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CAPÍTOL 1. INTRODUCCIÓ 

 

Lôobjecte del present estudi és el procés de patrimonialització de les festes de la Mare 

de D®u de la Salut dôAlgemes² (en endavant la Festa).  Dites celebracions que, segons 

els testimonis documentals disponibles es remunten a principis del segle XVII, tenen 

com a acte central una trilogia de desfilades processionals que es duen a terme els dies 7 

i 8 de setembre, cada una amb un itinerari diferent. En les processons participen una 

sèrie de danses1, acompanyades de melodies que es realitzen en la majoria dels casos 

amb dol­aina i tabal, i compten tamb® amb una s¯rie dôelements purament religiosos 

com la Creu barroca, el Guió, els Personatges Bíblics i, evidentment, la imatge de la 

Mare de Déu2.  

En els anys seixanta i setanta del segle XX, la Festa va viure un forta davallada; en 

aquell moment poca gent volia formar part dels diferents elements del seguici 

processional (danses, personatges bíblics, músics). Les persones que hi participaven 

pertanyien a les classes populars, i eixien a canvi dôuna contraprestaci· econ¸mica. Des 

dels sectors benestants de la població existia cert sentiment de vergonya cap a les 

desfilades processionals i els col·lectius que hi sortien. Ara bé, coincidint amb aquesta 

etapa de profunda decadència i de percepció pejorativa de la celebració, es va produir el 

(re)descobriment del seu valor social i cultural; per aquest motiu va sorgir  la 

consciència que era necessària la seua revitalitzaci· i dignificaci·. Despr®s dôalguns 

intents fallits durant els anys seixanta, lôempenta definitiva hi va arribar el 1973, arran 

de lôabs¯ncia de la Muixeranga en la Process· de les Promeses. A partir dôaleshores es 

va posar en marxa la maquinaria patrimonialitzadora de la festivitat i en pocs anys es va 

produir el seu rellançament. Per una banda, la Festa es (re)configura com lôelement 

aglutinador de la identitat col·lectiva local, al voltant del qual es basteix una comunitat 

simb¸lica; i una de les danses que hi participa, la muixeranga, sôentronitza com el 

 
1 Les danses que hi participen s·n les seg¿ents, segons lôordre dôeixida en les processons: Muixeranga             

(des de la creació de la Nova Muixeranga el 1997, hi ha dues associacions que la componen: Muixeranga 

i Nova Muixeranga), Bastonets, Pastoretes, Ball de la Carxofa, Arquets, Llauradores i Tornejants. En el 

tercer capítol es descriuen tots els elements que formen part dels seguicis processionals. 
2 Segons conta la tradició, en 1247 va tindre lloc la troballa de la imatge mariana, la qual va aparèixer en 

un buit del tronc dôuna morera.  
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principal emblema de la localitat. Per lôaltra, en aquells anys també es va donar inici a la 

recerca del reconeixement exterior: en 1977 la celebració va ser declarada Festa 

dôInter¯s Tur²stic pel govern espanyol.  

En la dècada dels noranta lôAjuntament dôAlgemes² va apostar per la museµtzaci· de la 

festivitat: el lloc elegit fou el convent de Sant Vicent Ferrer, que despr®s dôanys de 

restauració, esdevé la seu del Museu Valencià de la Festa, inaugurat el 2002. De les 

diverses exposicions permanents que sôhan anat habilitant, destaca la de la ñFesta de la 

Mare de D®u de la Salutò. Aquesta entitat ha estat lôactor encarregat de la difusi· de la 

celebraci·: entre les  accions dutes a terme destaca la realitzaci· dôexposicions 

itinerants, així com lôassist¯ncia a fires tur²stiques i congressos per tot arreu de la 

geografia espanyola i, fins i tot, mundial.  

Lôentrada del segle XXI ha suposat lôarribada de tota una s¯rie de reconeixements 

exteriors a la festivitat, que han accelerat i intensificat el procés de patrimonialització. 

Aix², en 2008 la Festa va ser elegida com una de les ñ7 Meravelles Valencianesò i en 

2009 com un dels ñ10 Tresors del Patrimoni Cultural Immaterialò dôEspanya, en 

ambd·s casos a trav®s dôuna votaci· popular per internet3. En 2010, la celebració va ser 

declarada B® dôInter¯s Cultural per la Generalitat Valenciana, qui en 2012 li atorgava la 

Medalla al Mèrit Cultural; i culminant aquest procés, en 2011 va ser incorporada a les 

llistes del Patrimoni de la Humanitat de la UNESCO. Dites distincions han tingut 

importants repercussions tant en la pròpia festivitat com en la localitat. Per una banda, 

des de 2012 hi ha hagut un increment de visitants per a gaudir de les processons dels 

dies 7 i 8 de setembre; i tamb® sôha produµt el sorgiment dôun incipient turisme cultural 

durant la resta de lôany. Per lôaltra, la ciutat sôha introduµt en els mapes de la geopol²tica 

mundial patrimonial: en 2018 Algemes² va ser la seu de lôAssemblea General de la 

ICCN4, organisme del qual ha passat a ostentar la seua presidència per al període 2019-

 
3 Les ñ7 Meravelles Valencianesò van ser unes nominacions sorgides a iniciativa de lôag¯ncia de viatges 

Fil per Randa i lôAcad¯mia Valenciana de la Llengua, amb el patrocini de Caixa Popular: hi havia huit 

categories, i en cadascuna huit candidates per a escollir mitjançant votació a través de internet. La Festa 

estava dins la llista dôesdeveniments culturals i patrimoni immaterial, i va resultar la candidatura m®s 

votada. Per la seua banda, els ñ10 Tresors del Patrimoni Cultural Immaterial dôEspanyaò van ser unes 

nominacions que naixen arran dôuna promoci· de turisme cultural duta a terme per lôIBOCC: dôuna 

llista de quaranta ciutats candidates, a les deu m®s votades seôls va concedir aquesta distinci·.  
4 La ICCN (Inter-City Intangible Cultural Cooperation Network) és una xarxa de cooperació 

interurbana per a la salvaguarda del patrimoni cultural immaterial. Actualment està formada per trenta-

nou governs locals de vint-i-nou estats. 
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2022, personificada en la seua alcaldessa, i tenint com a seu el Museu Valencià de la 

Festa.  

En el context suara esmentat, ens plantegem la pregunta que guia aquest estudi: com ha 

estat el procés de patrimonialització de la Festa i quina és la vessant política de dit 

proc®s? A partir dôaquesta q¿esti· general sôhan plantejat  dôaltres m®s especifiques:  

ï Quines transformacions ha experimentat lôestructura organitzativa de la Festa 

segons ha anat avançant el seu procés de patrimonialització? 

ï Com sôha produµt el proc®s de configuraci· de la Festa i de la Muixeranga  com 

a marcadors de la identitat col·lectiva local?   

ï Com la Muixeranga ha arribat a esdevenir un símbol identitari del conjunt 

valencià?  

ï Com sôha anat constituint la Festa com a recurs tur²stic?  

ï La Festa, com a mecanisme aglutinador dôidentitat colĿlectiva local, roman lliure 

de conflictes i confrontació? O pel contrari, sôha constituït en un camp de forces 

i significats, en el qual els distints actors implicats lluiten  per a implantar la 

seua visió de la realitat? 

Com podem veure en el títol del treball, El procés de patrimonialització de les festes de 

la Mare de D®u de la Salut dôAlgemes² (1959-2020), el punt de partida de lôan¨lisi de 

dit procés és el 1959, donat que eixe any va tindre lloc la reunió dels festers dels quatre 

barris encarregats dôorganitzar la celebraci·5 i dels mestres de les danses, amb 

assist¯ncia dôalguns membres de les elits erudites locals, per a estudiar la situaci· de 

decadència en què es trobava la festivitat i cercar mesures per a tractar de redreçar-la; 

redreçament que va arribar, com ja ha estat dit, de manera definitiva a partir de 1973. 

 

 
5 Des de 1835 lôorganitzaci· de la celebraci· es distribueix en 4 comissions festeres, que reben la 

denominació popular dels barris ïo simplement els festersï, per la vinculació entre els membres que les 

componen i la demarcació territorial del centre històric en la qual residien. Els quatre barris són: 

Muntanya, Capella, Santa B¨rbara i Val¯ncia. Cada any un dôells, de manera rotativa, sôencarrega  de 

dirigir la festivitat. 
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El  treball  sôha dividit en 9 cap²tols. En aquest primer es realitza una introducci·. En el 

segon sôexposen els objectius, la metodologia i el marc te¸ric de la investigaci·. En el 

capítol 3 es du a terme una breu presentaci· dôAlgemesí i de la seua festivitat patronal: 

en primer lloc es ressegueix lôevoluci· urban²stica, demogr¨fica, econ¸mica i 

patrimonial de la localitat. En un segon moment es fa una descripció de la Festa de la 

Mare de D®u de la Salut, partint dôuna triple perspectiva: aproximació històrica de com 

sôhan anat constituint al llarg del temps els elements que la integren; els actes de lôactual 

programa festiu; i els components i grups que participen en els seguicis processionals. 

El capítol 4, tracta de veure les transformacions que sôhan anat produint en lôestructura 

organitzativa de la festivitat, segons ha anat avançant el seu procés de 

patrimonialitzaci·. I ho fem a partir de dos nivells dôestudi:  primer, la descripci· i 

anàlisi de les comissions festeres, més conegudes com els ñbarrisò, o simplement com 

els ñfestersò, aix² com del Patronat de la Festa, lôens encarregat des de 1997 de la gesti· 

de la celebraci·. Segon, lôestudi diacr¸nic dels  grups cerimonials i les associacions 

festives que participen en les processons, concretament la Muixeranga, la Nova 

Muixeranga, els Bastonets, les Llauradors, els Tornejants i els Volants. 

Els següents dos capítols tracten, de manera complementària, de les identitats 

colĿlectives. En el cap²tol 5 sôanalitza el proc®s de construcció social de la Festa com a 

s²mbol identitari, tot i diferenciant dos nivells dôestudi: el local, com a lôelement 

generador dôuna comunitat simb¸lica; i el del conjunt valenci¨. En el cap²tol 6 ens 

centrem en el proc®s de construcci· social dôun dels elements de la celebració, la 

muixeranga, i en aquest cas tamb® diferenciem dos ¨mbits dôestudi: en el primer veiem 

com dita manifestació cultural, que en els anys seixanta i principis dels setanta era 

percebuda de manera for­a pejorativa per part dôalguns sectors de la població, sôha 

reconstruït com el principal representant simb¸lic dôAlgemes²; i en el segon ens centrem 

en la seua configuració com a símbol valencià.  

Cal indicar que al llarg del text el terme ñmuixerangaò apareixer¨ amb diversos 

significats. Quan emprem dit mot en min¼scula ens estarem referint a la manifestaci· 

cultural en general. Per a fer esment de cadascuna de les dues associacions que 

actualment hi ha a Algemes², usarem les denominacions Muixeranga i Nova 

Muixeranga (com tamb® la blava i la verda). La colla dôabans de 1973 tamb® lôhem 

anomenat Muixeranga. I per a definir la melodia que sona durant la realitzaci· de les 
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torres humanes ïi que des dels anys setanta ®s reclamada pels sectors nacionalistes 

valencianistes com a himne del Pa²s Valenci¨ï, farem ¼s de la forma Muixeranga 

dôAlgemes², o simplement Muixeranga, en cursiva.  

El capítol 7 gira al voltant de la turistització de la celebració, tot i treballant en tres 

direccions. En la primera ens centrem en les polítiques de promoció turística que han 

tingut lloc des de finals dels noranta fins lôactualitat. En la segona sôestudien les 

estratègies discursives emprades en la difusió de la festivitat, les quals tenen com a 

finalitat despertar lôinter¯s en visitar-la. I en darrer lloc, sôanalitzen els efectes que ha 

produµt lôarribada del turisme a Algemes², tant els dies en qu¯ tenen lloc les processons 

com durant la resta de lôany.  

El capítol 8 observa la Festa i el seu procés de patrimonialització com a camp de forces 

i significats. En un primer moment sôestudien les disputes que hi hagueren entre  els 

diferents actors implicats en el camí per a la declaració de la celebració com a Bé 

dôInter¯s Cultural (BIC), i sôobserva tamb® com el patrimoni esdev® una eina estrat¯gica 

per al poder pol²tic, fet que sôha accentuat despr®s de lôarribada dels reconeixements 

institucionals. En un segon moment  sôanalitza com la Festa sôha convertit en un espai 

de disputa, i ho fem a partir de tres àmbits de confrontació que han ocorregut durant el 

procés de patrimonialització: 1) el trencament de la Muixeranga a les acaballes dels 

anys noranta, amb la consegüent creació de la Nova Muixeranga i la inclusió de la dona 

en dita manifestació cultural; 2) les pugnes que es produeixen entre les associacions 

festeres i el Patronat de la Festa; 3) el conflicte que va tindre lloc en els Tornejants a 

lôestiu de 2019, que va sorgir per la participaci· dôuna jove en les processons dôeixe 

any, i va dividir tant als membres del grup com a la població en general  ïtraspassant, 

fins i tot, les fronteres localsï en dues posicions antagòniques.  

Per últim, el capítol 9 tanca la investigació amb una síntesi del treball a mode de 

conclusions, en les quals es destaca com la dimensió política ha jugat un paper clau en 

el procés de patrimonialització de la Festa.  

 

 

 



6 
 

CAPITOL 2. OBJECTIUS, METODOLOGIA I 

MARC TEÒRIC 

 

 

 

En aquest cap²tol, sôexposen en primer lloc els objectius, la hipòtesi  i la metodologia 

del treball (mètode i tècniques i fonts emprades). A continuació es realitza una 

aproximació teòrica al concepte de patrimoni, que considerem lôeix central al voltant del 

qual sôarticula el conjunt del treball: evolució de dita concepció, des que apareix com a 

constructe vinculat al nacionalisme durant la modernitat (segle XIX) fins a lôactualitat; 

procés de construcció social del patrimoni, que inclou els criteris que fonamenten dit 

constructe (el passat i lôautenticitat) fins els agents que sôencarreguen del seu bastiment; 

i per últim es considera el patrimoni com a instrument per a generar identitat col·lectiva, 

desenvolupament econòmic (turisme) i eina política.  

 

2.1. OBJECTIUS I  HIPÒTESI  

Com ja ha estat dit, la present investigaci· t® com a objecte dôestudi el proc®s de 

patrimonialització de la Festa i el paper que ha tingut la vessant política en dit procés. 

Per a concretar i donar resposta a lôesmentat objectiu general, sôestableixen els següents 

objectius específics: 

1. Estudiar les transformacions de lôestructura organitzativa de la Festa que han 

tingut lloc al llarg del seu procés de patrimonialització. 

2. Estudiar el proc®s de configuraci· de la Festa com a s²mbol dôidentitat local i 

del conjunt valencià.  

3. Estudiar el proc®s de configuraci· dôun dels elements constitutius de la Festa, 

la muixeranga, com a símbol identitari a nivell  grupal, local i valencià.  
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4. Estudiar el procés de turistització de la Festa, i la seua configuració com un 

recurs turístic.  

5. Analitzar com la Festa i el seu proc®s de patrimonialitzaci· sôhan anat 

constituint com un camp de forces i significats, en el qual els distints actors 

socials implicats (Església, Ajuntament, Patronat de la Festa i associacions 

festeres) intenten implantar la seua  visió de la realitat.  

Per la seua banda, la hipòtesi general que orienta la investigació és que la dimensió 

política ha jugat un paper clau en el procés de patrimonialització de la Festa.  

Figura 1. Objectius i hipòtesi del treball 

 

 

 

 

  

  

 

 

 

 

 

 

 

 

Font: Elaboració pròpia. 
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descriptiva, a una interpretativa, per a tractar de comprendre els objectes estudiats, no 

com a realitats aïllades, sinó com a fenòmens complexos i relacionals (Bodí, 2018: 24). 

Un dels trets caracter²stics de lôetnografia ®s la pres¯ncia immediata i directa de 

lôinvestigador/a en el camp dôestudi (Jociles, 1999: 14). Aquest fon en una sola persona 

tant les tasques que es duen a terme en el camp   (converses espontànies amb 

informants, observació i entrevistes, etc.), com les que es realitzen asseguts a la taula de 

treball (consultant, revisant i analitzant la bibliografia, elaborant el diari de camp, 

transcrivint entrevistes, etc.). El proc®s etnogr¨fic no es pot portar endavant si sôomet 

alguna de les dues vessants esmentades (Velasco i Díaz de Rada, 2009: 93). 

En el cas de la present investigaci·, la recollida de la informaci· ®s resultat dôun treball 

de camp etnogr¨fic que sôha prolongat durant dos anys, des de setembre de 2018 fins a 

desembre de 2020, en el quals sôha fet ¼s de diverses fonts i t¯cniques dôinvestigaci·. 

Tot i haver explotat algunes dades estadístiques bàsiques, com la consulta dels censos 

de les associacions festives (per a lôObjectiu espec²fic 1) o els registres de visites al 

Museu Valenci¨ de la Festa (per a lôObjectiu espec²fic 4), la investigaci· b¨sicament 

segueix un enfocament qualitatiu, i les tècniques fonamentals per a la recollida de dades 

han estat la revisi· i an¨lisi  de fonts documentals, lôan¨lisi de contingut de xarxes 

socials a trav®s dôInternet i de fonts audiovisuals, i sobretot lôobservaci· participant i 

lôentrevista. La triangulaci· dôaquestes t¯cniques ha servit com a forma de controlar la 

veracitat de la informació recopilada, cosa que resulta fonamental quan es tracta 

dôestudiar fets que sôhan de reconstruir amb la major fidelitat possible (Jociles, 1999: 

12). 

El diari de camp ha estat lôinstrument fonamental per a lôenregistrament de la 

informació obtinguda durant el treball de camp, en especial de lôobservaci· participant. 

Com és ben sabut el diari és una expressió diacrònica del curs de la investigació i el 

nucli del treball de taula (Velasco i Díaz de Rada, 2009: 96), en el qual no solament 

sôanoten les dades obtingudes en brut al llarg del dia de treball, sin· tamb® les 

reflexions, valoracions i idees que animen a lôinvestigador des del principi de lôestudi. 

Es tracta, per tant, dôuna narraci· en primera persona que es du a terme a partir de 

lôexperi¯ncia de lôinvestigador sobre el terreny. Aix², des de lôinici del treball de camp 

no solament hi anava anotant esdeveniments, sinó també  vivències, converses 

informals amb informants, idees espontànies i reflexions personals, així com 
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publicacions i comentaris que apareixen a les xarxes socials ïa grups com Algemesí, el 

poble opina de Facebookï  o a la premsa, etc.,   sempre amb la seua data corresponent.   

Respecte a les fonts documentals, hem dut a terme una revisió bibliogràfica que ha 

seguit dues direccions complementàries: per una banda, teoria sobre patrimoni; per 

lôaltra, buidatge de les aportacions realitzades sobre la Festa dôAlgemes² o els seus 

elements integrants. De la primera línia, els estudis consultats  han estat la base de 

lôapartat teòric dôaquest cap²tol inicial, uns estudis que segueixen la perspectiva que 

considera al patrimoni com un proc®s de construcci· de sentits dôelements provinents 

del passat, i no com una essència o una realitat donada.   

De la segona línia, hem de destacar les obres de Josep Antoni Domingo (1983 i 1999), 

que han estat fonamentals per a la realitzaci· de lôapartat referent a la hist¸ria de la 

festivitat; així com els treballs de Lluís Escartí i alguns articles de lôobra colĿlectiva La 

Muixeranga dôAlgemes² (1998), que han resultat molt importants per a lôelaboraci· dels 

cap²tols 4, 5 i 6. Tamb®  han estat for­a ¼tils els estudis dôAdri¨ Moreno, Eduard Roig i 

Enric Olivares (2006); David Pous (2018); Associació València Etcètera (2018); Andrés 

Felici (2019); i també he utilitzat altres estudis que jo mateix vaig realitzar amb 

anterioritat a aquest treball de tesi (2017 i 2018).  

Per altra banda, sôha fet una revisió de les notícies i articles del Butlletí Informatiu 

Municipal (en endavant BIM-Berca), que sôedita des de 1979, amb caire mensual; dels 

programes de festes (des de 1954 fins a 2019); i de les publicacions del diari La Veu 

dôAlgemes², rotatiu que apareix cada mes des de 2011. Aquests documents han resultat 

una font primordial per al nostre estudi,  donat que ens han possibilitat resseguir 

lôevoluci· social de la festivitat de manera continuada durant el per²ode analitzat, tant de 

les comissions festeres com de les associacions festives  (Objectiu específic 1); els 

processos de (re)configuració de la celebració i de la muixeranga com a símbols 

dôidentitat (Objectius específics 2 i 3); i les polítiques de promoció turística des de les 

acaballes dels noranta (Objectiu específic 4). Dites fonts, sobretot el diari La Veu 

dôAlgemes², també han estat de gran ajuda per a seguir algunes de les lluites i tibantors 

que han tingut lloc a la Festa en els darrers anys  (Objectiu específic 5). 

Malgrat la seua importància, considerem totes les referides fonts documentals 

(bibliografia, BIM-Berca, programes de festes, premsa) com a fonts secundaries de 
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lôestudi, donat que no mostren en sí els fets que han tingut lloc, sinó la percepció i 

interpretació dels mateixos per part de lôautor, la qual és sempre parcial i incompleta. 

També presenten un caràcter indirecte, atés que no permeten a lôinvestigador un 

contacte directe sinó mediat amb els fenòmens (Sierra, 1991: 284). Tot i les esmentades 

reserves, la revisió i anàlisi dels documents escrits ha tingut una doble funció: per una 

banda, han estat un instrument b¨sic per a construir el relat; per lôaltra, han servit per a 

contrastar idees o situacions observades durant lôobservaci· participant, per a conferir-li 

a dites dates fiabilitat i solidesa.  

Tamb® sôha fet ¼s de fonts audiovisuals i de p¨gines web. De les primeres sôha 

recorregut principalment a v²deos de la televisi· municipal dôAlgemes², Berca Tv, els 

quals els podem trobar a la seua pàgina de YouTube; com també a gravacions 

compartides pel Museu Valencià de la Festa al seu perfil de Facebook. Respecte a les 

webs sôhan analitzat els continguts dels webs i perfils de Facebook  del Museu Valencià 

de la Festa, així com de les diverses entitats muixerangueres: Muixeranga, Nova 

Muixeranga, Federació Coordinadora de Muixerangues, Muixeranga.info, que han estat 

emprades b¨sicament per a lôObjectiu espec²fic 3, referent a la configuraci· de la 

muixeranga com a s²mbol dôidentitat. Tamb® la web dels Tornejants  ha resultat força 

important per a la realitzaci· de lôObjectiu espec²fic 5. Cal afegir que la informaci· 

obtinguda era bolcada amb la seua corresponent data de publicació al diari de camp. 

Per a lôan¨lisi de les estrat¯gies discursives emprades en la difusió de la Festa  

(corresponent a lôObjectiu espec²fic 4) sôha recorregut a webs aix² com  a guies 

turístiques en format paper, com la Guía Fiestas de la Provincia de Valencia de 2015, o 

Guía turismo de la Comunidad Valenciana, s.d., dedicades a la promoció turística 

dôelements del nostre territori, tant de car¨cter governamental (com Turisme Comunitat 

Valenciana),  com privades (com Valencia Bonita). També hem utilitzat el vídeo sobre 

la celebració elaborat pel Museu Valencià de la Festa per a la seua candidatura com a 

Patrimoni de la Humanitat, el qual es pot trobar a la pàgina web de la UNESCO.  

Pel que fa a  lôobservació participant, aquesta sôha realitzat evidentment durant els dies 

en què tenen lloc les festes de la Mare de D®u de la Salut (del 29 dôagost al 8 de    

setembre); per¸ sôha  perllongat al llarg de tot lôany, en assajos de les muixerangues, 

jornades culturals com la Muixerola, actuacions de les danses,  etc.  Com han destacat 

Honorio Velasco i Ángel Díaz de Rada (2009), la pretensi· dôaccedir a la totalitat del 
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coneixement ens pot generar la falsa creen­a que lôinvestigador ha de dur a terme 

lôobservaci· en condicions dôomnipres¯ncia i ubiq¿itat, cosa que resulta totalment 

impossible. Per aquest motiu, aquesta solament pot tindre lloc a trav®s de lôadequada 

selecció de llocs i esdeveniments. Lôús de dita tècnica ens ha permet establir contacte 

amb informants, amb els/les quals hem pogut dur a terme entrevistes informals en el 

mateix lloc en qu¯ sôestablia el contacte; però, en alguns casos, també ens ha possibilitat 

acordar una cita per a realitzar una entrevista en profunditat en un altre moment. Cal 

esmentar que la pandèmia de la COVID-19, ocorreguda a partir de març de 2020, va 

tallar de soca-arrel la meua presència en el camp, i que des dôaleshores lôobservaci· es 

va limitar a moments molt concrets i puntuals. De fet, lôany 2020 no es pogueren dur a 

terme les celebracions, i lôactivitat de les associacions festives va quedar aturada des del 

moment en què es va decretar lôestat dôalarma.  

Per a dur a terme lôObjectiu espec²fic 1, lôobservaci· participant ens ha permès 

introduir-nos en la dinàmica social de la Festa, per la qual cosa, fins a lôarribada de 

la pandèmia, sôha pogut observar i participar activament en alguns dels esdeveniments 

que en lôactualitat tenen lloc al llarg de lôany  (assajos, jornades culturals, etc.). També 

hem fet servir aquesta t¯cnica per a obtenir informaci· dôalguns dels grups cerimonials 

que han evolucionat cap a associacions festeres, com és cas de la Muixeranga i la Nova 

Muixeranga, les quals duen a terme la pràctica de la sociabilitat durant gran part de 

lôany, i s·n les agrupacions festives que m®s rellev¨ncia han adquirit dintre de la 

festivitat. 

Per altra banda, els nivells dôidentificaci· colĿlectiva sôexpressen a trav®s de s²mbols i 

de rituals. A trav®s de lôobservaci· participant hem vist in situ, des de dins, el principal 

ritu a trav®s del qual sôexpressa i es posa de manifest la identitat local, és a dir les 

processons de les festes de la Mare de Déu de la Salut (Objectiu específic 2). També 

hem fet observaci· en la Trobada de Muixerangues, en la qual participen i sôexhibeixen 

les dues colles dôAlgemes², i en un ritual dôidentificaci· particular de la Nova 

Muixeranga, com són les jornades culturals La Muixerola (Objectiu específic 3). 

Igualment, i aquesta vegada fora de lô¨mbit dôAlgemes², hem fet observaci· a les falles 

de la ciutat de València que, durant el temps que ha durat el treball de camp etnogràfic, 

varen dedicar algun ninot a la Muixeranga o a la Nova Muixeranga; i a presenciar in situ  
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esdeveniments on participaven noves muixerangues6, com per exemple el seguici 

popular de les Magues de València de 20207. Tamb® sôha assistit a diverses 

confer¯ncies sobre el fenomen muixeranguer, com la dôAntonio Ari¶o ñLa Muixeranga, 

una tradici· vivaò, realitzada el 16 de gener de 2019 al Centre Cultural La Nau de 

Val¯ncia; o la presentaci· i projecci· del documental ñTocant el cel. Les muixerangues 

valencianesò, i la posterior taula redona en la qual participaren diferents especialistes 

sobre el tema, que van tindre lloc el 30 de juny de 2019 al Centre Cultural la 

Beneficència de València.  

La tècnica de lôobservaci· participant tamb® ens ha permet comprovar in situ els efectes 

del procés de turistització (Objectiu específic 4), tant els que sôesdevenen durant els dies 

de la Festa (aflu¯ncia massiva de visitants, innovacions per a incrementar lôatractiu de la 

festivitat, etc.), com els que tenen lloc durant la resta de lôany (per exemple la creació de 

rutes culturals i paisatgístiques, o la col·locació de cartells  amb imatges dels diferents 

elements del seguici processional als accessos de la ciutat). També es va assistir a tots 

els actes duts a terme durant lôAssemblea General de lôICCN de 2018, celebrada a 

Algemesí (recepci· dels participants a lôAjuntament i a la parr¸quia de Sant Jaume, 

presentacions de les ponències, reunions, àpats, etc.); aix² com a lôemissi· en directe del 

programa radiofònic Gente Viajera, realitzada el 7 de setembre de 2019 al Teatre 

Municipal dôAlgemesí. 

Pel que fa a les entrevistes, sôha entrevistat a tota una sèrie de representants dels 

diversos actors socials implicats en la Festa i en el seu procés de patrimonialització. El 

tipus dôentrevista realitzada ®s lôentrevista en profunditat, que és una de les tècniques 

 
6 Durant el treball de camp dut a terme per lôelaboraci· de lôestudi Usos i pràctiques de la tradició. Les 

muixerangues dôAlgemes², realitzat amb anterioritat a aquesta tesi, vaig assistir a diverses trobades de 

muixerangues dôaltres poblacions, com per exemple la dôAlacant (en 2016), on va participar la Nova 

Muixeranga. També vaig anar a lôeixida de la Muixeranga per a actuar en lôEntr¨ Cristiana  de les festes 

de Moros i Cristians dôAlcoi, el 22 dôabril de 2017.  
7 La cavalcada es celebra des de 2016, despr®s de lôarribada a lôalcaldia de Val¯ncia de Joan Rib· (de 

Comprom²s). Lôacte commemora la cavalcada que va organitzar, el 10 de gener de 1937, el govern de la 

Rep¼blica traslladat a Val¯ncia, per a tancar una setmana dôactivitats l¼diques dedicades als xiquets 

evacuats a aquesta ciutat a causa del conflicte bèl·lic ïmolts dels quals havien quedat orfes, dôaltres 

estaven ferits o malaltsï. Cadascuna de les tres magues que participen representen els ideals o valors 

republicans: Llibertat, Igualtat i Fraternitat (Diari La Veu, 15 de gener de 2017).  El seguici popular 

sôinicia al Parterre, i recorre els carrers de la Mar i de Sant Vicent, per a finalitzar a la plaça de 

lôAjuntament, davant de la Casa consistorial. En lôedici· de 2020 hi van participar quatre colles 

muixerangueres: Jove Muixeranga de València, Muixeranga de Xàtiva, Muixeranga de València i 

Conlloga de Castelló. 
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qualitatives que correspon a lôexercici de la conversaci·, donat que es tracta dôuna 

interacció, cara a cara, en la qual investigador i informant(s) mantenen una conversa 

amb el propòsit de recollir informació rellevant relacionada amb els objectius del treball 

(Bod², 2018: 28). La finalitat de lôentrevista no ®s accedir al coneixement dels 

comportaments i trets individuals de les persones entrevistades, sinó que és un mitjà 

dôacc®s al coneixement dels fen¸mens socials que sôestudien (Olaz, 1997: 108), ja que 

es parteix de la consideració de cada informant com actor social i, per tant, com  

constructor de sentit i significat. A més, cal tenir present que la persona entrevistada 

comprèn, interpreta i gestiona la realitat a través del seu marc de creences i valors. Per 

aquesta ra·, per al desenvolupament de lôentrevista resulta fonamental que lôinformant 

flueixi en el seu propi discurs, es senta còmode recordant les experiències segons es van 

succeint en la seua ment, i la tasca de lôentrevistador ha de ser, a banda dôescoltar-lo 

atentament, saber (re)orientar-lo (Santamarina, 2007: 189-190). 

Lôentrevista en profunditat ha estat la t¯cnica b¨sica per a abordar tots i cadascun dels 

objectius específics de la investigació i especialment per accedir a la comprensió que els 

actors implicats  (associacions festives, Ajuntament, Museu Valencià de la Festa, 

Església, Patronat) tenen de la Festa (Objectiu específic 5). Per a descriure i analitzar 

lôevoluci· de lôestructura organitzativa dels barris i de les associacions festives, sôha 

recorregut a informants que hi formen part des dels anys seixanta o setanta del segle 

passat (Objectiu específic 1); per a assolir els objectius referents a la configuració 

identitària de la Festa  (Objectiu específic 2) i de la Muixeranga  (Objectiu específic 3), 

sôha fet ¼s dôinformants que participen o varen participar des dels anys seixanta i 

setanta.  

En total sôhan dut a terme vint-i-dos entrevistes semi-dirigides, dues dôelles van ser 

realitzades amb  anterioritat a lôinici del treball de camp etnogr¨fic, per a investigacions 

prèvies. Les dades dels entrevistats han estat codificades per a respectar lôanonimat dels 

informants. Les taules de codificaci· les podem veure a lôAnnex II. Per tal que les 

transcripcions foren de la manera m®s propera a la realitat, no sôhan modificat 

expressions ni paraules incorrectes, i sôha respectat la seua manera de parlar. 

La selecci· dôinformants sôha realitzat en funci· de tres criteris. Primer  sôha pret¯s 

tindre representació de cadascun dels actors socials implicats en la Festa  i en el seu 

procés de patrimonialització (barris, associacions festives, Ajuntament, Museu Valencià 
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de la Festa, Església, Patronat), almenys un representant de cada un. Cal destacar que 

sovint ens trobem amb una multi-representativitat dels entrevistats, donat que la majoria 

formen part de m®s dôun dels grups socials participants en la celebració, principalment 

dôuna agrupaci· festiva i dôun barri8. Segon, sôha buscat que hi hagueren veus de dones 

i dôhomes. I tercer, que hi haguera un equilibri entre persones majors i joves, entre gent 

que hi participa en la Festa des dels anys seixanta i/o setanta  ïo hi van participar en 

aquelles dècadesï, i els que ho fan des de temps més recents.  Aplicats aquests criteris, 

el resultat ha estat el següent:  

1) Dotze dels informants són representants de les associacions festives (Bastonets; 

Llauradores; Tornejants; Volants; Carxofa, Arquets i Pastoretes; i Escola de Tabal i 

Dolçaina). Cal destacar que el nombre de representants de les muixerangues és superior 

als de la resta dôentitats festeres pel fet que un dels objectius espec²fics del treball 

(Objectiu espec²fic 3) es centra en lôan¨lisi del proc®s de configuraci· de dita 

manifestaci· cultural com a s²mbol dôidentitat grupal, local i valenci¨. Aix², sôha 

entrevistat a dos membres de la Muixeranga, altres dos de la Nova Muixeranga; com 

també a un component de la colla dôabans de 1973. Per la repercussi· que ha adquirit el 

fenomen muixeranguer, amb el boom de creació de noves agrupacions que ha tingut lloc 

en els darrers anys, sôha cercat a un representant dôuna muixeranga de fora dôAlgemes², 

concretament de la Jove Muixeranga de València.   

2) Cinc de les entrevistes realitzades han sigut a representants de les comissions festeres 

encarregades dôorganitzar la festivitat (barris de la Capella, de Santa Bàrbara, de 

València i de la Muntanya). El nombre de persones entrevistades en aquest darrera 

entitat és major que el de la resta donada  la multi-representativitat de què hem parlat 

adés: tots dos informants també representen a altres actors socials, com podem veure a 

lôAnnex II.  

3) Sôha entrevistat a cinc representants de lôAjuntament, tres dôells regidors: un del 

govern dôIndependents per Algemes² (IP), formaci· que hi va estar al capdavant del 

Consistori municipal des de 1979 fins a 1986; un altre, que es va ocupar de la regidoria 

de Turisme durant els primers quatre anys del període en què hi va governar el Partit 

 
8 En el cas dels membres del Patronat, necess¨riament s·n representants dôun dels quatre barris, de 

lôAjuntament o de lôEsgl®sia.   
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Popular (2007-2015); i un tercer de lôactual Corporaci·, formada pel bipartit PSPV-

PSOE i EUPV (2015-actualitat), que hi està al capdavant de la regidoria de Cultura.  

4) Tamb® sôha entrevistat al director del Museu Valenci¨ de la Festa, instituci· que 

pertany a lôAjuntament dôAlgemes²; i a lôactual assessora de Turisme de la regidoria 

homònima.  

5) Com a representant de lôEsgl®sia sôha recorregut al rector de la parr¸quia de Sant 

Jaume entre 2006 i 2019.  

6) Per la seua banda, el Patronat de la Festa, que ®s lô¸rgan encarregat de controlar i 

gestionar  la festivitat,  ha estat representat amb tres informants, dos dôells com a 

portaveus de barris, i un altre  de lôEsgl®sia; cal especificar que quatre dels dotze 

entrevistats representants de les associacions festives i grups cerimonials formen part 

del Consell Assessor de dit organisme.  

7) Tamb® sôha entrevistat a diversos historiadors (ñconeixement expertò), un dôells ex-

cronista de la ciutat durant quasi quaranta anys.   

8) Respecte a les variables sexe i edat la relaci· dôentrevistats ha quedat aix²: per un 

costat, malgrat que no ha estat possible arribar una paritat total, de les vint-i-dos 

entrevistes realitzades, les dones representen el 36%; per lôaltre, les persones 

entrevistades majors, que participen o varen participar des dels anys seixanta o setanta i, 

per tant han viscut lôevoluci· de la festivitat suposen el 55% del total dôentrevistats i els 

que ho fan des de les dècades dels huitanta o noranta representen el 22ô5%, i els més 

joves, que limiten la seua participaci· al segle XXI, suposen lôaltre 22ô5%.  

Si ad®s sôha indicat que la pand¯mia ha condicionat la continuµtat de lôobservaci· 

participant, cal precisar també que el confinament decretat a mitjan de març del 2020 

també ha repercutit  profundament en la realització de les entrevistes. La situació 

dôaïllament domiciliari va tallar de soca-arrel la realitzaci· dôalgunes que ja en tenia 

concretades, aix² com dôaltres que havia pensat en fer per a completar la mostra 

plantejada. No obstant, les entrevistes es van poder reprendre a lôestiu, una vegada 

finalitzat lôestat dôalarma; tanmateix cal ressaltar la dificultat per a aconseguir 

informants, atesa la situació de por per la pandèmia, sobretot per part de les persones 

més grans. 
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Per a cloure aquest apartat sôha elaborat un diagrama, en el qual es relacionen els 

objectius específics del treball amb les tècniques i fonts emprades:  

                             

Figura 2.  Objectius del treball i tècniques i fonts emprades. 

 

 
 
  
          
 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                

                                                              

 

 

 

 

                                                                    Font: Elaboració pròpia 

 

OBJECTIU ESPECÍFIC 2  

Fonts documentals: 

    -Escrites: BIM-Berca, bibliografia,   

    premsa. 

Observació participant.  

Entrevistes en profunditat.  

Fonts audiovisuals: Berca Tv. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

OBJECTIU ESPECÍFIC 1 

Fonts documentals: 

   -Escrites: BIM-Berca, programes festes,  

   bibliografia. 

   - Dades estadístiques: Censos associacions 

   festives (Nova Muixeranga, Muixeranga i 

   Volants). 

 Observació participant. 

 Entrevistes en profunditat. 

 

 

 

 

 

 

OBJECTIU ESPECÍFIC 5 

Fonts documentals: 

     - Escrites: BIM-Berca, bibliografia,  premsa  (La Veu dôAlgemes²). 

Observació participant.  

Entrevistes en profunditat. 

 

 

 

 

 

 

 

OBJECTIU ESPECÍFIC 4 

Fonts documentals: 

     -Escrites: BIM-Berca, bibliografia,  premsa  

     (La Veu dôAlgemes²). 

     -Dades estadístiques: Registre de visites del  

      Museu Valencià de la Festa.    

Observació participant. 

Entrevistes en profunditat.  

Fonts audiovisuals: Berca Tv, UNESCO. 

Anàlisi contingut webs de promoció turística i del 

Museu Valencià de la Festa. 

OBJECTIU ESPECÍFIC 3 

Fonts documentals: 

    -Escrites: BIM-Berca, bibliografia,   

    premsa. 

Observació participant.  

Entrevistes en profunditat.  

Anàlisi continguts webs (Nova  Muixeranga, 

Muixeranga, Muixeranga.info,  Federació 

Coordinadora de Muixerangues).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



17 
 

2.3. MARC TEÒRIC  

En aquest apartat sôaborda el marc te¸ric de refer¯ncia de la present investigació. En un 

primer moment seguim lôevoluci· de la concepci· patrimonial, des que apareix com a 

constructe estretament vinculat al nacionalisme durant la modernitat (segle XIX)  fins al 

present. Després ens centrem en el procés de construcció del patrimoni: per una banda 

analitzem els que considerem que són els dos criteris en què es fonamenta aquest 

concepte (el passat i lôautenticitat); i per lôaltra, el paper dels agents patrimonialitzadors. 

A continuació passem a estudiar successivament el patrimoni com un instrument per al 

bastiment de la identitat col·lectiva;  com una eina per a generar desenvolupament local, 

a partir del turisme; i, per últim,  la seua condició política. Les idees que estructuren el 

capítol queden resumides de manera esquemàtica en la següent figura: 

 

Figura 3. Esquema del marc teòric 

 
 
 
 
 
 

                 

              Procés = patrimonialització  

 

 

 

 

 

Font: Elaboració pròpia. 

 

Jean Davallon (2014: 50-51) assenyala que en lôactualitat existeix una oposici· entre la 

mirada substancialista i la relativista del patrimoni. Per a la primera, la naturalesa 

patrimonial de lôobjecte ïla seua patrimonialitatï és una qualitat intrínseca, mentre que 

per a la segona ñés un fet institucionalò, i per tant  una construcci· social. La 

particularitat dôaquesta darrera posici·  està en considerar que el reconeixement com a 

patrimoni dôun element prov® de lôinter¯s que suscita a  determinats sectors de la 

Patrimoni Eina política 

Eina per a generar 

turisme (economia) 

Eina per a construir 

identitat (comunitat) 

Passat Autenticitat 

Actors 

activadors 
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societat. Nosaltres ens allunyem de la visió substancialista, i considerem que el 

patrimoni no és una realitat donada, sinó un procés de construcci· de sentit dôelements 

provinents del passat (Smith, 2011: 46; Davallon, 2014: 51; Bodí, 2018: 187). Dôeixa 

forma, quan parlem de patrimonialització estem parlant del procés social de negociació 

de nous valors, significats i usos dôelements seleccionats del passat, amb la qual cosa 

aquests recursos pateixen una transformació (Smith, 2011; Ariño, 2012; Frigolé, 2014; 

Herrero, 2015; Del M§rmol, 2017; Bod², 2018, entre dôaltres). En aquest transcurs  els 

especialistes tenen una importància fonamental, sobretot com a creadors dôuna 

legitimitat patrimonial selectiva: certifiquen el valor de les expressions culturals dignes 

de ser patrimonialitzades i reconeixen com a béns de tutela pública allò que abans no 

estava reconegut com a tal (Pereiro, 2003: 5).  

Per tant,  com destaquen nombrosos autors, el patrimoni no és cap essència, sinó una 

construcció social (Prats, 2006; Morel, 2008; Dormaels, 2011 i 2012; Vicente 2017; 

Santamarina, 2017b; Bodi, 2018, entre dôaltres). Des dôaquesta perspectiva general, per 

a Barbara Kirshemblatt-Gimblett, el patrimoni  és una ñforma de producció cultural en 

el present que recorre al passatò i  ñprodueix una cosa novaò (2001: 44). Altres autors, 

com Mathieu Dormaels (2011), consideren que no nôés un objecte, sinó la significació 

simbòlica que li dona una col·lectivitat. Per a Laurajane Smith (2011 i 2014) el 

patrimoni t® un car¨cter performatiu, perqu¯ als llocs i als elements intangibles seôls 

confereix valor a trav®s de lôacte de designar-los com a tal; és per tant un discurs 

involucrat en la legitimació i govern de narratives històriques. Montserrat Iniesta (1994) 

el considera una pràctica de reproducció simbòlica de la societat. Per últim, en la 

definició que ofereix Juan Agudo Torrico (2012), el patrimoni  és  un valor aplicat a un 

referent cultural, el qual és seleccionat per a representar un nosaltres específic, i la seua 

capacitat dôevocaci· ®s el factor que determina la seua (re)conversió patrimonial:  

ñel patrimonio no es sino un concepto/valor aplicado a un determinado referente 

cultural, seleccionado para mostrar una imagen sincrética de un «nosotros» específico. 

Lo que convierte a dicho referente en un bien patrimonial es su capacidad de evocación, 

su conversión en un icono que rememora un tiempo pasado (bienes arqueológicos, 

hist·ricos); [é] o unas pr§cticas o modos de vida en uso (rituales, oficios, paisajes) 

vinculados a unas tradiciones vivasò (Agudo Torrico, 2012: 8). 

Per altra banda, hem de tenir en compte que si b® en els processos de construcci· 

patrimonial els elements adquireixen nous sentits i valors, tamb® seôls priva dôaltres 

significats, sôanulĿla la multivocalitat i sôofereix una interpretaci· ¼nica (Del M§rmol, 
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2017: 23). No debades, el patrimoni legitima certes mem¸ries deixant de banda a altres, 

i considera a dites mem¸ries com a patrimoni cultural dôuna colĿlectivitat (un poble, 

una naci·, la humanitat) (Smith, 2011: 41). 

Jean Davallon (2014: 58-60) assenyala que en els processos de patrimonialització es 

produeixen cinc etapes o gestos. El primer ñgestò t® lloc amb lôinter¯s dôun element per 

part de la societat o dôun grup social, que prov® de la sensaci· que dit element t® valor i, 

per tant, apareix el desig de conservar-lo; Davallon descriu aquesta impressió amb 

lôexpressi· de troballa. El segon seria el seu estudi, la producció de coneixement, amb 

lôobjectiu dôestablir el seu origen. El tercer es produeix amb la declaraci· institucional, 

donat que un objecte o una pràctica cultural solament esdevé patrimoni quan és declarat 

com a tal; per tant, aquesta designació és un acte performatiu. El quart el tindríem amb 

lôacc®s al recurs per part de la comunitat. I per últim, el cinquè gest és la seua 

transmissió a les futures generacions, amb la qual cosa es genera una continuïtat en el 

temps. 

 

2.3.1. Del patrimoni elitista al patrimoni global  

La inflexió moderna del patrimoni tingué lloc amb la Revolució Francesa. Si bé durant 

el període del vandalisme, i com a reacci· a lôAntic R¯gim, es van destruir molts 

monuments, entre ells les tombes dels reis francesos de lôabadia de Saint Denis, 

posteriorment lôAssemblea Revolucionaria va decidir protegir els que constituµen part 

de la narració històrica de la nació francesa, atorgant-los la categoria de ñbéns 

nacionalsò, els quals ja no podien ser q¿estionats ni tan sols per estar vinculats a 

injustícies socials (González Alcantud, 2012: 15).  

ñLa gran ruptura a propósito del concepto de patrimonio en historia del arte se derivó 

directamente de los efectos iconoclastas de la revolución francesa. El abbé Grégoire en 

sus tres «rapport» dirigidos a la Convención Nacional, «sur les destructions operés par 

le vandalisme, et sur les moyennes de la réprimer», intentó acabar con la ola de alegre 

iconoclastia iniciada simbólicamente con el decreto de 1 de agosto de 1793, que 

ordenaba la destrucción de las tumbas reales de Saint-Denis. Esta ola de excitación 

rupturista estaba en contradicción con los destinos misionales y proselitistas de Francia 

para convertirse en la patria de la cultura y la razón, así que pronto las manifestaciones 

de iconoclastia, incluida la referida a los símbolos de la monarquía y sus 

representaciones tuvieron que ser reprimidas. El valor de los informes y decretos 

inspirados por Grégoire hace que sean considerados por los tratadistas como el inicio de 

la jurisprudencia protectora del patrimonio, y de la asunción política de la conciencia 
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patrimonial con el sentido que le confiere la Modernidadò (Gonz§lez Alcantud, 2012: 

34). 

Aix², durant lôetapa violenta de la Revolució Francesa irromp amb força la modernitat 

patrimonial, que tindrà com un dels seus objectius més destacats la taxonomització del 

món cultural i també del natural. A aquest procés de classificació patrimonial van 

contribuir de manera determinant els col·leccionistes, els quals col·leccionaven objectes 

que es caracteritzaven per la seua ñraresaò. £s cert que els museus que apareixen a partir 

del període revolucionari tenen el seu origen en els gabinets de curiositats, les 

colĿleccions reials i de lôalta noblesa, i els tresors eclesials; per¸ la l¸gica del museu 

nascut al si de la revolució tindrà un caràcter molt diferent, perquè ara el patrimoni 

representarà a una col·lectivitat, a la nació (González Alcantud, 2012: 33-36).  

El museu esdevindrà un aparell polític generador de consens, al servei de les exigències 

del nou poder i de la nova organització social: un espai de la memòria on la nació es ret 

homenatge a ella mateixa. £s en aquest moment quan t® lloc la transposici· a lô¨mbit 

públic de conceptes que fins llavors pertanyien al privat, i apareix el concepte de 

patrimoni per a designar a un conjunt de béns que representen simbòlicament la 

propietat de la gran família que és la nació. Al llarg del segle XIX el model museístic 

instituït per la Revolució Francesa es va estendre per tota Europa; les guerres 

dôindepend¯ncia de les colònies americanes i les revolucions nacionals de mitjan segle 

van vindre acompanyades de la creació de museus en aquells nous països que 

necessitaven redefinir les identitats nacionals (Iniesta, 1994: 54-56).  

