca de los campos y el habitus pueden servir
para hacer mds explicita esa complementariedad
entre practicas instrumentales y simbélicas sobre
la que ya nos alerté Antonio Arifio al analizar la
formacion de La ciudad ritual. Ademas, frente a
las interpretaciones consensuales e integradoras
del ritual, de matriz durkheiminiana, la vision de
la fiesta como un campo relativamente auténomo
nos permite ver ésta de manera relacional y dind-
mica, como un entramado multi-integrado, don-
de las relaciones e interdependencias con otros
campos son esenciales para analizar su dindmica.
Contemplar la fiesta, en definitiva, como un espa-
cio permanente de conflicto, negociacion, desajuste
y resignificacion.
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