Per tant, fou a les acaballes del segle XVIII quan es comença a parlar de monument 

històric. Abans, el concepte monument feia referència a construccions dedicades a la 

memòria de grans personatges9, després, però, passarà a aplicar-se a elaboracions amb 

valor hist¸ric i/o art²stic. Quan aquest terme sôest®n en el segle XIX, ho far¨ per a 

referir-se a constructes que reflecteixen magnificència, i el seu significat es referirà a 

una memòria col·lectiva (un estat-nació) i no a un personatge particular. Així, entre els 

monuments hi trobarem palaus, catedrals o estàtues de grans personatges, els quals 

esdevindran el símbol de la història dôun poble. En aquells moments el patrimoni 

 
9 Des de les civilitzacions de lôAntiguitat es bastiren monuments colossals amb els quals es pretenia 

reflectir la grandiositat i mantenir el record de grans personatges, per la qual cosa era una pr¨ctica dôelits 

socials per a materialitzar el seu poder. Un clar exemple dôaquesta pr¨ctica s·n les pir¨mides dôEgipte.  
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sôidentifica amb les realitzacions de lôalta cultura, la qual sôoposa a les dels sectors 

populars, la cultura popular (folklore); des dôaquesta perspectiva nôera conceptualitzat 

com un patrimoni culte, que pertanyia a les materialitzacions de les classes altes de la 

societat, per la qual cosa tenia un caire restrictiu  (Santamarina, 2005: 22). 

El patrimoni cultural és un producte de la modernitat que implica la invenció de la 

tradició (Santamarina, 2005: 24-25). Així, en el segle XIX es va produir una separació 

entre passat i present, i el passat va passar a ser considerat quelcom que cal preservar i 

recuperar. Aquesta ruptura entre ambdues esferes temporals va possibilitar lôaparici· de 

la concepció moderna de la memòria i el patrimoni, considerat aquest darrer com el 

portador dôun temps remot seleccionat i preservat, i vertebrador dôuna pretesa identitat 

col·lectiva (García Hernandorena, 2018: 45). Per tant, lôaparici· de la concepció del 

passat serà una condició bàsica en el sorgiment del constructe patrimonial (Santamarina, 

2005: 24-25).  

A Espanya, la  Ley del Patrimonio Histórico-Artístico de 1933  resultaba bastant 

restrictiva en la definici· dôall¸ que era considerat patrimoni. Segons dita llei, la 

monumentalitat, la singularitat i lôantiguitat eren els atributs sobre els quals es 

fonamentava la valorització dels béns per a formar part dôaquesta categoria. Dôeixa 

manera, no es tenia en compte a altres testimonis ñno monumentalsò, que s² que tenien 

algun factor que els singularitzava. Llavors, seôls afegia lôadjectiu de típics o pintorescs, 

i seôls situava dins de les singularitats regionalistes, sovint imbuïdes de la imatge de 

cultura popular que defenien els folkloristes de les darreries del segle XIX.  No existia 

però un plantejament de cultura com a globalitat ni la necessitat de conèixer i preservar 

un patrimoni com a testimoni de lôevoluci· hist¸rica i els modes de vida dôuna 

col·lectivitat (Agudo Torrico, 1999: 38). 

La qualificaci· dôhistòric en les lleis patrimonials ha generat les crítiques de 

lôantropologia, que es queixa de lôexcessiu pes dels factors històric (el passat) i artístic 

(la singularitat), i de la concepció material i monumental del patrimoni. La raó és que 

dita conceptualització tanca la porta a la possibilitat dôincorporar a la consideraci· legal 

a altres elements, que transmesos de generació en generació, fan referència a la vida 

quotidiana. En definitiva, allò que es reivindica és la impossibilitat de separar el 

concepte de patrimoni de la cultura.  
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El cert és que elements de la cultura popular, hui incorporats a les llistes de patrimoni 

cultural immaterial, com per exemple la festa de la Mare de D®u de la Salut dôAlgemes² 

i les danses que hi formen part, no trobaren cabuda dins de lôesmentada llei del 

patrimoni històric-art²stic. Ara b®, algunes minories erudites de lô¯poca eren conscients 

del valor dôaquelles pr¨ctiques. Aix², per exemple, tal com expliquen Oreto Trescol² i 

Enric Olivares (2019: 132-133), a partir de la segona dècada del segle XX les danses 

processionals algemesinenques van despertar lôinterès dôalguns estudiosos que veien 

certes  manifestacions de caire popular amb bons ulls, i començaren a produir estudis i  

publicacions sobre la Festa, algunes centrades en  la descripció  dels balls rituals, i la 

indagació del seu origen10. Consideraven dites expressions populars  com a portadores 

del passat, i condensadores de la identitat col·lectiva local.  

La UNESCO ha jugat un rol determinant en el procés de institucionalització de la idea 

de patrimoni a nivell mundial. A partir dels anys setanta del segle XX hi trobem 

diverses dates claus, que representen les transformacions més significatives de la 

concepció del patrimoni en la societat contemporània. En primer lloc, el 1972 la 

Convenció sobre la Protecció del Patrimoni Mundial, Cultural i Natural posa fi a la 

seua concepció clàssica, i distingirà entre béns culturals i naturals (Santamarina, 2013: 

271).  El 1989, la Recomanació sobre la Salvaguarda de la Cultura Tradicional i 

Popular representa el primer intent de definició a escala mundial de la cultura popular i 

suposa un altre canvi de rumb important:  per una banda, perquè implica una ampliació 

sem¨ntica del concepte patrimoni, que sôest®n a qualsevol manifestaci· cultural 

significativa; per altra, perquè marca la ruptura amb la consideració material i 

monumental del patrimoni. Despr®s dôaquesta recomanaci· tindran lloc una s¯rie de 

trobades i conferències, i es duran a terme  els primers programes pilots destinats a la 

cultura popular i tradicional, com el dels Tresors Humans Vius (en 1993), el de les 

Llengües Amenaçades (en 1995),  o el de la proclamació de les Obres Mestres del 

Patrimoni Oral i Intangible de la Humanitat (en 1998) (Smith, 2014: 77; Martínez, 

2017: 18), que donarà pas en 2003 a la fita m®s important en lôevoluci· de la concepci· 

patrimonial, quan la Convenció per a la Salvaguarda del Patrimoni Cultural Immaterial 

estableix la igualtat conceptual i normativa entre els béns  materials, immaterials i 

naturals (Santamarina, 2013: 271; Smith, 2014: 78). Així, de la patrimonialització hem 

 
10 Entre aquestes publicacions cal destacar un article publicat al diari Las Provincias en dues parts, a 

càrrec de Pròsper Bremón, diputat provincial, titulat Las Danzas de la Villa de Algemesí (1931). 
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passat a la globalització del patrimoni a través del reconeixement com a Patrimoni de la 

Humanitat (Santamarina, 2008: 2). En resum, a partir dels anys setanta, lôantic model    

ïrestrictiu i elitistaï del patrimoni històric-artístic ha anat donant pas a un concepte més 

globalitzador, que inclou tant als paisatges culturals com a noves categories 

patrimonials, i per tant pot incloure qualsevol expressió significativa (Agudo, 1999: 39; 

Santamarina, 2008: 38).  

Cal destacar però, que el sistema classificatori del pensament modern, en què es 

produeix la separació artificial entre allò material i allò espiritual, entre els objectes i els 

subjectes, la naturalesa i la cultura (Collin, 2019: 35), ha propiciat classificacions 

patrimonials en compartiments estancs: material, immaterial, natural, etc. Així, la 

UNESCO ha fet una divisió en tres llistes, amb la qual cosa obliga a  adaptar-se 

solament a una, quan en la majoria dels casos els elements inscrits en alguna dôelles 

estan imbricades a més en les altres (González Alcantud, 2012: 113-114). Aquest és 

precisament el cas de la Festa que ens ocupa ïque en 2011 va passar a formar part la 

Llista Representativa del Patrimoni Cultural Immaterial de la Humanitatï, que es 

desenvolupa formalment al voltant dôun element material: la imatge de la Mare de Déu 

de la Salut. Tanmateix, dôacord amb Julio Bodi, ñmés enllà de les distincions 

normatives entre la materialitat i la immaterialitat del patrimoni, aquest és, en 

essència, un fenomen intangible i sensorial al qual atribuïm la capacitat de simbolitzar 

i recrear passatsò (2018: 74). Dôeixa forma, com apunta Santamarina (2017b: 5), les 

diferenciacions entre patrimonis cultural/natural i material/immaterial tal com fa la 

UNESCO perden el seu sentit i, per tant, seria  més adequat parlar de patrimonis 

col·lectius. 

Per altra banda, aquelles pràctiques i expressions culturals que en el passat no tenien 

cabuda en la consideració de patrimoni, per no ser ni testimonis materials                        

(monumentals) ni realitzacions considerades com ñelevadesò, sin·  produccions de les 

classes subalternes o populars, generalment transmeses de generació en generació de 

manera oral, actualment han passat a ser considerades patrimoni cultural immaterial. En 

aquesta consideraci· sôinclouria tamb® la denominaci· de cultura festiva, concepte que 

Gil-Manuel Hernàndez (2017) utilitza per a referir-se als fenòmens vinculats amb les 

festes, concepte que inclou manifestacions de les classes populars, però també elements 

de lôalta cultura, i per tant, presenta un caire híbrid.  
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A mode de síntesi, el patrimoni és un concepte que va nàixer a les acaballes del segle 

XVIII durant la Revolució Francesa, vinculat al nacionalisme, ja que els béns materials 

(monuments, estàtues, palaus, catedrals, etc.) que hi formaven part representaven la 

nació com a col·lectivitat. Aquesta idea es va estendre per altres països durant la 

seg¿ent cent¼ria. A nivell legal, la monumentalitat, la singularitat i lôantiguitat eren els 

atributs que propiciaven la valoritzaci· dôun bé com a patrimonial, i en contrast els 

testimonis ñno monumentalsò, com les manifestacions i pr¨ctiques de les classes 

subalternes i populars, transmeses de generació en generació de manera oral, no tenien 

en principi cabuda en dita categoria. Tanmateix, a partir de la dècada dels setanta del 

segle passat aquesta concepció (del patrimoni històric-artístic) anirà donant pas a un 

concepte més globalitzador, que inclou tant als paisatges culturals com a qualsevol 

expressió significativa digna de ser preservada. La fita més important en aquesta 

evolució va tindre lloc en 2003, quan la Convenció per a la Salvaguarda del Patrimoni 

Cultural Immaterial de la UNESCO va establir la igualtat conceptual i normativa dels 

elements materials, immaterials i naturals.  

 

2.3.2. La construcció del patrimoni 

2.3.2.1. El passat i lôautenticitat: els fonaments de la construcció patrimonial 

Segons Llorenç Prats (1998: 64), el patrimoni cultural es basteix a partir dôuns criteris 

extra-culturals, essencials i immutables, que varen estar fixats pel romanticisme, i que 

són la naturalesa, la història i la genialitat creativa. Tot allò que queda dintre del triangle 

que formen dits aspectes són elements patrimonialitzables, mentre que els que hi queden 

fora no ho són. Tot i que les parets dôesta figura geomètrica són rígides i estables, i 

determinen el pool dôall¸ que pot ser patrimonialitzat, no ocorre el mateix en el que fa 

referència a la casuística particular, perquè llavors els criteris apareixen com 

permeables. Així, per exemple, quant de temps ha de tindre una festa per a ser 

considerada una tradició? o què podem considerar com a obra dôart?  

Des del nostre punt de vista, a lôactualitat hi ha dos criteris que fonamenten la 

construcció patrimonial: el passat i lôautenticitat. Dôacord amb Camila Del M§rmol, ñel 

patrimonio simboliza el pasado, y en esta relación de representación legitima su valorò 

(2017: 25). De fet, a trav®s dels processos de patrimonialitzaci·, el passat es situa ñen 

un espacio más allá del tiempo, convirtiéndose en locus metafórico de lo original, lo 
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auténtico y lo impolutoò (Del Mármol, 2017: 45). Lôexpansió dels processos de 

patrimonialització  ha possibilitat la incorporació dôuna multiplicitat de passats 

(democràtics, domèstics, i en alguns casos traumàtics), la qual cosa  remet a una visió 

m®s inclusiva de la hist¸ria,  la mem¸ria i la cultura. Dôaquesta manera, actualment els 

fenòmens de producció patrimonial ja no estan restringits a una selecció i una activació 

de referents culturals associats a les vivències de les elits i les classes dominants, sinó 

que cada vegada més inclouen versions alternatives i/o ocultes, autoritzades ara per 

lôabandonament de les meta-narratives (Anico, 2005: 77). Caldria, per tant, parlar de 

patrimoni i de memòries en plural i plurals (González Alcantud, 2012: 46-47; 

Santamarina, 2017b: 5).  

Referint-se precisament al passat, Gilles Lipovetsky sostenia allà pels anys huitanta que:  

ñHoy vivimos para nosotros mismos, sin preocuparnos por nuestras tradiciones y nuestra 

posteridad: el sentido histórico ha sido olvidado de la misma manera que los valores y 

las instituciones sociales. [é] A la vez que pone el futuro entre par®ntesis, el sistema 

procede a la «devaluación del pasado» por su avidez de abandonar las tradiciones y 

territorialidades arcaicas e instituir una sociedad sin anclajes ni opacidades; con esa 

indiferencia hacia el tiempo hist·rico emerge el çnarcisismo colectivoèò (Lipovetsky, 

2003 [1983]: 51)  

Aquesta profecia està lluny de complir-se a lôactualitat. Precisament, el que ens trobem 

avui és tot el contrari del que assenyalava Lipovetsky, no debades el narcisisme cultural 

sembla un fenomen vinculat als processos de patrimonialització, a la recerca quasi 

desesperada de reconeixement exterior i de distinció a trav®s dôalguna declaraci· 

patrimonial. Alguna cosa semblant passa amb  la indiferència front al passat                   

(ñdevaluación del pasadoò), i al temps històric: no sols ens trobem amb una 

multiplicitat de passats, sinó que, com sosté Marc Augé (1996: 36), una de les 

característiques de la sobremodernitat ®s lôexc¯s de temps, dôhist¸ria, amb una  sobre-

abund¨ncia dôesdeveniments, on la presencia del passat en el present ïque el desbordaï  

®s lôess¯ncia de la modernitat. La sobre-representaci· dôaquesta esfera temporal ha 

donat lloc a lôactual onada intensiva de patrimonialitzaci· de la cultura (Santamarina, 

2005: 32), fenomen que resulta contrari a la  pròpia concepció del patrimoni com a bé 

escàs (Santamarina, 2013: 265). És més, lôinter¯s pel passat produeix un boom de la 

memòria, que es tradueix sovint en la creació de llocs de record, com monuments, 

museus, arxius o biblioteques, efemèrides i commemoracions, o altres formes de 

patrimonialització de referents culturals en la postmodernitat (Anico, 2005: 74).  
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El passat sempre està present en el patrimoni, encara que siga un passat molt recent. No 

debades, com indica Antonio Ariño (2012: 221-222), actualment, donada la celeritat 

amb qu¯ sôincrementa lôobsolesc¯ncia dels objectes de la vida quotidiana, es tendeix a 

conservar i incorporar a ïo a crearï museus dôutensilis que sôempraven abans-ahir, de 

forma que coses trivials i ordin¨ries esdevenen patrimoni, amb la qual cosa sôesvaeix la 

distinció entre excepcionalitat i quotidianitat.  

Cal destacar que tot patrimoni ®s dissonant, perqu¯ no pot ser universalment o 

uniformement valorat o percebut (Smith, 2014: 18). No debades, els valors i els 

discursos que justifiquen la necessitat de preservar un determinat element varien 

depenent de lôescala hist¸rica i geogr¨fica. Aquests valors i discursos s·n, per un costat, 

construccions hist¸riques, per la qual cosa estan en constant revisi·; per lôaltre, poden 

diferir segons els llocs (Agudo Torrico, 2012: 7; Bell·n, 2019: 102). Un clar exemple el 

tindr²em amb les vivendes excavades que han format part dôalguns pobles de la rodalia 

de Val¯ncia. Aix², a Paterna, des de fa algunes d¯cades, les coves estan considerades 

com a patrimoni, com un element valu·s de la seua hist¸ria i identitat local, i sôhan 

conservat diverses agrupacions que actualment estan reconegudes com a B® dôInter¯s 

Cultural. En contrast,  en altres poblacions veµnes, com Manises, Burjassot, Godella o 

Benim¨met11, no han quedat vestigis visibles dôaquest tipus dôh¨bitat at®s que va ser 

enderrocat o integrat dins de cases que es van construir amb posterioritat, per la qual 

cosa ja no s·n observables des del carrer; aquest proc®s va oc·rrer en les darreres 

d¯cades del segle passat, al ser considerat com un element de retr¨s i de vergonya  

(Bell·n, 2019).  

Per  altra banda, la tradició és un dels usos del passat que més rellevància ha adquirit en 

la modernitat avançada. Antonio Ariño i Sergi Gómez (2012) entenen aquest concepte 

com un conjunt de sabers, regles i pràctiques provinents de lôantigor, que es transmeten 

i (re)apropien de manera automàtica de generació en generació. Sostenen que aquesta 

forma de reproducció no és possible a lôactualitat, perqu¯ vivim en una societat 

escolaritzada i individualitzada. Però açò no significa un trencament amb el passat, sinó 

que la seua relació es fa ara a través del patrimoni. Camila Del Mármol (2017) 

considera la tradici· com un proc®s simb¸lic que aporta legitimitat a trav®s dôunes 

 
11  Des de 1882 pertany a València. 
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pr¨ctiques i dôuns discursos basats en el passat per¸ elaborats des del present, que 

aporten significat a les noves realitats socials.  

Respecte al criteri dôautenticitat, Roger Martínez  assenyala que quan sôempra aquest 

concepte sôassumeix lôexist¯ncia dôuna suposada ess¯ncia preexistent i, per tant,  

aquesta es pot corrompre. És a dir, que des de dita visió la cultura i les pràctiques 

culturals serien inamovibles, per la qual cosa cal mantenir-les intactes i immutables 

davant de qualsevol canvi o influència externa. Destaca però que no hi cap cultura 

autèntica o inalterable, sinó que va canviant amb el pas del temps, segons les 

transformacions de la societat (UOC-Universitat Oberta de Catalunya, 2018). Així, en el 

cas del patrimoni cultural immaterial, la seua suposada autenticitat  ha estat emprada 

com a ideologia legitimadora de desigualtats socials, com ocorre amb lôexclusi· de la 

dona en determinats rituals festius.  

Per¸ la idea dôautenticitat del patrimoni estaria m®s lligada a la recerca de diferenciaci·. 

Aquest ®s el cas dôaquelles manifestacions culturals (festes, danses, rituals, tradicions, 

etc.) que antany es trobaven localitzades en varies localitats i que amb el pas del temps 

solament se nôha conservat en una dôelles, o en unes poques. Llavors dites expressions 

esdevenen supervivències. Són presentades com lôencarnaci· única dôuna tradici· llarga 

i continuada, la qual cosa potencia la seua diferència i condició de peculiaritat no 

compartida (Cannadine, 1988 [1983]: 131; Homobono, 1990: 54),  és a dir, el seu 

caràcter autèntic: ací rau un del fonaments del patrimoni. Ara bé, aquesta suposada 

ñautenticitatò, tal com anunciava Garc²a Canclini (1999), resulta ser un invent modern.  

A més, com sosté Norma Fuller (2015: 101 i 103),  lôautenticitat no ®s una qualitat 

inherent a un element o fenomen cultural, sinó un procés social, en el qual es produeix 

una lluita dôinteressos que tracten dôimposar la seua versi· de la història i dôapropiar-se 

del dret de representar-la. Per tant, la seua disputa esdevé un joc de poder entre els 

diversos actors implicats per definir qui t® lôautoritat per a decidir que ®s autèntic.  

Per la seua banda, Joan Frigolé (2014b: 38-39) assenyala que lôatribuci· dôautenticitat 

®s la darrera operaci· o fase dôun proc®s de producci· dôautenticitat en el qual 

intervenen tres factors b¨sics: la ideologia, la cultura i lôeconomia pol²tica. La ideologia 

dôautenticitat és una estructura formada per símbols i conceptes, que atribueix 

lôesmentat valor a objectes; la seua selecció i estructuració està determinada 

culturalment. Si Nathalie Heinich (2012) parlava ñdôeconomia de lôautenticitatò, Frigol® 
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parla dôeconomia pol²tica dôautenticitat, ja que a partir de lôEstat i de les institucions 

governamentals transnacionals es produeixen mercaderies considerades autèntiques per 

a incorporar-les al mercat i generar riquesa.  Com destaca lôesmentat autor, actualment 

sôha produµt una reconfiguraci· dels mercats al voltant de lôautenticitat (Frigol®, 2014a), 

i en eixe context, el consum de mem¸ria i/o de patrimoni s·n el reflex de lôesperit del 

nou capitalisme (García Hernandorena, 2018). Si la primera modernitat es va 

caracteritzar per la uniformització de la societat, en la segona12 ha tingut lloc una 

explosió de la diferència, de lôautenticitat, i sôha produµt la mercantilitzaci· dôesferes 

que fins aqueix moment havien quedat fora de lôinflux capitalista. Aix², davant les 

crítiques a un món uniforme i les demandes de diferenciació, el capitalisme ofereix als 

consumidors productes autèntics i diferenciats (Boltanski i Chiapello, 2002: 557; García 

Hernandorena, 2018: 52).   

Per a la construcci· dôautenticitat es solen emprar estrat¯gies sem¨ntiques com 

lôautentificació i la temporalització. La primera  confereix ñveritatò en deixar const¨ncia 

del caire ¼nic i aut¯ntic de lôelement seleccionat. La segona vertebra passat, present i 

futur, ja que resulta fonamental conjugar el passat per a dotar dôautenticitat al present,  

cosa li atorga legitimitat. Les dues tàctiques estan estretament interrelacionades, i fan ús 

de figures retòriques com metàfores, metonímies o epítets (Santamarina i Moncusí, 

2013: 266-270)13.  

En resum, els criteris ïque estan estretament lligatsï que fonamenten la construcci· 

patrimonial s·n el passat i lôautenticitat. Per una banda, el patrimoni simbolitza el 

passat, i en aquesta relaci· legitima el seu valor (Del M§rmol, 2017: 25). Lôexpansi· 

dels processons de patrimonialitzaci· en les darreres d¯cades ha possibilitat la 

incorporaci· dôuna multiplicitat de passats, la qual cosa que remet a una visi· m®s 

inclusiva i menys elitista de la historia, la mem¸ria i la cultura. Per la seua banda, 

lôautenticitat no ®s un valor inherent ïuna ess¯nciaï dôun element o pr¨ctica cultural, 

sin· un constructe social: aquesta idea es vincula a la recerca de diferenciaci·, i en el 

 
12 En aquest text hem emprat diferents denominacions per a definir la societat actual segons la seua 

perspectiva analítica: segona modernitat o modernitat avançada, modernitat globalitzada (Hernàndez, 

2002), modernitat líquida (Bauman, 2005), sobremodernitat (Augé, 1996), societat de la informació 

(Castells, 1998), postmodernitat (Lipovetsky, 1983), modernitat radicalitzada (Santamarina, 2017b), etc.  
13 En el segon apartat del capítol 7 fem una anàlisi de les estratègies semàntiques emprades en els 

discursos divulgatius de la Festa dôAlgemes². 

 



29 
 

seu bastiment sôempren estrat¯gies sem¨ntiques com lôautentificaci· i la 

temporalitzaci·. 

 

1.3.2.2. Els actors encarregats de lôactivaci· patrimonial 

Considerar el patrimoni com una construcció social ens porta a preguntar-nos pels 

agents encarregats de dur a terme la seua activació. Parlem doncs dels diversos actors 

socials que intervenen de formes diferents i amb distintes quotes de poder en la seua 

producció  (Herrero, 2015: 15; Bodí, 2018: 48-56). Entre aquests podem destacar les 

organitzacions internacionals, els Estats i les institucions governamentals, el mercat, la 

societat civil i la ciència (García Canclini, 1999; Herrero, 2015; Bodí, 2018). Segons 

Llorenç Prats (1998: 64-68), qui realment sôencarrega dôactivar el patrimoni és el poder 

constituït (principalment polític) al servei conscient dôidees, valors i interessos concrets, 

i empra la imatge del ñsubjecte colĿlectiuò per a naturalitzar dit proc®s.  

En primer lloc, els Estats i les organitzacions governamentals elaboren legislacions, 

cosa que resulta fonamental per a construir el patrimoni i aplicar les polítiques culturals 

(Herrero, 2015: 15). En lôactualitat la UNESCO ®s la institució internacional que 

sôencarrega de la protecci· patrimonial, i du a terme una política cultural transnacional a 

través de la promoció de les diverses llistes, mitjançant les quals apel·la a una comunitat 

genèrica de la humanitat. Les normatives i els plans dôactuaci· que elabora són 

incorporats pels Estats i pels diferents organismes i instàncies de decisió política (Bodí, 

2018: 50). Segons Camila del Mármol,  els processos de patrimonialització serien 

tecnologies de govern, que ñno se limitan a los procesos y mecanismos prácticos que 

permiten instrumentalizar realidades específicas y darles formaò, sin· que consisteixen 

en tot un corpus dôinstruments que es desenvolupen en el territori a trav®s dôuna s¯rie de 

discursos; aquest conjunt dôeines i narratives prenen la forma ñde programas y 

recomendaciones nacionales e internacionales y que servirán para sentar las bases de 

las actuaciones posiblesò, uns ñprogramas de actuación que aplican las 

consideraciones generales a nivel localò (2017: 36). Dôeixa forma, les organitzacions 

governamentals seôns mostren com uns agents que no solament tenen la capacitat 

dôactivar el patrimoni, sin· dôinstitucionalitzar-lo (Bodí, 2018: 50).  

Un altre agent activador patrimonial és el mercat. Segons Néstor García Canclini (1999: 

20), lôinter¯s del sector privat pel patrimoni dependr¨ de les necessitats dôacumulaci· 
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monetària i de reproducció del treball. Així, la reestructuració econòmica de les darreres 

d¯cades, amb la terciaritzaci· de lôeconomia i lôexplosi· del turisme, ha propiciat que el 

patrimoni haja passat a ser considerat com una font fonamental per a la industria 

turística (Santamarina, 2005: 45-46; Martínez, 2017: 27).  

Sovint el poder polític i el mercat  van de la mà. Per exemple, en el cas espanyol, les 

institucions governamentals dedicades a la promoció turística, tant a escala estatal com 

auton¸mica, han creat diverses categories per recon¯ixer el grau dôatracció que susciten 

determinades festes. Les entitats estatals distingeixen entre festivitats dôinter¯s 

Internacional, Nacional o, simplement Turístic; les autonòmiques, per la seua part, 

diferencien entre les  dôinter¯s Auton¸mic, Provincial i Local (Ari¶o i G·mez, 2012: 

286). La inclusi· dôuna celebraci· en alguna de les esmentades categoritzacions la 

situarà en els mapes del turisme i, com major siga la declaració, més gran serà 

lôexpectativa que generar¨ de cara a lôarribada de visitants.  

La societat civil també és un altre agent que pot activar el patrimoni. Josepa Cucó 

(1990: 153-154) la defineix operativament com aquell espai social situat entre les 

institucions abstractes del poder i lôEstat i lô¨mbit dels grups dom¯stics, el qual est¨ 

format per una xarxa de relacions interpersonals més o menys ordenades i estables, i  

dôagrupacions permanents. Existeix una intima connexi· entre aquestes xarxes i 

organitzacions, i la societat en què es desenvolupen. En les darreres dècades, la 

percepci· del perill de desaparici· o de transformaci· accelerada de lôentorn i/o de les 

formes de vida ha propiciat la proliferació dôun ampli moviment social patrimonial 

conservacionista, en el qual sôenquadren iniciatives ciutadanes, col·lectius i 

associacions que lluiten per la protecció del medi ambient i dels béns culturals. 

Precisament, les associacions voluntàries han esdevingut, junt amb els especialistes i 

experts, en un dels principals actors activadors del patrimoni (Albert, 2005: 196 i 206-

207). No debades, la definició de patrimoni cultural immaterial de la UNESCO 

emfatitza en el paper dels agents socials (ñcomunidades, grupos y en algunos casos 

individuosò) a lôhora de recon¯ixer el seu patrimoni (Art. 2 de la Convenció per a la 

Salvaguarda del Patrimoni Cultural Immaterial; Bortolotto, 2014: 6). Per tant, els 

repertoris patrimonials també poden ser activats per la societat civil, però en aquest cas, 

com adverteix Prats (1998: 69), cal tenir el vistiplau del poder.  
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Resulta evident que la patrimonialitzaci· no sols es pot dur a terme a trav®s dôaccions 

macro, provinents dôorganismes estatals nacionals o internacionals, com la UNESCO, 

sin· tamb® a partir dôactivacions dôescala micro, com és el cas de les iniciatives locals o 

comunitàries.  Ara bé, les  que solen tindre major pes són les impulsades des de les 

primeres. Existeix una jerarquia i una relaci· de poder en lô¨mbit patrimonial, segons la 

qual les institucions hegem¸niques sôatorguen lôautoritat moral o legal per a definir qu¯ 

és patrimoni (Villaseñor i Zolla, 2012: 86).  

El paper de la ciència en el procés de construcció patrimonial resulta cabdal.  Els 

especialistes i els experts tenen una importància fonamental en la patrimonialització, 

perquè certifiquen el valor dels elements que seran convertits en patrimoni, amb la qual 

cosa estableixen i validen la seua singularitat (Pereiro, 2003: 5). Així , el coneixement 

expert funciona com un mecanisme legitimador i garant de lôautenticitat (Davall·n, 

2014: 63-64; Bodí, 2018: 48-49), com a productor de ñveritatò 14 (Santamarina, 2017a: 

11). En el cas espanyol,  lôarribada de la Democr¨cia i lôascens de lôEstat de les 

autonomies en els anys huitanta vingué acompanyada per un ressorgiment de 

celebracions, cosa que va propiciar lôaparici· dôuna aut¯ntica pol²tica cultural festiva, i 

lôemerg¯ncia de tot un cos de gestors culturals i experts, una ñenginyeria festivaò que es 

traduµa en la constituci· i consolidaci· dôinstitucions especialitzades en festes i cultura 

popular, en regidories i organismes aut¸noms, i fins i tot dôempreses dedicades a 

lôorganitzaci· dôesdeveniments festius (Hernàndez, 2017: 38).  

Per altra banda, alguns autors han arribat a considerar a la globalització com un dels 

principals agents patrimonialitzadors. Com destaca Gil-Manuel Hernàndez (2005a: 

140), es tracta dôun proc®s hist¸ric que ha conduit al patrimoni a adquirir unes 

dimensions globals, des de les quals es configuren novament les locals. Aquest fenomen 

té el seu efecte més clar amb la categoria de Patrimoni de la Humanitat.  

Gema Carrero (2017: 74-75) proposa una classificació de processos de construcció 

patrimonial partint de dos factors: a) la dinàmica política, és a dir, els actors involucrats 

en el procés i les formes de participació; i b) els objectius de la patrimonialització. 

Lôesquema classificatori resultant és el següent: 

 
14 Michel Foucault defineix la veritat com un discurs lligat al poder, que ®s acceptat com a tal, ñel 

conjunto de reglas según las cuales se distingue lo verdadero de lo falso y se aplica a lo verdadero 

efectos específicos de poderñ (1981: 144).  
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a) Processos de patrimonialització integrada o resistent. Tenen lloc a través de 

formes de resistència local amb una participaci· social ñde baix a daltò (bottom 

up) per part de la comunitat portadora. Els seus objectius solen ser identitaris, i 

giren al voltant de reivindicacions culturals o ambientals, pel risc o amenaça de 

desaparició. Per tant, es tracta de processos de resiliència que es desenvolupen a 

escala local per a adaptar-se a les transformacions externes.  

b) Processos de patrimonialització vertical o desintegrada. Solen ser processos de 

construcci· patrimonial que es duen a terme ñde dalt a baixò, i que 

fonamentalment provenen dôactors externs a la comunitat portadora (agents 

institucionals i empresarials). Tenen com a objectiu lôaprofitament econ¸mic o 

pol²tic dôelements culturals que es converteixen en recursos econ¸mics i/o 

electorals. 

c) Processos de patrimonialització concertats o coparticipats. Són duts a terme per 

diversos actors amb la finalitat de garantir la continuïtat de determinades 

pràctiques culturals, amb la qual cosa permeten als grups socials que les duen a 

terme adaptar-se millor a situacions de canvis accelerats com els que en resulten 

de la globalitzaci·. Sovint s·n resultat dôuna patrimonialitzaci· integrada o 

resistent.  

A mode de síntesi, si el patrimoni és una construcció social i no una essència, com han 

destacat molts autors, necessita ser ñactivitatò per a ser considerat com a tal. Aquesta 

activació pot ser duta a terme per diferents actors, portadors al seu torn de distintes 

quotes de poder, entre els que podem destacar els Estats i les institucions 

governamentals, les organitzacions internacionals, el mercat, la societat civil i la 

ci¯ncia. A nivell mundial, la UNESCO ®s lôorganisme que sôencarrega de la protecció 

patrimonial a traves de lôelaboraci· dôuna s¯rie de llistes, en les que apel·la a un 

patrimoni de la humanitat. Les normes i plans dôactuaci· de les seues pol²tiques 

culturals són aplicades a escala estatal pels Estats i les entitats governamentals, que 

elaboren legislacions per a incloure i protegir  ïi distingirï els elements que consideren 

com a dignes de preservació.  El patrimoni també pot ser activat ñdes de baixò. De fet, 

en les darreres dècades, la percepció del risc de desaparició o transformació accelerada 

de lôentorn i de determinades formes de vida, ha propiciat lôaparici· de colĿlectius i 

associacions que lluiten per la conservació de pràctiques i dôelements immaterials, 

naturals i/o materials representatius de la seua cultura. Tant si provenen dalt, com si ho 
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fan des de baix, les activacions requereixen del coneixement expert, de lôelaboraci· 

dôestudis i investigacions que certifiquen el valor i la singularitat de lôelement 

seleccionat.   

 

2.3.3. El patrimoni, un instrument per a reafirmar la identitat colĿlectiva i 

construir comunitat 

En aquest ep²graf anem a posar en relaci· el concepte de patrimoni cultural immaterial 

amb els dôidentitat colĿlectiva, comunitat i lloc. La identitat colĿlectiva  ®s una 

construcci· social que es fonamenta en la diferenciaci· simb¸lica i es conforma des de 

la percepci· interior i la visi· exterior (Homobono, 1990: 53; Piqueras, 1996: 250; 

Marcos Ar®valo, 2004: 933-934; Guibernau, 2017: 48). Segons Gilberto Gim®nez (s.d.: 

14-15), les identitats colĿlectives es basteixen de manera semblant a les individuals, per¸ 

a difer¯ncia dôaquestes15: 1) manquen dôautoconsci¯ncia i de psicologia pr¸pia;  2) no 

s·n entitats homog¯nies i clarament delimitables, com ho ®s un cos hum¨, que ®s 

lôartefacte material i org¨nic en qu¯ es concreta la identitat individual; i 3) estan en 

constant negociaci·, i cada cert temps requereixen de ritus dôunitat i lit¼rgies 

aglutinadores, per a mantenir la seua cohesi· interna i la ñlleialtatò dels seus membres. 

Dit autor sost® que la principal funci· de la identitat colĿlectiva  ®s marcar les fronteres 

entre un nosaltres i els altres, a trav®s dôun conjunt de trets culturals distintius.  

La identitat col·lectiva és un procés inacabat, controvertit, i per tant, obert, on de 

manera permanent es produeixen modificacions estructurals, així com contestacions i 

contra-construccions identitàries dins de la mateixa societat (Piqueras, 1996: 20-21). 

Les múltiples identificacions es negocien constantment, i són construïdes 

situacionalment, per la qual cosa no nôhi ha cap definida, aut¯ntica o est¨tica  (Wright, 

1998: 5). Així mateix, les identitats  no són úniques, sinó que en la modernitat avançada 

cada vegada estan més fragmentades i, per tant, mai són singulars, sinó bastides de 

 
15 Segons Giménez (s.d.: 10-12) la identitat individual és un procés subjectiu i autoreflexiu a través del 

qual els individus defineixen les seues difer¯ncies respecte als dem®s, a partir dôuna s¯rie dôatributs 

relativament estables en el temps, dels quals distingeix entre: 1) els de pertinença social, que suposen la 

identificaci· amb diferents categories, grups i colĿlectius, com lôetnicitat, la classe social, les 

col·lectivitats territorialitzades (barri, poble, regió, nació, etc.), i els grups dôedat o de g¯nere; i 2) els 

particularitzants, que determinen la unicitat idiosincr¨sica de lôindividu, i tamb® son m¼ltiples, variants i 

canviants.  
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múltiples formes a través de discursos, pràctiques i posicions diferents (Hall, 2003: 12). 

Aquestes existeixen independentment de la veracitat o falsedat dels seus continguts 

ideològics o de la mentalitat en què es fonamenten, i de les simpaties o antipaties que 

generen (Flor, 2011: 53).  

Una de les formes de construir les identitats col·lectives, principalment en el cas de les 

locals, ®s a trav®s del patrimoni i de la mem¸ria colĿlectiva. Dôaquesta manera, el 

patrimoni apareix com una resposta per articular i vincular el passat amb el present, 

donat que permet una continuïtat en el temps, i basteix un pont entre ambdues 

temporalitats: el passat atorga sentit al present, i li confereix una continuïtat espai-

temporal que permet situar tant els nostres orígens com generar un sentiment de 

pertinença a un grup (Santamarina, 2005: 31).  Segons Stuart Hall (2003: 18), les 

identitats sorgeixen de les narratives del ñjo col·lectiuò  ïel nosaltresï, i tenen una gran 

efectivitat discursiva i pol²tica, malgrat que la ñsutura del relatò siga en certa mesura 

imaginària.  

En un m·n globalitzat que tendeix a lôhomogeneµtzaci·, els pobles, les ¯tnies, les 

colĿlectivitats, etc., busquen referents revitalitzadors o constructors de la seua 

particularitat. Aix², sôesdev® una s²ndrome de diferenciaci· marginal, que consisteix en 

convertir elements simb¸lics secundaris en signes diacr²tics marcadors de la distinci·, 

de la singularitat identit¨ria (Ari¶o i G·mez, 2012: 54), seleccionats segons la seua 

capacitat de distingir al grup (Piqueras, 1996: 20-21). Guadalupe Jim®nez-Esquinas 

(2018: 64) empra les expressions de ñenginyeries afectivesò i de ñr¯gims de sentimentò 

per a referir-se als processos a trav®s dels quals un element o pr¨ctica cultural, que fins 

a un determinat moment era percebuda de manera negativa, es transforma en una cosa 

positiva i valuosa que cal preservar de cara al futur, donat que va a reportar beneficis 

socials i identitaris. Per tant, els elements i pr¨ctiques seleccionades, si b® antigament 

representaven un retr¨s, passen a representar ara el progr®s o el futur, com a 

conseq¿¯ncia dôun canvi de funci·, significat i valor social (Pereiro, 2003: 15).   

També cal destacar que no tot allò que genera identitat col·lectiva és declarat patrimoni. 

No debades, molts elements de la vida quotidiana amb qu¯ sôidentifiquen els grups 

socials als quals pertanyen, sovint no estan protegits per la lògica de la conservació 

patrimonial (Peixoto, 2004: 184-185). Algunes investigacions elaborades pel CSIC 

evidencien lôexist¯ncia de fractures entre all¸ que les polítiques patrimonials (experts i 
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polítics) consideren que és patrimoni, i allò que la població considera valuós i, per tant, 

cal preservar. Per exemple, un estudi que analitza dites escletxes és As outras caras do 

patrimonio. Debates sobre o patrimonio en Vilaserío, en el qual les investigadores 

encarregades de dur-lo a terme preguntaven als veïns ñ¿què és allò més valuós de 

lôaldea?ò.  Les persones entrevistades tenien clar què consideraven de major valor del 

seu llogaret, amb un ampli repertori dôelements i pr¨ctiques que volien conservar, no 

obstant que no empraven el terme  ñpatrimoniò ïencara que sí la ideaï  per a definir-les. 

Hi havia activitats i sabers vinculats a la producció agrària i ramadera, a la pesquera, 

així com també la necessitat de conservar el paisatge i alguns elements que hi formen 

part, com cavalls, abelles, cursos dôaigua i molins. Per contra, en lô¨mbit de les 

polítiques patrimonials aquest terme era emprat fins a la sacietat, malgrat que el 

repertori seleccionat era bastant més limitat, i bàsicament es centrava en béns mobles i 

immobles del patrimoni històric (concepció material i monumental) i en el natural 

(Sánchez-Carretero, 2017: 215 i 222-226; Jiménez-Esquinas, 2018: 65). Per tant, veiem 

com sovint hi ha un allunyament entre les dues visions, entre el punt de vista dels 

experts i els polítics ïque a la fi són els que tenen la capacitat de decidir que passarà a 

formar part de les llistes de béns a protegirï, i el de la població, que considera a molts 

elements exclosos de la categoria ñpatrimoniò com a fonamentals en la seua construcci· 

identitària. 

Una vegada esbossada la relació entre patrimoni i identitat col·lectiva, ara passem a 

veure la vinculació entre aquests dos conceptes amb el de comunitat. Podem definir 

aquesta última com un col·lectiu que comparteix una sèrie de trets comuns, com la  

llengua, costums i tradicions, idees, religió, o un territori (un barri, un poble, una ciutat, 

una regió, un país, etc.), cosa que genera la sensaci· dôunitat, és a dir una identitat comú 

o compartida (comú/unitat). Així, es pot parlar de comunitats lingüístiques, religioses, 

polítiques, territorials, etc. Aquest nosaltres es fonamenta en la diferenciació amb altres 

col·lectivitats, els altres. Actualment el patrimoni és un dels elements que els col·lectius 

empren per a distingir-se dôaltres grups, per a bastir comunitat.  

Chiara Bortolotto (2014: 13) assenyala que en la Convenció per a la Salvaguarda del 

Patrimoni Cultural Immaterial de 2003 ens trobem amb una ambigüitat conceptual de 

la noció comunitat, donat que no es concreta el seu significat i, per tant, no hi ha un 

criteri unívoc, sinó que la seua interpretació correspon als Estats. En alguns el patrimoni 

cultural immaterial és considerat com la plasmació ïo representacióï de les diferències 
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ètniques dins de la societat nacional; en altres, on dit terme és considerat com un factor 

de disgregació de la cohesió social, en què es nega la diversitat interna, es sol  

identificar una comunitat amb el total de la nació, tal com ocorre a França. En el context 

espanyol són molts els estudis que han considerat el patrimoni com a cohesionador 

dôidentitats colĿlectives (Homobono, 1990; Pereira i Sierra, 2005; Anico, 2005;  Pous, 

2018, entre dôaltres), com a creador dôuna comunitat afectiva  (Jiménez-Esquinas, 2018: 

71). 

Segons Victor Turner (1969) les societats es componen dôestructura social i 

communitas. La primera noci· fa refer¯ncia a lôorganitzaci· jerarquitzada de la societat;  

la segona, al moment en el qual dita jerarquia es difumina fins a esvair-se i  les 

diferencies socials desapareixen.  Un dels instants en què té lloc aquest darrer fet és 

durant la celebració de les festes patronals. Basant-se en lôesmentada distinci· 

turneriana, Isidoro Moreno (1985 i 1990) analitza les confraries i germandats andaluses 

de la Setmana Santa. Segons dit autor, durant el temps en què es duen a terme els 

festejos es posa de manifest lôantiestructura de la societat, ja que els distints grups 

socials que la componen són transcendits simbòlicament per a constituir el nosaltres. La 

participació en la festivitat és la forma de renovar anualment (reafirmar) la condició 

simbòlica de membre de la comunitat (un barri, un poble, etc.), tant per a les persones 

que hi resideixen tot lôany, com per a aquelles que hagueren dôemigrar i tornen al poble 

durant les celebracions. Dôeixa forma, la festa transcendeix la seua finalitat explicita 

(religiosa) per a esdevenir un mecanisme dôintegraci· simbòlica i de reproducció de la 

identitat col·lectiva.  

Actualment les festes patronals (reconvertides en patrimoni cultural immaterial) 

continuen tenint la funci· de celebrar lôapoteosi de les colĿlectivitats; per¸ segons 

Manuel Delgado, avui ens trobem amb una important diferència: 

ñSi a les societats premodernes les festes eren el resultat de comunitats que exaltaven llur 

existència, avui passa el contrari: són les comunitats les que resulten sovint de la 

pràctica festiva. El sentiment de col·lectivitat no és allò que alimenta la festa, sinó el 

precipitat que aquesta propicia, la seva conseqüència. En el món actual, els individus 

sols poden viure el sentit de pertànyer a una comunitat, entesa com una realitat 

delimitable i autònoma, en el discurs que la festa pronuncia, simulacre de comunitat fora 

del qual la identitat compartida sôesvaeix o es mant® com una lat¯ncia sentimental, 

sempre expectant al fet que la pr¸xima festa li concedeixi lôanhel dô®sser. El grup social 

que celebra es «congruentitza», al mateix temps que suprimeix la seva complicació 

interna, car el par¯ntesi festiu crea la ilĀlusi· dôuna comunitat social sense pluralitat, 
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sense complexitat, sense conflictes. [...] les festes permeten que les comunitats es mirin a 

un espill màgic on troben la possibilitat de contemplar la viva imatge dôall¸ que 

imaginen que potser un dia van ser, però que avui sens dubte no són, ni seran ja maiò  

(Delgado, 2003: 47-48). 

Segons Delgado, si en el passat les festes patronals eren el resultat de comunitats que 

exaltaven la seua existència ïtal com sostenia Emile Durkheim16ï, actualment ocorre tot 

el contrari: són les comunitats les que resulten de la pràctica festiva. Les entitats 

territorials (els barris, els pobles, les ciutats, les regions, les nacions, etc.) necessiten una 

referència anual per a sentir-se com a tal. De fet, alguns autors sostenen que actualment 

quan fem ¼s dôaquest concepte ens estem referint  a  comunitats imaginades. Zygmunt 

Bauman assenyala que en la modernitat líquida les comunitats no solament són 

imaginades, com passava en la modernitat sòlida, sinó que també són imaginàries, 

particularment desunides i fràgils (2010 [2005]: 70)17. No obstant això, el patrimoni té 

la funció de reafirmar uns vincles ideals, o idealitzats, i sacralitza la il·lusió de 

comunitat. Per tant, hem de parlar de comunitats simbòliques.  

Una vegada analitzada la relació entre els conceptes de patrimoni cultural immaterial i 

identitat col·lectiva amb el de comunitat, ara passem a esbossar la vinculació que  tenen 

aquestes nocions amb la de lloc. Els llocs s·n els punts que estructuren lôespai 

geogràfic, que el cohesionen i li donen sentit. Són porcions del territori farcides de 

records, vivències i emocions i, per tant, carregades de significat per a les persones i els 

grups socials. Dôacord amb aquesta perspectiva ens trobar²em amb una immensa i 

atapeïda xarxa de llocs viscuts: la seua materialitat tangible està plena dôintangibles 

(Nogué, 2010: 31). Per a John Brinckerhoff Jackson (1984), la significació del lloc no 

dep¯n de lôarquitectura o dôuna estructura urbana concreta, sin· m®s aviat del seu sentit 

del temps, de la recurrència de determinats esdeveniments i celebracions que donen 

 
16 Emile Durkheim sostenia que les societats requereixen de determinats moments en els quals manifesten 

que formen una unitat: es tracta dels moments dôefervesc¯ncia colĀlectiva. Segons dit autor una societat 

no pot mantenir la seua cohesió si no celebra de manera periòdica la seua existència, a través de rituals 

(Ribes, 2006: 30).  
17 Segons dit autor, el individualisme de la societat actual ha marcat el debilitament  de la densa xarxa de 

lla­os socials que antigament lligaven de manera ferma la totalitat de les activitats de la vida. Dôeixa 

forma, la comunitat ha perdut la capacitat que tenia antany de regular de la vida social de forma rutinària i 

natural. A diferencia del que passava en la comunitat, en la societat, els poders normatius han  perdut la 

capacitat que tenia antigament per a dur a terme la regulació de forma rutinària, natural ïñsocialsò, que no 

ñcomunalsòï, es limiten a lôordenament de lôespai social, mentre que lôespai  de les relacions 

interpersonals, així com els micro-espais de proximitat i del cara han quedat relegats  (Bauman, 2010 

[2005]: 33-34)  
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continuïtat i seguretat a una comunitat (Nogué, 2010: 32), com és el cas de les festes 

patronals i dels elements que formen el patrimoni cultural immaterial  (danses, rituals, 

commemoracions, etc.).  

Per la seua banda, Marc Augé (1996: 83-86) defineix lloc antropològic com un lloc 

dôidentitat, relacional i històric; per contra, quan un espai no reuneix aquestes 

característiques, aleshores ens trobem amb un no-lloc. Segons dit autor en la 

sobremodernitat han proliferat els no-llocs, entre els quals trobem els espais de pas 

vinculats al transport (vies aèries i ferroviàries, autopistes, aeroports i estacions de 

ferrocarril), així com centres comercials, supermercats, parcs recreatius, etc., que 

considera espais de soledat ïno relacionalsï, absents dôhistòria i no generadors 

dôidentitat col·lectiva. Ara bé, si pensem en alguns dels espais que Augé considera com 

a no-llocs, com les  estacions ferroviàries, veurem que poden reunir perfectament els 

tres atributs que, des de la seua perspectiva, cal tenir per a ser considerats com a llocs 

antropològics. Per posar un exemple, lôestaci· del Nord de Val¯ncia abasta 

perfectament els tres factors. És relacional, ja que sôhi generen interaccions diàries, i en 

el cas de la gent que hi treballa o que diàriament hi acudeix per a agafar el tren, les 

relacions amb altres persones que també ho fan poden esdevenir prolongades i 

duradores, pel contacte diari. És històrica, atés que lôestaci· va ser inaugurada en 1917, 

per tant és centenària. I per últim, és identitària, donat que és una de les construccions 

més emblemàtiques de la ciutat, considerada una joia del modernisme valencià; no 

debades en 2008 va ser elegida com una de les 7 Meravelles Valencianes.  

Segons Augé (1996: 63) un lloc antropològic és un lloc de trobada: itineraris i viaris 

que ens condueixen dôun punt a un altre; cruµlles de camins que van ser dissenyades per 

satisfer les necessitats dôintercanvi econ¸mic, com els mercats; o centres de culte 

religiós o polític, els quals defineixen un espai i unes fronteres que separen el nosaltres 

dels altres, com és el cas dels carrers volta pels quals discorren les processons de les 

festes patronals, reconvertides hui en patrimoni, que són espais de retrobament i estan 

farcits de significació per a la població local (s·n llocs dôidentitat, relacionals i 

històrics) i han tingut la funci· de marcar els l²mits entre lôinterior (els membres de la 

comunitat) i lôexterior (els forasters).  

Per la seua banda, Yi Tuan (2007 [1974]) estudia els llaços que uneixen els llocs amb la 

gent i estableix una tipologia: quan aquests són sòlids i afectius es produeix una relació 
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de topofilia; quan els sentiments per part dôuna comunitat cap a un determinat lloc 

esdevenen reverencials i mítics, aleshores hem de parlar  de topolatria. Un exemple 

molt conegut de topolatria el tenim en la veneració de la ciutat de La Meca per part del 

món musulmà. També hi ha espais que generen relacions dôaversi· o rebuig, incl¼s de 

por: és la topofobia. Fins i tot també parla de toponegligència, que consisteix en  una 

tendència cap al no-lloc, pel seu desinter¯s, cosa que suposa la substituci· de lôordre 

vivencial per lôimpersonal. Seguint la perspectiva de dit autor, es produeixen relacions 

de topofilia entre els membres dôuna poblaci· i els carrers en què es celebren les seues 

festes patronals i, fins i tot, en alguns casos, de topolatria, fet que contribueix a la 

reafirmació i reproducció de la identitat col·lectiva i, per tant, a la construcció de la 

comunitat. 

Com indiquen Frias i Pereira (2002), els símbols faciliten la representació de les 

identitats territorials. Aquest fenomen el podem apreciar en la forma en què solen ser 

identificades i se solen auto-identificar algunes poblacions: ñLl²ria, la ciutat de la 

m¼sicaò (Luz, Ros i Cuc·, 1993: 111);  ñElx, la ciutat de la Damaò o ñAlgemes², el 

poble de la Muixerangaò, entre dôaltres. Per tant, patrimoni, identitat i lloc sôentrellacen.   

Per altra banda,  tot i que a la modernitat avançada, amb la intensificació del procés de 

globalització18, sôha produµt una desterritorialització cultural, paradoxalment també ha 

tingut lloc un procés de reterritorialització ïtal com indicava Néstor García Canclini 

(1999)ï,  fet que suposa que les tendències homogeneïtzadores de les forces globals són 

contestades a trav®s dôuna reafirmaci·, revitalització o mera producció de les 

especificitats culturals locals, a partir de certs elements diferenciadors (el patrimoni), 

amb la qual cosa es produeix la reafirmació de les identitats col·lectives i es basteixen 

els llocs. Dôeixa forma, desterritorialitzaci· i reterritorialitzaci· constitueixen les dues 

cares dôuna mateixa moneda, la globalitzaci· cultural (Hern¨ndez, 2005a: 130-133).  

Veiem com lôemotivitat juga un paper fonamental en la construcci· de les nocions 

analitzades en aquest apartat. El paper de les emocions ®s m®s evident en el patrimoni 

cultural immaterial que en altres tipologies patrimonials: quan les persones rememoren 

 
18 Quan parlem de globalització estem referint-nos a la creixent unicitat global. Ara bé, aquesta unicitat 

global no implica una uniformitat o homogeneïtat, sinó una complexa condició social i fenomenològica, 

una condició global humana. La globalització suposa que allò que succeeix en qualsevol part del món 

prompte tindrà repercussions a nivell local, i viceversa, és a dir es produiria una dialèctica entre el global i 

el local, és a dir allò que es coneix com a glocalització (Hernàndez, 2005a: 125-126).  
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un record, un lloc o un objecte que ha tingut o t® un significat, r¨pidament es generen 

reaccions emocionals. Aquestes s·n m®s intenses si una pr¨ctica cultural (una festa, un 

ritual, una dansa, etc.) es pres¯ncia in situ rodejat de m®s gent, que si sôobserva des de 

casa a trav®s del televisor o de lôordinador en solitud. El patrimoni cultural immaterial 

com element colĿlectiu, presenta una elevada carrega emotiva i t® la capacitat de fer 

reviure i reactivar sensacions, records, alegries, plaer, i fins i tot, sentiments negatius, 

com sol oc·rrer quan actualment es visita un camp de concentraci· nazi o un museu a la 

mem¸ria de les v²ctimes dôuna guerra  (c¸lera, enuig, indignaci·, tristesa, etc.) 

(Santacana i Mart²nez, 2018: s.p.). Segons els referits autors, el patrimoni cultural 

immaterial t® pr¨cticament assegurada la seua continuµtat, donat que est¨ carregat de 

sentiments intensos,  ja que genera una reacci· bijectiva: les emocions estimulen la 

motivaci·, i la motivaci· desencadena emotivitat. En la mateixa l²nia es mostrava 

Honorio Velasco (1991: 728-729) all¨ pels anys noranta; assenyalava que els actors 

(individuals i grupals) que participen en les festes patronals representen a una 

colĿlectivitat  (un poble, una regi·, una naci·, etc.) i actuen com a s²mbols vivents; per 

aquest motiu les seues representacions generen identificacions i la voluntat de ser 

reproduµdes, per la qual cosa sempre hi haur¨ altres persones per a substituir-los.  

En definitiva, les nocions de patrimoni cultural immaterial, identitat colĀlectiva, 

comunitat simb¸lica i lloc estan estretament vinculades. La (re)construcci· identit¨ria es 

du a terme a trav®s dôelements patrimonials; dôeixa forma, el patrimoni ®s una eina que 

serveix per a reafirmar les identitats colĿlectives, ja que enlla­a el passat amb el present,  

genera la sensaci· de continuµtat temporal i provoca un sentiment de pertinen­a a la 

colĿlectivitat (a la comunitat), ®s a dir, a un nosaltres. El patrimoni cultural immaterial 

tamb® contribueix a la construcci· del lloc, donat que els espais en els quals es 

desenvolupa estan farcits de significacions i dôemotivitat per als individus i els 

colĿlectius, i marquen el l²mit entre lôinterior (la comunitat) i lôexterior  (els forasters).  

Els sentiments i les emocions juguen doncs un paper fonamental en el bastiment dels 

quatre elements analitzats en aquest apartat, les interpretacions dels quals apareixen 

reflectides en la seg¿ent figura:  
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                   Figura 4. Esferes en les quals conflueix la identitat colĿlectiva 

 
Font: Elaboració pròpia 

 

 

 

2.3.4. El patrimoni com a eina per al desenvolupament local 

Com destaquen Santamarina (2005 i 2013), Martínez (2017) i Bodí (2018), amb la 

reestructuració econòmica que ha tingut lloc en les darreres dècades, amb una 

terciaritzaci· de lôeconomia i lôexplosi· del turisme ïallò que per a algunes persones és 

la seua democratització, i per a altres lôimperialisme turísticï, els elements patrimonials 

han passat a ser considerats com una font fonamental en la industria turística, o el que és 

el mateix, en un nínxol de mercat19. Així, actualment des del moment en què una 

localitat comença a identificar i a valoritzar el seu patrimoni, aquest passa a ser 

reconegut, protegit, revitalitzat, i es converteix en una eina per al desenvolupament local 

(Siqueira, 2011: 11). 

No importa els ep²tets amb els quals sôadjective (alternatiu, cultural o rural), el 

patrimoni adquireix un sentit de quelcom a explotar per a generar ingressos econòmics: 

la incorporació dels beneficis monetaris el converteix en objecte de consum, en una 
 

19 En el cas valencià,  promocions com la de les Set Meravelles Valencianes, que es va dur a terme per 

iniciativa de lôempresa Fil per Randa, en qu¯ mitjan­ant una votaci· popular sôelegien els set elements 

que anaven  a ser considerats com a Meravella Valenciana, ens il·lustren aquest fet, és a dir com el 

consum dôexperi¯ncies aut¯ntiques ha esdevingut una pe­a clau  en lôengranatge de la ind¼stria tur²stica.  
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mercaderia (Collin, 2019: 27). Joan Frigolé (2014a: 40) assenyala al respecte que el 

patrimoni no és en sí mateix una mercaderia, però contribueix a la creació de serveis i 

productes que esdevenen mercaderies per a generar diners, tot i que aquests nous 

articles presenten característiques diferents a les produïdes pel sistema industrial 

fordista (Roig® i Frigol®, 2014: 13). Aix², es passa del seu valor dô¼s en un context 

específic i territorialment delimitat, el de la localitat en la qual sôubica, al dôintercanvi 

mercantil en els mercats globals, a m®s de lôest¯tic per a atraure turisme (Pereiro i 

Sierra, 2005: 10).  

Segons Beatriz Santamarina lôalian­a turisme-patrimoni ha generat un marketing 

heritage cada vegada més fetitxitzat de lôelement cultural, mediatitzat pel mercat a 

partir de les m®s variades estrat¯gies comercials, amb la introducci· de la ñmarcaò com 

a ess¯ncia cultural, com a mostra dôautenticitat (Santamarina, 2013: 266; Vicente, 2017: 

96). És més, la capacitat dôatracci· dôun determinat territori augmenta considerablement 

si és capaç de sumar activacions patrimonials diversificades (Prats, 2014: 159); aquest 

és precisament el cas quan un element és reconegut per la UNESCO com a Patrimoni de 

la Humanitat.  

Zygmunt Bauman (2010 [2005]: 18-19) assenyala que en la modernitat líquida els 

objectes de consum tenen una esperança de vida útil limitada: molt prompte deixen de 

ser aptes per a ser consumits i esdevenen  inútils, per la qual cosa han de ser retirats del 

mercat per a donar pas a nous elements. Tanmateix, cal destacar que un objecte que 

deixa de ser apte per a la funció per a la qual va ser creat, pot ser transformat                 

ïtransmutatï en patrimoni i, amb aquesta ressignificació, podrà tornar a ser introduït en 

el mercat, en les xarxes del turisme, per a ser consumit com a producte cultural.  

Per la seua banda, Laurajane Smith (2014: 19) sost® que lôactivitat tur²stica no ®s 

simplement una cosa que es produeix en les poblacions on hi ha elements inclosos en 

llistes patrimonials, sinó que més aviat el turisme patrimonial és una màquina 

generadora de patrimoni. No debades ambdues  indústries van agafades de la mà: la 

primera transforma els llocs en destinacions, i la segona els fa viables des del punt de 

vista econ¸mic, com a representacions dôells mateixos. Per tant, el patrimoni és un dels 

mitjans pels quals les localitats esdevenen destinacions (Kirshemblatt-Gimblett, 2001: 

46).  En el binomi patrimoni i turisme també hi destaquen  els itineraris culturals i 

paisatgístics, que en els darrers temps han esdevingut una peça clau en el 
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desenvolupament econòmic  de les ciutats, a través de la diversificació dels recursos 

turístics, amb la posada en valor i combinació dels seus elements patrimonials                

(materials-monumentals, naturals i immaterials).  

La societat de consum està convertint el patrimoni en una important font econòmica, 

cosa que es fomenta a través de la publicitat, de publicacions i revistes de viatges, etc. 

(Kirshemblatt-Gimblett, 2001: 48). De fet, Lipovetsky (2003 [1983]: 127) sosté que no 

podem plantejar una disjunció estructural entre economia i cultura, perquè en cas de fer-

ho estar²em emmascarant lôorganitzaci· real de la cultura i la din¨mica del capitalisme. 

£s per aix¸ que els productes culturals estan sotmesos als criteris dôeficàcia i de 

rendibilitat, i són objecte de campanyes de promoció publicitària i de màrqueting20. Per 

a entendre lôactual onada patrimonial intensiva (Santamarina, 2005: 32), cal prestar 

atenció al context socioeconòmic actual: des de les acaballes del segle XX ens trobem 

immersos en el marc dôuna economia que sôha reconvertit al sector terciari, ®s a dir, als 

serveis i al turisme. Així, malgrat que els criteris de la UNESCO per a determinar què 

és patrimoni estan emmarcats en discursos multiculturalistes que promouen la diversitat  

i la preservació de les expressions culturals de pobles històricament exclosos, en les 

seues designacions sol predominar un criteri dôutilitat que privilegia  pr¨ctiques que 

poden possibilitar el desenvolupament econòmic (Villaseñor i Zolla, 2012: 82).  

Beatriz Santamarina (2013: 279-280) estudia el mapa de les distribucions geogràfiques 

asimètriques de la UNESCO i observa que la categoria de patrimoni cultural immaterial 

dôaquest organisme es troba distribuµda en cinc temàtiques, a saber: 1) tradicions i 

expressions orals, incl¸s lôidioma; 2) arts de lôespectacle: m¼sica, dansa i teatre; 3) usos 

socials, rituals i actes festius; 4) coneixements i usos relacionats amb la naturalesa i 

lôunivers; 5) tècniques artesanals tradicionals. Detecta un desequilibri en les 

declaracions entre les esmentades àrees: el 70% de les manifestacions declarades 

pertanyen a les categories 2 i 3, és a dir, són espectacles i rituals, mentre que les 

tipologies 1 i 4 solament representen el 5%. Així, veiem com la majoria dels béns que 

passen a formar part de la Llista Representativa són pràctiques (rituals, festes, 

espectacles, teatre, etc.) que són més fàcils dôincorporar a les xarxes del turisme i, per 

 
20 El consumisme funciona a través de la seducció; els individus adopten els objectes, les modes i les 

f·rmules dôoci elaborades per les organitzacions especialitzades combinant lliurement els elements 

programats. Dôeixa forma, la era del consum es caracteritza, per una banda, per lôemancipaci· de 

lôindividu; per lôaltra, per la regulaci· total i microsc¸pica de la societat (Lipovestky, 2003 [1983]: 107-

108). 
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tant, de possibilitar el desenvolupament econòmic, mentre que la resta, com les 

expressions orals i les llengües, són menys immediates i més abstractes i generen poc 

interès.  

A nivell valencià ens trobem amb un desequilibri semblant: dels 41 elements inclosos 

en la categoria de BIC de lôInventari General del Patrimoni Cultural Valenci¨, el 70% 

pertanyen a la categoria ñCreences, rituals festius i altres pr¨ctiques cerimonialsò,  que 

equivaldria a la de ñUsos socials, rituals i actes festiusò de la UNESCO. En aquest cas 

també es detecta una abundància de pràctiques rituals i festives que són més fàcils 

dôincorporar a les xarxes del turisme i de contribuir al desenvolupament econòmic. I 

com han destacat Antonio Ariño i Pedro García Pilán (2006), el creixement del turisme 

patrimonial o festiu ®s impensable sense el proc®s dôespectacularitzaci· dôunes 

celebracions cada vegada més mediatitzades. 

En resum, amb la reestructuració econòmica que ha tingut lloc des de les acaballes del 

segle XX, amb la terciaritzaci· de lôeconomia i lôexpansi· del turisme, els elements que 

conformen el patrimoni han passat a ser considerats com lôelixir fonamental de la 

indústria turística, ja que el seu caire autèntic els converteix en un reclam per a turistes 

àvids de gaudir de noves experiències. Així, la multiplicació de tipologies turístiques, 

adjectivades amb epítets com alternatiu, rural, cultural, urb¨, ecol¸gic, dôaventures,  

etc., possibilita la diversificaci· de lôoferta de destinacions. No debades, en les 

designacions patrimonials institucionals predomina un criteri dôutilitat que privilegia 

pràctiques que poden possibilitar el desenvolupament econòmic, i en les llistes del 

patrimoni cultural immaterial són majoria les manifestacions que clarament són més 

f¨cils dôincorporar a les xarxes del turisme.  

 

2.3.5. El patrimoni, una eina política  

Segons Chiara Bortolotto (2014: 13), una de les ambigüitats de lôenfocament de la 

Convenció per a la Salvaguarda del Patrimoni Cultural Immaterial de 2003 la trobem 

en el rellevant paper que tenen els Estats en les intervencions de salvaguarda a escala 

nacional i internacional. Si b® lôatribuci· de valor a una pr¨ctica cultural dep¯n dels seus 

portadors (les comunitats), la designació com a patrimoni depèn de les institucions 

governamentals, que són les úniques que estableixen polítiques de protecció i 

dôautoritzaci· patrimonial, tal com ocorre en les propostes de inscripció a les llistes del 
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ñpatrimoni de la humanitatò, i en el cas  espanyol, en els cat¨legs de B®ns dôInter¯s 

Cultural (BIC) i Béns de Rellevància Local (BRL) a nivell autonòmic. 

Per tant, parlar de patrimoni és parlar dôuna categoria essencialment o marcadament 

pol²tica (Santamarina, 2013, 2017a, 2017b;  Smith, 2014; Bod², 2018), ja que ñel poder 

de decisión sobre lo qué es o no patrimonio es una apuesta de calado estrictamente 

políticaò (Gonz§lez Alcantud, 2012: 117). Tal com apunta Beatriz Santamarina (2017b: 

6), sovint resulta difícil apreciar aquest caràcter polític per la seua inherent autenticitat i 

la seua capacitat per a vertebrar  comunitats imaginades. En contrast, amb les visions 

estàtiques ïla mirada substancialista en termes de Jean Davallon (2014)ï, els processos 

de patrimonialització es desenvolupen en un camp de disputa que té un caire dinàmic i 

en el qual sorgeixen conflictes en les negociacions pels seus significats (García 

Canclini, 1999; Morel, 2008; Santamarina, 2017a, 2017b; Bodí, 2018).  

Tal com ho va definir Pierre Bourdieu (2008 [1976]),  un camp és una esfera de la vida 

social que ha anat adquirint autonomia i que conté un sistema específic de relacions 

socials, interessos i recursos propis, que s·n diferents dels dôaltres camps. Al seu 

interior es produeixen interaccions diverses (dôalian­a o de conflicte, de compet¯ncia o 

de cooperació, etc.), que estan determinades per la posició dels actors socials que tracten 

dôapropiar-se dels capitals que hi ha en cada camp. Donat que hi ha una desigual 

distribució dels recursos, també existeix una desigual correlació de forces entre 

dominats i dominants que els agents implicats lluiten per conservar o transformar  

(Caston, 1996: 82; García Canclini, 1999: 17-18; Bodí, 2018: 46). Centrant-se en el cas 

del patrimoni,  Guadalupe Jiménez-Esquinas (2019) afirma que els elements que formen 

part de les llistes patrimonials han estat activats per una part molt reduïda de la societat, 

els grups dominants, amb lôobjectiu de legitimar i perpetuar els seus valors i la seua 

visió del món. Dita autora considera el patrimoni com una eina per a la reproducció del 

sistema patriarcal. Assenyala que en la seua conformació i en els discursos experts que 

el fonamenten ha predominat un biaix androcèntric, i que la seua etimologia mostra una 

falta de neutralitat i un clar vincle amb el patriarcat: el mot prové del llatí patrimonium, 

que fa esment als béns heretats del pare  (2016: 137-138; 2018: 54-57). 

En el cas específic de les festes, un element predominant en les llistes del patrimoni 

immaterial, el seu caire idíl·lic no és més que un miratge, donat que aquests espais 

dôaparent naturalitat estan controlats pels actors dominants de la societat (habitualment 
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masculins), els quals creen els codis que regeixen el ritual, apareguts en determinats 

moments hist¸rics i segons uns interessos de g¯nere, de classe social, dô¯tnia i 

dôorientaci· sexual (Gisbert, 2011: 3). Dôeixa forma, amb lôexpressi· de les tensions i 

les correlacions de forces entre els valors dominadors i els contra-hegemònics, es 

basteixen espais de lluita i canvi social, un camp de forces i significats en termes de 

Pierre Bourdieu. Malgrat que els elements patrimonials tenen la finalitat de construir 

una comunitat simbòlica, les festes es mostren també com un espai en qu¯ sôexpressa el 

poder, i on es reprodueixen els desequilibris socials. Per tant, a la vegada que es 

basteixen i reafirmen  les identitats col·lectives (funció integradora del patrimoni),  es 

legitimen determinades desigualtats i relacions de poder   (Gisbert, 2019a: 26). Per 

exemple, en els processos de construcció patrimonial pot tindre lloc allò que Pierre 

Bourdieu (2013 [1978]: s.p.) denomina ñracisme de la intel·ligènciaò, que consisteix en 

els menyspreu als col·lectius que històricament han dut a terme una pràctica cultural, als 

quals seôls presenta com a ignorants del seu valor, i que es resignifica a partir del 

moment en qu¯ es posa en marxa el proc®s de patrimonialitzaci·. A trav®s dôaquesta 

violència simbòlica les classes dominants justifiquen la seua dominància. 

Tanmateix, el patrimoni també pot esdevenir una poderosa eina política per a grups 

invisibilitzats i les identitats minoritàries, per a les quals aquest recurs simbòlic pot 

esdevenir una estratègia de resistència a la dominació. En aquest cas, els processos de 

patrimonialització poden ser emprats per a qüestionar els valors dominants i negociar 

canvis en lôestructura social i en les relacions de poder (Van Geert i Roig®, 2016: 19). 

Guadalupe Jiménez-Esquinas (2018: 77) proposa la (re)politització del patrimoni  a la 

recerca de la reparació de les desigualtats. Dita autora assenyala que  les polítiques de 

ñañadir mujeres y agitarò, si b® s·n imprescindibles, ja que estan encaminades a 

aconseguir un equilibri quantitatiu, moltes vegades es realitzen de forma cosmètica, de 

cara a la galeria. El que es deriva del seu argument és que per a assolir una igualtat real, 

no només és necessària una paritat numèrica, sinó també una paritat en les estructures 

de poder.  

Per altra banda, el patrimoni és un capital polític molt rentable (Pereiro i Sierra, 2005), 

ja que ñté dues característiques que el fan molt llaminer per al poder polític: permet 

sustentar discursos ideològics amb una eficàcia insuperable per qualsevol altre mitjà 

habitual i permet deixar empremta en la històriaò (Prats, 2014: 156). El desig dels 

governs de desar la seua petjada a través de grans monuments ve de molt lluny, però 
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avui en dia, una de les majors temptacions dels detentadors del poder és passar a la 

hist¸ria a trav®s dôuna declaraci· de Patrimoni de la Humanitat. Aix² mateix, sovint es 

produeixen apropiacions de manifestacions culturals per part dels governs, com per 

exemple ha fet lôandal¼s amb el flamenc, tal com explica  Jos® A. Gonz§lez Alcantud, 

amb la finalitat dôexplotar aquesta expressi· popular com a imatge de marca 

dôAndalusia, en detriment dôaltres autonomies on tamb® hi ha tradici· flamenca:  

ñFue propuesto por el gobierno de la región andaluza de la designación de esta 

performance artística como «patrimonio inmaterial» hace pocos años. Previamente el 

gobierno andaluz había convertido, a través de una reforma del estatuto autonómico en 

2007, en atribución exclusiva suya el flamenco, en detrimento de otras regiones como 

Murcia o Extremadura, o ciudades como Madrid, de gran tradici·n flamenca. [é] La 

idea de fondo era «explotar» el flamenco como marca de la imagen exterior comercial de 

la identidad andaluza. [é] Todo eso viene acompa¶ado por la declaraci·n pol²tica 

existente en el nuevo Estatuto de Autonomía de Andalucía, aprobado en el año 2008, por 

el cual Andalucía se arroga la competencia exclusiva en materia de flamenco: 

«Corresponde asimismo a la Comunidad Autónoma [andaluza] la competencia exclusiva 

en materia de conocimiento, conservación, investigación, formación, promoción y 

difusión del flamenco, como elemento singular del patrimonio cultural andaluz». Así lo 

dice el artículo 68 de dicho estatutoò (Gonz§lez Alcantud, 2012: 116-117). 

Antonio Ariño i Sergi Gómez (2012) parlen de vampirització del carisma festiu per a 

referir-se a un fenomen estrat¯gic, que consisteix en lô¼s de les festes majors dels pobles  

per part de les autoritats municipals per a obtenir rèdits polítics supralocals. Aquest fet 

el  podem veure quan els dirigents autonòmics i provincials presideixen actes i  

processons locals: la seua assistència esdevé fonamental per a la construcció i el 

manteniment de les xarxes clientelars locals. 

En definitiva, com han destacat alguns autors, el patrimoni és una eina política, no 

solament perquè la decisió sobre què és o què ha de ser designat legalment com a tal 

recau en les instàncies polítiques, sinó perquè és activat per una part molt reduïda de la 

societat, la dominant, amb lôobjectiu de conservar la seua hegemonia i lôordre social 

establert. Tanmateix pot esdevenir també una ferramenta estratègica per als sectors 

minoritaris i dominats, per a subvertir dita hegemonia. Per aquest motiu, els processos 

de construcció patrimonial es desenvolupen en un camp de disputa de caràcter dinàmic, 

en el qual es produeixen tensions, tibantors i conflictes, donada la desigual correlació de 

forces que els actors implicats lluiten per a conservar o transformar.  
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CAPÍTOL 3. ALGEMESÍ I LA SEUA FESTA 

 

 

 

 

En aquest cap²tol, que sôha dividit en dos apartats, fem una breu presentaci· dôAlgemes² 

i de la seua festa patronal.  En el primer exposem aspectes urbanístics, demogràfics i 

econòmics de la localitat, així com el seu patrimoni (material, immaterial i natural). I en 

el segon ens centrem en descriure els trets que caracteritzen la celebració de la Mare de 

Déu de la Salut.  

 

3.1. ALGEM ESÍ 

Algemes² ®s un municipi de la comarca de la Ribera Alta, situat a 32ô5 quil¸metres al 

sud de Val¯ncia, i 4 al nord dôAlzira, la capital comarcal. Es troba ubicat en una plana 

al·luvial en la confluència dels rius Magre i Xúquer.  El seu terme municipal delimita a 

la part septentrional amb Alginet i Sollana, a lôoriental amb Albalat de la Ribera i 

Poliny¨ del X¼quer, a la meridional amb Alzira i a lôoccidental amb Guadassuar. 

Actualment compta amb 27.430 habitants (Instituto Nacional de Estadística, 2020).  

 

Figura 5. Mapa de situaci· i empla­ament dôAlgemes² i del seu centre hist¸ric. Font: Elaboraci· pr¸pia. 
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En aquest apartat fem unes breus pinzellades sobre el municipi. Primer ens centrem en 

lôevoluci· urban²stica, demogr¨fica i econ¸mica. Tot seguit passem  a veure el seu 

patrimoni material, natural i immaterial. Atesa la tem¨tica dôaquesta investigaci·, que t® 

com a objectiu analitzar el proc®s de patrimonialitzaci· dôuna festa patronal, prestem 

major atenció a les celebracions que estructuren el cicle festiu anual de la localitat, és a 

dir a elements patrimonials immaterials. 

 

3.1.1. Evolució urbana, demogràfica i econòmica21 

Lôorigen dôAlgemes² es troba en una alqueria ¨rab, en un cruµlla de camins que partien 

cap a altres caserius de la contrada, on hui hi ha la placeta del Carbó: el poble es va 

iniciar en lôactual carrer Berca, allargant-se pel de Val¯ncia seguint lôeix del Camí Reial 

medieval (camí Alzira-València) (Domingo, 2004: 17 i 26).  La documentació escrita 

més antiga ens apareix al Llibre del Repartiment el 23 de novembre de 1243, poc 

després de la conquesta jaumina. El llogaret va ser inclòs en el terme jurisdiccional 

dôAlzira el 1249, i va romandre sota la seua administraci· fins al 1574, moment en qu¯ 

va passar a tenir el t²tol dôuniversitat independent. El 1608 va rebre la denominació de 

vila reial.  

 

              
Figura 6. El nucli originari dôAlgemes². Font: Ajuntament dôAlgemes², 2014. 

      

Els primers carrers dôaqueix nucli originari eren els actuals de Berca, Figueres, Molí, 

Abadia, Creus, Verdeguer, Ràfol, així com el primer tram dels de  València i Muntanya 

(Figura 6). A excepci· dôaquest darrer, els viaris que formaven aquesta carcassa 

primigènia eren estrets i amb revolta, formant un plànol irregular.  

 
21 Bona part de les dades dôaquest apartat han estat obtingudes en Domingo (2004), Gran Enciclopedia de 

la Comunidad Valenciana (2005, Vol. I: 278-280) i Ajuntament dôAlgemes² (2014).   
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A les acaballes del segle XVIII, com a conseq¿¯ncia de lôaugment de poblaci·, la 

localitat va créixer cap al nord-oest seguint els vials Muntanya i Nou del Convent; vers 

el nord pel carrer de València, i cap el sud i sud-oest pels de Berca, Figueres i Molí, 

arribant a la vora del riu Magre, que llavors seguia el tra­at de lôactual parc Salvador 

Castell22. És important destacar que lôeixamplament dôaquesta cent¼ria va comportar la 

formaci· dels ñcarrers de voltaò (veure Figura 10, a lôapartat 3.2.2.), una mena de via 

honorum per on transcorrien ïi encara transcorrenï les processons i els esdeveniments 

festius més rellevants de la localitat, entre elles les celebrades en honor a la Mare de 

Déu de la Salut. 

Durant el segle XIX i les primeres d¯cades del XX, lôexpansi· urbana es va ordenar cap 

al nord i lôoest, atreta per la xarxa del ferrocarril (creada en 1853). A finals del XIX les 

autoritats municipals van encomanar a lôarquitecte Llu²s Ferreres el projecte dôEixampla 

urbana, que tenia com eix principal el carrer dels Arbres, paral·lel al de la Muntanya, i 

incloïa la pla­a del Mercat. Aquests vials van esdevenir lôespai de la burgesia agr¨ria i 

industrial local, amb  cases dôestils eclecticista, modernista i historicista.  Lôaccelerat 

increment demogr¨fic del darrer ter­ del XIX va propiciar lôaparici· de barris a la 

perifèria per a acollir  a la població immigrant: al nord-oest, ultrapassant el ferrocarril, 

el Carrascalet; i al sud i sud-oest, a lôaltra banda del caixer de lôantic bra­ mort del riu 

Magre, el Poble Nou23. 

    
Figura 7. Evoluci· urban²stica dôAlgemes². Hi veiem la superf²cie construµda en 1800, 1900 i 1955.  

Font: Ajuntament dôAlgemes², 2014. 

 

En la segona meitat del segle XX  el desenvolupament urbà  es va orientar cap al nord i 

nord-est pels carrers València i Albalat, on es crearen viaris com els de Rei en Jaume I, 

 
22 En aquest segle, malgrat les il·lustrades prohibicions per motius sanitaris, lôarr¸s es va expandir pel 

terme municipal i va prendre primacia sobre el conreu de la morera, i el poble va esdevenir centre 

dôimmigraci· (Ajuntament dôAlgemes², 2014: 22).  
23 Amb el rebliment del braç mort del riu en 1946, que es transformava en un jardí, el Parc Salvador 

Castell, el barri del Poble Nou ïo els dos barris que el formaven, separats per la ronda dôAlzira, el Poble 

Nou pròpiament dit, i el de la Providènciaï passava a integrar-se en el casc urb¨ (Ajuntament dôAlgemes², 

2014: 27).  
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Gamieta, Covadonga, etc., així com avingudes transversals, com les del País Valencià, 

Ferran dôArag· o de la Generalitat.  En els noranta i en els primers anys dôaquesta 

centúria, el boom urban²stic sôha dirigit cap a lôest, nord-est i nord, i ha tingut lloc el 

sorgiment de dues noves àrees urbanes: el Guinovart i el Pla.  

Pel que fa a lôevoluci· demogr¨fica, prendrem com a fita inicial la segona meitat del 

segle XIX. En 1857 la localitat comptava amb 5.984 habitants, i amb lôentrada de la 

seg¿ent cent¼ria sôassolia la xifra de 8.127. En aquestes d¯cades, a un fort creixement 

vegetatiu ïamb una elevada natalitat i una mortalitat que començava a descendirï, 

sôafegia un gran corrent migratori, que responia al requeriment de m¨ dôobra necessari 

per a impulsar la modernització agrícola i industrial de la localitat. Des dôaleshores i 

fins als anys noranta la poblaci· dôAlgemes² va experimentar un important increment, 

fins a triplicar les xifres de 1900: en 1965 sôultrapassaven els 20.000 habitants ïper 

lôaugment del creixement vegetatiu, amb una natalitat molt elevada, i una mortalitat que 

havia minvat considerablement, però sobretot per un fort flux migratoriï; i a mitjan dels 

huitanta es sobrepassaven els 25.000.  En els anys posteriors però,  va tindre lloc un 

estancament demogràfic que solament es va superar lleugerament durant el període 

2000-2006, per lôarribada de poblaci· immigrant durant els anys del boom de la 

immigració a Espanya; no debades es va passar de 116 immigrants censats en 1999, a 

vora 2.000 en 2006.  En 2019 la localitat comptava amb 27.331 habitants (Instituto 

Nacional de Estadística, 2020).   

                                   Quadre 1. Evolució demogràfica (1857-2020) 

Any Nº Habitants 

1857 5.984 

1900 8.127 

1910 11.590 

1930 13.374 

1940 17.373 

1960 19.057 

1970 22.123 

1981 24.552 

1991 25.044 

2000 25.028 

2005 26.740 

2010      28.329 

2015      27.633 

2020      27.430 
                                   Font: Elaboraci· pr¸pia a partir de les dades de lôINE. 
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Pel que fa lôorigen de la poblaci· actual, el 65% dels residents s·n nascuts a la pr¸pia 

ciutat, el 19ô7% en altres localitats valencianes, i el 10ô9% en  altra comunitat autònoma 

(Ajuntament dôAlgemes²ïMedi 21, s.d.: 100). El percentatge dôhabitants de nacionalitat 

espanyola es situa en un 92ô7%, mentre que el de poblaci· estrangera suposa un 7ô3% 

(en 2018), que es reparteix de la forma seg¿ent: 2% procedent dôestats membres de la 

Uni· Europea, 0ô3% de la resta dôEuropa, 3ô7% dôêfrica, 0ô9% dôAm¯rica, i 0ô4% de la 

resta del món (IVE, 2019). Per tant veiem com les xifres de persones nascudes a 

lôestranger s·n molt reduµdes, i hi predomina la poblaci· nascuda a la localitat o a altres 

pobles valencians (vora el 85%). 

Ens centrarem ara en lôeconomia local, comen­ant per lôevoluci· dels cultius agr²coles, 

donat que Algemesí històricament ha sigut una localitat agrícola. En el segle XVI, la 

població vivia del conreu de la morera, així com de les activitats sederes derivades. 

Dues centúries més tard i malgrat les prohibicions il·lustrades per motius sanitaris, 

lôarr¸s es va expandir pel terme municipal, ocupant unes 14.000 fanecades,  i va prendre 

primacia sobre la morera. La crisi dôaquest darrer cultiu el 1854, va propiciar la 

consolidació de la citricultura. 

Actualment, pràcticament la totalitat del terme municipal (41 km2) està dedicat a cultius 

agrícoles  (33 km2). En el 2003 la major part de la superfície agrària està dedicada  als 

cítrics, amb 1.176 Ha. de tarongers, 1.700 de mandariners, 150 dôarbres fruiters, 

principalment el caqui, aix² com tamb® dôhortalisses.  Lôarr¸s, que en el passat va ser el 

cultiu predominant, ha minvat dràsticament  fins a quasi desaparèixer del paisatge 

agrari: actualment sols disposa de 74 Ha., quan en 1920 nôhi havia 1.500.  Igualment, el 

cacauet, que antany tingu® bastant import¨ncia (1.144 Ha. en 1861), en lôactualitat 

nom®s nôocupa un parell. 

Pel que fa a la activitat industrial, segons explica lôhistoriador Josep Antoni Domingo 

(2004), durant el període comprés entre 1853 i 1936, entre  lôarribada del ferrocarril i 

lôesclat de la Guerra Civil Espanyola, tingu® lloc la industrialitzaci· dôAlgemes² sobre 

la base de la taronja i lôarr¸s. Segons dit autor es poden distingir dues etapes dividides 

pels efectes de la Primera Guerra Mundial (1914-1918). En la primera, es va produir 

lôembranzida ocasionada per la introducci· dôelements de progr®s que van facilitar 

lôenlairament econ¸mic, com: lô¼s del guano com a nou fertilitzant agrari (1852), el 

telègraf (1854), el petroli (1870), el motor de vapor (1875), el telèfon (1888), 
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lôelectricitat (1893), la xarxa de distribuci· dôaigua potable (1893) i lôautom¸bil (1907), 

entre dôaltres. Durant aquest període, a la banda dreta de la línia del ferrocarril, prop 

dels molls de lôestaci·, es construµren una filera de magatzems dedicats a la manipulaci· 

i exportaci· de la taronja. A lôaltre costat de la via, es van instal·lar les primeres 

fabriques conserveres de la localitat.  

Per un costat, si en 1930 hi havia huit molins arrossers i tres fariners, i quasi quaranta 

magatzems dedicats a lôexportaci· dôarr¸s, taronges i cacauets, i algunes fabriques 

auxiliars, amb el pas de les dècades ha anat tenint lloc un procés de concentració de 

lôactivitat agroindustrial, amb companyies de major volum. De fet, en lôactualitat 

destaquen empreses com Hijos de J. Borràs  SOS (Arròs SOS), o en el sector dels cítrics 

la Cooperativa Agrícola del Sagrat Cor (Copal)24, Albenfruit, Peiró Camaró o 

Agriconsa, entre dôaltres. A més, al voltant de la citricultura han sorgit una sèrie de 

industries complement¨ries (dôenvasos, maquinaria agr²cola, etc.). Per lôaltre, 

destacarem que el gruix de lôactivitat industrial de la ciutat està format per una xarxa de 

xicotetes i mitjanes industries, dôentre cinc i deu treballadors, la major part de les quals 

sôubiquen  en els diversos pol²gons que hi ha fora del casc urb¨ (Xara, Cotes, Pepe 

Miquel), i la resta en tallers menuts dins de la trama urbana (Lluch, 2018: 109). Segons 

un recent estudi, lôactivitat generada en aquestes ¨rees suposa un 90% de lôeconomia 

municipal, i dona treball a prop de 2.500 persones (BIM-Berca nº 276, 2020: 13).  

Per últim, sobresurt la importància de la terciarització econòmica de la localitat, que 

actualment ocupa a un 40% de la poblaci· activa dôAlgemes². Lôactivitat comercial del 

municipi és bastant diversificada, i bàsicament es centra en la venta al detall (Lluch, 

2018: 109). De les 1.507 empreses que hi havia en 2018, 1.193 eren de serveis (el 79% 

del total); i solament 119 dôind¼stria (7ô8%) i 195 de construcci· (12ô9%) (IVE, 2019). 

Com a mostra de la puixança del comerç local, cal fer esment de la existència de tres 

agrupacions dôempreses i comer­os: lôAssociaci· de Comer­os i Serveis (ACSA), 

lôAgrupaci· Empresarial dôAlgemes² (EMPAL) i lôAssociaci· de Restaurants i Bars 

dôAlgemes² (ARBAL).  

 

 

 
24 És una de les cooperatives agr²coles m®s importants dôEspanya, amb m®s de 3.000 associats, i una 

comercialitzaci· de vora 120.000 t, de les quals prop dôun 70% s·n exportades (Lluch, 2018: 109). 
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3.1.2. El patrimoni de la localitat  

En aquest ep²graf fem una breu exposici· del patrimoni dôAlgemes². En primer lloc 

parlarem dels elements materials, entre els quals es troben les edificacions de caire 

religi·s m®s destacades, com lôEsgl®sia parroquial de Sant Jaume Ap¸stol, el convent 

de Sant Vicent Ferrer o la Capella de la Troballa, així com restes arqueològiques, 

monuments o arquitectura urbana. Després farem menció del patrimoni natural, amb 

lôexist¯ncia de diversos paratges  al terme municipal. I per ¼ltim, ens centrarem en 

lôimmaterial, b¨sicament en les festes, i presentem un resum del cicle festiu 

algemesinenc.  

LôEsgl®sia parroquial de Sant Jaume, bastida entre 1552 i 1580 per Domènec Gamieta, 

®s lôedifici m®s important de la localitat, i ocupa un dels costats de la pla­a Major. El 

temple presenta planta rectangular, i es compon dôuna espaiosa nau central i dos 

passadissos laterals amb capelletes. El conjunt es divideix entre la basílica menor                  

(lôesgl®sia nova) i, perpendicular al seu eix, la Capella de Comunió (la vella). Lôobra 

artística més destacada és el retaule major, que representa passatges de Sant Jaume, 

pintat per Francesc Ribalta entre 1603 i 1610, i posteriorment completat per José 

Segrelles, el 1954.  A lôexterior destaca la seua portalada renaixentista, amb forn²cules 

amb imatges de Déu i dels Sants Patrons (Sant Jaume Pelegrí, la Mare de Déu de la 

Salut, Sant Onofre, Sant Vicent Ferrer i Sant Vicent Màrtir), i a sobre,  la torre del 

campanar de 1703. Lôesgl®sia parroquial va ser declarada el 1999 com a B® dôInter¯s 

Cultural, amb categoria de monument (Inventari General del Patrimoni Cultural 

Valencià, s.d.; Agenda 21 dôAlgemes², s.d.: 183).   

També cal fer esment dôaltres  construccions religioses,  com el convent de Sant Vicent 

Ferrer, fundat el 1590 pels dominics; la Capella de la Troballa ïlôactual edificaci· ®s de 

1947, (re)construïda sobre una anterior bastida en el lloc on segons conta la llegenda es 

trobava la morera en la qual es va produir la troballa de la imatge  marianaï; el Pouet de 

la Mare de Déu, de 1683, amb un retaule maniser de grans dimensions datat de 1901, i 

una pica de pedra; o les ermites de Sant Onofre, del Crist de lôAgonia i dels Sants de la 

Pedra25.  

 
25 Al nucli urb¨ dôAlgemes² hi ha altres ermites i capelletes situades en plantes baixes cases ïde no molt 

antiga construccióï, relacionades amb el santoral que, en certa mesura, encara roman viu a la localitat. 

Entre aquestes cal esmentar la del carrer Sant Domènec, al número 27; la de la Mare de Déu de la Salut, 
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Imatge 1. Pouet de la Mare de Déu de la Salut.  Imatge 2. Paret de Molinet. Fotografia de lôautor. 

Fotografia de lôautor. 

 

Si parlem del patrimoni material dôAlgemes², hem de parlar necess¨riament de les cases 

dôestil modernista i ecl¯ctic, aix² com dels habitatges populars que hi ha pels vials del 

centre històric. Les primeres es troben localitzades majoritàriament al carrer Muntanya, 

que fou lôespai residencial de la burgesia agr¨ria i industrial de finals del segle XIX i 

principis del XX, de les quals es poden destacar dôecl¯ctiques, de modernistes  o 

dôacademicistes-classicistes. De la casa tradicional de llaurador encara sôhi poden  veure 

alguns exemples, com la del carrer Nou del Convent, del segle XVI (Domingo, 2004: 

100-104; Lluch, 2018: 35). A la plaça Major hi ha la Casa Consistorial: destaca la seua 

fa­ana dôestil eclecticista, de 1902, dissenyada per lôarquitecte Lluis Ferreres, sobre una 

anterior neocl¨ssica, de 1805. Tamb® cal fer esment dôalguns monuments, com els 

dedicats a lôorganista Cabanilles26, obra de lôescultor Leonardo Borr¨s, o el de la 

 
situada en la casa cantonera del carrer homònim i del de Domènec de Gamieta; o la de Santa Bàrbara, en 

el número 35 del viari del mateix nom (Lluch, 2018: 42).  
26 Joan Baptista Cabanilles (Algemesí, 1644-València, 1712), fou un organista i compositor de música 

barroca. Va estudiar a València i va ser nomenat segon organista de la seu; quan va morir el primer 

organista, va passar a ocupar aquest càrrec, que va mantenir durant més de quaranta anys (Lluch, 2018: 

96).  
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Muixeranga, de Fernando García Monzó;  així com de restes arqueològiques, com les 

parets de Cotes, Pardines i Molinet27.  

Per altra banda, el municipi compta amb diversos paratges naturals, com la Xopera i el 

Bosc de Ribera, situats en la confluència dels rius Magre i Xúquer. El primer és una 

¨rea recreativa que ha esdevingut lloc dôesbarjo de la poblaci·, i punt de destinaci· 

dôuna ruta de passeig, amb un constant degoteig de veïnes i veïns que hi van cada dia 

(caminant, en bicicleta, corrent, etc.). En el mes de juliol sôhi realitzen  vetlades 

musicals nocturnes. El segon ®s lô¼nic bosc de ribera que hi ha a la comarca (Lluch, 

2018: 49) i que en 2019 ha estat declarat  Paratge Natural Municipal (Levante-EMV, 21 

de gener de 2019).  

Cal destacar també que la part nord-est del terme municipal, de terres marjalenques,  

forma part del Parc Natural de lôAlbufera. Dins dôaquesta ¨rea es troba la Llacuna del 

Samaruc, que és una reserva creada en 1996, a uns 10 quilòmetres del casc urbà, amb 

una superfície de 12.000 m2, formada per una llacuna envoltada de vegetació, una zona 

dôaig¿es m®s superficials i una xarxa de canals separats per motes. La seua finalitat és la 

conservaci· dôesp¯cies aut¸ctones en risc dôextinci·, tant de flora (salze, xop, om, 

tamarit, lliri roig o nenúfar), com de fauna (granotes, ànecs, grall vespertí, libèl·lules, 

palometes, punxoset, clòtxina de riu, i sobretot el samaruc, peix autòcton valencià) 

(Lluch, 2018: 49).  

Pel que fa al patrimoni immaterial, la localitat celebra una sèrie de festes entre les quals 

destaquen la realitzada en honor a la Mare de Déu de la Salut i la Setmana Taurina.  

Algunes tradicions van desapar¯ixer en la segona meitat del segle XX, dôaltres han anat 

perdent rellevància, com ha passat amb la festivitat del  Santíssim Crist, que té lloc el 4 

dôagost. Per contra, en els darrers temps han anat guanyant importància les Falles. A 

continuació fem una breu descripció de les principals celebracions que estructuren el 

cicle festiu local  ïa excepció de la Festa, a la qual dediquem el segon apartat del 

 
27 S·n les restes dôantics nuclis poblacionals. Cotes i Pardines van ser alqueries en terres de senyorius, i 

van quedar abandonades en el segle XVII, a causa dôepid¯mies i de lôexpulsi· dels moriscos en 1609.  

Cotes va arribar a tindre 300 cases, una mena de castell i una fonda. Per la seua banda, Pardines fou un 

poblat, possiblement emmurallat, que arribà a comptar amb unes 70 cases de famílies cristianes. Es creu 

que la paret que ha restat era de la seua esgl®sia. Per ¼ltim, la paret de Molinet ®s la resta dôuna torre que 

tenia funcions defensives, de protecci· dôun mol² i de la gent que lôhabitava, que pertanyia a lôantic 

senyoriu de Pardines  (Lluch, 2018: 45).  
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capítolï. Abans dôiniciar aquest repàs, cal fer esment que les festes no esgoten el 

patrimoni immaterial. 

El cicle festiu anual sôinicia el 20 de gener, amb la celebraci· del dia de Sant Sebasti¨ 

de la Vila. En aquesta data es commemora la independència de la localitat respecte a 

lôadministraci· dôAlzira. £s una festa molt institucionalitzada, amb process· c²vica, 

homenatge a Bernat Guinovart28 i Domènec Gamieta29, els principals artífexs en la 

consecuci· dels t²tols dôuniversitat i de vila, i finalment t® lloc lôentrega dels guardons 

dôhonor a persones i entitats de la ciutat (Domingo, 1983: 86; Lluch, 2018: 68).  

Avui, amb lôarribada del mes de mar­, la poblaci· es prepara per a viure les Falles. Hi 

ha notícies de la presència de monuments fallers a Algemesí en 1932, 1934 i 1935; però 

fins a principis dels setanta no sôhi tornaran a realitzar,  adoptades per mimetisme del 

cap i casal.  Actualment és una festa que ha aconseguit arrelar a la localitat, amb 10 

comissions (Plaça de Cabanilles, Tres Moreres, Santa Bàrbara, Nou Mercat, Plaça del 

Cid, Víctor Pradera, Parc Bernat Guinovart, El Pla, Ideal Terrassa i Crist de lôAgonia). 

Cada associaci· disposa dôun casal on els associats es reuneixen, i realitzen  dinars, 

sopars i celebracions. Els actes festius són coordinats per la Junta Local Fallera: 

proclamaci· de les falleres majors, la cavalcada del Ninot, la plant¨, lôofrena, les 

mascletaes i la cremà (Domingo, 1983: 63-65; Lluch, 2018: 68-69). 

Ja a punt dôarribar lôestiu, el 12 de juny es celebra Sant Onofre, patr· de la localitat des 

de 1643. Malgrat que és una festa en origen religiosa, a poc a poc ha anat esdevenint  

una festivitat amb caire més cívic i lúdic. Durant un parell de setmanes es realitza una 

fireta en honor al sant, que des de fa unes dècades es munta al parc Salvador Castell, 

amb barracons, tómbola i atraccions per a la joventut. Coincidint amb les dates de la 

fira, es duen a terme moltes activitats, com competicions esportives, concerts, paelles 

populars, etc.  

Com és ben sabut, setembre és sinònim de festa a Algemesí. Primer amb les 

celebracions en honor a la Mare de Déu de la Salut, que tenen com a acte central una 

 
28 Bernat Guinovart, membre dôuna fam²lia de comerciants de seda, va ser elegit procurador pels s²ndics 

dôAlgemes² per a tramitar lôobtenci· del t²tol dôuniversitat, aprofitant que tenia connexions amb la Cort. 

El 15 de desembre de 1574 va aconseguir la concessió del rei Felip II dit títol, que acreditava el règim 

dôautogovern dôAlgemes²; aquest document hi va arribar el dia de Sant Sebasti¨ (Lluch, 2018: 95).  
29 Dom¯nec Gamieta va n¨ixer a Algemes² en 1550. Va ser s²ndic dôAlgemes² i escriv¨ del Consell. El 13 

de setembre de 1608 va aconseguir el títol de vila reial, atorgat pel rei Felip III (Lluch, 2018: 95).  
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trilogia de processons realitzades els dies 7 i 8; després, unes setmanes més tard, la 

Setmana Taurina. Durant aquesta darrera, a la plaça Major es munta un cos rectangular 

de fusta, amb capacitat per a unes 5.000 persones, realitzat amb pilars i taulons de fusta, 

cordells i claus. La construcció, tal com la coneixem actualment, fou idea de lôarquitecte 

Joan Segura de Lago en 1943. El recinte està dividit en vint-i-nou sectors, anomenats 

cadafals, construïts i administrats per penyes cadafaleres. Paral·lelament, al parc 

Salvador Castell, cada penya munta la seua caseta, on es duen a terme dinars i sopars, i 

cada nit, després dels concerts i espectacles nocturns que tenen lloc a la plaça, els 

abonats hi acudeixen a fer un traguet. La Comissió Taurina, formada pels representants 

de les penyes, ®s lô¸rgan que organitza les corregudes de bous i els actes nocturns 

(Domingo, 1983: 72-81; Lluch, 2018: 93) 30.  

Tanca aquest cicle festiu la Missa Guitarretes. Es tracta dôun novenari tradicional 

dedicat a la Mare de Déu de la Salut, que consta de nou misses (des del 30 de novembre 

fins el 8 de desembre), que es realitzen a la basílica de Sant Jaume a les 6,30 h. del matí, 

que es plena de gom a gom. Precedides del volteig de campanes i del cant del Virolai31, 

cada dia,  les guitarretes, lôorgue, les flautes i els cants acompanyen lôhomilia (Lluch, 

2018: 93).  

Per a tancar lôapartat hem elaborat un quadre que cont® un resum de les festes descrites i 

dôaltres menys importants que tamb® es duen a terme a la localitat al llarg de lôany. 

Solament nôhem considerat les que es celebren actualment, i no hi hem incl¸s les que 

sôhan deixat de realitzar-se; tampoc fem esment de les celebracions de barri o de carrer, 

ni dôaquelles m®s generals, com els Nadals o Cap dôAny32.   

 

 

 

 
30 En el plenari de lôAjuntament del mes de setembre de 2020, es va acordar reobrir lôexpedient presentat 

pel Consistori a la Generalitat Valenciana per a sol·licitar la declaració del sistema constructiu de la plaça 

de bous com a Bé de Rellevància Local. A aquesta proposta es va afegir una esmena, presentada pel Partit 

Popular, perqu¯ la festa de la Setmana Taurina siga declarada B® dôInter¯s Cultural (La Veu dôAlgemes² 

nº 98, 2020: 11).  
31 El Virolai Estrella del Matí és un himne a la Mare de Déu de la Salut, realitzat en 1947, amb lletra de 

Mart² Dom²nguez i  m¼sica dôAgust² Alam§n (Domingo i Jarque, 1999: 38). 
32 Per a major informació sobre les festes que es celebren a Algemesí es pot consultar Domingo (1983). 
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Quadre 2. El cicle festiu algemesinenc. 

Festivitat 

 

Data de la celebració Actes  

Sant Sebastià 

de la Vila 

Diumenge més proper al 20 de 

gener. 

Processó cívica, homenatges a Bernat Guinovart 

i Domènec Gamieta, entrega dels guardons 

dôhonor a persones i entitats de la ciutat.  

Falles Dia de Sant Josep, 19 de març.  Presentacions de les falleres majors de cada 

comissió; cridà; cavalcada del Ninot; plantà; 

mascletaes; ofrena a la Mare de Déu; entrega de 

premis; cremà. 

Setmana 

Santa 

Data a variar (durant març o abril), 

depenent de la Pasqua.  

Processons. 

Sant Onofre El dia del patró és el 12 de juny; la 

Fira té lloc durant dues setmanes, 

normalment sol abastar la primera 

quinzena del mes. 

Fira, processó, competicions esportives, paelles 

populars. 

Santíssim 

Crist de 

lôAgonia 

Del 27 de juliol al 4 dôagost. Novenari en lôermita del Crist de lôAgonia. 

Mare de Déu 

dôAgost 

El 15 dôagost.  Processó. 

Mare de Déu 

de la Salut  

Del 29 dôagost al 8 de setembre. La 

Nit del Retorn té lloc el dia 6. Les 

processons es celebren els dies 7 i 8. 

Novenari; assajos de les danses al carrer; Dansà 

popular;  concert de la banda de música; Nit del 

Retorn; Cant de Vespres; processons; 

mascletada; missa major; Lloances.  

Setmana 

Taurina 

Data variable. Comença un 

divendres del mes de setembre i 

sôallarga durant nou dies (de 

vegades sôacaba a principis 

dôoctubre). 

Encierros; corregudes de bous; cavalcada; 

concerts i espectacles nocturns; dinars i sopars a 

les casetes. 

9 dôOctubre El dia 9 dôoctubre.  Processó cívica en commemoració de la 

conquesta i fundació del Regne de València per 

part de Jaume I.  

La Puríssima Del 30 de novembre al 8 de 

desembre a les 6ô30 h té lloc la 

Missa de Guitarretes.  

Novenari amb acompanyament de la música 

dôorgue, flautes i guitarretes, i de cants.  

Font: Elaboració pròpia 

 

 

 

3.2. LA FESTA DE LA MARE DE DÉU DE LA SALUT  

En aquest apartat presentem la Festa de la Mare de Déu de la Salut. Comencem per una 

aproximació històrica i la descripció de com varen constituir-se els diversos elements de 

qu¯ consta; despr®s veiem els diferents actes de lôactual programa festiu; i per ¼ltim 

passem a descriure els elements i grups que participen en les processons. 
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3.2.1. Aproximació històrica a la Festa 

Segons conta la tradici·, lôany 1247, en un buit del tronc dôuna morera situada en la 

partida de Berca, un veí es va trobar una imatge mariana. La figura va ser portada a  

Alzira en tres ocasions, i en sengles ocasions va tornar a aparèixer en dit arbre33.  

 

Josep Antoni Domingo (2015) parla de dues fites en la protohistòria de la Festa. La 

primera fa refer¯ncia a lôinventari parroquial confeccionat el 28 dôabril i el 24 de maig 

de 147134. Aquestes cites, malgrat que no esclareixen si llavors ja es duia a terme la 

celebració, ens mostren que com a mínim ja existia alguna mena de culte. Per la seua 

banda, la segona fita es remunta a 1583, quan va tindre lloc la invocació de la imatge,  

que fins a eixe moment era anomenada Mare de Déu de la Troballa (o de Berca), o 

simplement Mare de Déu, per la qual cosa no hi havia una data exacta per a 

commemorar-la. Aleshores tres preveres reunits en lôesgl®sia (Miquel Curçà, Rafael 

Frasquet i Joan DôAss²35) van decidir donar-li una denominació. Per a tal motiu van fer 

tres redolins amb tres noms diferents: Mare de Déu dels Àngels; de la Salut; i de la 

Consolació. Llavors van cridar a un xiquet que en eixe moment passava per allí, i en el 

barret que portava van posar els tres paperets; per tres vegades el xic va traure la 

mateixa invocació: Mare de Déu de la Salut. No content amb el resultat, mossèn 

Frasquet va insistir que ho escolliren a palletes: moss¯n DôAss², promotor de la Mare de 

Déu de la Salut, va traure la més llarga ïi per tant hi va tornar a eixir la denominació de 

la Salutï, per la qual cosa van deixar de insistir i van decidir anomenar-la així 

(Domingo, 2015: s.p.; Llácer, 2020: 10).  

 

 
33 Cal fer esment que  la morera va ser introduïda en estes terres en el segle XVI (Domingo, 2004: 23), 

per la qual cosa és totalment inversemblant la veracitat del relat de la troballa, i tal vegada la llegenda va 

ser una invenció ex-professo de finals de segle XVI i principis del XVII, fins ser arreplegada per mossèn 

Curça entre 1583 i 1600 (Pous, 2018: 35).  
34 Inventari contingut en el protocol del notari Jaume Tamargo, conservat a lôarxiu de Protocols del 

Corpus Christi de Val¯ncia, m®s conegut com lôArxiu del Patriarca (Domingo, 2015: s.p.) 
35 Els Quinque Libri parroquials de la segona meitat del segle XVI ratifiquen lôexist¯ncia real dels tres 

religiosos: Miquel Curçà, prevere ïno beneficiat, com ha estat consideratï entre 1564 i 1600, any de la 

seua mort; Rafael Frasquet, vicari entre 1556 i 1586; i Joan dôAss², notari apost¸lic, que va visitar en dues 

ocasions Algemesí per a comprovar el grau de compliment de les normes del Concili de Trento (1545-

1563): la primera el 4 de mar­ de 1578, i la segona, de major durada, entre lô1 de juliol i el 29 de 

desembre de 1583. Josep Antoni Domingo considera que tal volta fou aquest mossèn qui va promoure 

lôadvocaci· de la imatge (Domingo, 2015: s.p.). 



61 
 

Per una cita documental del rector Miquel Belda36 tenim notícia de la primera 

celebració festiva en 1610, en la qual es dugué a terme Cant de Vespres, missa amb 

sermó i processó. Els Manuals de Consells de la segona mitat del segle XVII ens 

informen que es tractava dôuna festa de carrer, concretament del de Berca. Josep Antoni 

Domingo considera que possiblement els seus precedents es remunten a un romiatge 

penitencial, atesa la situaci· dôextramurs en aquells moments de la Capella de la 

Troballa (Domingo i Jarque, 1999: 19; Domingo, 2015: s.p.). Dit autor recull de lôArxiu 

Parroquial lôacta de defunci· dôun ve² dôaquest carrer, Josep Cabanes Barcel·, el qual 

va morir el 18 de febrer de 1712, i que en el seu testament  deixava ñtots sos béns per a 

dir y celebrar perpètuament una misa cantada de Nostra Senyora de la Salud, en la cap 

de la seua octava, ab diaca y subdiaca, ab vespres, sermó y processó, passant per lo 

carrer del Molí a la capella de Nostra Senyora de la Salut, y per lo carrer de Berca, 

torne a lôesgl®sia parroquialò. Amb aquest document dôher¯ncia quedaven doncs 

instituïdes la Processó de Vespra i la del Matí, els itineraris de les quals podem veure a 

les figures 8 i 9 (Domingo, 1983: 96; 2015: s.p.; Domingo i Jarque, 1999: 20).  

 

Per altra banda, des de 1680 la celebració ja tenia un marcat caire municipal i havia 

deixat de ser una mera festivitat de carrer; i en 1703, any en què va tindre lloc la 

inauguració del campanar, ja estava considerada entre les festes majors de la ciutat 

(Domingo i Jarque, 1999: 20; Domingo, 1983: 95-96; 2015: s.p). El 1724, amb motiu de 

la realitzaci· dôuna capella dedicada a la Mare de D®u dins del temple parroquial, es va 

dur a terme una processó que va recórrer els carrers que formaven el perímetre del nucli 

urb¨, i en la qual ñconcurrieron muchas danzasò, no obstant que el document recollit 

per Domingo no explicita de quines danses es tractava. Segons dit autor, el model que 

seguia el seguici processional era el del Corpus,  donat que es pretenia fer una 

representació popular segons lôactivitat econ¸mica, malgrat que a Algemesí no existia 

lôestratificació social que hi havia a ciutats com València.  

 

El 1747 i amb motiu del cinquè centenari de la Troballa es dugué a terme una 

celebració extraordinària, consistent en una solemníssima processó. Per tal de facilitar la 

tasca de recollir les donacions dels veµns es va distribuir lôorganitzaci· de la festa en 

huit comissions festeres, cadascuna corresponent a un barri del nucli urbà. Aleshores  

 
36 Rector entre 1904 i 1913 (Bueno, 2012). 
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lôitinerari que seguia la Process· de Volta General era lôinvers al que es segueix en 

lôactualitat (veure Figura 10): feia el mateix recorregut perimetral que feien ïi continuen 

fentï la resta de processons generals37 (Domingo i Jarque, 1999: 21-23; Llácer, 2019: 

14-15).  

 

Durant el 1834, des del 10 de juliol fins al 6 de novembre, una epidèmia de còlera 

morbo, que va afectar a gran part dôEspanya, va ocasionar m®s de tres-cents morts a 

Algemesí. El 18 de gener de 1835 es va dur a terme una processó extraordinària 

organitzada pel mateix barri que havia de dirigir les celebracions del 1834, per a pregar-

li a la Mare de Déu protecció i salut davant de futures pestilències. Pel que fa al seu 

itinerari, Paco Llácer (2019: 15; 2020: 15), cronista de la ciutat, sosté que llavors hi 

havia la creença que per a aconseguir la defensa de la població calia fer un recorregut 

estacional, en compte dôun perimetral, i que les estacions feien refer¯ncia als quatre 

punts cardinals. Llavors es va invertir la direcció del seguici processional, que va 

comen­ar  pel nord i va continuar per lôoest, el sud i lôest. A partir de 1835, al haver-hi 

quatre parades, es va reduir a quatre el nombre de barris o comissions festeres 

celebrants, limitant-les a aquelles que quedaven més prop dels punts cardinals: el de 

València, al nord-est; el de Molí, al sud-oest   (que més avant serà substituït pel de 

Santa Bàrbara, a lôest);  el de la Capella, al sud; i el de la Muntanya, al nord-oest. 

Dôaquesta manera, el 1835 es va conformar  la divisi· organitzativa de la Festa que ens 

ha arribat als nostres dies, distribuïda en quatre barris, que de manera rotatòria 

sôencarreguen de la direcci· de la celebraci·.  

A les acaballes del segle XIX i principis del XX es van intentar realitzar modificacions 

en les processons. En aquella època es considerava  a la part profana del seguici 

processional  (formada pels Misteris i Martiris i les danses) com la responsable de la 

llarga durada de la Process· de Volta General; per la qual cosa lôAjuntament en 1883 va 

ordenar que: 

ñpara los años venideros, la parte profana que compone la procesión, o sea la mojiganga 

y danzas, como la representación de algunos martirilogios de santos, asistan al acto tan 

solo para embellecerlo y darle más realze, pero sin ejecutar danza ni representación 

 
37 Les processons de tipus general seguien totes un mateix itinerari: la del Corpus, la del Sant 

Soterrament, la de Sant Jaume i la de la Mare de Déu de la Salut (Llácer, 2019: 14). 
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alguna, puesto que con seguridad son la causa que motiva el retardoò (Domingo i 

Jarque, 1999: 26-27).  

En 1907 es van dur a terme una s¯rie de reunions entre representants de lôAjuntament, 

de lôEsgl®sia i dels barris per a reestructurar la festa. Lôacta de la primera reuni· ens 

mostra la visió que hi havia de les danses, tal com podem veure en les paraules del 

prevere i dipositari dôun dels barris, Desiderio Masià:  

ñel objeto de la presente reunión cuyo fin principal es corregir los abusos intolerables 

que todos los años se observan en el acto de la procesión de dichas fiestas, por introducir 

en las mismas bailes y actos impropios de figurar en un acto religioso, además de 

resultar el aburrimiento de todas las personas sensatas de la población y el descrédito de 

dichas fiestasò (Teruel, 2018: 26-27). 

Aquest text ens mostra  com en aquella ¯poca les danses processionals no tenien la 

consideraci· que tenen avui en dia com a patrimoni cultural, i per tant, com a 

expressions portadores del passat i condensadores de la identitat colĿlectiva local. M®s 

aviat era la contr¨ria, tant que des dôalguns sectors es lluitava per la seua erradicaci·.     

Per altra banda, el rector Miquel Belda (1904-1913), en la seua obra Algemes² y su 

Patrona (1903) reclamava lôelevaci· can¸nica del patronatge de la Mare de D®u de la 

Salut. En 1924 es va produir la petici· formal  de la ñsolemne coronaci·n de la 

imagenò, la qual es va celebrar entre el 24 dôabril i el 3 de maig; es van dur a terme 

processons per tots els carrers dels quatre barris, i el dia principal va ser el 25 dôabril: a 

les 12 h, a lôesplanada del riu (on actualment hi ha el parc Salvador Castell), va tindre 

lloc la Coronaci· de la imatge per lôarquebisbe de la di¸cesi Prudenci Melo  (Domingo, 

1983: 104; Domingo i Jarque, 1999: 26). 

La dècada dels trenta es revelà problemàtica per a la Festa. Amb la instauració de la 

Segona Rep¼blica i la proclamaci· de lôestat aconfessional amb la Constitució de 1931, 

durant els anys 1931, 1932 i 1933 les processons no es van poder dur a terme, donat que 

no es va disposar del vistiplau de les autoritats republicanes. En 1934 i 1935 sí que es 

van celebrar, per¸ lôesclat de la Guerra Civil en 1936 va propiciar que sôhagueren 

dôaturar durant tres anys (Moreno, Roig i Olivares, 2006: 58-59; Fayos, 2013: 23; 

Llácer, 2020: 9). El 8 de setembre de 1936, la imatge original de la marededeu va ser 

destrossada a destralades i després cremada (Fayos, 2013: 23). 
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Imatge 3. Cartell de la Coronaci· de la Mare de D®u de la Salut.  

Font: Biblioteca Valenciana Digital. 

 

 

Finalitzada la guerra, la festa es va reprendre el 1939. Un grup de veïns, sota la direcció 

de lôarquitecte Joan Segura i Lago, va intentar recuperar la imatge original modelant una 

nova de fang, a partir dôuna fotografia antiga i dels seus records. Aquesta escultura (que 

es conserva a la Capella de la Troballa) no va ser del gust de rector Juan Belda; 

aleshores es va realitzar una altra figura (obra de lôescultor Felip Panach Ballester, 

dôAlboraia), que ®s la que hi ha a la Capella de la Comuni· de lôEsgl®sia de Sant Jaume 

i es venera en els seguicis processionals  (Fayos, 2013: 23, 2015; Festa Patrimoni 

Algemesí, s.d.).         

Seguint a Gil-Manuel Hernàndez (1996: 41), el règim franquista va dur a terme una 

instrumentalització i un ús polític de tendència totalitzadora de la Festa, donat que els 

dirigents franquistes van veure que si es manipulava eficaçment una celebració que la 

poblaci· vivia intensament es fomentaria el consens passiu i lôacceptaci· del nou ordre 

establert. La festivitat va ser emprada pels vencedors com a propaganda del règim, tal 

com podem veure en la coberta del programa de festes de 1939:  ñAño de la Victoriaò. 

Durant el franquisme algunes de les danses del seguici processional van incloure la 
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Marxa Reial en el seu repertori: la Muixeranga i els Bastonets en lôAltar38, i les 

Pastoretes en el Ball nº 739. Tanmateix, aquesta tonada sôinterpretava en les entrades de 

la Mare de Déu  al temple, executada tant per la banda de música,  com pels dolçainers 

que hi eren presents (Cano i Richart, 2003: 80).  

 

 
Imatge 4. El grup dels Bastonets de la postguerra estenent la mà dreta.  

Fotografia cedida pel Museu Valencià de la Festa. 

 

El 1947 fou un any important en la història de la celebració, ja que va tindre lloc el VII 

Centenari de la Troballa i el Papa Pius XII va declarar eixe any com Any Jubileu40 

(Domingo i Jarque, 1999: 28). També es va reconstruir la desapareguda Capella de la 

 
38 Entre les coreografies de la dansa dels Bastonets es troba la figura de lôAltar, que es caracteritza 

perqu¯, en un moment de la melodia, els balladors sôagenollen i estenen els dos braços endavant, agafant 

el pal amb les dues mans, cadascuna en una punta del bastó, i el passen per dins del mànec de la planxa, 

que ®s agafada amb la m¨ esquerra. Segons el testimoni dôun ballador dels Bastonets dels anys quaranta, 

recollit per a una investigació anterior, amb la instauració del franquisme els obligaren que, en compte de 

fer-ho així, es ficaren la mà esquerra amb la planxa darrere, i solament estiraren la dreta, fent la salutació 

feixista (Bellón, 2017: 109).  
39 Edgar Cano  recull la veu de lôantic mestre de les Pastoretes, que assenyala que la seua fam²lia, que es 

feia c¨rrec dôaquest grup cerimonial, va ser pressionada per persones influents de lô¯poca per a incloure-

hi la Marxa Reial. Dôeixa forma, sa mare, que llavors era la mestra, va modificar el Ball nº 7, ñdesprés de 

la part central on les parelles es creuen de banda a banda, sôiniciaria des dôaleshores el toc de lôhimne 

nacional, i les xiquetes sôagenollarien al­ant la m¨ dreta per fer la saluda franquistaò (Cano i Richart, 

2003: 81).  
40 La declaraci· dôAny Jubileu comprenia totes les festes marianes de lôany entre el novenari de Missa de 

Guitarretes de 1946 i el de 1947, prestant especial atenció a les festes de la Mare de Déu de la Salut: la 

imatge va recórrer tots els carrers dels quatre barris del centre històric entre els dies 2 i 5 de setembre, per 

a després continuar amb les festes generals els dies 6, 7 i 8 de setembre. Molt semblants van ser les 

celebracions de les noces dôargent de la Coronaci· can¸nica en 1950, que tingueren lloc entre els dies 20 i 

30 dôabril   (Domingo i Jarque, 1999: 28). 
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Troballa, dissenyada per lôarquitecte Joan Segura de Lago, dôestil neorom¨nic. A m®s a 

més, és va estrenar el Virolai Estrela del Matí, amb lletres de Martí Domínguez i 

m¼sica dôAgust² Alaman41 (Domingo i Jarque, 1999: 38; Vendrell, 2003: 18-19). El 8 

de desembre de 1955, coincidint amb el darrer dia de la Novena de Guitarretes, per 

iniciativa de lôAjuntament, la Mare de D®u de la Salut va ser nomenada alcaldessa 

honor²fica dôAlgemes², i se li va fer entrega dôun bast· de comandament (Castell, Felici 

i Llácer, 2015: 277-278).  

A mitjan de segle XX la Festa va començar a decaure. Paral·lelament, en aquesta 

mateixa època es va iniciar el seu procés de patrimonialització, quan va sorgir la 

consciència que era necessari donar-li un impuls a causa de la situaci· dôamena­a en la 

qual es trobava en una època de fortes transformacions socials42. Lôempenta definitiva 

va arribar en 1973, arran de lôabs¯ncia de la Muixeranga en la Process· de les Promeses 

i pel risc que es produira un efecte domin· en la resta dôelements del seguici 

processional. La r¨pida intervenci· dôalguns colĿlectius locals, com el format per una 

trentena dôantics ex-alumnes del colĿlegi Maristes, encap­alats per lôHermano Agustín, 

que van reemplaçar als antics muixeranguers, i la implicació de les elits intel·lectuals i 

polítiques de la localitat, va permetre la continuïtat de la celebració i dels seus elements 

més emblemàtics, com la Muixeranga. En 1975 es va crear lôescola de tabal i dol­aina, 

la primera en terres valencianes. En tan sols uns anys es va produir la revitalització de la 

 
41 La lletra del Virolai és la següent: Estrela del Matí, mística font/ altíssima palmera/ Mare que 

Algemesí/ fa set segles trobara en la morera./ Pou refrescant, de gràcies mai eixut/ que rega nostra fe totes 

les dies/ sigueu salut de nostres malalties/ Mare de Déu de la Salut. // Mare de Déu, Mare de Déu,/ vos 

criden nit i dia a mitja veu/ els fills dôAlgemes²; Mare de D®u, Mare de D®u/ que set-cents anys en este 

poble esteu,/ quedeu-vos per sempre ací, no ens deixeu/ font de salut, estrela del matí. 
42 A finals dels anys cinquanta es va produir el final de lôautarquia: el Pla dôEstabilitat de 1959 

propugnava la incorporaci· dôEspanya a lôeconomia de mercat. Llavors es va produir la liberalitzaci· 

progressiva del comer­ exterior, lôobertura a les inversions estrangeres i lôingr®s en les institucions 

econ¸miques internacionals. El miracle espanyol va arribar en els anys seixanta, amb un creixement 

econ¸mic sense precedents, i les transformacions socials que lôacompanyaren van propiciar un proc®s de 

desenvolupament que va modificar la societat espanyola i la valenciana. Per a aquesta darrera, 

lôenlairament dôaquella d¯cada va estar vinculat a la industrialitzaci·, no debades el sector industrial va 

superar per primera vegada a lôagr²cola, tant en nombre de treballadors com en lôaportaci· a la renda 

general, aix² com al turisme, que va generar lôexplosi· del sector terciari. Va ser una ¯poca de fortes 

transformacions socials. El creixement econ¸mic va propiciar lôaugment de les classes mitjanes i de la 

poblaci· activa industrial i terci¨ria, i la reducci· del n¼mero de jornalers i xicotets llauradors, cosa que 

va generar una metamorfosi en les mentalitats, en els costums i en els modes de vida, amb la incorporaci· 

a la societat del consum (Furi·, 1995: 623-628).  
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festivitat, i llavors es va iniciar la recerca del reconeixement exterior: el 1977 va ser 

declarada com a Festa dôInter¯s Tur²stic Nacional. 

Durant el proc®s de patrimonialitzaci· que sôinicia a principis dels setanta sôha produµt 

la recuperaci· reflexiva dôelements que havien desaparegut del seguici processional en 

la segona meitat del segle XX. En 1985 es van recuperar els Volants. En 2007, gràcies 

al treball dut a terme pel Grup de Danses Berca, la processó va comptar amb dos nous 

participants, els gegants Rei En Jaume I i Na Violant dôHongria (BIM-Berca nº 152, 

2007: 152). En 2010, per iniciativa del rector Jesús Corbí, els Cirialots tornaren a eixir 

en les processons, concretament en la de Vespra i la del Matí (Teruel, 2018: 79). Per 

altra banda, lôany 2009 va n¨ixer la colla de Campaners dôAlgemes², que ha recuperat la 

tradició de fer a mà els tocs referents a la Festa (Tortajada, 2017: 94-95). Durant el 

procés de patrimonialització no sols ha tingut lloc la recuperaci· reflexiva dôelements 

que havien deixat de sortir en les desfilades populars, sinó també canvis en 

lôorganitzaci· de la festivitat, com ®s el cas de la constitució del Patronat de la Festa en 

1997; o lôaparici· de nous grups participants en el ritual, com la Nova Muixeranga, 

creada eixe mateix any.   

Per altra banda, a finals de la d¯cada dels anys noranta, lôAjuntament dôAlgemes² va 

apostar per la museïtzació de la celebració. Es va escollir com a receptacle el convent de 

Sant Vicent Ferrer, que llavors es trobava bastant deteriorat.  Per a la seua rehabilitació 

es va crear una escola-taller, que a més de la posada a punt de dita edificació, va servir 

per a formar a molts joves. El Museu Valenci¨ de la Festa es va inaugurar lôany 2002, i 

es van posar en marxa diverses exposicions permanents, entre les quals destacava La 

Festa de la Mare de Déu de la Salut.  

Lôentrada del segle XXI ha vingut acompanyada de tota una sèrie de reconeixements 

exteriors. En 2008 la Festa va ser elegida com una de les 7 Meravelles Valencianes, i un 

any més tard, un dels 10 Tresors Immaterials del Patrimoni Cultural Immaterial 

espanyol; en ambdós casos lôelecci· es va produir mitjançant una votació popular a 

trav®s dôinternet43. A nivell institucional, en 2010 la celebració va ser declarada com a 

 
43 Les 7 Meravelles Valencianes van ser unes nominacions sorgides a iniciativa de lôag¯ncia de viatges 

Fil per Randa i lôAcad¯mia Valenciana de la Llengua, amb el patrocini de Caixa Popular: hi havia 8 

categories, i en cadascuna nôhi havia 8 candidates per a escollir mitjançant votació a través de internet. La 

Festa estava en la llista dôesdeveniments culturals i patrimoni immaterial, i finalment va resultar la 

candidatura més votada. Per la seua banda, els 10 Tesoros Inmateriales del patrimoni espanyol va ser una 
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B® dôInter¯s Cultural per la Generalitat Valenciana; un any després, el 28 de novembre 

de 2011, a la ciutat de Balí (Indonesia), la Festa fou elevada a la categoria de Patrimoni 

Cultural Immaterial de la Humanitat; i en 2012 va rebre la distinció al Mèrit Cultural 

per la Generalitat Valenciana. Aquests reconeixements, sobretot la declaració com a 

Patrimoni de la Humanitat, han tingut importants repercussions. Per una banda, des de 

2012 sôha incrementat considerablement el nombre de visitants que acudeixen per a 

presenciar les processons, principalment a la Processoneta del Matí, i també ha tingut 

lloc el naixement dôun incipient turisme cultural durant la resta de lôany. Per altra banda, 

sôha produµt la inserci· dôAlgemes² en els mapes de la geopol²tica mundial patrimonial 

(Santamarina, 2013). No debades, en 2018 aquesta ciutat va ser la seu de lôAssemblea 

General de la ICCN44, organisme del qual Algemesí ha passat a ostentar la presidència 

per al període 2019-2022, personificada en la seua alcaldessa.  

 

3.2.2. El programa festiu 

Les festes en honor a la Mare de D®u de la Salut tenen com a acte central una trilogia de 

desfilades processionals, que es duen a terme els dies 7 i 8 de setembre, cada una amb 

un itinerari diferent.  La primera ®s la Process· de les Promeses, que sôinicia el dia 7 a 

les 22 h en la pla­a Major i finalitza en la Capella de la Troballa, despr®s de rec·rrer els 

carrers Mol² i Capella (Figura 8). La segona ®s la Processoneta del Mat², que t® lloc 

lôendem¨, a les 10 h, i consisteix en el retorn de la imatge des de la Capella a la Bas²lica 

de Sant Jaume, a trav®s del carrer Berca (Figura 9). De les tres desfilades processionals, 

actualment ®s la m®s reconeguda i la que m®s visitants atrau. Per ¼ltim, la tercera ®s la 

Process· de Volta General, que arranca el dia 8 a les 19,30 h  i recorre els viaris que 

comprenen el per²metre del casc antic, allargant-se fins a la matinada (Figura 10). La 

seua durada ha generat hist¸ricament debats, ja que a excepci· dôaquells anys en qu¯ el 

dia 8 cau en divendres o dissabte, el sendem¨ ®s jornada laboral. 

 
promoci· de turisme cultural que dugu® a terme lôIBOCC, on dôuna llista de 45 candidates, les 10 més 

votades a trav®s dôinternet seôls concedia aquesta distinci· (www.ibocc.org).  
44 LôICCN (Inter-City Intangible Cultural Cooperation Network) és una xarxa de cooperació interurbana 

per a la salvaguarda del patrimoni cultural immaterial. Actualment està formada per 39 governs locals de 

29 estats. 
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             Figura 8. Itinerari de la Process· de les Promeses. Font: Elaboraci· pr¸pia. 

 
   Figura 9. Itinerari de la Processoneta del Mat². Font: Elaboraci· pr¸pia. 
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     Figura 10. Itinerari de la Process· de Volta General. Font: Elaboraci· pr¸pia.  

 

Per¸ la festivitat no solament consisteix en les tres processons suara esmentades, sin· 

que tamb® es duen a terme altres actes com la Novena, la Dans¨, la Nit del Retorn, el 

Cant de Vespres, la Missa Major o les Lloances. A continuaci· expliquem de manera 

breu dits actes. 

La Novena dona inici al cicle festiu des del 29 dôagost fins el 6 de setembre. T® lloc 

cada dia en la Capella de la Troballa (a les 8 h pel mat² i a les 22 h per la nit). A les 22 h 

el temple  es plena de gom a gom, aix² com el banc de pedra que bordeja la placeta dels 

Bastonets, situada tot just enfront;  a les portes de les cases dels carrers lim²trofs (Berca, 

Capella i Sant Joan Baptista) es formen rogles de gent (veµns, familiars i convidats) 

asseguts en cadires. Pel mat² el nombre de devots  decau considerablement. Durant la 

missa es duen a terme precs, lectures i reflexions sobre la Mare de D®u i Crist; per la nit 

tamb® es fan rifes: un grupet de xiquetes i xiquets van repartint entre la gentada 

participacions que porten en unes cistelles de v²met, i demanen a canvi ñla voluntatò 

(Cano i Richart, 2003: 70). Per a finalitzar cada novenari es canta el Virolai. 
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Imatge 5. La Novena a les 8 del mat². Fotografia de lôautor. 

 

Les Danses, organitzades pel Grup de Danses Berca, consisteixen en una dansà popular 

partida en diferents cossos. Cada grup està format per unes 25 parelles  (actualment hi 

participen unes 450 persones). Des de 2004 es duen a terme el dia 5 de setembre (fins a 

eixe any no hi havia una data fixa) en acabar la Novena. LôEixida té lloc a la porta de la 

Capella de la Troballa, i les parelles de dansaires, acompanyades de diferents grupets de 

dolçainers, situats entre cada cos o grup de ballaires, recorren el carrer Berca fins arribar 

a la pla­a Major. Lôacte sôinicia amb la Dansa dels Gegants ïdels quals parlem més 

avantï que simbòlicament són els Reis de les Danses  (Entrevista  12; 

www.festapatrimonialgemesi.com). 

La Nit del Retorn té lloc la nit del 6 al 7 de setembre a la plaça Major. A les 24 h 

comença  el Vol del Retorn, que rememora la tornada miraculosa de la imatge mariana a 

Algemes² des dôAlzira, on segons conta la llegenda va ser traslladada fins a tres voltes 

després de la Troballa en 1247, i sengles vegades va tornar a aparèixer enmig del tronc 

de la morera.  Lôacte es divideix en dos parts: la primera representa lôanada de la Mare 

de Déu a Alzira, i durant uns minuts van sonant cada una de les cinc campanes que hi ha 

al campanar, dôuna en una. Una vegada est¨ a punt de finalitzar aquesta primera part, 

sôinicia la segona, que consisteix en el Retorn, anunciat pel volteig de totes les 
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campanes; té una duració de tres minuts, i es repeteix fins a tres ocasions. Aquesta 

seqüència es repeteix cada hora, fins a les 7 del matí (Cano i Richart, 2003: 70-74). 

A més del volteig de campanes, aquesta nit també es duen a terme altres actes. En 

acabar la novena, a les portes de la Capella de la Troballa, es representen els Misteris i 

Martiris en un xicotet entaulat; al voltant de les xiquetes i els xiquets que hi actuen es 

forma un cercle amb la gentada present. Finalitzada la representaci·, cap a les 23ô15 h, a 

la plaça Major, que es troba plena de gom a gom, té lloc el concert de la Banda de 

M¼sica dôAlgemes², que sôinterromp a les 24 h; llavors la m¼sica deixa pas al vol de les 

campanes. Una vegada finalitza lôexecuci·, es repr¯n la vetlada musical (Cano i Richart, 

2003: 70). 

 

 

Imatge 6. Concert de la Nit del Retorn. Fotografia de lôautor. 

 

La Plega general té lloc el dia 7. A les 10 h els festers encarregats dôorganitzar la 

celebració es reuneixen a la Capella de la Comunió per pregar que les festes es 

desenvolupen sense cap entrebanc, i a continuació canten el Virolai.  En eixir a la plaça 

Major, els dolçainers i els tabaleters, que els estan esperant, interpreten la melodia 

Arranca la plega, de Xavier Richart. Tot seguit  es divideixen en diferents grups            

ïnormalment set o huit, en cadascun dels quals hi ha dos o tres festersï per recórrer els 

carrers de la localitat a la recerca de les donacions dels veïns i dels comerços. La plega 

sol durar unes tres hores: des de les 10 fins les 13 h. Solen fer parades en bars, i llavors 

toquen alguna peça musical com la Muixeranga, o de les del repertori dels Bastonets. 
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Per la vesprada té lloc el Cant de Vespres. La seua realització es remunta a finals del 

segle XVI, i ®s un dels actes m®s antics de la festivitat, quan aquesta encara no sôhavia 

constituït com a tal i no havia tingut lloc la seua declaració com a festa major. A les 17 

h sôobrin les portes de lôesgl®sia i la imatge ®s baixada del sagrari de la Capella de la 

Comuni·, on reposa durant tot lôany, per a ser venerada pels fidels que hi acudeixen; a 

poc a poc es va anant omplint el temple.  A les 19,30 h  es produeix el trasllat de la 

Mare de D®u a lôaltar major, portada en bra­os pels capellans, mentre la gent entona el 

Virolai. Una vegada ®s colĿlocada a altar sôinicien les Vespres, un sacre ofici, en el qual 

la m¼sica i el cant tenen un paper fonamental, amb lôacompanyament  del cor i de 

lôorquestra de lôSchola Cantorum dôAlgemes²45 (Domingo 1983: 110; Cano i Richart, 

2003: 74-75).  

El dia 8, en acabar la processó del matí, es celebra a la basílica de Sant Jaume la Missa 

Major, que ®s lôacte m®s important de la litúrgia de la Nativitat de la Mare de Déu 

(Cano i Richart, 2003: 74), en el qual tamb® participa lôSchola Cantorum dôAlgemes².  

Per últim, les Lloances tenen lloc el cap de setmana posterior al 8 de setembre en el 

Teatre Municipal, i consisteixen en una escenificació satírica dels esdeveniments 

ocorreguts en el poble al llarg de lôany. Es van representar per primera vegada la  nit del 

7 de setembre de 1973  en el local social del Club UNAM, situat al costat de lôesgl®sia 

parroquial de Sant Pius, amb una assistència massiva de gent (Teruel, 1997: 27). El 

motiu pel qual començaren a realitzar-se va ser per donar a conèixer, representades per 

persones adultes, les escenificacions dels Misteris i Martiris, ja que aquestes passen 

bastant desapercebudes durant les processons, on són executades per xiquetes i xiquets 

(Teruel, 1997: 148). Si les primeres Lloances van tindre lloc en la seu del club UNAM,  

els anys posteriors es van dur a terme en el sal· dôactes del Patronat Parroquial de Sant 

Jaume; més tard,  des de 1982 el lloc de la seua realització va variar en diverses 

ocasions (Teruel, 1997: 31-32); finalment des de 2005 es realitzen en el Teatre 

Municipal.  

 

 
45 LôSchola Cantorum dôAlgemes² ®s una entitat coral fundada en 1971 per Diego Ramón Lluch a recer de 

la parr¸quia de Sant Jaume, que en lôactualitat agrupa a m®s de tres-cents cantors, que es distribueixen en 

diversos cors. Lôescola t® el seu origen en la m¼sica lit¼rgica, no debades va comen­ar la seua activitat en 

la bas²lica de Sant Jaume, on encara participa en les celebracions m®s importants de lôany lit¼rgic (Schola 

Cantorum dôAlgemes², s.d.), com és el cas del Cant de Vespres.   
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3.2.3. Els elements i els grups que participen a les processons 

A continuaci· presentem una breu descripci· dels elements i grups cerimonials que 

formen part del seguici processional, segons el seu orde dôeixida actual.  

Els Misteris i Martiris encap­alen les desfilades populars, amb xiquetes i xiquets que 

van representant breus peces teatrals, en valenci¨ des dels anys seixanta. Solen passar 

totalment inadvertits entre la gent que ompli els carrers en els moments previs a les 

processons. Des de fa uns anys les representacions es fan dalt dôun carro met¨lĿlic que 

disposa dôaltaveus; la introducci· dôaquests elements moderns ha despertat 

controv¯rsies. Les escenificacions s·n les seg¿ents: Misteri de la Temptaci·; Misteri 

dôAbraham i dôIsaac; Martiri de santa B¨rbara; Martiri de sant Bernat i les seues 

germanetes; i Misteri de la Mare de D®u de la Salut (Teruel, 1997: 23-26).  

 

 

Imatge 7. Misteris i Martiris. Font: V²ctor Sangerm§n. Cedida pel Museu Valenci¨ de la Festa. 

 

La Muixeranga,  que reposa des de finals dels noranta en dues associacions, la 

Muixeranga i la Nova Muixeranga, ®s una dansa formada per un grup indeterminat de 

persones que realitza quadres pl¨stics que poden ser englobats en tres categories: ball, 

torres humanes i figures simb¸liques. El Ball ®s una coreografia molt senzilla: es 

formen dues fileres de muixerangueres i muixeranguers que, amb un ciri a la m¨ i el 

bonet orellut colĿlocat al cap,  executen una s¯rie de moviments al comp¨s de la m¼sica.  

Les torres humanes sôestructuren en tres elements: la base, els pisos i la pinya. La base 

est¨ formada per les persones que sostenen des de baix tot el conjunt elevat en la 
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vertical. Els pisos s·n cadascuna de les anelles de la construcci·. El pen¼ltim pis seôl 

coneix com lôal­ador/a, i remata la torre la xiqueta o el xiquet. La pinya la formen totes 

les persones que estan sostenint la composici· pl¨stica des de baix perqu¯ no sô¸briga i, 

per si cau, fer de matal¨s. Dôentre les torres humanes destaquen lôAlta, que pot ser de 

cinc o sis al­ades, la Torreta, la Tomasina i la Morera. Per ¼ltim, les figures simb¸liques 

s·n construccions de representaci· simb¸lica, entre els quals trobem lôEnterro, la 

Marieta i el Pinet, i tots els seus derivats, com la S¯nia, el Gui· o lôAltar, etc.46 Per la 

seua banda, la m¼sica que acompanya els quadres pl¨stics es fa amb dol­aina i tabal. Hi 

ha tres melodies tradicionals: el Floret, que es la que es realitza amb el Ball; Dies Irae, 

dies illa, tocata que sona amb la figura de lôEnterro; i finalment, Dansa Pl¨stica, 

coneguda com la Muixeranga, que acompanya la resta de pujades i figures. La 

indument¨ria est¨ formada per cos (botonat per davant) i pantal·, elaborats amb tela 

forta, amb franges de colors roig i blau sobre fons blanc en la Muixeranga, i roig i verd 

sobre fons blanc en la Nova Muixeranga. Completa lôindument un bonet orellut, dels 

mateixos colors que el vestit. Calcen espardenyes de sola prima.  

A continuaci· van els Bastonets,  una dansa de caire guerrer  que simbolitza una batalla. 

Apareixen documentats per primera vegada el 1839.  Per a desplegar els seus balls s·n 

necess¨ries huit persones, que utilitzen un bast· i una planxa, amb qu¯ colpegen els pals 

i les planxes dels altres ballaires, segons la coreografia. La m¼sica es fa amb dol­aina i 

tabal. £s la dansa del seguici processional amb el major repertori de peces musicals, 

amb vint-i-una melodies, i cadascuna es correspon amb un ball hom¸nim. La 

indument¨ria, dôestil grecorom¨, es compon, en el cas del dos grups masculins, de cos i 

faldell² de color roig, adornats amb tires daurades de passamaneria; mentre que en les 

dues colles femenines el vestit ®s pr¨cticament igual que el dels homes, per¸ de tonalitat 

blava. En ambd·s casos porten calces blanques i espardenyes, i al cap un barret amb 

plomes, del mateix color que la vestimenta.  Fins a finals dels anys setanta del segle 

passat sols hi havia una colla, formada per huit balladors, que pr¨cticament anava sense 

 
46 Per a major informació sobre els quadres plàstics de les muixerangues es pot consultar:  La Muixeranga 

dôAlgemes², 1997; Alcaraz, 2004: 27-34; Bofarull, 2007: 31-38; Bellón, 2018: 75-86. També els webs de 

les dues colles algemesinenques: http://www.muixeranga.net/ i https://www.novamuixeranga.com/ 
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recanvis. En 1979 va apar¯ixer una segona agrupaci·, de xics, i en 1980 una de xiques. 

En 2017 sôha creat una nova formaci· de bastonetes47.    

Per la seua banda, la Carxofa ®s una dansa realitzada per dotze xiques adolescents. Les 

coreografies es desenvolupen al voltant dôun pal, rematat per una carxofa, que ®s 

sostingut per dues dôelles. En el pal hi ha unes cintes de colors que les xiquetes trenen i 

destrenen en una coreografia circular. Lôacompanyament musical es fa amb dol­aina i 

tabal. Les dansadores van abillades amb brusa blanca i falda de colors, calces blanques, 

davantal negre, jupet² sense passar i espardenyes de careta.  

Els Arquets procedeix de la dansa anterior, de fet fins al 1988 les balladores anaven 

alternant-se en una i altra. Est¨ formada per dotze xiquetes que duen a terme unes 

coreografies utilitzant un arc, i fan els moviments al ritme de la melodia, realitzada amb 

dol­aina i tabal. La indument¨ria ®s de color blanc, i llueixen unes cintes de colors molt 

vistoses. 

Per la seua banda, les Pastoretes ®s  una dansa formada per xiquetes i xiquets que tenen 

menys de nou anys. Actuen per parelles (no nôhi ha un nombre fix), i es colĿloquen cara 

a cara en dues fileres. Les coreografies s·n bastant senzilles, i sôacompanyen de 

castanyetes i panderetes. Un ballador i una balladora representen simb¸licament el Rei i 

la Reina (aquesta duu un be). Fins el 1972 solament ballaven xiques, per¸ des dôaquell 

any tamb® ho fan xics. La m¼sica es fa amb dol­aina i tabal. Respecte a la indument¨ria, 

les dansadores van abillades amb brusa blanca, faldes de colors, davantal, jupet², calces 

i espardenyes dôespart; els dansadors ho fan amb pantalons negres, brusa blanca, faixa, 

calces blanques i espardenyes. La vestimenta de tots dos es completa amb un barret de 

palla, per¸ no el porten sobre el cap, sin· que el tenen situat enrere, sobre lôesquena. 

 

 
47 Per a major informaci· sobre aquesta dansa, consultar lôobra Els bastonets dôAlgemes², dôon sôhan 

extret les dades per a esta breu descripció (Bellón, 2017).  
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Imatge 8. Les Pastoretes a la pla­a Major. Fotografia de lôautor.  

 

Tot seguit apareixen les Llauradores, que dancen un bolero. £s lô¼nic ball del seguici 

processional que no presenta cap simbologia religiosa. Apareix documentat per primera 

vegada en les processons en 1906, i despr®s de dos anys eixint a ballar, desapareixen 

durant dues d¯cades de les desfilades populars, per a tornar a sortir en els anys trenta, i 

consolidar-se de manera definitiva en els quaranta. Lôacompanyament musical no es 

realitza amb dol­aina i tabal, sin· amb una banda de vent.   Hi ha sis melodies i sis 

balls, que poden ser interpretats indistintament per a cadascuna de les representacions 

musicals. Les evolucions s·n les seg¿ents: Val¯ncia, Reies, Trenats, T²pics, Madrid i 

Bots; mentre que les peces de m¼sica s·n Bolero Mallorqu² (amb tres versions), 

Pardines, Process· i el Bolero del Centenari. Quant a la indument¨ria, la de la dona ®s 

el vestit tradicional valenci¨ dels segles XVIII i XIX, que es compon de falda llarga, 

calces blanques, gip· i mocadors enrotllats sobre aquest, amb molts brodats daurats. 

Porten molts adorns. La de lôhome ®s el vestit torrent², format per cal­·, faixa, brusa 

blanca, jupet², calces i espardenyes dôespart. Alguns balladors empren barret. Cada 

ballador i balladora usa una castanyola, que sôexecuta al ritme de la coreografia48. 

 

 
48 Per a major interès sobre aquest ball, consultar lôobra El Bolero dôAlgemes²: Cent anys del Ball de les 

Llauradores, de la qual hem extret la informació (Moreno, Roig i Olivares, 2006). 



78 
 

 

Imatge 9. Jaume I i Na Violant dôHongria dansant a la pla­a Major. Fotografia de lôautor. 

 

Els Gegants participen en la Processoneta del Mat²; desfilen  davant de la Creu Major, 

tancant el seguici popular. £s una danseta formada per una parella de gegants que 

representen a Jaume I i Na Violant dôHongria, el matrimoni reial de la Corona dôArag· 

en el moment en qu¯ va tindre lloc la conquesta i creaci· del Regne de Val¯ncia. El seu 

abillament correspon a grosso modo a la indument¨ria pr¸pia de la reialesa valenciana 

del segle XIII. Compten amb dues dansetes, la Dansa dels Gegants de Berca i la Dansa 

de la Moreneta. Van ser incorporats a la Processoneta del Mat² el 8 de setembre de 

2007, tres dies despr®s de ser presentats al poble en la Dans¨ a la Mare de D®u de la 

Salut com a Reis de les Danses, on encara participen. Lôacompanyament musical es 

realitza amb dol­aina i tabal. La colla de geganters est¨ formada per dos portadors i dos 

guies, tots dos membres de Berca Grup de Danses, que van abillats amb la indument¨ria 

tradicional valenciana (Berca Grup de Danses dôAlgemes², 8 de setembre de 2020). 

La Creu Major obri la part solemne de la process·. Dôestil barroc, va ser realitzada en 

1739 per lôargenter Antoni Reinot amb argent repussat49. Durant les desfilades 

processionals és duta   pel sagristà o escolà revestit, acompanyat de dos acòlits amb 

candelers (Domingo i Jarque, 1999: 90), i des de principis dels huitanta amb música de 

dol­aina i  tabal. Es fan sonar tonades de la process·, per¸ tamb® dansaes i dôaltres 

melodies litúrgiques; la més característica és lôEixida de la Creu, que sôinterpreta quan 

 
49 Fins a 1977 la Creu  solia anar acompanyada de dues banderoles o estendards amb la senyera 

valenciana, llogades de la Casa Insa de València, que eren portades per heralds vestits amb túnica groga i 

lamàtica quadribarrada, barbes i corona (Vendrell, 1997; Cano i Richart, 2003: 82; Trescolí i Olivares, 

2019: 41). 
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aquesta ix o entra al temple. Lôentrada ®s un dels moments m®s emotius de les 

processons, donat que els dol­ainers de tots els grups cerimonials i rituals festius sôhi 

afegeixen (Cano i Richart, 2003: 63).  

 

Imatge 10. Els Tornejants. Fotografia de lôautor. 

 

 

 

Darrere de la Creu, ja dins de la part religiosa de la process· ens apareixen els 

Tornejants, que juntament amb la Muixeranga ®s la dansa m®s emblem¨tica del seguici.  

El grup est¨ format per sis tornejants, un patge de gineta, un parell de botargues i una 

s¯rie de varers (xiquetes i xiquets encarregats de portar les varetes). Lôacompanyament 

musical es realitza amb timbal. Per a desplegar les execucions sôusen unes varetes 

vibr¨tils, fimbrejant-les sols o creuant-les amb les dôaltres balladors, tirant-les cap a dalt 

i agafant-les al vol, i trenant figures. Si en algun moment dôuna coreografia seôls cau la 

vara, no poden ajupir-se a recollir-la, sin· que ha de ser el varer qui ho fa­a. Un, dos o 

quatre dansaires poden ballar les execucions anomenades Floretes (Carreretes, 

Creuada, Genollada, Quatre cares, Tres bots, Cadireta i Sis puntes), per¸ el ball m®s 

important ®s la Fuga, on ballen alhora els sis tornejants (Ll§cer, 2020: 16).   La 

indument¨ria, de caire barroc, est¨ formada per armilla i faldell² de tiss¼ argentat, 

travessades per tires horitzontals daurades, cal­ons de vellut negre (davall del faldell²), 

calces blanques i sabatilles amb vetes llargues, nugades sobre les calces. Al cap porten 

un casc, amb cimera de flors formant la creu de sant Jordi, i una carasseta, de fil dôaram, 

els cobreix la cara (Festa Patrimoni Algemes², s.d.). Aquesta dansa ®s una representaci· 

coreogr¨fica de les antigues justes medievals, en la qual les llances han estat 

substituµdes per varetes de faig. Fent honor al seu simbolisme cavalleresc, els dansaires 

sempre que acaben un ball sôagenollen retent homenatge a la Mare de D®u, de la qual 
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s·n ñdefensorsò; quan es du a terme lôentrada de la imatge al temple la ñprotegeixenò 

amb la cara descoberta ï®s lô¼nic moment en qu¯ la mostrenï tal com feien els cavallers 

en acabar els tornejos llevant-se lôelm (Ll§cer, 2020: 16). 

A continuació apareix el Guió de la Mare de Déu. Dôestil barroc i realitzat amb argent 

repussat, emmarca una pintura de la Mare de Déu de la Salut,  obra de Francesc 

Calatayud i Llobell. És portat per festers i escoltat per altres dos amb brandons 

(Domingo, 1999: 92).  Nom®s els tornejants, un rere de lôaltre, tenen el privilegi de 

ballar-hi davant (Lluch, 2018: 75).  

Els Personatges B²blics representen la part alĿleg¸rica del seguici processional. 

Solament participen en la Process· de Volta General. A continuaci· els descrivim 

diferenciats segons si pertanyen a lôAntic o al Nou Testament o als Sants Patrons. Els 

primers estan encap­alats pels patriarques, amb la figura de No¯ o lôAg¿elet Colomet, 

que du un bast· i un colom blanc a les mans. Despr®s apareixen Abraham, el seu fill 

Isaac, Jacob (fill dôIsaac i de Rebeca) i els Blancs, que representen les dotze tribus 

dôIsrael i van abillats amb roba blanca en imitaci· de les figures dôalgeps que hi ha a 

lôesgl®sia de Sant Joan de Val¯ncia. Darrere dôells veiem els cabdills dôIsrael:  Mois¯s, 

amb les taules de la llei; Josu¯,  parant el sol amb una espasa; i la Parreta, un gran raµm 

en senyal de la feracitat de Canaan, la Terra Promesa, que portaren els exploradors 

Caleb i Josu¯, a Mois¯s. A continuaci· ixen els sacerdots, representats per Aaron (germ¨ 

de Mois¯s), els levites, que transporten lôArca de lôAlian­a, el canelobre dels sets 

bra­os, i els turiferaris o encensadors de lôArca. Segueixen els profetes: Isaµes, Jeremies, 

Ezequiel i Daniel. Tots ells preparen al poble per a lôarribada de Jesucrist. Tot seguit 

veiem els reis: Sa¿l, Jess®, David i Salom·. Continua la comitiva amb tota una s¯rie de 

matrones, heroµnes i homes: Maria (germana de Mois¯s, que canta un himne, de 

glorificaci· i vict¸ria, precedent del Magnificat); Rebeca (muller dôIsaac), D®bora, 

Noemi, Ruth, Judit, Ester, Tobies, Job; i de la fam²lia de Jesucrist, sant Sacaries i santa 

Isabel (pares de sant Joan Baptista) i sant Josep (esp¸s de Maria, Mare de D®u) 

(Domingo, 1983: 125-126; Domingo i Jarque, 1999: 92-94; Lluch, 2018: 90). 

Per la seua banda, els personatges b²blics del Nou Testament estan encap­alats pels 

dotze ap¸stols: Pere, amb les claus; Andreu, amb la creu aspada; Jaume el major, amb 

bord· de pelegr² i la petxina; Joan, amb el calze; Felip, amb una gran creu; Bartomeu, 

amb una corbelleta; Mateu, amb una dalla; Tom¨s, amb una llan­a; Jaume el menor, 
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amb una gran branca; Sim·, amb una serra; Maties, amb una palma, i Judes Tadeu amb 

un b¨cul. A continuaci· els quatre evangelistes:  sant Mateu, que t® lô¨ngel per s²mbol; 

sant Marc, que t® el lle·; sant Lluc, el bou; i sant Joan, lô¨guila. Despr®s apareixen els 

Cirialots, que representen als ancians de lôApocalipsi ïa Algemes² sols nôixen dotze dels 

vint-i-quatre que citen les Escripturesï, i van abillats amb mantells blancs, corona i un 

ciri enorme entre mans. Tanquen la comitiva els sants patrons: sant Vicent de la Roda, 

primer m¨rtir a Val¯ncia; sant Vicent Ferrer, patr· de lôAntic Regne; sant Jaume, pelegr², 

patr· i cap dôaltar de lôesgl®sia i de lôantiga confraria i hospital; sant Onofre, patr· 

dôAlgemes² des de 1643; i sant Sebasti¨, patr· en commemoraci· de la independ¯ncia 

de la ciutat de 1574 (Domingo, 1983: 125-126; Domingo i Jarque, 1999: 92-94; Lluch, 

2018: 90). 

Els Volants s·n un grup cerimonial, actualment format per homes i dones, en el passat 

solament per homes, que tenen la funci· de portar i acompanyar les andes de la Mare de 

D®u de la Salut. La seua indument¨ria est¨ formada per cal­ons curts llistats, jupet² de 

paneta orlada, ajustat a la cintura sobre el qual hi ha un guardapits amb lôanagrama de la 

mareded®u en la part davantera. Fins el 1847 lôanda era portada per quatre preveres, i 

anava sota palĿli. Des de 1852 ®s duta per civils, per¸ fins a 1935 solament les persones 

de les fam²lies benestants podien gaudir dôaquest privilegi. Actualment qualsevol ve² o 

veµna que ho desitge pot dur lôanda (Domingo, 2017: s.p.).  

 

Imatge 11. Els Volants portant les andes amb la imatge la Mare de Déu.  

Fotografia de Paco Donderis. Cedida pel Museu Valencià de la Festa. 
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Pel que fa a la imatge actual de la Mare de D®u de la Salut ®s una  marededeu asseguda 

amb el Jesuset assegut sobre el seu genoll esquerre. Lôinfant est¨ beneint amb la m¨ 

dreta, mentre que amb lôesquerra sost® un globus terraq¿i amb una creu, s²mbol del 

triomf del cristianisme. La Verge t® a la m¨ destra un lliri, i amb lôaltra sost® al nen. 

Una vegada descrits els grups cerimonials i elements religiosos que participen en les 

processons, comentarem breument  la m¼sica que els acompanya.  La dol­aina i el tabal 

tenen un paper preponderant en la Festa, donat que s·n els instruments amb qu¯ es 

realitza lôacompanyament musical de la majoria de les danses de la desfilada popular. 

La documentaci· m®s antiga de la seua pres¯ncia en la festivitat es remunta a 1733 

(Domingo, 1983: 98; Domingo i Jarque, 1999: 21; Ll§cer, 2013: 7).  A partir de mitjan 

segle XX Algemes² va viure una profunda crisis de dol­ainers50, per la qual cosa els 

festers havien dôanar a buscar-los a altres pobles de la contrada; sovint hi havia un sol 

m¼sic en cada dansa, i en ocasions havia dôanar alternant-se en m®s dôuna. El 1975 es 

va crear a Algemes² la primera escola valenciana de tabal i dol­aina amb lôobjectiu de 

nodrir de dol­ainers locals la celebraci· de la Mare de D®u de la Salut. Actualment cada 

ball ritual va acompanyat de moltes dol­aines, per la qual cosa  lôesfera ac¼stica de les 

processons ®s espectacular.  

Si b® la dol­aina i el tabal s·n els instruments amb els quals sôacompanya a la major 

part dels rituals festius, tampoc ens podem oblidar de la import¨ncia que t® la Banda de 

M¼sica en la Festa. Per una part, tanca amb la seua marxa els seguicis processionals; per 

lôaltra ®s la protagonista del concert de la Nit del Retorn. Per la seua banda, lôSchola 

Cantorum participa en el Cant de Vespres i en la Missa Major des de 1971, any en el 

qual Diego Ramon Lluch51 va comen­ar a treballar en la parr¸quia de Sant Jaume i va 

iniciar aquest moviment coral, que compta amb un centre de m¼sica, lôInstitut Kod§ly, 

que basa el seu aprenentatge en el m¯tode hom¸nim52. La majoria de les peces que es 

canten en les Vespres van ser composades pel mateix Diego Ramon. Lôescola assaja al 

Patronat de Sant Jaume, i t® les portes obertes  a qualsevol persona (Pellicer, s.d.: s.p.).  

 
50 En endavant quan parlem de dolçainer ens estarem referint  tant al dolçainer com al tabaleter.  
51 Diego Ramón Lluch (Picassent, 1948-Algemesí, 2006), va ser el fundador de la Schola Cantorum 

dôAlgemes². Va dur a terme molts concerts en qu¯ va adaptar la lletra dôobres cl¨ssiques al valenci¨; va 

instaurar la interpretació anual a la basílica de Sant Jaume del Messies de Händel. En 1995 va ser 

nomenat fill adoptiu dôAlgemes² (Lluch, 2018: 99).  
52 Aquest m¯tode, que du el nom del seu precursor, lôhongar¯s Zoltán Kodaly,  es caracteritza per 

estructurar lôaprenentatge del llenguatge musical a partir de la m¼sica popular pr¸pia (Schola Cantorum 

dôAlgemes², s.d.). 
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Per ¼ltim, si parlem del so de la Festa, no ens podem oblidar dels tocs de les campanes. 

Segons Eva Tortajada (2017: 91-92), lôinstrument musical-arquitect¸nic  m®s important 

de la celebraci· ®s el campanar de la bas²lica de Sant Jaume. Dôestil barroc, es troba 

damunt de la porta dôentrada a lôesgl®sia, i ®s lôelement arquitect¸nic m®s important de 

la localitat. Durant les processons les campanes informen a trav®s dels tocs en quin punt 

del recorregut es troba la imatge: per exemple, repiquen quan la marededeu ix de 

lôesgl®sia, o en la Process· de Volta General quan els Misteris i Martiris i la Muixeranga 

arriben a la Capella de la Troballa. La colla de campaners, creada en 2009, ha recuperat 

la tradici· de fer a m¨ els tocs de les festes de la Mare de D®u de la Salut, que sôhavien 

mecanitzat des de feia temps. 

 

Imatge 12. Els campaners. Fotografia de Paco Tortosa. Cedida pel Museu Valenci¨ de la Festa. 

 

 

Hi ha dos tocs singulars en la Festa: el del Retorn i el Repic de la Xirivia. El primer ®s 

originari de la Catedral de Val¯ncia i, com hem indicat anteriorment sôinterpreta al llarg 

de la nit del 6 de setembre. El segon ®s una variaci· local de lôantic repic de Benedicci· 

de la Seu. T® lloc el 7 de setembre i sôinicia en acabar les Vespres, i finalitza en el 

moment en qu¯ es va a donar inici a la Process· de les Promeses. La t¯cnica emprada 

per fer sonar les campanes ®s el repic, que antigament sôusava per a totes les festes 

importants de la localitat, per¸ actualment solament sôempra el dia de la Vespra de la 

Mare de D®u de la Salut  (Tortajada, 2017: 91). 
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CAPÍTOL 4. LôESTRUCTURA ORGANITZATIVA 

DE LA FESTA (1959-2020) 

 

 

 

En aquest cap²tol sôanalitza lôestructura organitzativa de la Festa (Objectiu espec²fic 1) a 

partir de dos nivells dôestudi. En el primer ens centrem en les comissions festeres, 

conegudes com els barris, o simplement els festers. En el seg¿ent passem a estudiar els 

grups cerimonials i les associacions festives que participen en les processons, en concret 

la Muixeranga, la Nova Muixeranga, els Bastonets, les Llauradores, els Tornejants i els 

Volants.  La seua an¨lisi ha estat distribuµda diacr¸nicament en dues etapes: la primera 

de 1959 a 1973, i la segona de 1974 a 2020. La ra· dôaquesta divisi· respon al fet que el 

1973 va ser la data que va marcar la transformaci· dels actors participants en els 

seguicis processionals: fins aleshores eren  grups cerimonials que cobraven per eixir a 

les desfilades populars i no generaven relacions socials al llarg de lôany; a partir dôeixe 

moment es va posar en marxa el tr¨nsit cap a lôassociacionisme festiu, amb la seua 

evoluci· cap a associacions formals.  

S·n molts els treballs que en les darreres d¯cades sôhan centrat en lôestudi de 

lôorganitzaci· social de festes valencianes (Cuc·, 1991; Ari¶o, 1993; Costa, 2003; 

Albert, 2005; Garc²a Pil§n, 2010; Ari¶o i G·mez, 2012, entre dôaltres). Quan parlem 

dôassociacions festives  cal diferenciar entre comissió i associació festera. La primera té 

un caire efímer, els seus membres es renoven anualment o bianual, segons la tradició i, 

depèn de la comunitat celebrant, qui determina la seua finalitat i les normes bàsiques 

dôoperativitat. La segona ®s un tipus dôorganitzaci· permanent i constitueix una forma 

dôauto-vertebració de la comunitat celebrant, per la qual cosa es desenvolupa com a 

grup autònom que estableix de manera voluntària i independent el seu règim intern de 

funcionament. Sovint, les associacions festeres s·n resultat de lôevoluci· dôun antic 

grup cerimonial o comissió, i actualment solen estar integrades a nivell local amb altres 

entitats dôid¯ntica funci· i estructura, en una organitzaci· supra-associativa que actua de 

coordinadora (Cucó, 1991: 74-75; Ariño i Gómez, 2012: 256-257). 
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Per altra banda hem de diferenciar entre associacions formals i informals. Les primeres 

disposen de reglaments, ¸rgans directius, socis donats dôalta, seu social, mitjans 

dôexpressi·, comensalitat establida i dôemblemes, banderes, uniformes, etc. Encara que 

no sempre reuneixen tots aquests requisits, nôhan de tindre establert un reglament i una 

directiva per a poder inscriureôs en el registre dôassociacions. Mentrestant, les 

agrupacions informals són aquelles que no presenten aquestes condicions, tot i que  

poden disposar-ne dôalgunes  (Piqueras, 1996: 51-52). 

 

Figura 11. Ubicació dels quatre barris hist¸rics del centre hist¸ric dôAlgemes². 

Font: Elaboració pròpia. 

 

Les comissions festeres que sôencarreguen dôorganitzar la celebraci· i, sobretot, recaptar 

diners per a poder sufragar les despeses que aquesta requereix, a Algemesí reben la 

denominació popular dels barris ïo simplement els festersï, atesa la vinculació entre els 

membres que la componen i la demarcació territorial del centre històric on residien. 

Com ja ha estat dit, una acta municipal de 1748 ens indica que la direcció de la festivitat 

es va distribuir en huit barris, que en 1835 es va reduir als quatre actuals (Domingo i 

Jarque, 1999: 21-23; Llácer, 2019: 14-15), tal com ens ha arribat als nostres dies, a 

saber: Muntanya, Capella, Santa Bàrbara i València. 
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Com hem indicat adés, abans del 1973 els grups cerimonials participants en les 

processons eren agrupacions informals que no generaven relacions socials al llarg de 

lôany. Com ha analitzat Jeremy Boissevain (1999), a les acaballes dels anys setanta, per 

tota Europa, per¸ sobretot a lô¨rea mediterr¨nia, va tindre lloc una extraordin¨ria 

revitalització de festes que agonitzaven o estaven en risc de desaparició. Aquest 

ressorgiment va vindre acompanyat del protagonisme de nous grups en els rituals 

festius, amb lôevoluci· de confraries, germandats i grups cerimonials a associacions 

festives (Homobono, 2004: 36). Aquest pas es va donar dintre de la Festa en sis 

formacions: la Muixeranga, la Nova Muixeranga, les Llauradores, els Tornejants, els 

Bastonets i els Volants, que són les entitats festeres que analitzem en el present capítol.  

 

4.1. LES COMISSIONS DE FESTERS (1959-2020) 

Des de 1835 i de manera rotativa, les quatre comissions festeres, cadascuna arrelada a 

una demarcaci· territorial del nucli urb¨ dôaquella ¯poca, sôencarreguen de dirigir la 

celebraci·.  En aquest apartat ens dediquem a la seua an¨lisi, seguint el seg¿ent 

esquema: acc®s; composici· interna; estructura organitzativa;  les funcions dels festers; i 

per a tancar lôapartat parlem breument del Patronat de la Festa.  

 

4.1.1. Accés  

Hist¸ricament sôha accedit a les comissions festeres per tradició familiar, i ser fester  

sôheretava de pares a fills. Un altre factor molt important per a lôacc®s ha estat el veµnat, 

és a dir, residir en la demarcació territorial corresponent. Sovint ambdós factors, família 

i veïnatge,  estaven entrella­ats: ñen el cas meu, môag¿elo ha sigut festero del Barri de 

la Capella, entonces des de molt menut, eh, la viscut [la Festa] i he estat sempre en 

companyia de môag¿elo en les plegues. [...] I sempre ha estat molt nugat, a m®s vivint 

per esta zona  vius la Festa en primera líniaò (Entrevista 12). Per tant, tot sembla 

indicar que antigament la base territorial era una condició molt important per a 

participar en les diverses comissions festeres. No obstant això, també tenim constància 

de persones que residien a un barri i es feien festers dôun altre per q¿estions dôestatus 

social.  



87 
 

El creixement urbanístic que va experimentar la ciutat en la segona meitat del segle XX, 

arran de lôarribada de població immigrant procedent de lôèxode rural, va provocar el 

sorgiment de noves àrees urbanes, per la qual cosa hui gran part de la població no hi 

resideix al centre històric, fet que ha generat el deslligament de la correlació entre ser 

fester dôuna comissió  (dôun barri) i residir en la seua demarcaci· territorial. Dôeixa 

forma, actualment el territori ja no és un factor determinant per a ser  membre de cap 

dels quatre barris, sinó que qualsevol persona sôhi pot inscriure, independentment de 

viure-hi o no. Fins i tot, hi ha festers que malgrat haver nascut a Algemesí, en 

lôactualitat viuen en altres localitats.  

 

4.1.2. Composició interna 

Les dades procedents dels programes de festes ens han perm¯s  analitzar lôevoluci· del 

número de components dels quatre barris. Ara bé, cal tenir en compte que no tots els 

anys hi apareix el llistat de les persones que componien la comissió festera, com podem 

apreciar en els quadres 3, 4, 5 i 6, per la qual cosa sôobserven estes discontinuµtats 

temporals. Observem com des dels anys seixanta les quatre entitats han seguit un 

comportament bastant semblant:  des de principis dôaquella d¯cada els seus censos van 

experimentar un constant descens, una davallada que va assolir les xifres més baixes en 

els anys noranta. En contrast, en el segle XXI tots quatre barris han viscut una 

revitalitzaci· i ha augmentat el n¼mero dôintegrants.  

 

                      Quadre 3. Número de components del barri de Santa Bàrbara  

Any  Nº de vocals Homes % Dones % 

1962         76    76 100%     -    - 

1966         69    69 100%     -    - 

1970         66    66 100%     -    - 

1997         33    33 100%     -    - 

2004         33    33 100%     -    - 

2008         48    48 100%     -    - 

2012         61    58   95%     3 4ô9% 

2016         60    54   90%     6 10% 
                                    Font: Elaboració pròpia a partir dels programes de festes. 
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                           Quadre 4. Número de components del barri de la Capella 

Any  Nº de membres Homes    % Dones % 

1961          81    81 100%     -     - 

1965          38    38 100%     -     - 

1970          66    66 100%     -     - 

1974          65    65 100%     -     - 

1994          36    27 72ô9%     9  25% 

1997          36    28 77ô8%     8 22ô2% 

1999          40    28  70%    12  30% 

2003          34    24 70ô5%    10 29ô5% 

2007          48    34 70ô8%    14 29ô2% 

2011          42    28 66ô6%    14 33ô3% 

2015          42    26 61ô9%    16 38ô0% 

2019          32    18 56ô2%    14 43ô7% 
                                 Font: Elaboració pròpia a partir dels programes de festes. 

 

                           Quadre 5. Número de components del barri de València 

Any  Nº de vocals Homes % Dones % 

1963         62    62 100%     -     - 

1988         21    21 100%     -     - 

1992         32    32 100%     -     - 

1996         24    24 100%     -     - 

2001         27    27 100%     -     - 

2005         38    34 89ô5%     4 10ô5% 

2009         43    38 89ô5%     5 10ô5% 

2013         43    37  86%     6  14% 

2017         44    37  84%     7  16% 
                                  Font: Elaboració pròpia a partir dels programes de festes. 

 

                                 Quadre 6. Número de components del barri Muntanya 

 

                                   

 

 
                                          Font: Elaboració pròpia a partir dels programes de festes. 
 

 

Any Nº de components Homes     % Dones    % 

1960          225      -      -     -     - 

1964          255      -      -     -     - 

1981           54     53 98ô1%     1  1ô9% 

1997           31     30 96ô7%     1  3ô2% 

2018           57     32 56ô1%    25 43ô8% 
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Menció especial mereix el Barri Muntanya. Si fem una ullada al Quadre 6, veurem com  

en els anys seixanta hi comptava amb un nombre de components molt superior a la resta 

de barris:  en els de Capella, Santa Bàrbara i València hi havia 68, 66 i 63 vocals en 

1961, 1962 i 1963, respectivament; mentre que el número de festeros del de Muntanya 

es situava en 204 en 1960, i 225 en 1964. Per quin motiu ens hi apareix un nombre tan 

elevat de participants en aquesta comissi· festera? La ra· de lôexuberant llistat rau en el 

fet que eren molt poques les persones hi participaven, i aleshores el dipositari i el 

secretari del barri van decidir anar casa per casa de tots els carrers de la demarcació 

veµnal  i inscriure a tots els caps de fam²lia. No obstant aix¸, a lôhora de fer faena sols 

nôeren unes quinze o vint  (Programa de festes de 1960). Per tant, veiem com malgrat la 

llista tan extensa de components de 1960 i 1964, la realitat és que hi havia poc interès 

en ser fester, almenys en aquesta comissió. De fet, en 1981 es reclamava la 

col·laboració de més gent del veïnat   ïñdemanem a la gent que hi viu, al quart del 

poble que compren des del carrer del Molí fins al de Cervantes, i que vullga participar, 

que vinga, perqu¯ el seu ajut i colĀlaboraci· ®s imprescindibleòï, ja que segons 

indicaven, aquest era el barri que comptava amb menys efectius (BIM-Berca nº 13, 

1981: 12-13). 

De tots els barris, el que en els anys huitanta disposava de menys capital humà era el de 

València, 21 membres en 1988, mentre que el de Muntanya comptava amb 54 en 1981. 

De fet, lôaleshores president del Barri Val¯ncia, Josep Borr¨s, assenyalava que ñquan jo 

vaig comen­ar nô®rem 22, ara nom®s en quedem 12. [...] Enguany, hem intentat moure 

5 o 6 xicots, però sembla que no els atrau, no tenen ganes; només hem aconseguit 

tindre dos festers nous, no és molt però almenys som mésò (Monz·, 1988: 32), paraules 

que reflecteixen la realitat dôaquella ¯poca. Tanmateix, la baixa quantitat de festers en 

eixes dècades no era un problema exclusiu dels barris Muntanya i València, ja que els 

altres dos tampoc anaven sobrats dôefectius: Capella i Santa Bàrbara comptaven amb 36 

i 33 membres en 1997 respectivament53.  

Fins i tot, en 2008, en un moment de plena efervescència pel que fa al reconeixement 

exterior de la Festa, des del Barri Santa Bàrbara es reclamava la presència de més gent 

en les comissions festeres i, a poder ser joves, per a reduir la mitjana dôedat: ñEls festers 

 
53 Aquest any  es van encarregar dôorganitzar la Festa de manera conjunta les quatre comissions festeres, 

ja que es commemorava el 750 aniversari de la troballa de la imatge de la Mare de Déu. 
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van renovant-se, per¸ no al ritme desitjable; encara la mitjana dôedat ®s massa alta. £s 

molt bonic i important participar en els balls i en altres manifestacions de la festa, però 

no hem dôoblidar el colĀlectiu mig ignorat que s·n els festers. I els festers fan faltaò 

(Programa de festes de 2008: 9). Tal com sôassenyala en aquest fragment, un dels 

problemes que més nomenen les persones entrevistades representants dels barris és la 

falta de relleu generacional,  el poc interès que hi ha en participar per part de la 

jovenalla. Segons indiquen, açò és degut al fet que les tasques que fan les festeres i els 

festers  són molt poc gratificants.  

Per altra banda, si observem els quadres que ens ocupen des de la perspectiva de sexe, 

veurem com fins a les acaballes del segle XX sols hi apareixen homes.  De fet, en les 

Lloances de 1982, en una escena titulada ñReuni· de Festersò, Carme, la dona dôun 

fester, es queixava precisament dôaquest fet, de lôabs¯ncia de festeres (Teruel 1997: 

133-136). Els entrevistats representants dels barris que  hi formen part des dôabans dels 

anys noranta (E4, E5 i E12), assenyalen que si bé antigament no hi havia dones en les 

llistes de vocals de les comissions festeres, sí que hi col·laboraven en moltes tasques,  

però sempre a t²tol de  ñdona del festerò.  

Actualment, la dona participa de manera activa en totes quatre comissions. Ara bé, si 

fem una ullada als llistats actuals que apareixen en la web Festa Patrimoni Algemesí, 

veurem com  hi ha una desigual sex-ràtio en els diferents barris54: a lôactualitat, en 

Muntanya i Capella la proporci· dôhomes i dones est¨ bastant equilibrada, donat que les 

dones representen el 44% i el 43% de la totalitat dôinscrits. En canvi, els barris Val¯ncia 

i Santa Bàrbara són els que romanen més masculinitzats: les dones solament representen 

el 21% i el 10% del total de festers de cada formaci·. Veiem com  amb lôarribada del 

segle XXI ha tingut lloc lôentrada de la dona com a ñfesteraò de ple dret.  

 

4.1.3. Estructura organitzativa 

Antigament la figura de m®s rellev¨ncia de les comissions festeres era el dipositari, 

donat que era un home que tenia ñcasa de llauradorò, dotada de cambres i corral, que era 

el punt de venda dels melons recollits a les plegues. Aquest c¨rrec, que apareix com a tal 

en 1816, era nomenat per lôAjuntament i era el responsable de retre comptes a la resta 

dôorganitzadors de la Festa i al Consistori municipal. Era ajudat per una persona que 

 
54 Disponible en https://www.festapatrimonialgemesi.com  
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sabia de lletres: el secretari. La resta de festers tamb® eren nomenats pel mateix 

procediment i des del 1843 qualsevol ve² podia ser designat com a tal. Dôen­¨ el 1951, 

lôAjuntament va perdre la facultat de nomenar, i les comissions festeres van esdevenir 

una mena dôentitats aut¸nomes que designaven els seus propis c¨rrecs directius. Per 

aquesta mateixa ¯poca, en alguns barris va sorgir la figura del president, per¸ el 

dipositari continuava mantenint el seu protagonisme (Domingo, 1999: 74). Com 

mostren els programes de festes, a les acaballes de la passada cent¼ria dita figura va 

comen­ar a ser substituµda per la del tresorer; en la primera d¯cada del segle XXI 

solament es va mantenir en el Barri Capella i fins el 2007.  

En lôactualitat els quatre barris presenten el mateix esquema organitzatiu: disposen de 

president, tresorer i secretari, i una s¯rie de vocals, que s·n la resta de festeres i festers 

que conformen la comissi·. Segons assenyalen els informants, els  c¨rrecs directius 

b¨sicament s·n simb¸lics i de representativitat, i no sôhi accedeix a trav®s dôuna votaci· 

en unes eleccions, sin· que es sol designar a persones que hi porten molts anys en la 

comissi·. Veiem doncs com malgrat el ress¸ que ha adquirit la Festa en les darreres 

d¯cades, les comissions festeres encara funcionen de manera bastant informal i no sôha 

produµt una democratitzaci· en lôacc®s a les seues directives.  La majoria dôentrevistats 

representants del barris assenyalen que no hi ha massa inter¯s en canviar la situaci· 

actual de lôestructura organitzativa, malgrat que en algunes reunions sôha q¿estionat el 

sistema vigent: 

ñLo que és això que te dit, jo a vegaes en moltes reunions ho hem q¿estionat, tal, sôhavia 

de triar, sôhavia de votar, ®s que no, perquè [...]  no hem funcionat mosatros a ixe nivell 

de quitate tu pa ponerme jo. No. Ixes persones estan tota la vida ahí, escolta que estiguen 

tota la vida i ja està. I al final tamé, ningú és etern, ni mosatros ho serem tampoc, 

entonces tampoc nôhi ha ninguna, jo no tinc, pense que no tenim que tindre, pense, jo, jo 

ho veig aixina, no nôhi ha que tindre presa en ixes coses, ninguna presa, perqu¯ tam® 

forma part del, de la idiosincràsia de la Festa, el tema de que la gent està ahí, està ahí, 

està ahí. [...] Però ja te dic jo, pense que això de introduir ahí normes democràtiques de 

que tal, no te dic que quan vinga, que quan sôacabe este relleu de gent major, tots els 

barris, i dic bueno pos volem fer-ho dôuna altra manera, no te dic que noò (Entrevista 5). 

Per altra banda, si fem una ullada als llistats actuals de les comissions de festes (Festa 

Patrimoni Algemesí, s.d.), veiem com malgrat la presència de dones en totes quatre, no 

nôhi ha ninguna que ocupe els c¨rrecs de presidenta, secretaria o tresorera. A la Festa, 

com en tants altres ¨mbits de la societat, continua essent certa lôafirmaci· de Guadalupe 

Jiménez-Esquinas (2016): la invisibilitat històrica de la dona no es pot corregir ïo no 
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exclusivamentï ñafegint donesò, sin· que calen canvis equitatius en lôestructura 

organitzativa, en els llocs de poder.  

 

Pel que fa a la sociabilitat de les comissions festeres, cal destacar que durant lôany en 

que una comissi· sôencarrega de dirigir la Festa, els seus membres duen a terme 

diverses reunions o juntes per a planificar tots els aspectes de lôorganitzaci· i repartir les 

tasques que sôhan de realitzar i, de tant en tant, fer un sopar. Cap dels barris disposa 

dôun local social, i cada un tendeix a reunir-se en un lloc diferent: el Barri de la 

Muntanya sol reunir-se en el Patronat55 o en el col·legi de Maria Auxiliadora; el de la 

Capella a la casa dôuna festera, la qual ®s germana del president; o el de València en els 

darrers any ho ha fet en el pis del president, en el Patronat, i darrerament també en algun 

bar de la localitat o en el Casino.  

 
Imatge 13. Reunió post-Festa dels festers del Barri Muntanya en octubre de 2018.  

Font: Mare de Déu de la Salut ïFestersï.  

 

 

4.1.4. Les funcions dels festers 

Una de les principals funcions dels festers ®s lôobtenci· de diners per a cobrir les 

despeses que comporta la celebració, a través de les donacions de la població. El 1834 

es va iniciar el costum de les plegues i, des dôaleshores, cada any la casa del dipositari 

del barri esdevenia el magatzem dels productes recaptats, i en el punt de la seua venta 

 
55 El Patronat Parroquial de Sant Jaume es troba situat en el Parc Salvador Castell.  
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(Domingo, 1999: 74). En el passat es duien a terme diverses recaptes, i la plega general 

tenia lloc el matí del 7 de setembre. Fins a la dècada dels seixanta del segle passat es 

recorrien els carrers de la localitat amb carros sol·licitant almoines al veïnat, que 

bàsicament donava  productes del camp: melons, dacsa, arròs i cacau (Monzó, 1988: 

32)56. Actualment, es du a terme una plega general el dia 7 de setembre. A les 10 h els 

festers del barri encarregat de dirigir la celebració es reuneixen a la plaça Major, i 

després de dividir-se en diferents grups, acompanyats de dolçainers, recorren els viaris 

de la població a la recerca de les donacions dels veïns i dels comerços.   

En els documents analitzats ens hem trobat amb queixes reiterades dels festers referents 

a la desconsideraci· que han hagut de patir per part dôalguns veµns. All¨ pels anys 

cinquanta ens trobem amb discursos que ja es lamentaven dôaquest  fet, com el de Jos® 

Aliaga, dipositari del Barri de Santa Bàrbara:  ñSin embargo, cuántos desengaños sufre 

el festero, cuando se le recibe desdeñosamente y de mala gana, le entregan poco más o 

menos una miseria y encima se le exige haga buenas fiestas; que se contrate una buena 

banda de música, que no falte ninguno de los bailesò (Programa de festes de 1954: s.p.).  

En el llibret de festes  de 1962, lôalcalde dôAlgemes² considera als festers com una 

ñsufrida especie que pide limosna para la Virgen de la Saludò, pels mals tr¨ngols i fins i 

tot els insults que rebien quan anaven a demanar  (Programa de festes de 1962: s.p.). A 

la documentació també apareixen  crítiques  a una entitat bancaria, pel tracte indecorós 

amb què va rebre al fester que hi va anar a demanar el donatiu (BIM-Berca nº 14, 1981: 

1). Sembla ser però, que aquesta desconsideració no és cosa del passat: un informant del 

Barri València assenyala que actualment a les plegues encara ñtôend¼s cada galt¨ [...] a 

mi môhan tirat, de comer­os del poble môhan tiratò (Entrevista 8).   

Si els diners per a sufragar la Festa sôhan obtingut tradicionalment a partir de les 

donacions de la població, a través de les plegues, amb el pas del temps sôhan hagut 

dôinventar altres f·rmules de finan­ament. En 1962, el barri de Santa B¨rbara va 

presentar la novetat de lôAuca de la Mare de Déu de la Salut, que es va vendre a un preu 

de 200 pessetes57. La idea va ser ben acceptada i la van secundar la resta de comissions 

festeres (Arxiu personal de Vicent Adam. Carpeta 6: 24-25). Des dôaleshores aquestes 

 
56 En una entrevista realitzada en 1988,  Josep Borràs, aleshores  president del Barri València, fa una 

detallada i interessantíssima descripció del cicle de les plegues (Monzó, 1988: 32).  
57 LôAuca és un document amb una s¯rie de vinyetes, a trav®s de les quals sôexplica la hist¸ria de la 

imatge de la Mare de Déu de la Salut.  
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han elaborat detalls com calendaris, medalles, gravats, estampes, ventalls, mides i 

tapissos de la patrona, entre dôaltres. Per a la seua venda, alguns dies sôhabilita una 

parada al mercat que té lloc els dissabtes en la plaça homònima i en els carrers limítrofs. 

A banda dels diners obtinguts en la plega i la venta de productes, tampoc ens hem 

dôoblidar de lôaportaci· que cada any realitza lôAjuntament, que sol estar al voltant dels 

20.000 euros58. 

 

Imatge 14. Detalls realitzats pel Barri de la Capella. Font: Programa de festes de 1999: s.p. 

 

Els detalls, elaborats per a vendreôls i obtenir diners per a finan­ar la Festa, tamb® 

converteixen a les comissions festeres en actors patrimonialitzadors, donat que es tracta     

dôelements que contenen la imatge de la Mare de D®u o dôaltres elements de la 

festivitat, els quals apareixen després exposats en armaris o en vitrines de moltes cases, 

així com en  comerços de la localitat. En alguna ocasió els festers també han sigut 

promotors dôexposicions, com  ®s el cas de la mostra ñLa Mare de D®u: Pres¯ncia i 

tradici·ò, que es va celebrar al Museu Valenci¨ de la Festa en setembre de 2006 (BIM-

Berca nº 141, 2006: 30).  

A més, els festers també duen a terme moltes altres tasques, com les de contactar amb 

les associacions festives i els grups cerimonials, lôEscola de Tabal i Dol­aina i lôSchola 

 
58 Aquest no és un fet recent. Per exemple, durant els anys en què Salvador Castell Frasquet va ser 

lôalcalde de la ciutat (1943-1957),  lôAjuntament va realitzar aportacions per a pagar els vestits de la 

Muixeranga (1954) i els Tornejants (1956); i pel poc que sôarreplegava en les plegues, des de 1949 va 

començar a dur a terme una dotació econòmica (Castell, Felici i Llácer, 2015).  
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Cantorum (Castell, 2018: 17), o  encarregar-se de contractar al coeter, comprar les flors 

per a lôEsgl®sia i els p¯tals que es llancen quan entra la Mare de D®u al temple, així com 

les varetes i bastons per als Tornejants i els Bastonets, o els ciris per a la Muixeranga. 

Seguint a Xavier Costa (2003), en general la festa tendeix a contrastar-se amb el treball, 

però aquesta perspectiva no té en compte les faenes realitzades pels membres de les 

comissions festeres al llarg de lôany i, sobretot, durant els dies en qu¯ tenen lloc les 

celebracions: els festers i les festeres treballen per a la Festa i, sense la seua feina, no 

sôhi podria dur a terme; ®s una labor per¸ que no admet una contraprestaci· econ¸mica. 

Les comissions festeres que ens ocupen no solament organitzen les festes de la Mare de 

D®u de la Salut, sin· que  tamb® sôencarreguen dôorganitzar  les del Sant²ssim Crist de 

lôAgonia59. Així, la comissió festera que un determinat any li correspon la direcció de la 

Festa, lôestiu seg¿ent sôencarregar¨ tamb® de la preparaci· de la festivitat del Crist, aix² 

com dôestar en els actes en qu¯ participa dita imatge, com la process· del Divendres 

Sant de la Setmana Santa. 

 

4.1.5. El Patronat de la Festa  

En 1995, Vicent Castell Llácer assenyalava que amb la dimensió que havia assolit la 

festivitat era necess¨ria la seua institucionalitzaci· amb la creaci· dôun Patronat de la 

Festa, en el qual estigueren presents lôEsgl®sia, lôAjuntament i els festers, aix² com totes 

les agrupacions que hi formen part (BIM-Berca nº 57, 1995: 24). En la mateixa línia es 

mostrava un any més tard el regidor de Cultura i Informació, Pere Calpe, qui indicava 

que ñens cal un Patronat que aglutine, coordine i salvaguarde la festaò (BIM-Berca nº 

61, 1996: 3). 

El 14 de març de 1997 es va constituir, a la Capella de la Troballa, el Patronat de la 

Festa, ñque quedà format per dotze patrons, tres per cada barri (president, secretari i 

tresorer) i dos patrons nats, que s·n el rector de Sant Jaume i lôalcalde dôAlgemes²ò 

(Vendrell, 2003: 18-19; BIM-Berca nÜ 65, 1997: 21). Als c¨rrecs no sôaccedeix a trav®s 

de cap elecció, donat que com ja ha estat dit, els patrons són els presidents, secretaris i 

tresorers dels quatre barris, que tampoc han sigut elegits per sufragi directe. Fins fa poc, 

la plaça de president era ostentada per la persona que comandava la comissió festera que 

 
59 La festa del Sant²ssim Crist de lôAgonia, que és un dels patrons de la localitat, es celebra el 4 dôagost. 

Es du a terme un novenari en lôermita hom¸nima. 
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cada any sôencarregava dôorganitzar la celebraci·. Per¸ el 2019 es van modificar 

lôestatut i el reglament org¨nic del Patronat: la nova normativa estableix per a un 

període de tres anys la seua presidència (BIM-Berca nº 263, 2019: 5).  Per  altra banda, 

el Patronat també compta amb  un Consell Assessor, format pels representants dels 

diferents grups cerimonials i associacions festives que participen en la festivitat: com el 

seu nom indica nôés assessor, amb veu però sense vot.  

Cal assenyalar que aquest organisme coordinador de la festivitat no és un patronat civil, 

sinó eclesiàstic, és a dir, que les seues normatives han de passar pel filtre de lôEsgl®sia.  

Un informant, que era un dels dotze patrons en el moment del treball de camp, 

assenyala que per aquest motiu  qualsevol persona no hi pot formar part; cal ser catòlic i 

practicant:  ñse fa un jurament, tens que ser catòlic, practicant, fas el jurament que vas 

a... O siga... Quan prens el càrrec és un acte molt simbòlic, trage en corbata, notariò 

(Entrevista 4). Per tant, es tracta dôun ens amb un acc®s molt tancat, i no tota la poblaci· 

reuneix els requisits per a formar-hi part. 

Fins al moment mai una dona ha ocupat un càrrec directiu en cap dels quatre barris, per 

la qual cosa ninguna ha format part tampoc del Patronat com a patrona, a excepció de            

lôalcaldessa dôAlgemes², Marta Trenzano, que hi pertany des del 2015 com a 

representant de lôAjuntament. Resulta evident lôestructura androc¯ntrica i jer¨rquica del 

Patronat, la qual, com assenyalava una informant, membre de la Nova Muixeranga, des 

dôuna mirada femenina i feminista, necessita dôuna revisi·:  

ñAhí sí que és de veres que ahí falta una mirada femenina, i feminista (riu), que en la 

qual se pogueren fer, no s® s² que ®s de veres que nôhi ha un folklore arrelat ah² que, que 

sôha de revisar i que al final anir¨ canviant conforme a les coses. Vuic dir la Nova ja va 

produir un canvi en la qual va introduir les dones en el ball, les bastonetes també se 

introduixen en el ball per eixa pressió de voler ballar. Enguany hem tingut una primera 

tornejanta, al final pareix que sí, està com una inclusió de la dona, ens queda molt jo 

pense, i al final ®s que no hi hagen barreres per ser dôun sexe o lôaltreò (Entrevista 17). 

 

Aquesta informant afegeix a més  que cal superar totes les barreres de gènere que encara 

hi ha a la festivitat, uns canvis que ja sôhan anat succeint en les danses del seguici 

processional, històricament formades exclusivament per homes, com la Muixeranga i 

els Bastonets, en les que la dona hi participa des de fa dècades; o als Tornejants, on ho 

ha fet per primera vegada en la Processó de les Promeses de 2019.  
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4.2. ELS GRUPS CERIMONIALS (1959-1973) 

Com hem indicat ad®s, lôan¨lisi de les organitzacions festives sôha dividit en dues parts 

diferenciades: la primera, abasta el per²ode de 1959 a 1973 i parlem de grups 

cerimonials; la segona va de 1974 a 2020 i tracta, com veurem, dôassociacions festeres. 

El motiu dôaquesta divisi· respon al fet que 1973 va ser la data que va marcar la 

transformaci· dels actors participants en els seguicis processionals: fins a eixe moment 

nôeren  grups cerimonials que cobraven per eixir en les desfilades populars, i no 

generaven relacions socials al llarg de lôany; des dôaleshores es va posar en marxa el 

tr¨nsit cap a lôassociacionisme festiu, i la majoria de les agrupacions de la Festa 

evolucionaren cap a associacions formals.  

El present apartat analitza doncs els grups cerimonials entre 1959 i 1973. Ens centrem 

en quatre dôells: la Muixeranga, els Bastonets, les Llauradores i els Tornejants60, tot i 

utilitzant el següent esquema analític: accés i composició interna;  organització  i 

funcionament.  

 

4.2.1. Accés i composició interna 

Comencem aquest apartat veient la process· en xifres en els anys seixanta del segle 

passat. En el programa de festes de 1964 apareix el nombre de components  de cada 

dansa (en alguns casos fins i tot el nom de les persones que hi formaven part): els 

Bastonets estaven formats pels huit balladors necessaris per a poder ballar; de les 

Llauradores hi havia tretze parelles; de la Muixeranga no ens ofereix el n¼mero de 

participants, per¸ sabem  que en aquella ¯poca dit grup cerimonial estava format per una 

trentena de muixeranguers; tampoc hi han dades dels Tornejants, per¸ en aquest cas el 

grup estava compr®s pels set dansaires que es requereixen per a eixir a les processons.  

Uns anys m®s tard, en el programa de festes de 1969, ens torna a apar¯ixer la 

composici· num¯rica de les danses. En aquesta ocasi·, els Bastonets estaven formats 

per deu balladors, per tant anaven amb dos recanvis. Les Llauradores havien augmentat 

a vint-i-dos parelles. La dansa dels Tornejants estava formada pels set dansaires 

necessaris per a ballar.  Aquestes dades ens mostren una certa estabilitat num¯rica per 

damunt la qual sobrevolava un esc¨s inter¯s en formar part de les diferents danses 

 
60 La Nova Muixeranga i els Volants resten fora de lôan¨lisi, donat que en el per²ode que ens ocupa no 

existia cap de les dues agrupacions.  
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processionals, fet del qual es feia ress¸ Joaquim P®rez: ñcada a¶o, por desgracia, vemos 

menos gente en los actos en que hay que actuar como actor y m§s en aquellos en que 

somos espectadoresò (Perezfons, 1960: 9). En eixe sentit, una informant recorda com 

ñmon pare era mestre [entre 1961 i 1967] del ball de les Llauradores, aleshores no volia 

eixir ning¼ a ballar, i an¨vem de casa en casa, demanant a la gent que ixira a ballar. 

Gent que mon pare sabia que ballava les Llauradores comboiant-les pa que ixira a 

ballarò (Entrevista 5)61. Per tant, veiem com en aquella ¯poca calia anar ñde casa en 

casa demanant que per favor participaren als ballsò (La Veu dôAlgemes² nÜ, 77, 2018: 

8), i les xifres de components dels diferents grups cerimonials eren molt baixes, cosa 

que resulta totalment estranya per als que solament hem conegut la Festa tal com ®s avui 

en dia, massificada.  

Una vegada esbossades les xifres dels grups cerimonials del seguici processional,  

passem a analitzar com es realitzava lôacc®s. En aquelles d¯cades es solia formar part de 

la Muixeranga per tradici· familiar. £s el cas dôun dels nostres informants, que fou 

muixeranguer des de mitjan dels quaranta  fins a principis dels setanta  perqu¯ tots els 

membres masculins de la seua fam²lia tamb® ho eren: ñ®rem sis de casaò (Entrevista 1). 

Un altre antic membre dôaquesta agrupaci· assenyala el mateix: ñEn la meua fam²lia, 

des que tinc coneixement he vist fer Muixeranga. Mon pare va ser muixeranguer, els 

seus germans tamb® i, clar, jo darrereò (March, 1998: 37). Per tant, tal com indiquen 

aquests testimonis, lôentrada solia produir-se a partir dels lla­os familiars, sôheretava. 

En els Bastonets, lôacc®s tamb® es produµa a trav®s de les xarxes familiars i dôamistat. 

Quan els membres dôuna colla deixaven de ballar,  hi entrava una altra colla sencera 

formada per una quadrilla de parents i amics62. En els Tornejants i en les Llauradores 

tamb® sôaccedia pels mateixos mecanismes. En el cas dôaquesta darrera, i com hem 

indicat ad®s, el mestre havia dôanar casa per casa de coneguts pregant-los perquè eixiren 

a ballar. 

 
61 Segons les dades que apareixen en lôobra Les Llauradores dôAlgemes², en 1962 van eixir huit parelles, 

en 1964 ho van fer deu, en 1966 catorze, en 1968 i 1971 quinze, i en 1973 setze (Moreno, Roig i Olivares, 

2006: 143).  
62 En aquella època la renovaci· dels balladors dôaquesta dansa no es produµa tal com es fa actualment, 

que quan un dansaire seôn va nôentra un altre, sin· que sôesdevenien canvis de grups sencers, formats per 

quadrilles dôamics, dôuns tretze o catorze anys, i ballaven fins que se nôanaven a realitzar el servici militar 

i hi entrava una altra colla formada per gent més jove (Bellón, 2017: 117-126; Felici, 2019: 37-38). 
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Passem ara a caracteritzar els diferents tipus dôintegraci· a partir de les variables dôedat, 

sexe, classe social i adscripció territorial. En primer lloc veiem la integració segons 

lôedat. En la Muixeranga hi havia tant homes molt majors com xiquets. Per tant, en 

aquesta comparsa festiva era molt heterogènia pel que fa a lôedat dels seus components. 

Per contra, en la resta dôagrupacions del seguici processional tenia lloc  una integració 

edàfica; així, en els Bastonets, la totalitat dels balladors pertanyia a la mateixa generació 

(Bellón, 2017: 117-126); en les Llauradores, el grup estava format per xiquetes i xiquets 

dôuns deu anys aproximadament, a m®s dôalgunes parelles de joves que no 

sobrepassaven la vintena (Moreno, Roig i Olivares, 2006: 75-76). 

Quant a la integració segons la variable sexe, és ben sabut que a la Muixeranga  

solament participaven homes, fet que podem apreciar a les fotografies dôaquella d¯cada. 

No obstant això, cal esmentar que en els anys anteriors a 1973, quan la colla va passar a 

estar dirigida per Salvador Úbeda, les seues filles Fany i Pili, hi van eixir de 

muixerangueres  (Escartí, 2008: 25-27). Una informant recorda aquest fet: ñA vore jo sí 

que recorde quant era xicoteta, recorde que en la Muixeranga les que pujaven dalt eren 

xiquetes. Les que pujaven dalt a alçar la cameta eren xiques. Eren xiquetes, no xiquetsò 

(Entrevista 20). Ara b®, malgrat la seua pres¯ncia, no podem parlar dôintegraci· entre 

sexes. Igualment, en els Bastonets i en els Tornejants sols participaven xics63. Per 

contra, en les Llauradores, com és un ball de parelles, sí que era mixta i, per tant, hi 

havia el mateix nombre de dones que dôhomes. 

Per altra banda, en aquelles dècades, els grups cerimonials que participaven en els 

seguicis processionals pertanyien a una mateixa classe social, per la qual cosa es 

produïa una integració horitzontal respecte a aquesta variable. Dels Bastonets sabem 

que ñeren llauradors els qui formaven la collaò (Pérez, 1998: 29). Els membres de la 

Muixeranga pertanyien a les capes més humils de la població: llauradors i jornalers 

agrícoles, obrers i pintors (March, 1998: 38; Pérez, 1998: 28). Respecte als Tornejants, 

Lluís Escartí (2015b: 25) recull el testimoni dôun dansaire,  que hi va ballar entre 1952 i 

1961, el qual assenyala que en aquella època era freq¿ent lôabs¯ncia dôaquest grup 

cerimonial en la Processoneta del Matí, donat que molts balladors havien dôanar a segar. 

 
63 En 1964, per lôabs¯ncia dôun membre dels Tornejants que es trobava realitzant el servei militar, una 

dona va estar assajant per a substituir-lo en cas de no poder vindre a les processons; però finalment no ho 

va fer, donat que a última hora aquest dansaire va obtenir el permís per a vindre-hi (La Veu dôAlgemesí nº 

77, 2018: 8). 
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En conjunt, els membres dôaquests grups processionals venien per tant de les classes 

populars,  ñ jornalers del camp, obrers de vila, artesans i menestralsò. No obstant aix¸, 

en els anys seixanta, alguns ñprohoms com Martí Domínguez, Joaquim Pérez, el 

canonge Castell Mahiques, Agust² Alaman, Blasco Ferriol, entre dôaltres, tractaren 

dôintegrar en la Festa representants de la cultura i de la classe mitjanaò. El primer pas 

es va donar en els Tornejants, amb la incorporació en aquella dècada de membres de 

famílies acomodades, de ñgent de classe mitjana, universitaris i estudiants de carreres 

de grau mitjàò  (Escart², 2015c: 26).  

Per últim, cal fer esment que en aquells anys hi havia alguns grups cerimonials bastant 

territorialitzats; de les agrupacions analitzades és el cas de la Muixeranga: gran part dels 

seus components  vivien en el barri de la Providència (Escartí, 2017: 26)64.  

 

4.2.2. Organització interna i funcionament 

Abans de 1973 les comparses festives eren grups informals que no reunien els requisits 

que, segons Josepa Cucó (1992) i Andrés  Piqueras (1996),  cal reunir  per a ser 

considerats com a associacions formals: mancaven de reglaments o estatuts explícits, de 

directiva, de socis donats dôalta, de seu social, dôemblemes, etc.  

En primer lloc i pel que fa a la manca de directiva, era habitual llavors que una persona 

representara la figura de mestre, que no ballava i es dedicava a ensenyar a ballar, com 

era el cas de Pepe Alandete, Sardina, en els Bastonets durant els anys cinquanta, o 

dôAntoni Blay, Barber, en la Muixeranga, aproximadament entre 1959 i 1969 (Escartí, 

2008: 25-27). Com ha estat dit en lôep²graf anterior, lôesmentat cap de la dansa tamb® 

tenia la funció de buscar a gent per a eixir en les processons, si era escaient.  

En aquella època, les danses no disposaven de locals de propietat municipal per a dur a 

terme els assajos, sinó que ho feien a la casa del mestre, o al carrer. Entre els llocs 

dôensinistrament de la Muixeranga trobem la placeta de les Tres Moreres, les eres de 

Cabot o el convent de Sant Vicent Ferrer (March, 1998: 38). En el cas dels Bastonets, la 

colla que hi va ballar entre 1963 i 1967, va aprendre a ballar en el corral dôuna vivenda. 

 
64 Lluís Escartí ens ofereix les dades de famílies muixerangueres que vivien en dit barri en el període 

1939-1973: ñels Climent, Pelechano, Asunción, Arlandis, Higón, Sanjaime, Moreno, Ull, Soler, Medrano, 

Valero, Talamantes, Ruiz... i els dos mestres de la Muixeranga: Antoni Blay Carbonell, el Barbero, i 

Vicent Roma, Eliesò (2017: 26).  
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Per la seua part, Lluís Escartí (2015a: 7-9) recull el testimoni dôun dansaire dels 

Tornejants dels anys seixanta que assenyala que llavors els assaigs es duien a terme en 

el carrer de Sant Benet, on vivia el cap de la dansa, el tio Corello, a lôigual que ocorria 

amb les Llauradores, que assajaven a lôhabitatge del mestre (Moreno, Roig i Olivares, 

2006: 74).  

Aquests grups cerimonials tampoc generaven relacions socials estables i duradores al 

llarg de lôany, ja que els seus components solament es reunien per a assajar durant el 

mes dôagost i els primers dies de setembre65 (P®rez, 1998: 23). Una vegada finalitzava la 

festivitat, les danses no es tornaven a reunir fins a lôestiu seg¿ent, per la qual cosa 

aquestes agrupacions sembla que no tenien vida m®s enll¨ del marc puntual de les 

processons, a excepci· dôalgunes actuacions excepcionals que van tindre lloc de manera 

espor¨dica.  

Per altra banda, com ja ha estat dit, en aquella època hi havia molt poc interès en sortir a 

les processons amb els diferents grups cerimonials, ra· per la qual als balladors seôls 

recompensava econòmicament. El pagament corria a càrrec dels festers. Vicent Adam, 

llavors membre del Barri de Santa Bàrbara, recull en els seus quaderns personals les 

quantitats monetàries que van rebre les diferents comparses festives per participar en les 

desfilades populars de 1962: 8.000 pessetes la Muixeranga66, els Bastonets i els 

Tornejants; i 500 per cada parella que va ballar en les Llauradores (Arxiu personal de 

Vicent Adam, Carpeta 6: 25-26)67. El treball de Lluís Escartí dona veu a un testimoni de 

la colla de Bastonets que va ballar des de 1968 fins al 1977, i que recorda com 

ñaleshores el grup cobrava 500 pessetes per participar en la Festaò (2018: 34). De ser 

certes aquestes xifres, veiem com en menys dôuna d¯cada els emoluments que rebien 

aquestes agrupacions van decaure considerablement, passant de 8.000 pessetes en 1962, 

 
65 En aquella ¯poca encara no sôhavia generalitzat encara el fet de disposar dôuna segona resid¯ncia per a 

estiuejar, per la qual cosa els assajos solien esdevenir el centre dôatenci· del veµnat.    
66 Segons un informant que va participar en la colla muixeranguera fins a principis dels setanta, aquesta 

agrupaci· cobrava unes  ñ10.000 o 12.000 pessetes, per a repartir-lo entre tots. Eixíem a 800 o 900 

pessetesò (Entrevista 1).  
67 Si adés hem indicat que els festers realitzaven plegues per a obtenir el finançament necessari per a 

poder dur a terme la celebració, cal destacar que en aquella època la Muixeranga també realitzava la seua 

particular plega: el dia 7 de setembre els muixeranguers recorrien els carrers del poble en carros per a 

recaptar les almoines de la població. Principalment els donaven melons (Bellón, 2018: 49).  
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a les 500 de què parla el testimoni recollit per Escartí. Esta davallada il·lustra clarament 

la profunda decadència que va patir la Festa en aquells anys.  

A aquests emoluments els dansaires en sumaven dôaltres. Aix², en acabar la 

Processoneta del Matí era costum que les comparses festives recorregueren els bars i 

casinos, així com les cases de famílies benestants, per a ballar-hi i obtenir  uns diners 

addicionals en una mena de plega popular (Moreno, Roig i Olivares, 2006: 69; Teruel, 

2018: 29), fent la ñruta dels barsò (Bell·n, 2017: 112): 

ñLa provess· quan sôacabava, perqu¯ no era la Muixeranga, ®s que diuen la Muixeranga, 

no, no, eren tots els balls. Quan sôacabava la process· del mat², la Processoneta del 

Mat², la Muixeranga anava per els bars fent la muixeranga, i fent-se cassalles. Entraven 

als bars, feen la muixeranga i el del bar els convidava la cassalla. La cassalla, o una 

absenta, o el que vulguerenò (Entrevista 4). 

 

 

Imatge 15. La Muixeranga fent un quadre pl¨stic en la porta del bar Garrofera. 

Fotografia cedida pel Museu Valenci¨ de la Festa 

 

Aquest testimoni ens mostra la realitat de la Festa dôaquella ¯poca: malgrat que sovint 

sôha acusat a la Muixeranga de mercen¨ria, dôanar pels bars a la recerca donatius venent 

el seu ball, era un costum que duien a terme tots els grups cerimonials: ñno era la 

Muixeranga, ®s que diuen la Muixeranga, no, no, eren tots els ballsò. De fet, cada 

comparsa anava a actuar als establiments i casinos  m®s afins socialment i ideol¸gica. 

La Muixeranga solia visitar el Bar Garrofera (situat en lôencreuament dels actuals 

carrers Sant Sebasti¨ i Acad¯mic Segura), mentre que altres danses, com les Pastoretes i 

els Tornejants, que presentaven un caire m®s conservador, anaven al Cercle Cat¸lic.  
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Per a finalitzar lôapartat, cal destacar que el 1959 es va dur a terme una reuni· dels 

festers dels quatre barris i dels mestres de les danses, amb assistència del canonge 

Vicent Castell Mahiques68 i de Martí Domínguez Barberà69, per a estudiar la situació en 

què es trobava la Festa i tractar de redreçar-la i dignificar-la. Respecte a la processó, es 

pretenia la reconducció de les danses (Programa de festes, 1981: 16). Juan Girbés, 

secretari del Barri Muntanya, parlava en 1961 de la Dignificación de Bailes y 

Personajes, i posava com a ñexempleò la Carxofa, ja que les dansaires que la 

componien no rebien cap estipendi per eixir a ballar en els seguicis processionals70, com 

també als Tornejants, per la pres¯ncia dôestudiants universitaris (Girb®s, 1961: 6).  

Veiem com ja a principis dels seixanta es recercava que els grups cerimonials deixaren 

de rebre una contraprestació econòmica per participar en les desfilades populars. Segons 

Joan Guitart, ballador dels Bastonets entre 1968 i 1977, ñaleshores el grup cobrava 500 

pessetes per participar en la Festa però pocs anys després ïpossiblement el 1972ï, 

vistes les dificultats dels festers per a fer front a les despeses que generava la Festa, 

decidiren, dôacord amb la resta dels balls a excepció de la Muixeranga, deixar de 

cobrarò (Escart², 2018: 34). El desenlla­ dôaquesta hist¸ria ®s ben conegut: el 7 de 

setembre de 1973 la Muixeranga no va eixir a la Processó de les Promeses, donat que 

els muixeranguers es van negar a sortir-hi sense cobrar (Atienza, 1991: 122). 

 

4.3.  LES ASSOCIACIONS FESTIVES (1974-2020) 

Tractarem ara lôevoluci· de les associacions festives  des de 1974 fins a lôactualitat. Per 

a dur a terme lôan¨lisi ens centrem en sis agrupacions: Muixeranga, Nova Muixeranga, 

Bastonets, Llauradores, Tornejants i Volants71. Lôesquema anal²tic que hem seguit ®s 

semblant a lôutilitzat en lôapartat anterior, tot i que inclou alguns elements nous. 

 
68 Vicent Castell Mahiques (Algemesí, 1918-Algemesí, 1998), fou eclesiàstic i historiador. Doctor en 

Història de la Iglesia, va escriure diversos llibres i va publicar nombrosos articles sobre arqueologia, 

hagiografia, litúrgia i història en butlletins i revistes científiques (Real Academia de Historia, s.d.).  
69 Martí Domínguez Barberà (Algemesí, 1908ïValència, 1984) fou un periodista i escriptor, figura clau 

del periodisme valencià des de la finalització de la Guerra Civil fins a la Democràcia. Va ser director del 

diari Las Provincias entre 1949 i 1958. Com a literat, va conrear tots els gèneres literaris: teatre, novel·la, 

assaig i poesia (Lluch, 2018: 98).  Per a major informaci· es pot consultar lôobra Martí Domínguez i 

Barberà: la passió per la paraula (Pelliser, 2004).  
70 Segons les anotacions de Vicent Adam, en 1962 la Carxofa, els Arquets i les Pastoretes no van rebre 

cap estipendi per participar en les processons, i a les dansaires que les componien seôls va convidar a un 

berenar. 
71 Aquest grup cerimonial  va desaparèixer en la postguerra, i fins a 1985 no va ser recuperat. 
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Parlarem així del procés de formalització de les comparses festives; mostrarem el seu 

creixement num¯ric i les formes dôacc®s i perman¯ncia; el tipus dôintegraci·;  

lôorganitzaci· interna i el finan­ament; i la sociabilitat festera.  

 

4.3.1. El tr¨nsit cap a lôassociacionisme festiu (1974-2020) 

La revitalització de festes i rituals que va tindre lloc per tota Europa, però sobretot a 

lô¨rea mediterr¨nia, a finals dels setanta, va vindre acompanyada dôuna transformaci· en 

els actors participants en les celebracions, que comporta lôevoluci· de confraries, 

germandats i grups cerimonials a associacions festives (Boissevain, 1999; Homobono, 

2004: 36). En el cas que ens ocupa, a partir de 1974 sôanir¨ produint la formalitzaci· 

dôalgunes comparses festives de la Festa. La primera en fer-ho va ser la Muixeranga, 

que havia esdevingut associació  eixe mateix any a partir de la base del col·lectiu format 

per la trentena  dôantics alumnes del col·legi Maristes que havien eixit en 1973 en la 

Process· de Volta General. En 1974 es van redactar uns estatuts i lôagrupació va passar 

a anomenar-se Els Amics de la Muixeranga. Per la seua banda, el 17 dôagost de 1978 

sôobria el primer llibre dôactes de les Llauradores, que en aquell moment comptava amb 

65 membres (Moreno, Roig i Olivares, 2006: 79-81).  

Des dels anys noranta sôha produµt la legalitzaci· del conjunt dôorganitzacions, amb 

bona part de les agrupacions registrades en el registre dôassociacions. La Muixeranga es 

va constituir com a tal i va aprovar els seus estatuts el 4 de setembre de 1991 (Guitart, 

1998: 80). Per la seua banda, les Llauradores ho van fer el 1992 com a Amics del Ball 

de les Llauradores dôAlgemes², encara que fins el 1994 no van ser inscrits en dit registre 

(Moreno, Roig i Olivares, 2006: 81). La Nova Muixeranga va nàixer en 1997 i ho va fer  

com a entitat cultural. Per la seua banda, els Tornejants i els Volants es van enregistrar 

formalment en 1994 i en 2000 respectivament.  En 2004 els Amics de la Muixeranga 

van decidir canviar el nom de lôagrupaci·, i li van posar la Muixeranga dôAlgemes². En 

2005 el Bolero es va rebatejar com el Ball de les Llauradores dôAlgemes² (Moreno, 

Roig i Olivares, 2006: 81-82). Eixe mateix any es van formalitzar legalment els 

Bastonets, amb la denominaci· dôAssociaci· de Bast· i Planxa dôAlgemes²; recentment 

per¸; a causa de desavinences internes, han deixat dôestar constituµts com a entitat legal, 

per tant, podem dir que  han patit una involució.  Tanmateix, no tots els col·lectius 

participants en la Festa han donat el pas cap a lôassociacionisme: els Arquets, la Carxofa 

i les Pastoretes encara romanen com a mers grups cerimonials. 



105 
 

A més, des de 1998, les diferents associacions festives i grups cerimonials formen part 

dôun organisme coordinador, de caire supra-associatiu, el Consell Assessor del Patronat 

de la Festa, que té veu però no vot. En el cas de la Muixeranga i la Nova Muixeranga, a 

banda de formar part dôaquesta entitat, des de gener de 2018 també es troben integrades 

en la Federació Coordinadora de Muixerangues, formada per una vintena de colles 

muixerangueres de diferents poblacions valencianes. 

 

4.3.2. El seguici processional en xifres  

Com ja ha estat dit, el 1974 es va formalitzar lôentitat dels Amics de la Muixeranga, a 

partir de la base del grup de trenta muixeranguers que havien eixit a la Processó  de 

Volta General lôany anterior. Poc despr®s ja nôeren al voltant dôun centenar. Des 

dôaleshores van experimentar un creixement constant i, en 1997, des de lôassociaci· 

sôassenyalava que: ñhui en són dos-cents i més gent és impossible perquè totes les coses 

han de tenir una midaò (BIM-Berca nº 65, 1997: 25). Calia doncs ñreflexionar i 

prendre mesures a fi dôevitar el descontrol i rendibilitzar al m¨xim capital hum¨ de qu¯ 

es disposaò (Guitart: 1998: 81). No obstant aquestes recomanacions  per a intentar 

evitar lôincrement descontrolat dels membres, el n¼mero dôassociats ha anat augmentant 

amb el pas dels anys, i el 10 de juny de 2019 sôanunciava a les xarxes socials que havien 

assolit la xifra de 500 socis (Muixeranga dôAlgemes², 10 de juny de 2019), tal com 

podem observar al Quadre 772.  

Per la seua banda, la Nova Muixeranga, porta un cens de socis i sòcies  des de 2006 

(veure Quadre 7). Si en aquell moment en tenia uns 200 associats, des dôaleshores  fins 

a 2011 les xifres van patir un lleuger descens fins el 2012, data en què es reverteix la 

tendència, fins assolir el seu màxim en 2018, amb 332 components, un augment que 

valorem en clara correlació amb la declaració de la Festa com a Patrimoni Immaterial de 

la Humanitat en 2011.  

Dels Volants cal destacar que tenen registrades les dades del seu cens des de 2012, lôany 

posterior a la declaració de la Festa com a Patrimoni de la Humanitat. En eixe moment  

nôeren 41 socis i dôen­¨, van experimentar un lleuger creixement, fins arribar a 61 en 

2016, la xifra m®s alta assolida per lôentitat. A partir dôaquest de llavors el grup  ha anat 

minvant per a situar-se en 47 associats en 2019. Segons indica la secretaria de 

 
72 La Muixeranga va començar a enregistrar el seu cens en 2006, per la qual cosa no hem pogut disposar 

de dades detallades per a seguir lôevoluci· del nombre de components de la colla. 
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lôassociaci·, abans de lôexist¯ncia del cens (2012), el grup rondava entorn de 30 i 35 

membres (Diari de camp, 24 dôagost de 2020), la qual cosa ens indica que el factor 

UNESCO ha propiciat un lleuger augment de la demanda per formar-hi part.  

Quadre 7. Evolució del número de socis en les associacions de la Muixeranga, la Nova 

Muixeranga i els Volants. 

 Muixeranga Nova Muixeranga Volants 

2006 - 203 - 

2007 - 182 - 

2008 - 202 - 

2009 - 181 - 

2010 - 173 - 

2011 - 178 - 

2012 - 226 41 

2013 - 236 39 

2014 - 285 49 

2015 - 285 53 

2016 422 320 61 

2017 455 279 52 

2018 479 332 49 

2019 509 285 47 

                 Font: Elaboració pròpia a partir dels censos de la Nova Muixeranga, Muixeranga i Volants. 

La resta dôassociacions festives no disposen de dades suficients per tal dôelaborar un 

quadre amb lôevoluci· num¯rica del seus membres i tenim tanmateix informacions 

rellevants que ens permeten un panorama evolutiu bastant complet. 

Una agrupació festiva que també ha experimentat un destacat creixement del seu cens és 

la de les Llauradores73. En 1978 es va obrir el primer llibre dôactes de les reunions de 

lôassociaci·; llavors hi comptava amb 65 components. Malgrat que per la falta de dades 

 
73 El nombre de parelles que participen en les processons va experimentar un considerable augment a 

partir de 1974: si en 1973 hi eixiren setze, en els huitanta i noranta hi sortien més de trenta, i alguns anys, 

fins i tot, més de quaranta (Moreno, Roig i Olivares, 2006: 143). Des de 1996 es fan torns per a eixir a 

ballar en els seguicis processionals, i en cada torn ballen al voltant de trenta parelles ïes formen dues 

fileres de quinze, i al mig es col·loquen els músicsï.  El primer balla la Processó de les Promeses i el 

primer tram de la Processó de Volta General (de la Basílica de Sant Jaume a la Capella); el segon la 

Processoneta del Matí i el segon tram de la Processó de Volta General (de la Capella fins a la Basílica de 

Sant Jaume).  
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no hem pogut establir una evolució detallada del nombre de socis, sabem que 

actualment en són 25074.  

En el cas dels Bastonets75, si fins a les darreries dels anys setanta sols hi havia un grup 

cerimonial, format per una desena de components (els huit necessaris per a poder ballar 

i algun recanvi), actualment, entre les quatre colles que participen en les processons, 

cadascuna integrada per unes vint persones, excepte la creada en 2017, que en compta 

amb trenta, en sumen en total prop dôun centenar (Felici, 2019: 38)76. Per la seua banda, 

els Tornejants han sigut el col·lectiu més reduït  del seguici processional: allà pels anys 

setanta lôagrupaci· estava composta per vora una desena de membres, entre dansaires i 

diversos botargues (Escartí, 2015: 26-27). Actualment lôassociaci· est¨ formada per una 

quinzena de tornejants i cinc timbalers.  

 

4.3.3. Accés i permanència  

Pel que fa a lôaccés a les associacions festives tractarem en primer lloc els factors que 

determinen lôentrada dels nous components, aix² com els requisits per a poder accedir-

hi. A partir dels factors i els requisits dôentrada distingim entre agrupacions dôacc®s 

obert, en les quals qualsevol persona hi pot participar, i tancat.  

 

En primer terme anem a veure lôacc®s a les muixerangues, que s·n entitats obertes a 

tothom. Respecte als requisits per accedir-hi, no hi ha una edat espec²fica dôentrada: una 

persona es pot inscriure a qualsevol edat i els hi ha que formen part pràcticament des del 

seu naixement. Per a ser membre cal pagar una quota anual: en la Muixeranga els 

components actius paguen 25 euros anuals, i la xicalla i les persones majors que han 

deixat de vestir-se, per¸ romanen com a socis, 15. En la Nova Muixeranga sôabonen 15 

euros, tant si es participa de manera activa, com si sô®s soci colĿlaborador. En aquesta 

 
74 Segons em va indicar el mestre-president de lôassociaci·, les Llauradores no disposen dôun registre del 

nombre de socis de cada any.   
75 Malauradament no hem pogut disposar del cens ïo dels censos de cada grup, perquè cada un porta els 

seus registres pel seu compteï dels Bastonets. Lôargument per a no facilitar-me les dades és que el 

Patronat de la Festa tampoc les t®, aix² com que cada colla no disposa de les de la resta dôagrupacions. 
76 Cal recordar que en 1978 seôn va crear un segon grup de xics, i en 1980 un de xiques  A partir dôaquest 

moment va tindre lloc un augment de la demanda per eixir en les processons, demanda que es va 

incrementar encara més després de la declaració de la UNESCO en 2011. En 2017, per a donar eixida a 

lôenorme llista dôespera  que hi havia per a accedir al grup de dones,  es va crear una segona colla de 

bastonetes (Bellón, 2017: 55; Felici, 2019: 38). 
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darrera associaci· sôha de passar per una etapa de pre-muixeranguer abans de ser admès 

com a membre de la colla (Bell·n, 2018: 95):  ñM. i K. môhan explicat que per a formar 

part de la Nova Muixeranga cal anar a huit assajos i a dos eixides. [...] Ho fan perquè 

u no sôapunte perqu¯ hui t® ganes de vindre, i dem¨ ja noò (Diari de camp, 25 de maig 

de 2019). 

 

Diversos factors propicien lôacc®s a una muixeranga,  per una banda, en les dues colles 

ens trobem amb molta gent que hi forma part per tradició familiar. Cal destacar que avui 

en dia la tradició ja no sempre es transmet de dalt a baix, ®s a dir ñde pares a fillsò, tal 

com passava antigament, sin· que actualment sovint ®s el desig dôuna xiqueta o dôun 

xiquet el que propicia la inscripció de tota  ïo de gran part deï la unitat familiar77. Un 

altre factor dôafiliaci· ®s lôamistat: cada vegada són més les persones que es donen 

dôalta sense tindre cap antecedent familiar, sin· que ho fan perqu¯ alguna amiga o algun 

amic ja hi forma part, i arrastra a les seues amistats, tal com explica un testimoni recollit 

en una investigaci· anterior: ñAls meus amics jo els he arrastrat. Però si no haguera 

sigut per mi ho hagueren vingut a la Muixerangaò  (Bell·n, 2018: 96-98). Finalment, en 

alguns casos  lôacc®s ve condicionat pel nuviatge: hi ha qui sôha fet membre dôuna 

muixeranga després de començar una relació  amb la seua parella, que ja hi pertanyia.  

 

Passem ara a veure la resta dôassociacions festives analitzades, en totes les quals lôacc®s 

és tancat, i en algunes dôelles hi ha llista dôespera. En primer lloc ens centrem en els 

Bastonets, on els factors de família i amistat han tingut un pes fonamental per a entrar-

hi. A finals del setanta i en els huitanta, les diverses colles es nodrien de les xarxes 

familiars i dôamistats del mestre Enrique Ll§cer, Paresant. Des dôaquella ¯poca  quan 

un ballador  seôn va, nôentra un altre (Bell·n, 2017: 118), que ha estat elegit a dit pel 

dansaire que abandona el grup (Felici, 2019: 38), normalment de la seua família o xarxa 

dôamics. Aquest fet ha despertat en els darrers temps cr²tiques de la població, per la gran 

barrera que es troben per a entrar-hi les persones que no tenen cap vincle.  Una 

informant, membre dôuna dôaquestes famílies, assenyala que cal obrir m®s lôacc®s en 
 

77 El conte Vull ser muixeranguera, dôEnric Lluch, ens narra la hist¸ria dôuna xiqueta que vol ser membre 

de la Nova Muixeranga. En un primer moment es va trobar amb la negativa dels seus familiars, però 

finalment, la seua insistència va propiciar que el pare la duguera a la seu de dita associació per a apuntar-

la: una vegada hi van arribar, es van acabar inscrivint els dos. Al final tota la família (pare, mare i filla) va 

acabar formant part de la colla. El relat ens mostra com actualment les muixerangues estan formades per 

fam²lies que sovint sôinscriuen pel desig de formar-hi part dôuna xiqueta o un xiquet, que acaba arrastrant 

a tota la unitat familiar.  
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aquest grup cerimonial: ñno vivim en la Edat Mitjana, ja vivim en el sigle XXI, no cal 

que tingues un lligam familiar ni una estirpe de bastonets per a si tu vols ballar el ball 

de bastonets, saps, que siga tant tancat, sôha dôobrir una miquetaò (Entrevista 18). Es 

tracta doncs dôuna agrupaci· festiva dôaccés tancat, en la qual, per la gran demanda de 

gent que hi vol ballar, hi ha llista dôespera.  Quant als requisits dôentrada, cal destacar 

que cada un dels grups que actualment conformen aquesta dansa (dos dôhomes i un de 

dones) ha tingut un reglament dôacc®s diferent. Tanmateix, en 2018 sôhan unificat en 

una única normativa, de manera que ara per a eixir a ballar a les processons cal tenir 

setze anys i haver eixit anteriorment com a botarga. Per formar-hi part no es paga quota.  

 

En els Tornejants, lôentrada dôun nou membre tamb® es du a terme despr®s de lôeixida 

dôun altre. Lôex-mestre del grup, Juanfran Felici, explica ñque fins fa uns anys per a 

accedir-hi calia conèixer a algú de dins: «ie, jo porte a este a assajar»ò (Diari de camp, 

26 de novembre de 2019). Per tant, es tracta dôun grup dôacc®s tancat, al qual sôaccedeix 

a trav®s de les xarxes familiars o dôamistat. Segons indica un informant dôaquesta 

associació, en els darrers anys ha tingut lloc una certa obertura: hui qualsevol xiqueta o 

xiquet pot anar-hi a aprendre a ballar durant les setmanes en què tenen lloc els assajos 

(Entrevista 13), en la segona quinzena del mes dôagost i els primers dies de setembre, 

per la qual cosa ja no és necessari tindre cap vincle per a entrar.  

 

Pel que fa als requisits dôacc®s solament cal haver complit setze anys; a partir dôaquest 

moment es pot ser ñaspirantò, i una vegada assolida la majoria dôedat, ja es pot eixir a 

ballar en les processons, segons el seu ordre en la llista dôespera78 (Els Tornejants 

dôAlgemes², 9 de juliol de 2019), cosa que suposa autom¨ticament passar a ser membre 

de lôassociaci·. La condició física dels candidats (pes, resist¯ncia, destresa a lôhora 

dôexecutar les coreografies, etc.)  sôalĿludeix com a fonamental per a ser acceptat com a 

component de lôagrupaci·. Segons el seu reglament intern, lôacceptaci· en el grup 

dependrà de: 

ñdiversos parámetros, como por ejemplo los años que lleven ensayando y el interés 

mostrado en estos ensayos, si han sido «botargues» y en función también de la destreza 

que demuestran en el baileè. [é] esta elecci·n çse suele producir por consenso entre 

todos los miembros del grupo, pero si no se llega a tal consenso el mestre propondrá 

diversos  nombres de los aspirantes y se produce una votación, entrando a formar parte 

 
78 El seu reglament dôacc®s est¨ estructurat per edats: per a ser botarga sôha de tindre set anys; per a ser 

aprenent tretze; i aspirant setze (Els Tornejants dôAlgemes², 9 de juliol de 2019).  
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de Els Tornejants aquel aspirante con mayor n¼mero de votosèò (Las Provincias, 11 de 

juliol de 2019). 

Per tant, per a accedir no solament cal anar als assajos durant una s¯rie dôanys                      

ïcomençant com a botarga a partir dels set anys, continuant dôaprenent des dels tretze 

fins als setze, edat en què passen a ser aspirantsï (Els Tornejants dôAlgemes², 9 de juliol 

de 2019)ï, sinó que en el moment en què hi haja una vacant lliure caldrà aconseguir 

lôacceptaci· per consens de tots els membres del grup. En cas de no arribar a un acord, 

es fa una votació per a determinar el candidat que passarà a formar part de la colla. 

Aquesta ®s lôassociaci· dôacc®s m®s tancat de totes les analitzades fins al moment. Tal 

com ocorre amb els Bastonets, no es paga quota. 

Per la seua banda, com ocorre amb les associacions anteriors, entre els factors dôacc®s a 

les Llauradores destaquen la fam²lia i lôamistat, tot i que hi ha membres que entraren 

sense tindre cap vincle previ. Cal destacar que en aquest ball ritual, que es balla per 

parelles (home i dona), hi ha qui ha accedit perqu¯ la seua parella en la vida real ja 

ballava abans que es conegueren; i amb la seua entrada al grup tamb® s·n parella de 

ball.  Pel que fa als requisits dôacc®s, per a poder ser associat cal tenir setze anys i pagar 

una quota anual de 8 euros; i per a eixir a ballar en les processons ®s necessari ser major 

dôedat, disposar de parella de ball i estar al corrent del pagament de les quotes (Moreno, 

Roig i Olivares, 2006: 89)79. Per la gran demanda que hi ha per a entrar,  cada dos anys 

la Junta elegeix un nombre determinat de parelles de la llista dôespera per a ensinistrar-

les, avaluar-les i poder donar-los el vistiplau per a la seua incorporaci· definitiva (2006: 

84). 

Per ¼ltim, en els Volants, sembla ser que entre els factors dôentrada, la tradici· familiar 

té menys importància que en la resta dôassociacions analitzades, en certa mesura perqu¯ 

aquest grup cerimonial sôha (re)incorporat al seguici processional recentment, en 1985, 

despr®s de quasi quatre d¯cades dôabs¯ncia. Segons els informants amb qu¯ sôha 

conversat durant el treball de camp, la veneració a la Mare de Déu  és el principal factor 

que va propiciar la seua inscripció:  

ñE. môha dit que es va fer volant per dos motius: 1) perqu¯ quan la seua iaia encara 

vivia, li haguera agradat portar a la Mare de Déu, però com per problemes de salut no 

 
79 ñE. môha explicat que una vegada es forma part del grup, si la parella de ball es trenca, ser¨ 

lôassociaci· la que sôencarregar¨ de cercar una nova companya o un nou company per a ballar, dôentre 

les persones que ja hi formen part de lôagrupaci·ò (Diari de camp, 4 de novembre de 2019).   
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podia, llavors hi va anar per ella; 2) per una promesa que va fer. A més coneixia a gent 

que ja era volant i li deien dôanar. Li he dit que tinc la impressi· que en els Volants el 

factor tradició familiar no és tan important o determinant per a accedir com en la 

Muixeranga, els Bastonets, etc. Diu que sí i no. Que sí que hi ha gent que entra perquè 

algun familiar ja hi forma part, però que ara mateix no hi ha molts casos. Li he comentat 

que em sembla que en els Volants la tradici· familiar i lôamistat són factors menys 

importants que en les danses, i que és més per veneració. Assenyala al respecte que en 

els Volants és totalment diferent, que és més per devocióò (Diari de camp, 23 dôoctubre 

de 2020).  

En el cas dôaquest testimoni veiem com sôentrellacen els factors de família (a la seua 

iaia li haguera agradat ser volant, però com per problemes de salut no podia anar, 

llavors va anar per ella); amistat (gent que coneixia lôanimava a apuntar-se) i veneració 

(va fer una promesa). Els requisits per a poder ser volant són tenir setze anys i pagar una 

quota de 20 euros. Per a inscriureôs cal entrar a la seua p¨gina web, omplir un formulari 

de preinscripció i enviar-lo80. Una vegada enviada la solĿlicitud, la Junta de lôassociaci· 

prendr¨ la decisi· ñinapelĿlableò dôacceptar o no acceptar a la persona interessada, sense 

seguir lôordre de preinscripció  (Volants de la Mare de Déu de la Salut, s.d.). Segons 

indica el nostre informant: 

 ñmosatros som m®s fascistes. El nostre sistema jo s® que no est¨ ben vist, per¸ mô®s 

exactament igual. El nostre sistema és, més dictatorial. Mosatros no tenim un sistema 

democr¨tic dôentrar. Mosatros mos reconeguem dictatorials, no nôhi ha ningun 

problema, tu vols entrar, tu dius que vols entrar. Mosatros mirem, eh, la Junta mira, i 

enseguideta diu, per¸ directament, no nôhi ha que amagar-se, «anem a vore, tinc quatre 

tíos, dos tíos, i cinc tíes. Entren els dos tíos». Per què? [...] perquè tenim més 

possibilitats de força, i mos en presenta un tio aixina (fa un gest amb la mà volent indicar 

que està fort), «per què ha entrat Paquito i no jo?è, çPaquito perqu¯ môaprofitava i tu no 

me aprofites pa res». O siga el sistema és molt dictatorialò (Entrevista 10). 

Per tant, en aquest cas tamb® es tracta dôun grup dôacc®s tancat, sense ordre de 

preinscripci· per a lôentrada, sin· que dep¯n de la decisió de la Junta. Segons indica 

aquest informant, els Volants presenten altra particularitat respecte a la resta 

dôagrupacions festeres analitzades: al candidat se li pot fer un any de prova, ñperò això 

no vol dir que estigues dins, això vol dir que estàs provantò, sense cap comprom²s per a 

 
80 Entre les dades que cal omplir ïa més del nom, cognoms, sexe, any de naixement, telèfon i correu 

electrònicï hi ha el ñtallatgeò (160 a 170 cm / 170 a 180 cm / més de 180 cm) i la sabata (40-41 / 42-43/ 

44 i més) (Volants de la Mare de Déu de la Salut, s.d.). 
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ser adm¯s com a membre del grup cerimonial i de lôassociaci·. Aleshores se li presta un 

vestit al candidat, i eixe any està exempt de pagar quota. 

 

Quant a la permanència de les persones en les diferents agrupacions festives analitzades, 

sôha de distingir entre la durada de temps com a ballador o balladora, dôeixir a ballar a 

les processons, de la que fa refer¯ncia a ser soci de lôassociaci·. Respecte a la primera, 

cal destacar que en cap dels grups cerimonials hi ha un límit  per a deixar de sortir en les 

desfilades populars i ®s cada dansaire qui decideix quan deixa dôeixir; no obstant aix¸, 

en els Tornejants i Bastonets, atesa lôexig¯ncia f²sica que es requereix per a lôexecuci· 

de les seues coreografies, sobretot en els primers ja que ballen sense recanvis, els 

balladors no solen sobrepassar els quaranta o quaranta-cinc anys. Quant a la segona, en 

cap de les entitats estudiades  hi ha un l²mit dôedat. Aix², en la Muixeranga, Nova 

Muixeranga, Llauradores i Volants hi ha membres que tot i que han deixat de participar 

en els seguicis processionals, continuen sent associats. En els nous estatuts dels 

Tornejants, elaborats a les acaballes de 2019, sôestableix que els ex-membres de la 

dansa poden continuar com a socis de lôassociaci·. El que acabem dôexplicar ®s un 

fenomen nou que apareix quan els grups cerimonials evolucionen cap a associacions. 

 

4.3.4. Tipus dôintegraci· 

En aquest apartat tractem les formes dôintegraci· que caracteritzen a les associacions 

festives analitzades segons les variables dôedat, sexe, difer¯ncies socioecon¸miques i 

adscripció territorial. 

Actualment les dues muixerangues es distingeixen per una integració vertical respecte a 

la variable edat, ja que en elles trobem representades totes les etapes del cicle vital, cosa 

que no ocorre en la resta dôassociacions festives analitzades, donat que tenen establida 

una edat dôentrada: fins als setze anys no es pot ser soci de les Llauradores i dels 

Volants, mentre que en els Tornejants no es pot eixir a ballar en les processons ïi per 

tant ser associatï fins als divuit. Tant en la Muixeranga com en la Nova Muixeranga ens 

trobem amb membres de diverses generacions dôuna mateixa fam²lia; per tant es 

produeix també una integració intergeneracional, i com indicava en una entrevista a la 

premsa lôex-mestre Joan Beltran: ñNo hay edad, ya que a partir de los 3 o 4 años 
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puedes empezar a subir y hasta los 80, ya que siempre se puede estar «haciendo piña»ò 

(Las Provincias, 29 de novembre de 2011).  

En els Bastonets, a finals dels setanta del segle passat es va produir una multiplicació 

del n¼mero de colles, i cada una dôelles estava formada per membres dôuna mateixa 

generaci·: hi havia un grup dôhomes, un altre de xiquets dôuns quinze anys, i un tercer 

amb xiquetes dôuna edat semblant.  Amb el pas del temps sôanir¨ perdent eixa 

homogeneïtat, i en un mateix conjunt trobarem ballaires de vora vint anys, i dôaltres que 

ronden la quarantena o m®s. Per tant, i pel que fa a lôedat, sôha anat produint una relativa 

integració vertical. Cal esmentar que actualment en les Bastonetes existeix una colla 

totalment composta per dansadores  novelles (la majoria entre divuit i trenta anys), que 

començaren a ballar en 2017; i una segona de veteranes, on hi ha balladores tant de la 

mateixa franja dôedat, com dôaltres m®s majors, que superen la trentena, i fins i tot, en 

alguns casos, passen de la quarantena. La relativa integració vertical respecte a la 

variable edat augmenta si hi incloem a més als botargues de cada grup81.  

 

Imatge 16. Un dels grups de Bastonetes ballant a la plaça Major.  

Fotografia de lôautor. 

En els Tornejants també es produeix una relativa integració vertical respecte a la 

variable edat: hi trobem balladors del rang comprés des dels divuit anys necessaris per a 

poder eixir a ballar i, per tant ser soci, fins als trenta-cinc o quaranta. Si hi incloem als 

botargues i als aprenents, malgrat que no pertanyen a lôassociaci·, dita integraci· ®s 

encara major.  

 
81 Els diversos grups que formen aquesta dansa van acompanyats dôuna s¯rie de botargues, que s·n 

xiquetes i xiquets adolescents,  que tenen la funció de recollir els donatius del públic que està albirant les 

processons, i mentrimentres van aprenent els balls. 
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En les Llauradores tamb® es produeix aquest tipus dôintegraci· vertical respecte a la 

variable edat, donat que hi podem  trobar homes i dones en un rang dôedat compr®s 

entre els setze anys i sense cap límit per dalt (ni per a deixar de ballar en les processons, 

ni com a soci de lôassociaci·). Ara b®, la integraci· intergeneracional no arriba a ser 

total com en el cas de les muixerangues, ja que no hi ha xicalla. El mateix ocorre en els 

Volants: fins als setze anys no sôhi pot accedir, i no hi ha una edat per a deixar de ser 

associat.  

Pel que fa a la variable sexe, cal dir que actualment la dona participa de manera activa 

en la majoria de les associacions festives analitzades. En la Nova Muixeranga ho fa des 

del moment de la seua creació, allà pel 1997; i en la Muixeranga des de 2004. En les 

Llauradores, com és un ball de parelles (un home i una dona), sempre ha estat una 

organització mixta. En els Bastonets les dones participen des del 1980, quan es va crear 

un grup femen²; i en els Volants tamb® nôestan presents. I per ¼ltim, cal esmentar que 

fins a hores dôara solament una xica ha format part dels Tornejants.  

El percentatge de dones inscrites varia en cada associació: si fem una ullada al Quadre 

8, veiem que en la Nova Muixeranga la sex-ràtio està molt equilibrada, tot i que des del 

2009, el nombre de dones supera lleugerament al dôhomes; en els Volants es situa en el 

36% i  en la Muixeranga en el 33ô1%. En els Bastonets actualment hi ha dos colles 

femenines, i entre les dues sumen un total de cinquanta-quatre  balladores, que 

representen aproximadament el 55% del total del components dôaquesta dansa82. Per la 

seua banda, les Llauradores no disposen de dades relatives a la distribució de sexes83. 

Ara b®, si tenim en compte que es tracta dôuna associaci· referent a un ball ritual en qu¯ 

ballen parelles mixtes, llavors cal imaginar que hi ha un nombre equitatiu de dones i 

homes. En els Tornejants, solament hi participa una xica, que representa el 5% dôuna 

entitat formada per una quinzena de dansaires i cinc timbalers.  En síntesi, excepte en la 

Nova Muixeranga, Bastonets i Llauradores, encara ens trobem lluny dôuna participaci· 

igualitària, tot i que en la majoria de les agrupacions festives sôestà frenant aquesta 

tendència: per exemple, en la Muixeranga, segons assenyala el seu secretari, en els 

darrers quatre anys sôhan inscrit moltes m®s dones que homes, per¸ pel d¯ficit hist¸ric 

 
82 Aproximadament, perquè no hem pogut establir el nombre exacte de components en els dos grups 

masculins; no obstant aix¸, el total de participants en aquesta dansa es situa al voltant dôun centenar. Per a 

calcular el percentatge hem establert la xifra de 100 membres.  
83 El mestre-president de lôassociaci· em va indicar que el llistat de socis disponible no fa distinció entre 

homes i dones. 
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es tardarà en arribar a lôequilibri (Diari de camp, 9 de setembre de 2020).  En els 

Tornejants,  cal esmentar que hi han diverses aprenentes i botargues, el qual fa suposar 

que en els propers anys altres xiques ïquan hagen complit la majoria dôedatï podrien 

incorporar-se a la dansa i, per tant, a lôassociaci·.   

 

Quadre 8. Afiliats i afiliades a la Nova Muixeranga  (2006-2019) 

 Dones % Homes % Total 

2006 100 49ô2% 103 50ô8% 203 

2007 91 50% 91 50% 182 

2008 100 49ô5% 102 50ô5% 202 

2009 93 51ô3% 88 48ô7% 181 

2010 90 52% 83 47ô8% 173 

2011 92 51ô7% 86 48ô3% 178 

2012 115 50ô9% 111 49ô1% 226 

2013 122 51ô7% 114 48ô3% 236 

2014 146 51ô2% 139 48ô8% 285 

2015 143 50ô1% 142 49ô9% 285 

2016 169 52ô8% 151 47ô2% 320 

2017 149 53ô4% 130 46ô5% 279 

2019 148 51ô9% 137 49ô1% 285 
                                   Font: Elaboració pròpia a partir del cens de la Nova Muixeranga. 

 

Quadre 9. La presència de les dones a les associacions festives de la Festa dôAlgemes². 

Any 2020. 

 

 

 

 

                      Font: Elaboració pròpia a partir de les dades aportades per les associacions. 

 

Per altra banda, dins de les diferents formes i graus de participació de la dona en la 

Festa, podem diferenciar dos tipus dôagrupacions: per una banda, les que es fa de 

manera conjunta, homes i dones vestint a més la mateixa vestimenta, com ocorre a les 

dues muixerangues, Volants, Llauradores i Tornejants; i per lôaltra, els Bastonets, on 

 
84 Les dades de la Nova Muixeranga són de 2019 i no de 2020. 
85  En el cas de Bastonets i Tornejants, les dades del nombre total de socis són aproximades.  

 Total socis Nº Dones % Dones 

Muixeranga 516 171 33ô1% 

Nova Muixeranga84 285 148 51ô9% 

Bastonets 100 54 54% 

Tornejants85 20 1 5% 

Volants 47 17 36% 
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xics i xiques actuen per separat, amb una mateixa indumentària, però amb diferents 

colors. Ara bé, açò és així solament a les processons en honor a la Mare de Déu de la 

Salut, ja que a les representacions que duen a terme més enllà de la festivitat sí que 

solen ajuntar-se formant un sol grup mixt, no obstant que cada sexe hi continua emprant 

el seu abillament: homes roig i dones blau.  

Pel que fa a la variable socioeconòmica, antigament (sobretot abans de 1973) en els 

grups cerimonials hi havia certa homogeneïtat interna, però actualment  en les 

agrupacions festives analitzades ens trobem amb persones dels diferents àmbits 

socioecon¸mics i socioprofessionals. Des dôaquest punt de vista s·n associacions 

dôintegraci· vertical, que  reuneixen a gent de distinta posici· dins de lôestratificaci· 

social: ñara hui en dia no crec que hi haja cap difer¯ncia dôestatus, ni que ballar un 

ball o un altre te faça tindre un estatus major o menorò (Entrevista 18). Cal precisar 

tanmateix que en les associacions on sôaprecia una major heterogeneµtat 

socioprofessional és en les dues muixerangues; per contra, aquesta és menor en els 

grups m®s reduµts i dôacc®s m®s tancat, com ®s el cas dels  Tornejants.  

 

Per ¼ltim, cal destacar que actualment cap associaci· festiva est¨ adscrita a una ¨rea 

urbana concreta, com s² que ocorre habitualment en les Falles (Ari¶o, 1992) o en les 

germandats i confraries de Setmana Santa (Garc²a Pil§n, 2010), sin· que aglutinen a 

persones de qualsevol part de la ciutat i, fins i tot, a gent dôaltres poblacions, com ocorre 

a la Nova Muixeranga, Muixeranga o Llauradores. En el cas de les agrupacions en qu¯ 

hi han socis forasters, podem parlar dôassociacions obertes a lôexterior. En aquesta 

situaci· destaca sobretot la Nova Muixeranga, on un 44% dels associats no s·n 

dôAlgemes², i en molta menor proporci· la Muixeranga, on el 6ô7% dels afiliats s·n 

dôaltres localitats. En la resta de les agrupacions analitzades (Bastonets, Tornejants i 

Volants) no hi ha membres forans. 

 

4.3.5. Organització interna i finançament 

Al llarg del temps, lôorganitzaci· interna de les associacions festives analitzades sôha 

transformat de manera notable.  Com ja ha estat dit, tradicionalment els grups 

cerimonials sôhan articulat al voltant dôun mestre, que sôencarregava de captar nous 

membres i dôensenyar a ballar als novells. Tamb® nôera el tresorer de colla: negociava 

amb els festers la quantitat econ¸mica que anava a rebre la dansa per participar en les 
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processons, i de repartir entre els dansaires all¸ obtingut. En el segle XXI, amb la 

modernitzaci·  de lôestructura organitzativa de la majoria de les agrupacions que formen 

part de la Festa, amb el seu pas cap a lôassociacionisme formal, la figura del mestre ha 

continuat vigent, per¸ ara la direcci· de lôassociaci· recau en una junta directiva que 

gestiona i dirigix lôentitat, i que presenta un caire formalitzat (Luz, Ros i Cuc·, 1993: 

101). Dôestructura jer¨rquica i piramidal, al seu interior podem distingir dos subgrups 

principals: directius (president, vicepresident, tresorer, etc.) i una s¯rie de vocals. Per la 

seua banda, el mestre sôencarrega de dirigir la part t¯cnica de lôagrupaci· dansaire. 

En 1974, quan es va formalitzar lôassociaci· de la Muixeranga, la direcci· del grup va 

continuar estant en mans dôuna ¼nica persona, Tom¨s Pla, que va romandre com a 

mestre-president fins el 2003, quan li va cedir el gaiato  a Joan Beltran. Aquest va 

deixar el c¨rrec en 2014, i llavors, per primera vegada es van realitzar eleccions per a 

escollir al cap de la colla. Sôhi van presentar dos candidats, i el guanyador va v¯ncer per 

un sol vot de difer¯ncia. Per¸ el seu mandat va coincidir amb una crisi interna de 

lôagrupaci·, fet que va provocar que sols estiguera tres anys. Des de febrer de 2017 el 

mestre-president ®s Marcos Castell. Aquest canvi en la direcci· ha vingut acompanyat 

de la reestructuraci· de la directiva, amb una clara tend¯ncia descentralitzadora: si ad®s 

el poder decisori es concentrava en unes poques mans, que giraven al voltant de la 

figura del mestre-president, ñse pot dir que la [Muixeranga la] portaven entre cinc o sisò 

(Bell·n, 2018: 110), ara ha passat a estar dirigida per un equip format per una trentena 

de socis organitzats en comissions de treball (t¯cnica i assajos, xiquets i xiquetes, 

benvinguda i acollida/¨rea social, comunicaci· i premsa, gesti· econ¸mica, eixides i 

coordinaci·, i junta) (Muixeranga dôAlgemes², s.d.). 

En la Nova Muixeranga el poder ®s bic¯fal: per una banda el que detenta lô¨rea t¯cnica, 

amb  mestre/a i el seu equip; per lôaltra, est¨ la Junta, amb els habituals c¨rrecs de 

president/a, vicepresident/a, tresorer/a, secretari/a i  una s¯rie vocals. Aquest dos ens s·n 

independents, i es situen al mateix nivell (Bell·n, 2018: 109). En aquesta entitat el 

nombre de persones que han tingut lôoportunitat de dirigir la colla ®s bastant major que 

en lôaltra muixeranga, donat que cada dos anys es duen a terme eleccions. Cal destacar 

que una dona, Ester Ferrer, ha sigut mestra en diverses etapes86. Pel que fa a la directiva, 

 
86 De desembre de 2002 a desembre de 2004; de novembre de 2005 a desembre de 2005; dôoctubre de 
2007 a novembre de 2009; i de desembre de 2016 a juny de 2019. La resta de mestres han sigut, a saber: 

Ra¿l Sanxis (1997-2001); Germ§n Tortajada (2001); Eduard Ferrer (2005); Vicent Esteve Tico (2005-



118 
 

i des de desembre de 2019 est¨ assumida en codirecci· per dues persones, un home i 

una dona, Jaume Adam i Elba Barber¨. 

Per la seua banda, les Llauradores van realitzar per primera vegada votacions per a 

determinar qui era el mestre del grup en 1978: va resultar elegit Fernando García 

Monzó, qui ja ocupava el càrrec des de 1972.  Durant el seu període de comandament 

(1972-2002), es van dur a terme transformacions en la forma de gestionar lôagrupaci·, 

amb una diversificació de tasques, les quals assumien persones de la seua confiança 

(Moreno, Roig i Olivares, 2006: 79-81). El 2002 lôassociaci· va passar a estar dirigida 

per Adrià Moreno, que ja havia sigut mestre entre 1967 i 1971; en 2015 va tindre lloc la 

seua ren¼ncia i, des dôaleshores, el cap de la colla ®s Enric Olivares (Ball de les 

Llauradores dôAlgemes², s.d.). Si b® fins al moment el grup ha estat comandat per un 

mestre-president, és a dir per una mateixa persona que ostenta tots dos càrrecs, els 

estatuts indiquen que podria haver-hi separació de poders. La resta de càrrecs de la junta 

s·n els habituals (tresorer, secretari i vocals), lôelecci· dels quals es realitza cada quatre 

anys (Moreno, Roig i Olivares, 2006: 88-89). 

El cas dels Bastonets resulta bastant particular. Com ja ha estat dit, en 1978 es va 

formar un segon grup de bastonets, i dos anys més tard un de bastonetes. Llavors les 

tres colles estaven dirigides  per un únic mestre Enrique Llácer, el Paresant. En el 

moment en què aquest va deixar el càrrec, cada grup va passar a estar gestionat de 

manera independent i va desaparèixer la figura del mestre com a tal  (que no ballava i es 

vestia de manera diferenciada als dansaires) i el comandament va passar a mans dôun 

ballador de cada colla (Bellón, 2017: 122; Felici, 2019: s.p.). En 2005 es van registrar 

com a associació, amb una distribució habitual, amb els càrrecs de president, 

vicepresident, secretari i vocals. Tanmateix, com cada grup tenia la seua pròpia 

normativa interna, es va crear una Coordinadora de Bastonets, tot i que cada un 

continuava tenint el seu cap i el seu propi funcionament. Aquest ens estava format per 

membres dels tres grups (en eixe moment encara no havia aparegut el segon conjunt 

femení), com també per dolçaineres. Recentment, a causa de desavinences internes, els 

Bastonets han deixat dôestar constituµts com a associació legal, cosa que ha suposat la 

desaparició de dita coordinadora.  

 
2007); Rafa Cerezo (2009-2011); Mariano Fraind (2011-2014); Jaume Adam (2014-2016); i Joan N¨cher 

(des de juny de 2019).  
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Mentrestant, en els Tornejants, segons ens expliquen els informants entrevistats, fins  

2011 no hi havia la figura de mestre, sinó que un ballador, per la seua veterania i  

lideratge dins del col·lectiu, assumia aquest rol (dirigia a la colla, anava a les reunions 

del Patronat de la Festa, etc.). En 2012 però, el dansaire que venia representant este 

paper, Enrique David, va deixar de ballar i aleshores va assumir la direcció, ara ja 

exclusivament com a mestre. En 2013, va ser substituït per Juanfran Felici, que acabava 

de deixar de ballar després de fer-lo durant prop de vint anys, que va romandre fins el 

2019. En novembre del mateix any i per primera vegada es van fer eleccions per a elegir 

el nou mestre, en les quals va resultar elegit Roberto Carrasco.  Pel que fa a la directiva, 

hi ha els càrrecs que podem trobar a qualsevol associació; a més, per a dur endavant 

lôentitat, sôhan creat diversos grups de treball (dôeixides, dôassajos, de botargues, etc.).  

Els Volants, per la seua banda,  funcionen a trav®s dôuna junta elegida per votaci· cada 

quatre anys. En aquesta agrupació els comandaments de cap del grup cerimonial i de 

president de lôassociaci· recauen en la mateixa persona, Dani Ferragut; i la resta de  

càrrecs  directius són els habituals en qualsevol entitat associativa. 

Per a finalitzar aquest apartat presentarem de manera resumida el finan­ament de les 

organitzacions festeres. A aquest respecte hi podem diferenciar dos tipus de fonts: 

end¸genes i ex¸genes. Les primeres estan formades per les quotes anuals dels socis                    

(Muixeranga 25 euros; Nova Muixeranga, 15; Llauradores, 8; i Volants, 20). Entre les 

segones trobem la venta de productes de merchandising87 i de loteria, les 

contraprestacions econ¸miques que reben per dur a terme actuacions en altres ciutats88 i 

les subvencions p¼bliques. Cal esmentar que la Nova Muixeranga disposa tamb® dels 

ingressos dôun bar en situat al seu local social, el qual solament sôobri quan fan sopars, 

festes o concerts. Per altra banda, quan les danses fan alguna eixida institucional, com 

per exemple quan  van a Madrid per a participar a la Fira Internacional del Turisme 

(FITUR), els costos del viatge i del menjar corren a c¨rrec de la Conselleria o de la 

Diputaci·.  

 

 
87 Les dues muixerangues venen productes de merchandising, com samarretes, clauers, moneders, 

polseres, coixins o paraigües. Per la seua banda, els Volants han posat a la venta  un clauer i un gravat. 
88 De fet, bàsicament aquest ha estat el motiu pel qual alguns grups cerimonials, com els Tornejants o els 

Bastonets es van constituir com a associacions legals, per a poder gestionar legalment els diners que reben 

per realitzar les eixides.  Cal destacar que també es duen a terme sortides i actuacions sense rebre cap 

emolument, com és el cas dels actes institucionals en què actuen com a representats de la Festa.  
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4.3.6. La sociabilitat festera 

Pedro Garc²a Pil§n (2006) distingeix els conceptes de sociabilitat festiva i sociabilitat 

festera: la primera t® un caire c²clic, suposa una ruptura o suspensi· del temps quotidi¨ i 

implica a tota la comunitat celebrant, equival al temps de festa; en la segona ïde la qual 

ens ocupem en aquest apartatï, les pautes de sociabilitat es mantenen durant tot lôany i 

afecten espec²ficament al grup ritual.  

Abans de 1973 els grups cerimonials que participaven en les processons no mantenien 

relacions socials permanents al llarg de lôany, donat que solament es reunien per a 

assajar durant les setmanes pr¯vies a la Festa o, com a molt, el mes anterior. Una volta 

finalitzaven els seguicis processionals no tornaven a reunir-se fins lôestiu de lôany 

vinent, per la qual cosa no tenien vida m®s enll¨ del marc estricte de la festivitat, a 

excepci· dôalgunes actuacions que tenien lloc de manera extraordin¨ria. En les darreres 

d¯cades, segons ha anat avan­ant el proc®s de patrimonialitzaci· de la celebraci·, les 

associacions festeres  han fet eixides per a actuar en altres ciutats, b® convidades per les 

institucions p¼bliques com a representants de la Festa89; o b® per compte propi, 

contractades per ajuntaments, associacions, entitats culturals, etc.,  per a participar en 

aplecs, mostres folkl¸riques, festes patronals, processons, entrades de Moros i Cristians, 

actes solidaris i/o reivindicatius. Algunes agrupacions per¸ estan estrictament limitades 

al ritual festiu. £s el cas dels Volants, que a difer¯ncia de la resta de les associacions 

festives analitzades,  solament tenen vida durant els dies 7 i 8 de setembre i resten 

inactius la resta de lôany.  

Actualment, la ¼nica associaci· festiva que assaja de forma peri¸dica al llarg de lôany ®s 

la Nova Muixeranga. Els assaigs tenen lloc els dissabtes a les 18 h en la Casa 

dôEsport90. Per la seua banda, la Muixeranga no es reuneix de manera regular, sin· que 

solament ho fa quan sôapropa alguna eixida important (com per exemple la dôAlcoi per 

a actuar en lôEntr¨ cristiana, el 22 dôabril de 2017) o en les setmanes pr¯vies a la Festa i 

 
89 £s el cas de la participaci· de la Muixeranga, Nova Muixeranga, Bastonets, Llauradores i Tornejants el 

24 dôabril de 2016 a la pla­a de la Mare de D®u de Val¯ncia, amb motiu del Dia de les Corts Valencianes; 

o a fires tur²stiques com FITUR. 
90 Durant el treball de camp tamb® lôhem pogut veure assajar en el pati del colĿlegi Maria Auxiliadora, en 

lôIES Sant Vicent Ferrer o en el Poliesportiu Municipal, a banda de lôassaig al carrer que es du a terme 

cada any en els dies previs a les festes de la Mare de Déu (entre els llocs on han assajat trobem la plaça 

dôAlacant, el barri del Raval i la pla­a de la Ribera). 
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a la Trobada de Muixerangues. Ho fan en el colĿlegi dels Maristes91.  La resta de danses 

del seguici processional solament fan assajos durant els dies previs a la Festa92. Cal 

esmentar que alguns mesos de lôany, membres de les Llauradores es reuneixen els 

diumenges per la vesprada al Centre Cultural Jaume I, per a  ensinistrar i avaluar a les 

parelles que estan a lôespera de comen­ar a ballar en les processons.  

La vida associativa dôuna associaci· festiva dep¯n en bona mesura de lôexist¯ncia dôuna 

seu social; no ®s el mateix disposar dôun lloc on assajar que tindre un local propi: aquest 

combina els espais funcionals per a lôassaig, reunir-se o fer concerts, amb els de trobada 

on els socis i les sòcies xarren, prenen una cervesa, etc. La seu  esdevé un símbol que 

mostra com és el grup, alhora que reforça els lligams que uneix als seus membres 

(Cucó, 1991: 70). Malgrat la dimensió que ha adquirit la Festa, de les agrupacions 

festeres existents solament la Nova Muixeranga disposa dôun local social. Aquest fet ha 

tingut repercussions en la pr¨ctica de la sociabilitat, perqu¯ ha possibilitat lôenfortiment 

de la interacció entre els membres: en aquest immoble es duen a terme sopars quasi tots 

els dissabtes (excepte en els mesos dôestiu i algun dissabte concret), activitats lúdiques 

(concursos gastronòmics, carnestoltes, etc.)  i culturals (concerts, monòlegs, etc.). La 

comensalitat pròpia dels sopars genera més llaços grupals. Per tant, en el cas de la Nova 

Muixeranga, disposar dôun local  permet ñdensificar la sociabilitatò i ñrealitzar més 

activitatsò, i la Seu ha esdevingut un element clau en el camp de les relacions socials de 

la vida quotidiana de la colla, un ñpunt de concòrdiaò  (Garc²a Pil§n, 2010: 191 i 195).  

La resta dôassociacions festives, tot i no disposar de local social i de no assajar de 

manera continuada al llarg de lôany, tamb® solen realitzar anualment algun àpat, com 

fan els Tornejants amb els diners que cobren per actuar en altres llocs, la Muixeranga o 

els Volants. Les Llauradores cada dos anys fan un sopar de bo en una sala, que té lloc la 

setmana posterior a les festes.   

 
91 Durant el treball de camp tamb® lôhem vist assajar en la Casa dôEsports o en el pati del Casino Liberal, 
a banda de lôassaig al carrer que es du a terme cada any en els dies previs a les festes de la Mare de D®u 

(els hem vist assajar a la plaça Major, en la Providència i en la placeta de les Tres Moreres). 
92 Els Tornejants inicien la seua preparaci· a partir del dia 15 dôagost, actualment en el pati del colĿlegi  
Maria Auxiliadora, fins fa poc en la Casa dôEsports. Mentrestant, la posada a punt dels Bastonets sol 

comen­ar a voltant del dia 1 de setembre, i el lloc on es preparen ®s la pla­a de Moreno Gans, coneguda 

com el Teular. Els assaigs de les Llauradores tenen lloc les setmanes pr¯vies a les processons, en 

lôactualitat en el pati del Patronat, per¸ en anteriorment tamb® ho van fer en espais com el pat² de la 

guarderia del carrer Rei En Jaume, la Casa dôEsports, el pat² del colĿlegi Maria Auxiliadora o els jardins 

de Jaume 1er del carrer de les Escoles (Moreno, Roig i Olivares, 2006: 82). Per ¼ltim, els Volants solen fer 

un assaig en la pla­a Major uns dies abans de comen­ar les festes.  
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Les associacions festives analitzades, quan fan una eixida per a actuar en una altra 

localitat, també solen gaudir del plaer de compartir taula per a menjar amb la resta dels 

components del grup   (balladors i músics, així com acompanyants) que hi han viatjat. 

Cal destacar que en el cas de la Muixeranga i la Nova Muixeranga, durant el cap de 

setmana en què té lloc la Trobada de Muixerangues es produeix una intensificació de la 

comensalia; una vegada finalitza lôesdeveniment, les quatre agrupacions que hi 

participen (les dues colles amfitriones i les dues convidades) fan un sopar conjunt en el 

Centre Polivalent.  

Per últim cal assenyalar que algunes de les organitzacions festives analitzades duen a 

terme accions de protesta en contra del model de societat en què ens trobem, a través 

dôactuacions reivindicatives, exposicions, debats, participaci· en manifestacions, 

concerts, etc. Entre aquestes agrupacions destaca sobretot la Nova Muixeranga, que està 

adherida a plataformes dôentitats com X¼quer Viu, Escola Valenciana o Pobresa Zero, i 

ha anat a fer construccions humanes en actes reivindicatius com els de Pobresa Zero o 

els del 8M (a València). En els darrers temps la Muixeranga també ha participat en actes 

en contra del model de societat actual, com els de Pobresa Zero, els del 8M o els del Dia 

de lôOrgull LGTBI.   

 

4.4. A MODE DE SÍNTESI  

En aquest cap²tol hem analitzat les transformacions de lôestructura organitzativa de la 

Festa que han tingut lloc amb el seu procés de patrimonialització, des de 1959 fins a 

lôactualitat (Objectiu espec²fic 1). I ho hem fet a partir de tres nivells dôestudi. En el 

primer ens hem centrat en les comissions festeres, conegudes com els barris, o 

simplement els festers. Els altres dos han estat dedicats a les organitzacions festives que 

participen en els seguicis processionals, i als dos grans períodes en què hem dividit la 

seua evolució (1959-1973; 1974-2020).  

Hem vist com la funci· fonamental de les comissions festeres ®s lôorganitzaci· de la 

festivitat, així com aconseguir el finançament necessari per a poder dur-la a terme, que 

obtenen a través de les donacions de la població mitjançant les plegues. Pel que fa a 

lôacc®s, tradicionalment sôhi ha accedit per tradici· familiar, i ser fester sôha heretat de 

ñpares a fillsò. Lôentrada a cada un dels quatre barris (Muntanya, Capella, Santa B¨rbara 

i València) també ha estat vinculada al veïnatge. Actualment, però, no és necessari 
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residir-hi per a ser-hi membre: qualsevol persona, independentment del seu lloc de 

resid¯ncia, sôhi pot inscriure.  

Per altra banda, fins a les acaballes del segle XX sols hi participaven homes, i les seues 

esposes ïaixí com les fillesï, malgrat que col·laboraven en moltes tasques, es limitaven 

a fer-ho com  ñla dona del festerò. En els anys noranta començaren a aparèixer algunes 

dones en els llistats de festers. Hui la dona participa activament en les quatre comissions 

i, a poc a poc, sôha anat superant eixa visi· patriarcal de la ñdona del festerò, tot i que 

existeix una desigual proporció entre barris: si en el de Muntanya i en el de Capella les 

dones representen un 43% del total de festers, en els de València i Santa Bàrbara el 

percentatge és molt menor, un 21% i un 10%, respectivament.  

Actualment els quatre barris presenten la mateixa estructura organitzativa, amb els 

càrrecs de president, tresorer i secretari; i després hi ha un nombre indefinit de vocals, 

que són la resta de festeres i festers que formen part de la comissió. A les posicions 

directives no sôaccedeix a trav®s dôuna votaci·, sin· que es sol designar a persones que 

porten molts anys en lôentitat. Malgrat que algunes veus han reclamat la democratització 

dôaquest sistema i la realitzaci· dôeleccions, realment a penes sôha q¿estionat dita 

estructura organitzativa. En 1997 es va constituir el Patronat de la Festa, format per 

dotze patrons (els presidents, secretaris i tresorers de cada barri), a més del rector de la 

bas²lica de Sant Jaume i lôalcalde/essa de la ciutat. No obstant, encara que hui ja hi ha 

dones que participen activament en els quatre barris, cal destacar que no nôhi ha cap que 

haja ocupat els càrrecs directius de les comissions, que són els que donen accés als 

seients del Patronat. La masculinització de les estructures de poder de la festivitat és 

encara total. 

Pel que fa refer¯ncia a la primera etapa dôevoluci· de les associacions festives (1959-

1973), cal destacar que era habitual accedir als diferents grups cerimonials a través de 

les xarxes familiars i dôamistat. Hem estudiat  els tipus dôintegraci· interna, segons les 

variables dôedat, sexe i classe social. Respecte a la primera, en la Muixeranga es 

distingia per lôheterogeneµtat en lôedat dels seus components, que integrava tant 

persones molt majors, com xiquets. Per la seua banda, en la resta dôagrupacions la 

integració era horitzontal, ja que els membres que hi formaven part solien ser dôuna 

mateixa generació. Pel que fa a la variable sexe, en la Muixeranga, els Bastonets i els 

Tornejants solament participaven homes. Per contra, en les Llauradores, com és un ball 
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de parelles mixtes, sí que hi ballava un mateix nombre de xiques i de xics. Per últim, en 

aquella època, els components dels diferents grups cerimonials solien pertànyer a les 

classes populars. Nogensmenys, en els anys seixanta en els Tornejants es varen integrar 

membres de la burgesia local, de manera que tant en aquesta com en la resta 

dôagrupacions analitzades (Muixeranga, Bastonets i Llauradores) hi havia una integraci· 

horitzontal respecte a la variable classe social. 

  

Per  altra banda, els grups cerimonials que participaven en les processons fins a 1973 

tenien un caràcter informal i no generaven relacions socials estables i duradores al llarg 

de lôany m®s enll¨ de les interaccions que duien a terme en les processons; mancaven 

també de reglaments o estatuts explícits, de cos directiu, de socis, de seu social o 

dôemblemes propis. Tanmateix, si b® no disposaven de directiva, s² que hi havia la 

figura del mestre, que sôencarregava de dirigir al grup i de negociar amb els festers els 

emoluments que anaven a rebre per sortir en els seguicis processionals. De fet, en 

aquella època hi havia poc interès en participar en les diferents comparses festives, per 

la qual cosa, als balladors que hi sortien seôls recompensava econ¸micament.  

Lôany 1974 suposa un punt dôinflexi· en aquestes entitats festives, ja que a partir 

dôaquest any els components dels grups cerimonials ja no rebran cap estipendi per eixir 

a ballar a les processons. Des dôaleshores sôha anat produint la formalitzaci· dôalgunes 

de les agrupacions i, des dels anys noranta, ha tingut lloc lôevoluci· cap a 

lôassociacionisme festiu, amb entitats formalitzades des del punt legal, registrades en el 

registre dôassociacions. Ara b®, no tots els colĿlectius participants en la Festa han donat 

aquest pas: els Arquets, la Carxofa i les Pastoretes encara romanen com a grups 

cerimonials. Els Bastonets, que sôhavien constituµt legalment en 2005, recentment i per 

desavinences internes han deixat dôestar-ho, i han patit per tant una involució en aquest 

sentit. 

El trànsit cap a lôassociacionisme formal ha vingut acompanyat dôun considerable 

augment dels censos de les diferents associacions. La Muixeranga  ha superat els 500 

socis en 2019, i la Nova Muixeranga en comptava amb 285 eixe mateix any. Un 

fenomen semblant, encara que sense arribar a unes xifres tan inflades, han experimentat 

altres agrupacions, com les Llauradores, amb 250 associats en 2020;  els Bastonets, que 

a lôactualitat en s·n vora un centenar; o els Volants, que en s·n prop de 50. En el cas 

dels Tornejants, no obstant haver donat aquest pas cap a lôassociacionisme formal, no 
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han patit un increment considerable ïi descontrolatï del nombre de participants: 

actualment en són una vintena de membres, entre dansaires i timbalers. Aquest fet 

sembla ser que és degut al seu particular funcionament intern: en les processons 

continuen eixint sense recanvis, i fins que un dansaire no abandona el grup, no nôentra 

cap altre; tampoc ha tingut lloc una multiplicació de colles, com ha passat en el ball de 

bastons.  

Pel que fa a lôaccés a les associacions festives analitzades, hem distingit entre factors i 

requisits dôentrada. Respecte als primers, hi destaca la tradici· familiar, aix² com les 

xarxes dôamistat. Ara b®, cada vegada s·n m®s les persones que accedeixen a una 

agrupació festera sense tenir cap vincle, com ocorre principalment en les muixerangues. 

En el cas dels Volants, el factor m®s important per a inscriureôs ®s la devoció a la Mare 

de Déu.  

Per la seua banda, els requisits dôacc®s ens permeten diferenciar entre associacions 

obertes i tancades. En les primeres qualsevol persona sôhi pot inscriure, 

independentment de la seua edat, sexe, condició social, etc. A aquesta tipologia 

pertanyen les dues muixerangues. En la resta dôassociacions analitzades lôacc®s ®s m®s 

restringit, sobretot en aquelles on hi ha numerus clausus (Bastonets i Tornejants), i nôhi 

ha requisits específics per a poder entrar: així, en algunes associacions cal tenir una 

determinada edat per a poder-hi ser soci (setze anys en les Llauradores i Volants, i 

divuit en els Tornejants); i per a eixir a ballar en les processons (setze anys en els 

Bastonets i Volants, i divuit en les Llauradores i Tornejants). En el cas del Torneig, la 

condici· f²sica dels candidats (pes, resist¯ncia, destresa a lôhora de ballar, etc.)  

sôalĿludeix com a fonamental per a ser acceptat com a membre del grup, i per tant, de 

lôassociaci·. En el Bolero i en el ball de bastons tamb® es t® en compte lôhabilitat com a 

ballador per a entrar-hi, però els condicionaments físics no són tan determinants com en 

els Tornejants. En les Llauradores cal disposar de parella de ball. Quant a la 

perman¯ncia, en cap de les associacions analitzades hi ha l²mits dôedat o de temps per a 

deixar de participar en les processons, i és cada persona la que decideix el moment 

dôabandonar el grup o deixar  de ser associat.  

Actualment en les dues muixerangues té lloc una integració vertical respecte a la 

variable edat, ja que sôhi troben representades totes les etapes del cicle vital, cosa que no 

ocorre en la resta dôassociacions festives. Pel que fa la variable sexe, a lôactualitat la 
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dona participa en totes les agrupacions analitzades. En la Nova Muixeranga i des de 

2009 el n¼mero de dones supera lleugerament al dôhomes, a lôigual que en els 

Bastonets; en els Volants i en la Muixeranga les dones representen poc m®s dôun ter­ 

dels components, i finalment, en els Tornejants, fins al moment solament una dona ha 

pogut participar en les desfilades populars. En general sôobserva una tend¯ncia creixent 

a la participació igualitària en les organitzacions festives.  Per últim, respecte a la 

variable classe social, actualment en totes les associacions  hi ha components que 

pertanyen als diferents ¨mbits socioprofessionals; des dôaquest punt de vista es produeix 

una integració vertical, ja que hi reuneixen a persones de distinta posició dins de 

lôestratificaci· social.  

Pel que fa a lôorganitzaci· interna, observem que sôha produµt una modernitzaci· de 

lôestructura organitzativa en la majoria de les associacions festives, amb el seu pas cap a 

lôassociacionisme legal. La figura del mestre hi continua vigent, per¸ ara la direcci· de 

lôagrupaci· ja no recau exclusivament en una sola persona, sin· en una junta directiva,     

excepte en els Bastonets. Quant al finançament de les entitats festives, bàsicament hi 

podem diferenciar dues fonts: les endògenes i les exògenes. De les primeres destaquen 

les quotes anuals dels socis (en la Muixeranga, la Nova Muixeranga, els Volants i les 

Llauradores). I de les segones podem esmentar la venta de productes de merchandising, 

de loteries, així com les contraprestacions econòmiques que hi reben per anar a actuar a 

altres ciutats.   
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CAPÍTOL 5. EL PROCÉS DE CONSTRUCCIÓ 

IDENTITÀRIA DE LA FESTA 

 

 

En aquest cap²tol sôanalitza el proc®s de construcció identitària que ha tingut lloc amb la 

patrimonialització de la Festa (Objectiu específic 2). Com ja ha estat dit en moltes 

investigacions i estudis, les festes patronals són un mitjà per a (re)construir i (re)afirmar 

identitat col·lectiva  (Moreno 1990, 1991; Homobono 1990; García Pilán, 2010; Prats, 

2014; entre dôaltres). En el cas concret de la festivitat dôAlgemes²  s·n molts els articles 

i treballs que han parlat dôaquest fet (Teodoro, 1999; Mira, 2006; Bellón, 2018; Pous, 

2018, entre dôaltres). El capítol es divideix en dos apartats. En el primer analitzarem el 

proc®s a trav®s del qual un ritual colĿlectiu que gira al voltant dôuna icona religiosa, la 

Mare de Déu de la Salut, sôha (re)configurat en s²mbol local, i com sôha passat dôuna 

celebració decaiguda en els anys seixanta del segle passat, a convertir-se en lôelement 

aglutinador de la identitat algemesinenca, que genera il·lusió de comunitat. En el segon 

veurem com la Festa, en les darreres d¯cades, sôha anat (re)configurant en referent 

simbòlic del conjunt valencià. 

La identitat colĿlectiva suposa la consecuci· dôuna consciència compartida de distinció 

al voltant dôuns trets marcadors, que s·n ñelegitsò segons la seua capacitat de 

diferenciar al grup; comporta lôaprehensi· com¼ dôun nosaltres, que és definit i 

sustentat pels marcadors. Ara bé, aquest nosaltres està subjecte a la permanent 

influència de modificacions estructurals, així com a les contestacions i contra-

construccions identitàries que sorgeixen en el si de la societat (Piqueras, 1996: 20-21).  

En un món globalitzat com el que vivim, els pobles, les ètnies, els grups, etc., busquen 

elements revitalitzadors o constructors de la seua particularitat. Aix², sôesdev® una 

síndrome de diferenciació marginal, que consisteix en convertir elements simbòlics 

secundaris en signes diacrítics marcadors de la distinció, de la singularitat identitària 

(Ariño i Gómez, 2012: 54). La identitat col·lectiva  és una construcció social que es 

fonamenta en la distinció simbòlica i es conforma des de la percepció interior i la visió 
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exterior (Homobono, 1990: 53; Marcos Arévalo, 2004: 933-934; Piqueras, 1996: 250; 

Guibernau, 2017: 48). Per tant, com a constructe social que nô®s, cal: 

ñcuestionar cualquier imagen de identidad que se base en principios de un esencialismo 

ahist·rico e inalterable a trav®s del tiempo. El presente de cada colectivo, en todas sus 

manifestaciones culturales tiene siempre un horizonte hist·rico limitado y preciso; 

aunque las expresiones m§s formales puedan parecer que se pierden en la noche de los 

tiemposò (Agudo Torrico, 1999: 42).  

 

En la modernitat avançada el patrimoni cultural és una de les principals formes de 

diferenciaci· colĿlectiva i dôafirmaci· de les identitats locals (Hern¨ndez, 2005a: 136-

137). Nôapareix com a enlla­ entre el passat i el present, ja que genera la sensaci· de 

continuïtat temporal, per la qual cosa es produeix un sentiment de pertinença a la 

col·lectivitat (Santamarina, 2005: 31), i crea il·lusió de comunitat.  Segons Manuel 

Delgado (2003), en lôactualitat un poble o una ciutat solament pot existir com a 

comunitat  a través de la celebració de les seues festes patronals,  a partir del seu  

patrimoni cultural immaterial.  

 

5.1. EL PROCÉS DE CONFIGURACIÓ DE LA FESTA COM A SÍMBOL 

DôIDENTITAT LOCAL 

En aquest apartat sôanalitza el proc®s de configuraci· de la Festa com a expressió de la 

identitat local a partir de tres nivells dôestudi. Els dos primers tenen un car¨cter 

diacrònic, i es centren en la percepció de la celebració durant dos períodes consecutius: 

entre 1959 i 1973; i entre 1974 i lôactualitat. Per ¼ltim, en el tercer, analitzem com a 

través de la (re)conversió de la Festa en patrimoni cultural es (re)afirma i (re)construeix 

paral·lelament la identitat col·lectiva, i basteix una comunitat simbòlica. 

 

5.1.1 La Festa entre 1959 i 1973: Una festa decaiguda 

La Festa va viure la seua etapa més decadent en la dècada dels seixanta i en els primers 

anys dels setanta del segle passat. Al nostre parer diversos factors expliquen aquest 

declivi: el context social dôaquella època; la percepció pejorativa de les famílies 

acomodades cap als col·lectius que integraven les agrupacions rituals que participaven 

en les processons; lôestat de deteriorament de les vestimentes dôalguns grups 

cerimonials; i la situació de la música que acompanyava a les danses.  
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En primer lloc, per  a entendre la davallada de la Festa, cal tenir present el seu context 

general. A finals dels cinquanta va tindre lloc la fi de lôautarquia, amb el Pla 

dôEstabilitat de 1959, que propugnava el retorn a lôeconomia de mercat i la inserció 

dôEspanya a la comunitat econ¸mica mundial. Llavors es va produir el ñmiracle 

espanyolò, amb un creixement monetari sense precedents. Per a la societat valenciana, 

lôenlairament dels seixanta estigu® vinculat a la industrialització, no debades el sector 

secundari va superar per primera vegada a lôagr²cola, tant en nombre de treballadors 

com en lôaportaci· a la renda general; tamb® ®s el moment que sôinicia lôexpansi· del  

turisme, que va generar lôexplosi· del sector terciari. Aquests fets van propiciar 

lôincrement de les classes mitjanes i de la poblaci· activa industrial i terci¨ria, aix² com 

la reducció del número de jornalers i petits llauradors, cosa que va provocar una 

profunda transformació en les mentalitats, costums i modes de vida, amb lôinici de la 

incorporació de la població a la societat del consum (Furió, 1995: 623-628). Aquesta 

metamorfosi social, econòmica i cultural va ser un factor fonamental en la crisi de la 

Festa: en els anys seixanta, la festivitat ïcom tot allò tradicionalï es va començar a 

veure seriosament amenaçada pels processos de modernització, donat que nôera 

percebuda com a sinònim de retràs.  

En segon lloc, com hem vist en el capítol anterior, abans de 1973 els grups cerimonials 

estaven formats per persones que pertanyien a les classes populars:  jornalers del camp, 

obrers de vila, artesans i menestrals (Escartí, 2015c:  26), que rebien una contraprestació 

econòmica per eixir a les processons, tal i com il·lustra el següent fragment: 

ñels que eixien antes en la processó, era la gent pobra, vuic dir perquè pa guanyar-se uns 

diners eixien, per això arreplegaven i tal. No, no soles en la Muixeranga, jo crec que en 

tot era gent més bé humilde. Els més necessitats. [...] Com si digueren, feen la processó 

la gent que necessitava guanyar algoò (Entrevista 20).  

En tercer lloc, en aquella època alguns grups cerimonials, com és el cas els Bastonets, 

encara llogaven la seua indumentària a la roberia Insa de València.  Per tant, depenien  

de la disponibilitat del rober, i les peces emprades per aquests col·lectius també eren 

utilitzades en rituals festius dôaltres poblacions, de forma que quan arribaven a 

Algemesí es trobaven sovint en molt mal estat. Per dit motiu lôest¯tica nôera bastant 

dolenta. Altra comparsa que també emprava un abillament poc favorable era la 

Muixeranga; els erudits de la localitat sovint han acusat als antics muixeranguers dôanar 
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bruts: ñLô¼s en tant dôany i la cera que regalimava de les atxes, damunt de la tela 

brutíssima, els donava la lluïssor de lôenvernissatò (P®rez, 1997: 26).  

La suma dels factors suara esmentats, és a dir, la participació de persones pertinents a 

les capes més humils de la població en alguns grups cerimonials  i el mal estat de les 

vestimentes de certes agrupacions93, generava el rebuig global de la Festa per part dels 

sectors benestants de la localitat. En aquest sentit, la historiadora algemesinenca Júlia 

Castell recorda com les danses del seguici processional van ñpassar per una llarga crisi 

que anava enfonsant la festa. Estava ben vist i considerat ballar a la processó? Doncs 

no, a m®s dôuna persona del poble vaig sentir riures de les danses popularsò (2018: 8).  

Per últim, cal destacar que la decaiguda no sols va afectar a les danses, sinó que també  

al seu acompanyament musical. Des de mitjan segle XX no hi havia dolçainers a 

Algemesí, per la qual cosa calia anar a buscar-los desesperadament a altres pobles de la 

contrada. Sovint un sol m¼sic havia dôanar alternant-se en diversos grups cerimonials 

durant les processons. Així descriu aquest fet un informant que participava llavors en la 

Muixeranga: 

ñLa m¼sica en veritat era un riure. Era un patir. [...]. El dol­ainer [Joan Blasco] venia de 

[...] al costat de Val¯ncia. Lôalquilava lôAjuntament i venia, i aleshores com ®rem molts 

balls, que s·n els que hi ha, i la Muixeranga pues no tenia sols un dol­ainer, sin· que era 

per a tres o quatre balls, per a la Muixeranga, per a les Pastoretes, per a altres balls. 

Possiblement en tota la process· venien dos dol­ainersò (Entrevista 1). 

 

Tal eren les dimensions de la  crisi que en m®s dôuna ocasi· es va haver de rec·rrer a 

lô¼s dôaltres instruments musicals, per a substituir lôabs¯ncia de xeremiters. Fins i tot, en 

alguna ocasi· sôhagu® de ballar al ritme dôun radiocasset, en el qual sôhavien gravat les 

melodies (Bellón, 2017 i 2018). La vergonya que els sectors benestants de la localitat 

sentien envers les processons i els elements que hi participaven (Trescolí i Olivares, 

2019: 139), va arribar a tal punt que, per aquest motiu, durant el seguici processional, 

les portes de moltes cases romanien tancades, ja que els seus propietaris, pertinents a 

 
93 Realment aquest fet no era una novetat, sinó que venia de lluny; diversos articles publicats en Las 

Provincias a principis dels anys trenta del segle XX es mostraven molt crítics amb la imatge indigna per a 

la Festa que presentaven les danses en aquella ¯poca, per lôestat de la indument¨ria: ñLos trajes de 

nuestras comparsas no sabemos a qué ropería corresponden, pero por su antigüedad y estado de 

descomposición, son indignos de ser presentados en las fiestas de la Virgenò (Las Provincias, 13 de 

setembre de 1930); ñes vergonzoso admirar el estado de los trajes de dichas comparsasò (Las Provincias, 

10 de setembre de 1931).  
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fam²lies acomodades, quan arribaven els dies 7 i 8 de setembre sôestimaven m®s 

continuar estiuejant fora que retornar al poble: 

 ñEn els anys sixanta donava llàstima. Este últim tram, des del convent, i sobretot el 

carrer de la Muntanya hasta ací, donava llàstima vore la processó. Perquè la major part 

de les famílies benestants del poble que encara no havien, tots estos se nôanaven, encara 

estaven de vacances en Cullera, i com que eren llauradors, i no havien entrat lôarr¸s, 

doncs les seues vacances sôallargaven hasta els bous, i ni venien. De manera que el 

carrer la Muntanya, les cases, portes tancades i a fosques. No hi havia un ànima! No hi 

havia ningú que vuiguera vindre a vore la processó en el carrer la Muntanya, perquè era 

un desastre. Eh, un desastreò (Entrevista 15). 

 

 

5.1.2. La revitalització de la Festa (1974-2020) 

Seguint la periodització que proposa Jean Davallon (2014) per als processos de 

patrimonialització i que apareix recollida en el marc teòric del treball, la primera etapa 

del procés de patrimonialització de la Festa va tindre lloc amb el (re)descobriment del 

seu valor social i cultural, enmig dôun moment de forta decadència del ritual, que va 

arribar a amenaçar seriosament la seua continuïtat. Per aquest motiu va sorgir 

precisament la consciència que era necessari donar-li un impuls. Joaquim Pérez 

assenyala que les elits erudites locals intentaren pal·liar aquesta davallada: 

ñQuan la decadència dels balls de la Processó de la Mare de Déu, que venia de lluny, es 

van fer patents dôuna manera visible, els primers a adonar-seôn va ser alguna gent amb 

més cultura i coneixedora dels costums vells. També es varen escamar aquells que 

sentien la Processó com a cosa pròpia, per ser cosa de la Mare de Déu. El fet de ser un 

fenomen religiós per a uns, cultural per als altres, va fer consciència, quan va créixer 

lôalarma davant del perill imminent de la seua desaparicióò (P®rez, 1998: 24). 

Després de diversos intents de rellançament durant els anys seixanta94, lôempenta va 

arribar definitivament el 1973, arran de lôabs¯ncia de la Muixeranga en la Process· de 

les Promeses. Com ha destacat Jeremy Boissevain, en la dècada dels setanta,  per tota 

 
94 Joan Girbés (1961: 6) destaca que a principis dels seixanta es va aconseguir que la Secció Femenina de 

la Falange es fera càrrec de la Carxofa; i els Antics Alumnes Maristes van donar el primer pas per a la 

dignificació dels Personatges Bíblics en ocupar-se dels Blancs i la Parreta. Tot seguit sôobria la porta a 

totes aquelles entitats que sôoferiren a colĿlaborar. En 1968 sôiniciava la recuperaci· dôalguns grups de 

personatges bíblics per part dels Antics Alumnes dels Maristes, associació que es oferir a vestir-los i 

dignificar-los, iniciativa a la qual també es sumaren durant uns anys els Antics Alumnes Calassanç i el 

Club Cultural Jovenívol (Teruel, 1997: 27; 2018: 29; Domingo i Jarque, 1999: 30). 
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Europa, però principalment a lô¨rea mediterr¨nia, va tindre lloc una extraordinària 

revitalització de rituals i celebracions públiques que agonitzaven o fins i tot estaven 

extintes. La (re)invenci· dôaquestes festivitats va vindre acompanyada dôuna 

(re)afirmació de la identitat local, la qual semblava qüestionada pel procés de 

globalització (Boissevain, 1999; Homobono, 2004: 36). A Algemesí es va produir un 

ressorgiment de la Festa,  com a conseq¿¯ncia dôuna converg¯ncia de fets, entre els 

quals podem destacar: la recopilació i recuperació de les melodies dels balls; la 

presència de dolçainers en les processons; el refinament en les indumentàries dels 

diferents grups cerimonials; el canvi de lôorigen social dels participants, amb major 

estatus social i educatiu; i evidentment, lôarribada dels reconeixements institucionals. 

Aquests factors van provocar una metamorfosi de la imatge de la celebració, tal i com  

analitzem detingudament a continuació. 

En primer lloc, la situaci· en qu¯ es trobava la ñdol­ainaò en les processons a principis 

dels setanta, va propiciar que un grup dôentusiastes, entre els quals hi havia el canonge 

Vicent Castell Mahiques, el regidor de Cultura José Castell Frasquet, i Joan Fermí 

Teruel Barberà, posaren en marxa el projecte de recopilar totes les músiques de la 

celebració. Fins aleshores, cada dolçainer executava les melodies a la seua manera, per 

la qual cosa  van considerar que calia realitzar una única versió de cada peça. Llavors 

van reunir  les partitures existents en diversos arxius personals (els de Vicent Igual, 

dôAntonino Roig el tio Tenca, i de Miguel Esparza), i van gravar les interpretacions dels 

xeremiters  que participaven en els seguicis processionals. Dit material va ser facilitat a 

tres musics (Miguel Esparza, José Moreno Gans i Agustín Alamán  Rodrigo)95, per tal 

que entre tots tres acordaren lôacoblament final. En 1975 se li va encarregar a Pepita 

Barberà la seua transcripció, i els resultats van ser publicats aquell mateix any en el 

programa de festes del Cinquanta Aniversari de la Coronació de la Mare de Déu de la 

Salut (Felici, 2019: 45-46).  Dôaquesta forma es va produir la recuperaci· de melodies 

que durant els anys de ñcrisiò sôhavien deixat dôexecutar, sobretot en el cas dels 

 
95 Miguel Esparza Garcia fou director de la Banda Municipal dôAlgemes² entre 1947 i 1968. Jos® Moreno 

Gans (Algemesí, 1897-Mugía, La Corunya, 1976), fou un destacat compositor que va rebre distincions  

com el Premi Nacional de Música en 1928 i 1943, i el de Composició Óscar Esplá en 1956 i 1958 (Real 

Academia de la Historia, s.d.). Com a homenatge a la seua traject¸ria, la Societat Musical dôAlgemes², 

aix² com lôauditori, porten el seu nom. Agustín Alamán Rodrigo (Algemesí, 1912-València, 1994) va ser 

compositor i catedr¨tic de M¼sica de lôEscola Normal de Magisteri de Val¯ncia. Va dirigir diverses 

orquestres, bandes de música i corals, com la Coral Polifònica Valentina (entre 1942 i 1965). En 1997 

lôAjuntament de Val¯ncia li va concedir la medalla de plata de la ciutat (Gran Enciclopedia de la 

Comunidad Valenciana, 2005, Tomo I: 147).   
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Bastonets, que van desar dôinterpretar la majoria de les tocates que formen el seu 

repertori ïel més ample de totes les danses del seguici processional algemesinenc, amb 

vint-i-dos melodiesï96. 

En el procés de recopilació i recuperació de les peces musicals  va resultar fonamental 

el treball del dolçainer local Édgar Cano, que va recercar les transcripcions més antigues  

i va entrevistar a balladors, m¼sics i testimonis dô¯poques anteriors, per a recuperar, a 

partir de la informació obtinguda, melodies que havien estat abandonades,  i fer una 

nova proposta de partitures. Lôany 2004 i amb la colĿlaboraci· de Xavier Richart, va 

publicar el resultat del seu treball, titulat Músiques i rituals de les festes a la Mare de 

Déu de la Salut. Cano no solament es va centrar en la recuperació de músiques, sinó que 

també va arribar a un acord amb els Bastonets i les Pastoretes, perquè dita recuperació 

sôacompanyara dôuna ampliaci· coreogr¨fica. En el cas del ball de bastons es van tornar 

a executar melodies que havien deixat dôinterpretar-se, com El Bolero o La de la 

Planxa. També es va reinventar una coreografia, La Fuga, a partir de la partitura 

homònima recollida en el recopilatori de Baixauli97, que ha esdevingut la peça estrella 

del seu repertori, per ser la més llarga i trepidant. Fins i tot es van incorporar peces de 

nova creació, com Sis Colpets, obra del dolçainer algemesinenc Ramón García, més 

conegut com Ramonet (Felici, 2019: 47-48). En el cas de les Pastoretes, es va traure a la 

llum coreografies que sôhavien deixat dôexecutar, com el Ball nº 6, que és el que es balla 

actualment. En resum, la tasca de recerca i recuperació de peces musicals i balls duta a 

terme per Edgar Cano va resultar fonamental en lôestabliment de lôactual repertori dels 

Bastonets i les Pastoretes, fet que ha contribuir a la millora plàstica i sonora de la 

processó. 

En segon lloc, en 1975, per iniciativa del regidor de Cultura, José Castell Frasquet, es va 

crear  lôEscola de Tabal i Dolçaina, finançada per la Diputació de València, que va 

tindre com a primer mestre a Joan Blasco Ribera98. La finalitat de la seua creació era 

 
96 Cada melodia es correspon amb un ball hom¸nim. Els  dansaires dôaquella ¯poca solament sabien 

ballar uns pocs balls, per la qual cosa es van deixar de ballar la majoria dôells. Per tant, la reincorporació 

de les peces musicals també va suposar la recuperació de coreografies (Bellón, 2017: 171; Felici, 2019: 

35).  
97 Francisco Muedra Baixauli (València, 1884-València, 1973), va ser un jesuïta conegut popularment 

com el Pare Baixauli. 
98 Joan Blasco Ribera (1928-2016), ®s considerat el ñmestre dol­ainerò, per ser lôart²fex de la recuperaci· 

de la dolçaina en un moment en què aquest instrument havia restat quasi en desús, amb la creació de la 

primera metodologia, recollida en el Método de dulzaina (1981), dirigida a lôaprenentatge dôaquest 
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nodrir de dolçainers i tabaleters les processons de la Mare de Déu de la Salut (Entrevista 

9; Felici, 2019: 47). Si en els anys seixanta la Festa va patir una profunda crisis de 

xeremiters, des de les acaballes dels setanta cada dansa va acompanyada per un 

nombrós grup de músics. El resultat ®s que, actualment, lôesfera ac¼stica dels seguicis 

processionals destaca per la seua espectacularitat. Un dels moments més àlgids hi té lloc 

amb lôentrada de la Creu major al temple, quan toquen alhora la major part de 

dolçaineres i dolçainers dels diferents grups rituals. Aquesta metamorfosi ha propiciat la 

identificaci· de la localitat amb lôesmentat instrument: ñla dolçaina és un instrument 

que toca molta gent dôAlgemes², i la ciutat ®s coneguda a la resta de la comarca com 

«el poble de les dolçaines»ò (Navarro, 2012: 10). No solament les danses han 

esdevingut referents identitaris per a la població, sinó que el mateix ha passat amb els 

instruments que acompanyen la majoria dels balls i rituals festius (Muixeranga i Nova 

Muixeranga, Bastonets, Pastoretes, Arquets, Carxofa, Gegants, Creu Major, etc.).  

 

Imatge 17. Dol­aineres i dol­ainers tocant a lôentrada al temple de la Creu Major.  

Fotografia de lôautor. 

 

 
instrument  (Diari La Veu, 10 de mar­ de 2016). Durant lô¯poca de crisi de la Festa era el dol­ainer de la 

Muixeranga, i en 1975 es va convertir en el primer mestre de lôEscola de Tabal i Dol­aina dôAlgemesí; 

m®s tard va passar a dirigir lôEscola Municipal de dol­aina de Val¯ncia.  
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Per altra banda, també es va produir un refinament en  les vestimentes de les danses. En 

1974, els Amics de la Muixeranga van comprar tela per a fer-se trages nous. En 1977 els 

Bastonets van deixar de llogar les robes a la Casa Insa, i van passar a disposar de vestits 

propis. Des dôaleshores els induments dels diferents grups cerimonials llueixen de 

manera impecable. La millora en lôest¯tica dels elements de la Festa ®s un dels factors 

que més ha contribuït a la seua (re)configuració identitària; tant és així que les 

indumentàries dels diferents col·lectius que componen el seguici processional han 

esdevingut elements simbòlics, per la qual cosa tenen un caire sacralitzat.  Un exemple 

dôaquesta sacralitzaci· el vam poder veure el 7 de setembre de 2014.  Abans de lôinici 

de la Processó de les Promeses, es va posar a plovisquejar, cosa que va comprometre la 

realització de dita desfilada popular; però finalment es va poder dur a terme sense 

contratemps.  La sorpresa va arribar quan li va tocar el torn dôincorporar-se al seguici a 

les Llauradores, ja que alguns membres del grup van eixir a ballar abillats amb  vaquers 

i samarreta de cotó. Aquest fet va generar crítiques i controvèrsies que, fins i tot, 

arribaren al Patronat de la Festa. Per a evitar futurs problemes,  en 2015 el mestre la 

colla, Enric Olivares ïque eixe mateix any sôestrenava en el c¨rrecï, manifestava que a 

partir dôara cap parella hi podr¨ sortir si no va vestida amb la indumentària ritual 

(Algemesiweb, 5 de setembre de 2015). 

Lô¼ltim factor ïal nostre parer  el més importantï que va contribuir al canvi de la imatge 

de la Festa, va ser la participació de persones de classes benestants en els grups 

cerimonials. La metamorfosi sociològica del seguici processional queda reflectida amb 

lô¼s dôexpressions com la ñdignificaci· de la festaò. En la Muixeranga va ser on aquest 

canvi tingué la major rellevància: si abans de 1973 els muixerangueros pertanyien a les 

capes més humils de la societat local, després, la presència de balladors amb major 

capital social, cultural i educatiu, va produir un biaix de classe i una transformació 

radical de la percepci· dôaquesta agrupaci· per part de la poblaci·, fet que analitzem 

detingudament en el capítol següent.  

Un ballador dels Bastonets de la colla que va ballar entre 1968 i 1976, assenyalava que 

aquest conjunt de factors que acabem dôexposar van propiciar un canvi en el significat 

dôeixir a les processons: a partir dôara ja no sôeixir¨ solament ñper ballar a la Mare de 

Déuò, sin· que sortir en algun grup cerimonial comen­ar¨ a donar prestigi a les 

persones i col·lectius que hi participen (Bellón, 2017: 145).  
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Imatge 18. Les Llauradores. Fotografia dôElena     Imatge 19.  Un dels grups dôhomes dels Bastonets.  

Tornero. Cedida pel Museu Valenci¨ de la Festa.    Fotografia de lôautor. 

 

Si tornem a lôesquema de Davallon (2014), el segon ñgestò ®s lôestudi i la investigaci· 

rigorosa de lôelement a patrimonialitzar, donat que aquest referent (re)descobert 

requereix ser (re)sacralitzat a partir del coneixement expert. En el cas de la Festa, des de 

mitjans dels setanta van començar a aparèixer articles amb cert rigor científic, tant en 

els programes de festes com en els butlletins informatius municipals. En aquell moment 

va ser capdal la figura de lôhistoriador Josep Antoni Domingo, cronista de la ciutat entre 

1969 i 2007, autor dôobres com Festa a la Ribera. Les festes dôAlgemes² (1983) o 

Bastint la Festa (1999), així com de nombrosos articles sobre la festivitat. Tot i que les 

seues investigacions han estat fonamentals per a establir lôorigen i la hist¸ria de la Festa 

i, per tant, certificar-ne el valor patrimonial i  lôautenticitat, altres autors tamb® han 

contribuït amb els seus estudis a la seua validació i autentificació. Entre aquests podem 

destacar treballs centrats tant en les músiques de la Festa (Cano i Richart, 2003; 

Tortajada, 2017), com en aspectes concrets del seguici processional (La Muixeranga 

dôAlgemes², 1998; Teruel, 1997 i 2018; Alcaraz, 2004; Moreno, Roig i Olivares, 2006; 

Bellón, 2017 i 2018; Felici, 2019).  

En 1975, Josep Antoni Domingo va escriure el seu primer article sobre la Festa, 

publicat  en el programa del Cinquanta Aniversari de la Coronació de la Mare de Déu de 
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la Salut. Un any més tard, a petició del regidor de Cultura, el va reescriure per a ser 

emprat com a informe per a sol·licitar la declaració de la celebració com a Festa 

dôInter¯s Tur²stic, petici· que va ser atesa pel govern espanyol a finals de 1977, que li 

va atorgar dita distinció (BIM-Berca nº147, 2007: 26). En aquest moment es produeix 

lôinici del tercer ñgestò de lôesquema de Davallon (2014), el reconeixement 

institucional, un gest que no cessar¨ dôincrementar-se en el transcurs del temps. 

Com ha estat explicat en el cap²tol te¸ric, des dels anys setanta, lôantic model ïrestrictiu 

i elitistaï del patrimoni històric-artístic ha donat pas a un concepte més globalitzador i 

integrador, que inclou tant als paisatges culturals com a noves categories patrimonials, i 

que pot arribar a incloure qualsevol expressió significativa (Agudo Torrico, 1999: 39; 

Santamarina, 2008: 38). Dins dôaquest proc®s de globalitzaci· del patrimoni, amb 

lôarribada del segle XXI la Festa sôha vist sacsejada per una onada de reconeixements 

externs:  en 2008  va ser elegida com una de les 7 Meravelles Valencianes; en 2009 com 

un dels 10 Tresors del Patrimoni Cultural Immaterial dôEspanya; en 2010 la celebració 

va ser declarada com a B® dôInter¯s Cultural per la Generalitat Valenciana, i un any més 

tard, la UNESCO  la reconeixia com a Patrimoni Cultural Immaterial de la Humanitat. 

Aquestes distincions, sobretot la darrera, han contribuït de manera exponencial al 

reforçament de la identitat col·lectiva, com així ho destaca Julio Blasco, director del 

Museu Valencià de la Festa: 

 
Imatge 20. Monument a les Llauradores en la placeta del Carbó.  Fotografia de lôautor. 
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ñVa ser un moment molt bonic, perquè estàvem escomençant la crisi. I jo me pense que 

açò va ser un impuls a la autoestima personal del poble que mos va alegrar a tots 

molt²ssim, tots estem molt implicats en la Festa dôAlgemes². I va ser un moment molt 

il·lusionant, molt bo pa la Festa, jo crec que tamé molt bo pa Algemesí en general. Donat 

conte que [junt amb] eixa declaració nostra se va declarar el fado, que representa a tot 

Portugal, se va declarar també el tango argentí, que és el símbol de tot un país. I 

mosatros, el s²mbol de una cultura de un poble, est¨vem ah²ò (Berca Tv, 10 de desembre 

de 2020).  

Com assenyala aquest testimoni, la declaració de la Festa com Patrimoni de la 

Humanitat, en un moment en què gran part de la societat estava patint els efectes de la 

crisi econ¸mica, ha contribuµt a augmentar lôautoestima del poble,  i a reforçar la seua 

identitat colĿlectiva. Les comparacions que empra per a ilĿlustrar la import¨ncia dôeste 

fet són bastant eloqüents, donat que parla de dos veritables icones nacionals que també 

van ser distingides per la UNESCO en la mateixa reunió: el fado a Portugal i el tango a 

lôArgentina. Resulta m®s que evident que els reconeixements patrimonials institucionals 

contribueixen a enfortir la identitat dôuna comunitat local, com ®s el cas de la que ens 

ocupa. 

El reconeixement institucional local es va iniciar gairebé en la democràcia. En 1979 

lôAjuntament dôAlgemes² va comen­ar a anomenar places i carrers de la ciutat amb el 

nom de les danses i elements que formen part de la Festa. Entre els topònims trobem la 

Muixeranga, els Tornejants, els Arquets, la Carxofa, les Pastoretes i els Bastonets (en 

aquest cas una plaça); no obstant això, alguns grups cerimonials encara no han passat a 

denominar a cap espai públic, com és el cas dels Volants. Per altra banda, a finals dels 

noranta es van bastir tres grups escultòrics amb altres tantes danses del seguici 

processional, tots tres obra de lôescultor Fernando Garc²a Monz·: la Muixeranga, les 

Llauradores i els Tornejants99.  

En nom dôuna major claredat, hem reunit en una sola etapa el quart i el cinqu¯ gest de 

patrimonialitzaci· de Davallon i que t® a veure amb  lôaccés de la comunitat a lôelement 

patrimonial, la qual cosa assegura la seua continuïtat i preservació, com la seua difusió. 

En el nostre cas aquesta acci· b¨sicament sôha plasmat en la creaci· dôun museu dedicat 

a la Festa. En 1980 sôanunciava a un butllet² informatiu municipal que sôestaven 

 
99 El primer va ser sufragat conjuntament per lôassociaci· dels Amics de la Muixeranga, lôAjuntament i la 

Caixa Rural dôAlgemes² (La Muixeranga dôAlgemes², 1998: 87), mentre que els altres dos van ser 

donaci· de lôautor. 
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realitzant estudis previs per a la restauració del convent de Sant Vicent Ferrer i la seua 

possible (re)utilització, sense cap especificació més (BIM-Berca nº 9, 1980: 4). Uns 

mesos m®s tard, en el plenari del 14 dôoctubre de 1981 es va aprovar la creaci· dôuna 

Junta Municipal de Museu, i sôanimava a la poblaci· a ñrealitzar donació, legat o 

dep¸sit dôobjectes que per la seua qualitat i poder evocatiuò pogueren ser exposades en 

un futur museu (BIM-Berca nº 14, 1981: 22). En aquell moment, però, encara no es 

tenia clar quina anava a ser la seua temàtica, tal com podem veure en les comunicacions 

de la regidoria de Cultura: ñLas Ponencias de Cultura e Información están interesadas 

en la formación de un archivo de fotos de interés local que forme parte del futuro 

Museo etnológicoò (BIM-Berca nº 18, 1982: s.p.). Era un moment en què el tema dels 

museus es va posar de moda a nivell local: 

ñÉs que va pegar un moment que el tema de la museologia, entrem en un moment en que 

el tema dels museus alcomença a agarrar molt de auge i tots els pobles volen tindre un 

museu, perqu¯ museus dôetnologia nôhi han mil, de peces i peces. Claro, quin ®s el plat 

fort dôAlgemes²? La festa de la Mare de Déu. Entonces, què se podia crear? Pos un 

museu al voltant de la Festa. [...]  Entonces se pensa que la finalitat va a ser primer, lo de 

la Festa dôAlgemes²ò (Entrevista 14).  

En el cas dôAlgemes² la idea de crear un centre muse²stic encara tardaria dues dècades 

en fer-se realitat. En 1998 sôanunciava que el convent de Sant Vicent Ferrer anava a ser 

la seu del futur Museu de la Festa, un museu que naixia per ñfer efectiva la necessitat de 

promoure i difondre la processóò (BIM-Berca, nº 69, 1998: 31). Finalment, la seua 

inauguració va tindre lloc el 2002. 

 

Imatge 21. Sala de lôexposici·  ñLa Festa de Mare de D®u de la Salutò al Museu Valencià de la Festa.  

Fotografia cedida pel Museu Valencià de la Festa.  
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En resum, seguint lôesquema proposat per Jean Davallon (2014), si en els anys seixanta 

i principis dels setanta la Festa va viure la seua etapa més decadent i, fins i tot, la seua 

continuïtat es va veure seriosament amenaçada,  també va ser en aquest moment quan es 

va produir el (re)descobriment del seu valor social i cultural, per la qual cosa va sorgir 

la consciència que era necessari revitalitzar-la. Així, després de diversos intents, 

lôempenta definitiva va arribar durant les festes del 1973, arran de lôabs¯ncia de la 

Muixeranga en la Process· de les Promeses. Des dôaleshores es va posar en marxa la 

maquinaria revitalitzadora de la festivitat: en 1975 es van recopilar i recuperar les 

melodies dels elements festius, i es va crear una escola de tabal i dolçaina a la localitat   

(la primera a terres valencianes), amb lôobjectiu  de nodrir de dol­aineres i dol­ainers 

del poble les processons. També va tindre lloc la renovació sociològica de les 

comparses festives, en les que varen començar a participar persones de major estatus; i a 

més, es va produir el refinament de les indumentàries. Tot açò va provocar una 

metamorfosi en la percepció de la celebració, com també dels seus significats, els quals 

passaren a ser cada vegada més identitaris i menys religiosos, i va comportar que eixir 

en algun grup a les desfilades populars començarà a donar prestigi. Aquests moments 

tamb® van coincidir amb la realitzaci· dôestudis rigorosos sobre la Festa i/o els elements 

que la componen, a partir del coneixement expert, amb la qual cosa es va produir la seua 

(re)sacralització. Aquest pas obria la porta als reconeixements institucionals, que van 

arrancar amb la declaraci· de Festa dôInter¯s Tur²stic Nacional (1977).  Per ¼ltim,  es va 

crear el Museu Valenci¨ de la Festa, inaugurat el 2002, que permetia lôacc®s de la 

comunitat al bé patrimonial, així com la seua difusió. 

 

5.1.3. La construcci· dôuna comunitat simb¸lica a partir de la Festa 

Hem vist que a poc a poc sôha anat produint una transformaci· en el significat de la 

Festa. Seguint a Antonio Ariño i Sergi Gómez (2012),  hi ha hagut un tendència 

secularitzadora, amb el pas de la preeminència de la transitivitat (celebració del 

patronatge) cap a lôauto-referència (rememoració de la identitat comunitària). Segons 

dits autors, hi ha transitivitat quan el subjecte celebrant i lôobjecte celebrat s·n diferents, 

i reflexivitat quan ambd·s sôidentifiquen en un pl¨nol simb¸lic. Actualment hi  

predomina la segona, mentre que la primera ha anat quedant  un poc en els marges. Per 

això, quan parlem de secularització no estem fent referència a la desaparició de les 

celebracions religioses, ni molt menys, sinó de la segregació dels significats religiosos. 
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Com a conseq¿¯ncia dôaquest despla­ament de contingut, ens trobem amb discursos de 

lôEsgl®sia que han posat el crit dôalarma per aquest fet, com podem veure en següent 

text, dôAlbert Caselles, rector dôAlgemes² entre 1973 i 1988, que assenyala que la Festa 

no solament és folklore  (patrimoni cultural, identitat, turisme), sinó també ñprofessió de 

fe i oracióò: 

ñcom a conseqüència de la Eucaristia broten les processons que són les manifestacions 

dôamor dôun poble a sa Mare. S·n professi· de fe i oraci·, per¸ que en Algemes² es fa 

ballant. A Algemesí els balls són processionals, signes per a celebrar el misteri de Crist. 

No és simplement folklore i actes culturals. No són sols Festa dôInter¯s Tur²sticò 

(Caselles, 1997: 8).   

No obstant aquest discurs, lôassist¯ncia a les processons i la pres¯ncia en els diferents 

rituals de persones allunyades ideol¸gicament de lôEsgl®sia, molt notable i que no 

suposa cap contradicció ideològica, donat que la celebració ha adquirit una dimensió 

que traspassa la seua significació religiosa. La Mare de Déu ha assolit un caire 

dôemblema o referent tant per a persones creients com per a no creients  (Moreno 1990 i 

1991; Homobono 1990; Mira, 2006; García Pilán, 2010; Bellón, 2018; Pous, 2018, entre 

dôaltres). Les paraules dôun altre rector100, Jesús Corbí, són bastant eloqüents al 

respecte:  

 ñla Mare de Déu té la virtualitat de aglutinar al seu voltant tot Algemesí, creients i no 

creients, i la Festa excedeix els límits de la parròquia per supost i, tot i que és una festa 

religiosa, t® unes manifestacions que van m®s all¨ de lô¨mbit religi·s. Per aix¸, que 

siguen benvinguts tots els que vinguen a celebrar la Festa, que cadau aporte lo millor de 

si mateix, sempre buscant el bé de tota la Festa, el bé del conjunt de la Festa, per damunt 

de gustos i de interessos particulars, i que qui mire a la Mare de Déu com un element 

aglutinador del poble, com un signe dôidentitat del poble, pues que sôheu disfruteò (Berca 

Tv, 9 de setembre de 2019). 

Així, tal com es reconeix actualment des de lôEsgl®sia,  la Festa va més enllà de la 

religió, i és significativa la funci· dôintegraci· social i de reafirmaci· de la identitat 

comunitària per damunt de les diferents ideologies i formes de pensar. 

 

 
100 Salvador Jesús Corbí, nascut a València el 1964, va ser rector dôAlgemes² des de 2007 fins a 2019 

(http://www.archivalencia.org/)  

http://www.archivalencia.org/
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Imatge 22. Lôanda de la Mare de Déu de la Salut. Fotografia de Vicente Conti. 

 

Segons Victor Turner (1969), les societats es componen dôestructura social i de 

communitas: la primera és la jerarquització de la societat, mentre que la segona és el 

moment en el qual sôesvaeix dita estructura i desapareixen les diferencies sociol¸giques. 

Són molts els autors que han parlat de la Festa com un element cohesionador, que 

aglutina a tots els sectors del poble  (Llopis, 2002; Cano i Richart, 2003; Lluch, 2006; 

Guibernau, 2017; Bell·n, 2018; Pous, 2018; Corb², 2019, entre dôaltres).  Per¸ no 

sempre ha estat aix². Com hem pogut veure a lôinici dôaquest cap²tol,  en els anys 

seixanta en la processó participaven les capes més humils de la població, per la qual 

cosa,  des dôun biaix de classe, les fam²lies benestants li donaven lôesquena (Trescolí i 

Olivares, 2019).  

Seguint a Honorio Velasco (1991), la Mare de D®u de la Salut representa i simbolitza al 

conjunt de la poblaci·, per aix¸, una vegada dintre del temple, el ávisca la Mare de D®u! 

que la gent llan­a al un²son a la fi del cant del Virolai equival a dir ávisca nosaltres! o 

ávisca Algemes²!, un nosaltres en qu¯ simb¸licament desapareixen les difer¯ncies 

socials, econ¸miques, ideol¸giques i, fins i tot religioses, creant-se aix² una ilĀlusi· de 

comunitat. Per la seua part, Zygmunt Bauman, assenyala que en la modernitat l²quida 

les comunitats no solament s·n imaginades, com passava en la modernitat s¸lida, sin· 
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tamb® imagin¨ries, particularment desunides i fr¨gils (2010 [2005]: 70)101. Seguint 

aquesta argumentaci· podem destacar que actualment en alguns grups cerimonials, hi 

participen persones que no s·n dôAlgemes²  (forasters), cas de la Nova Muixeranga o les 

Llauradores, o tamb® tocant la dol­aina. No obstant aix¸, la Festa t® la funci· de 

reafirmar uns vincles ideals, o idealitzats, amb la qual cosa la comunitat imaginada 

sôexpressa a trav®s de la mateixa (Garc²a Pil§n, 2010: 327-328). 

Per altra banda, el lloc, en el sentit dôAug® (1996), juga un paper fonamental en la 

construcció de la identitat col·lectiva, del patrimoni cultural i de la comunitat. Els 

carrers i els espais pels quals es desenvolupen els tres  seguicis processionals estan 

farcits de significat per a la població local. Seguint a Yi Tuan (2007 [1974]) hi ha una 

relació de topofilia ïllaços afectiusï entre els veïns i aquests viaris. El lloc desplega, per 

tant, un paper molt important com a constructor de la identitat col·lectiva (Bellón, 2018; 

Pous, 2018). La Processoneta del Matí, i més concretament al carrer de Berca, esdevé 

simbòlicament el cor del poble (BIM-Berca nº 162, 2008: 4), en què es produeixen 

fortes emocions. De fet, lôemotivitat juga un paper fonamental en els processos de 

patrimonialitzaci·; lôentrada de la Mare de D®u de la Salut al temple en dita process· ®s  

el moment més àlgid a nivell de sensacions: ñ[un fester i membre de les Llauradores] 

assenyala que ell no ho nega, que plora en lôentrada de la Mare de D®u, ja que 

sôemociona molt, no obstant que cada any ®s lo mateixò (Diari de camp, 4 de novembre 

de 2019). Com manifesta aquest testimoni, lôacc®s de la marededeu al temple en la 

Processoneta del Matí  esdevé un dels principals moments  de construcció de la identitat 

col·lectiva i de comunitat simbòlica, a través de les emocions compartides. Aquest fet 

no solament és sentit per la gent del poble, pels membres de la comunitat, sinó també 

pels visitants, com així ho va experimentar Francisco Tomás en 2006, aleshores rector 

 
101 Així explica Bauman la diferenciaci· entre ambdues ñmodernitatsò: ñA diferencia de la era de la 

modernidad «sólida» que la precedió, que vivía enfocada hacia la «eternidad» (una forma abreviada de 

referirse a un estado de uniformidad perpetua, monótona e irrevocable), la modernidad líquida no se fija 

ningún objetivo ni traza línea de meta alguna y sólo asigna una cualidad permanente al estado de 

fugacidad. El tiempo fluye, ya no «sigue su curso inexorable». Hay cambios, siempre los hay, siempre 

son nuevos, pero no hay ningún destino ni punto final, ni tampoco expectativa alguna de cumplir una 

misi·n. Cada momento vivido est§ pre¶ado de un nuevo comienzo y de su finaléò (2010 [2005]: 90). Per 

tant, la modernitat líquida es caracteritza per la seua fugacitat, perquè tot canvia ràpidament i res es 

solidifica, tal com fan els líquids.  



144 
 

de la Universitat de València102, qui tamb® es refereix a lôemotivitat que genera el 

moment de lôentrada de la imatge a lôesgl®sia: 

ñLa festa com a expressi· de la identitat dôuna colĀlectivitat o dôun poble. En eixe sentit, 

els moments que preparen lôentrada de la Mare de D®u en lôesgl®sia parroquial em 

pareixen no sols extraordinàriament bells sinó sobretot emocionants. Al costat dels veïns 

i veµnes dôAlgemes² que miren expectants les evolucions dels dansaires, mentre la m¼sica, 

la pólvora, els colors i el moviment, generen una experiència indescriptible, una persona 

pot sentir les vibracions que els embarguen i que en aquest moment congrega les seues 

mirades i sentiments, els focalitza en eixe punt, i els transforma en una comunitat 

expressa (Tomás, 2006: 8).  

Si bé és cert que actualment dita entrada és el punt més àlgid de les processons, quan 

Algemes² es ñtransforma en una comunitat expressaò i esdev® un moment que genera 

ñuna experiència indescriptibleò, no sempre ha sigut aix². Abans de la revitalitzaci· de 

la festivitat no hi havia ñlôexplosi· de color i sonoritatò que hi ha a lôactualitat, donat 

que entre altres coses, llavors el nombre de participants, tant a les danses com tocant la 

dolçaina, era molt menor.  

Seguint a Honorio Velasco (1991), també cal destacar que el públic no és passiu, sinó 

que té un paper més actiu del que aparentment sembla: contempla als components de les 

danses i rituals festius, els mira amb els ulls plens dôemoci· i, fins i tot, en el cas de les 

muixerangues, els anima amb certa tensió quan la construcció humana està a punt de 

completar-se. I quan la xiqueta o el xiquet corona la torre, o quan qualsevol dansa 

finalitza la seua execució, per exemple la Fuga dels Tornejants, es produeix un fort 

aplaudiment, mitjançant el qual la població (re)afirma la seua identitat col·lectiva. Com 

assenyala Ramon Pelinski, ñen la ejecución del ritual está involucrada toda la 

comunidad como sujeto en cuyo nombre el grupo de danzantes actúa como oficiantesò 

(2011: 419). Les processons celebrades en honor a la Mare de Déu de la Salut a 

Algemesí ens permeten veure com les emocions juguen un paper clau en la construcció 

del patrimoni cultural immaterial i, per tant, de la identitat col·lectiva i de la comunitat 

simbòlica, tal com sostenen algunes autores (Jiménez-Esquinas, 2016 i 2018; Santacana 

i Martínez, 2018).  

 

 

 
102 Va ser rector de dita universitat entre 2002 i 2010 (https://www.uv.es). 
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          Imatge 23. Entrada de la Mare de Déu al temple en  la Processoneta del Matí. 

       Fotografia de Ximo Bueno. Cedida pel Museu Valencià de la Festa. 

 

Aquesta simbiosi entre els actors i el públic també la podem apreciar amb la participació 

dôespectadors a les danses durant els seguicis processionals, com ocorre en les 

muixerangues quan fan una Marieta o els Bastonets ballen la Figuera amb un ballador 

sostenint un nado en els seus braços. També quan algun antic bastonet, que està 

dôespectador albirant la processó, sôincorpora per a ballar una coreografia; o  quan els 

dansaires i músics entren a les cases dels carrers de volta, que tenen les portes obertes 

de bat a bat, per a prendre una beguda i/o menjar un dolç, i de pas, xarrar amb 

components dôaltres elements festius o amb els amfitrions:  

 

ñSí, però impacta vore la implicació del poble. A la gent li impacta això. A la gent li 

impacta vore, la gent que ha estat en mi, no, per eixemple, que mos hem sentat ahí en el 

carrer Berca. A la gent li impacta vore com passen i ve un home major que no va vestit, 

de bastonet per eixample, i se fica a ballar els Bastonets. Enseguida en la Muixeranga 

que vinga un xiquet, un bebè, i que ausen a un bebè. La gent que no està acostumada a 

vore aix¸, quan veu ixa implicaci· del poble se li eri­a la pell perqu¯ ®s que no sôheu 

poden imaginar hasta que no heu veuen (Entrevista 19).  

 

Aquesta interrelació entre públic i actors provoca un fort sentiment de pertinença 

col·lectiva, i contribueix a generar la sensació de comunitat. Segons Manuel Delgado, si 

en el passat les festes patronals eren el resultat de comunitats que exaltaven la seua 

existència ïtal com sostenia Emile Durkheimï, actualment també ocorre el contrari: són 

les comunitats les que resulten de la celebraci· dôaquest tipus de festivitats (2003: 47-

48), hui reconvertides en patrimoni cultural immaterial.  
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Dins del programa festiu actual, actes com les processons no són els únics rituals de 

construcció dôidentitat colĿlectiva local i,  per tant, de comunitat i de lloc, sin· que des 

de fa uns anys també les Danses han assolit aquesta funció. El lema que duen les i els 

dansaires en les samarretes ®s bastant expl²cit al respecte: ñJo balle les danses 

dôAlgemes²ò. El motiu pel qual, fa uns anys, es van fer aqueixes camisetes  va ser per a 

diferenciar-se de les danses de la veµna poblaci· de Guadassuar: ñja estàvem hasta ahí 

de que mos digueren que això era Guadassuar. I dic ací mos falta un cartell diguent 

ça­¸ s·n les danses dôAlgemes²è. I ®s quant ens ocurrix a la samarreta que an¨vem a 

fer [...] afegir-li darrere lôesl¸ganò (Entrevista 8). Com hem indicat adés, els col·lectius 

cerquen contínuament trets revitalitzadors o constructors de la seua particularitat, amb la 

qual cosa es produeix una síndrome de diferenciació marginal, que consisteix en 

convertir elements simbòlics secundaris en signes diacrítics marcadors de la diferència i 

de la singularitat (Ariño i Gómez, 2012). És el cas de les Danses  dôAlgemes², que des 

de fa uns anys han esdevingut un dels actes més esperats del programa de la Festa, i 

sôhan convertit en un esdeveniment massiu, on participen vora 450 persones, quan no fa 

molt sols hi eixien una desena de parelles. 

Per altra banda, ens trobem amb discursos que assenyalen que la Festa és un espai de 

retrobament amb altres membres de la comunitat: ñjo me trobe en gent que a voltes fa 

anys que no lôha vist, viuen en Val¯ncia, o han estat en atres comunitats, o incl¼s del 

mateix poble que a lo millor en tot el any no lôha vist, per les circumst¨ncies, pos xe ®s 

una cosa maravillosaò (Entrevista 12). Dôeixa forma els carrers de volta s·n, des de la 

perspectiva de Marc Augé (1996), llocs antropològics, és a dir, llocs de trobada, que no 

solament condueixen dôun punt a un altre, sin· que tamb® tenen la finalitat de satisfer 

necessitats religioses i identitàries, com ocorre amb els carrers de la Festa durant els 

dies 7 i 8 de setembre, que esdevenen espais de retrobament  amb familiars i gent del 

poble. No debades, ja a finals dels setanta, lôalcalde Joan Girb®s (1979: 6)103 comparava 

el dia 8 de setembre amb el de Nadal, donat que per a la població algemesinenca totes 

dues celebracions representen una data de reunió i trobada amb la família, sobretot en 

aquells casos en qu¯ hi ha membres que han hagut dôemigrar a una altra ciutat 

dôEspanya o de lôestranger.  

 
103 Alcalde entre 1979 i 1987, del partit Independents per Algemesí (IPA). 
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En resum, ens trobem davant dôuna festa religiosa, celebrada en honor a la Mare de Déu 

de la Salut, patrona dôAlgemes²,  que en el transcurs de les darreres dècades ha anat 

transcendint els límits de la religiositat per a (re)convertir-se en lôelement condensador 

de la identitat col·lectiva, en patrimoni cultural, a partir del qual es basteix una 

comunitat simbòlica. Per aquest motiu, des dels anys huitanta, la pertinença a les danses 

i la participació en les desfilades populars genera prestigi, cosa que no ocorria abans. La 

Festa també contribueix a la construcció del lloc, entenent aquest com un espai farcit de 

significacions i emocions per a la població. De fet,  com destaca Yi Tuan (2007 [1974]),  

sôhi generen relacions de topofilia, és a dir, llaços afectius entre els veïns i aquests 

viaris, i en alguns casos, fins i tot de topolatria, tal com ocorre al carrer Berca, que és 

considerat el cor simbòlic de la localitat. Dôeixa forma, el lloc juga un paper fonamental 

en el bastiment de la identitat col·lectiva i del patrimoni cultural i, per tant, de la 

comunitat, farcits dôemocions i sentiments. 

 

5.2. UNA FESTA VALENCIANA A ALGEMESÍ  

En aquest apartat donarem un pas m®s per tal dôobservar  el proc®s de construcci· de la 

Festa com a expressió de la identitat col·lectiva del conjunt valencià. Diversos factors 

han contribuµt a lôesmentada (re)configuraci·: els discursos dôintelĿlectuals i de 

personalitats del món de la cultura;  la voluntat política de donar a conèixer la festivitat 

més enllà de les fronteres locals i convertir-la en una festa representativa valenciana, tal 

i com podem veure a través de les narratives dels polítics, però sobretot en les seues 

accions, dutes a terme principalment a través del Museu Valencià de la Festa         

(participació en fires turístiques, exposicions, eixides de les danses per a actuar en altres 

localitats, etc.); la (re)configuració de la muixeranga com a s²mbol dôidentitat del 

conjunt valencià;  els mitjans dôinformaci· i de comunicaci·, així com la proliferació 

dôinternet i de les xarxes socials en la darrera dècada; i evidentment, lôeclosi· de 

distincions i de reconeixements institucionals dels darrers anys. A continuació passem a 

esbossar dits factors. 

En primer lloc cal destacar el paper que han tingut  intel·lectuals i personalitats del món 

de la cultura valenciana en la (re)configuraci· de la Festa com a s²mbol dôidentitat 

valencià. De sobra és coneguda la importància que va tenir Joan Fuster en traure de la 

vitrina dôAlgemes² a la Muixeranga, donat que a finals dels setanta va proposar a la seua 
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melodia com a futur himne del País Valencià. Altres persones també van contribuir a 

donar a conèixer la celebració més enllà dels límits locals,  quan encara no havia tingut 

lloc la proliferaci· dôinternet i de les xarxes socials. Des del Museu Valencià de la Festa 

es destaca el paper de Carme Alborch104, que ñera una gran amant de la Festa 

dôAlgemes²ò; i de Paco Jarque105, que sempre enaltia la celebraci· i ñen la televisió 

valenciana una vegà li preguntaren [...] que com a fotògraf quina és la cosa que més li 

ha atret fotografiar, i va dir la processó de la Festa de la Mare de Déuò (Entrevista 14). 

També cal mencionar Toni Mestre, qui en 1979 va escriure ñque encara que siga una 

volta en la vida, cal anar a la Festa dôAlgemesíò106:  

ñEl darrer 8 de setembre assistirem de bell nou a les Festes Majors dôAlgemes², una de 

les poques manifestacions festives completes que ens resten als valencians, per això 

dignes de respete, adhesió i participació de tots. Encara que siga per una vegada en la 

vida, cal anar a Algemesí, a la Ribera Alta, els primers dies de setembreò (recollit per 

Domingo, 1980: s.p.).  

Amb aquestes paraules ens retrobem amb un concepte que ja hem mencionat abans, la 

topolatria, un fenomen que es produeix quan la representaci· dôun lloc determinat 

esdevé mítica, com passa amb Algemesí durant els dies 7 i 8 de setembre.  

 
104 Carmen Alborch Bataller (Castelló de Rugat, 1947-València, 2018), va exercir de professora de dret 

mercantil, i més tard va ser degana de la Facultat de Dret de la Universitat de València. Va publicar 

moltes obres dôinvestigaci·. En 1997 va ser nomenada directora general de Cultura de la Generalitat 

Valenciana, i un any m®s tard, directora de lôInstitut Valenci¨ dôArt Modern (IVAM), c¨rrec que va 

deixar en 1993 per a ser ministra de Cultura, cartera que va ocupar fins a 1996. Des dôeixe any fins a 2008 

va ser diputada en les Corts Generals per València pel PSPV-PSOE, i de 2008 a 2016 senadora. Entre 

2007 i 2011 fou regidora de lôAjuntament de Val¯ncia. Per la seua traject¸ria va rebre nombroses 

distincions, com per exemple lôAlta Distinci· de la Generalitat Valenciana en 2018.  
105 Francesc Jarque Bayo (València, 1940-València, 2016), fou fotògraf, de formació autodidacta, i 

professor de fotografia i disseny gr¨fic en lôEscola dôArts Aplicades. En 1961 es va incorporar a lôag¯ncia 

de publicitat Publipress, en la qual va estar més de trenta anys i va arribar a ocupar el càrrec de president. 

Va realitzar més de quaranta exposicions amb la seua producció gràfica (Gran Enciclopedia de la 

Comunidad Valenciana. Tomo VIII, 2005: 118-119), i ha participat en moltes publicacions aportant les 

seues imatges: destaca la seua col·laboració amb la periodista María Ángeles Arazo, amb qui ha fet més 

dôuna vintena de llibres. Va colĿlaborar amb lôex-cronista dôAlgemes², Josep Antoni Domingo, en lôobra 

Bastint la Festa (1999).  
106 Toni Mestre (València, 1942-València, 2006), va ser locutor de ràdio. En 1974 es va incorporar a 

lôequip De dalt a baix, el primer programa radiofònic en valencià, que era emès a través de Radio 

Nacional de España (RNE); en 1976 va passar a dirigir dit programa, fins a la seua desaparició per 

pressions polítiques. Va publicar escrits en Valencia Semanal, Diario de Valencia, Noticias al día, El 

Temps, Levante-EMV, El Punt, LôAvan­, Pensat i Fet, entre dôaltres. També es va dedicar a la poesia, 

rebent diversos premis literaris. Va ser membre fundador del Grup de Danses Alimara, i va dirigir la 

revista fallera Pensat i Fet (Gran Enciclopedia de la Comunidad Valenciana. Tomo X, 2005: 125). 
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Per altra banda, des de les darreries del segle XX ens trobem amb discursos de diversos 

polítics locals que manifesten la voluntat de convertir la Festa en un element simbòlic 

representatiu valencià.  Per exemple, Emili Gregori, alcalde de la ciutat entre 1987 i 

2007, del PSPV-PSOE, assenyalava que aquesta ®s la senya dôidentitat dôAlgemes², el 

símbol que ens uneix com a poble ïtal com hem analitzat en lôapartat anteriorï, però 

també que calia treballar per convertir-la en una ñfesta significativa de la identitat del 

poble valenciàò (1999: 20-23). El seu successor, Vicent Ramón García (2007-2015), del 

Partit Popular, considerava els dies 7 i 8 de setembre com ñdos dies assenyalats en el 

calendari com a imprescindibles per a tots els valenciansò (BIM-Berca nº 173, 2009: 

3). Com ha destacat Stuart Hall (2003), les identitats es construeixen des dels discursos i 

no fora dôells, per la qual cosa les hem de considerar bastides en ¨mbits hist¸rics i 

institucionals mitjançant pràctiques discursives i estratègies enunciatives específiques. 

Aquest és evidentment el cas de la Festa, on els discursos de polítics i de la 

intel·lectualitat han estat fonamentals per a la seua (re)construcció com a símbol 

valencià.  

Respecte a les accions polítiques, cal destacar la creació del Museu Valencià de la Festa. 

Una de les finalitats amb què va nàixer aquest centre cultural va ser donar a conèixer la 

celebració a la resta de la població valenciana. Tal i com el seu propi nom indica,  

pretenia arribar a ser  ñla seu del món fester valenciàò (BIM-Berca nº 89, 2001: 3). De 

fet, poc abans de la seua apertura, lôalcalde Emili Gregori declarava que: ñAlgemesí serà 

la capital i el referent de totes les festes de la Comunitat Valencianaò (BIM-Berca nº 

98, 2002: 3). Precisament, en aquest procés ha estat molt important la participació del 

Museu Valencià de la Festa en exposicions temporals i/o itinerants per la geografia 

valenciana, per¸ tamb® en altres parts dôEspanya o, fins i tot, a lôestranger, com ®s el cas 

de la mostra festiva que va recórrer diverses ciutats russes i ucraïneses en 2006. La 

Festa també ha estat present  en fires turístiques, en un primer moment dô¨mbit proper, i 

més tard en altres de major rellevància, com la Fira Internacional del Turisme de 

Madrid (FITUR). En aquest cas ha estat habitual portar als certàmens turístics alguns 

elements del seguici processional, com les muixerangues, els Bastonets i/o els 

Tornejants, perquè actuaren in situ davant dels assistents,  amb lôobjectiu de guanyar 
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visibilitat en lôaposta pol²tica de ñconvertir Algemesí en la capital de les tradicions 

valencianesò (BIM-Berca, nº 119, 2004: 3; Gregori, 2006: 3)107.  

En el procés de (re)configuració de la Festa també ha tingut molta importància la 

presència dels màxims representants polítics provincials i autonòmics a la Processoneta 

del Matí, així com de personalitats del món cultural, uns personatges que han 

esdevingut testimonis claus en la seua difusió supralocal (BIM-Berca nº 142, 2006: 13-

14)108.  Per posar un exemple, Pere Mayor (líder del Bloc Nacionalista Valencià entre 

2000 i 2003), assenyalava en 2002 que aquesta festivitat era mereixedora de ser 

declarada com a  B® dôInter¯s Cultural, tal com promovia lôAjuntament algemesinenc:  

 ñLes festes majors dôAlgemes² en honor a [...] la Mare de D®u de la Salut [...] s·n sense 

cap mena de dubte mereixedores, per dret propi, del t²tol de B® dôInter¯s Cultural 

Immaterial tal com promou el consistori dôAlgemes² davant la conselleria de Cultura i 

Educaci·. El BLOC sempre estar¨ al costat dôesta justa reivindicaci· per a una de les 

representacions festives que el País Valencià ha aconseguit exportar arreu del món. No 

debades, junt al Sexenni de Morella, la processó del Corpus de València i el Misteri 

dôElx, la process· dôAlgemes² ®s una festa que exemplifica qui som els valencians i 

sublima la nostra identitat diferenciada com a poble mediterrani que som, amb una 

cultura i una història particularment rica però, sobretot, amb voluntat de futurò (Mayor, 

2002: 29).  

Segons aquest discurs, la Festa, junt amb altres celebracions valencianes com el Misteri 

dôElx, el Sexenni de Morella o el Corpus de València, exemplifica la identitat 

valenciana diferenciada. Tal com han destacat alguns autors (Piqueras, 1996; 

Guibernau, 2017), la identitat col·lectiva es basteix a partir de la distinció respecte a 

altres. En aquest cas la diferenciació no fa referència a un poble (com a entitat local), 

sinó del poble valencià. Per tant, Mayor es referia a la construcció de la identitat 

nacionalitària  valenciana a partir de festes representatives (el patrimoni cultural 

immaterial).  

En els darrers temps han estat habituals els discursos de polítics provincials i 

autonòmics que des de posicions polítiques contraposades, coincideixen en assenyalar 

que almenys una vegada en la vida cal anar a la Festa dôAlgemes². £s el cas, per 

exemple, de Manuel Cervera, del PPCV, Conseller de Sanitat des de 2007 fins a 2011, 

que afirmava amb rotunditat que: 

 
107 Aquestes accions les analitzem amb major deteniment en el primer apartat del capítol 7.  
108 La presència política en les processons es remunta als anys huitanta, quan en 1980 es va començar a 

convidar a alcaldes dôaltres poblacions.   
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ñLlegar a Algemesí un 8 de septiembre es sentir que el paso del tiempo ha respetado las 

tradiciones m§s arraigadas de los valencianos. [é] Algemesí puede estar orgullosa de 

sus fiestas y los valencianos estamos orgullosos de Algemesí. Yo desde ese día en que 

formé parte de sus fiestas aconsejo a todos que visiten Algemesí para ver sus procesiones 

los días 7 y 8 de septiembre. Es una obligación que pronto se convierte en devoción. Una 

fiesta que ya es mi fiesta, la de todos los valencianosò (Cervera, 2008: 9).  

Des de la seua posició de president de la Diputació de Valencia, el 8 de setembre de 

2019, Toni Gaspar, del PSPV-PSOE, ressaltava que: 

ñhui nôhi han moltes festes a tota la prov²ncia, per¸ [...] nôhi ha que estar en Algemes², 

perquè és com la manifestació més important de colorit, de devoció, de tot. De una 

manifestaci· integra de tot el que es pot fer al voltant dôuna festa se fa ac² en Algemes² 

[...]  mira que és coneguda [la Festa], pos encara me dedique moltes vegades a dir «pos 

no has anat?è, çhas dôanar, has dôanar a viure-ho all², has dôanar i sentir-ho». Perquè 

açò és una cosa que per lo menos una vegà ho has de sentirò (Berca Tv, 17 de setembre 

2019). 

Per tant, veiem la import¨ncia que ha tingut en la difusi· de la Festa lôestrat¯gia de 

convidar a representants provincials i autonòmics de les diferents formacions polítiques 

a la Processoneta del Matí, ja que després la difonen  a través dels seus discursos en els 

mitjans dôinformaci· i comunicaci·, per¸ tamb® pel boca-orella. Quan els sentiments 

cap a un lloc determinat esdevenen reverencials, gairebé mitificats, com és el cas dels 

fragments que acabem de reproduir, es generen les bases per a la reiteradament citada 

topolatria.  Aix², a trav®s dôaquesta narrativa, i durant un espai de temps acotat, els 

carrers de volta dôAlgemes² esdevenen espais dôadmiraci· i veneraci·, generadors 

dôidentitat colĿlectiva, ja no solament local, sin· tamb® valenciana.  

En el procés de construcció de la Festa com a símbol supralocal també ha estat 

fonamental la conformació  de la muixeranga com a referent identitari valencià, 

fenomen que analitzem detingudament més endavant. Avançarem però que a les 

acaballes dels anys setanta, dita manifestació cultural es va veure immersa en el 

conflicte ideològic de la societat valenciana conegut com la Batalla de València, donat 

que la melodia que acompanya a les torres humanes era la proposta dôhimne nacional 

dels sectors dôesquerres i nacionalistes. Des de llavors aquesta pe­a musical sôha anat 

deslliurant del seu context local, lligat a la realització de determinats quadres plàstics, 

per a sonar en nombrosos actes de caire polític. A més, després de la declaració de la 

Festa com a Patrimoni de la Humanitat, hi ha hagut un boom de creació de   

muixerangues en moltes poblacions i comarques valencianes. Aix², a trav®s dôaquesta 

doble via, la muixeranga com a ball i la muixeranga com a himne, sôhan (re)configurat 
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com a representants simbòlics de la cultura i la identitat valenciana. Tant és així que 

actualment ®s habitual la seua pres¯ncia en actes com els institucionals del 9 dôOctubre, 

o en les Trobades dôEscoles en Valenci¨.  

Per altra banda, la generalitzaci· dels mitjans comunicaci· ha propiciat lôexperiència 

mediada. Per un costat, la creació de radio i televisió autonòmiques ha contribuït al fet 

que festes que fins llavors eren exclusivament locals, com ®s el cas de la dôAlgemes², a 

poc a poc passaren a ser presentades i viscudes i, per tant, considerades i sentides, com a 

valencianes. Per lôaltre, la proliferaci· dôinternet i de les xarxes socials ha potenciat m®s 

encara aquest fenomen (Ariño i Gómez, 2012: 53-54). De fet, com ha destacat Victor 

Sampedro (2004), en les societats contemporànies els vertaders gestors de les identitats 

col·lectives són els mass media.  El 8 de setembre de 2013, Canal 9 va retransmetre i 

sencera en directe per primera vegada la Processoneta del Matí109. Com va afirmar 

lôalcalde dôAlgemes² del moment, Vicent Ram·n Garc²a (PP), ñaçò ha fet que fins 

lôúltim lloc de la nostra Comunitat Valenciana haja disfrutat de les nostres festes i 

ballsò (BIM-Berca nÜ 210, 2013: 10); i per tant ñha sigut la millor de les publicitats per 

a la nostra ciutat que podíem aconseguirò (BIM-Berca nº 210, 2013: 5).  

Com acabem dôindicar, les xarxes socials han jugat un paper fonamental en la difusi· 

identit¨ria de la Festa. En aquest sentit, el Museu Valenci¨ de la Festa, que ®s lôactor 

local encarregat de la  difusió i promoció de la festivitat, publica i difon textos, 

fotografies i vídeos dels elements que hi formen part  (principalment de les danses), que 

són vistos i compartits per gent de molts llocs. En els darrers anys, des dels seus perfils 

de les diferents xarxes socials   (Instagram, Facebook i Twitter) sôha demanat a la 

població  ïals ñseguidorsòï que compartiren a través dôuna etiqueta fotos, gravacions o 

documents sobre la Festa. Però no solament el Museu Valencià de la Festa difon la 

festivitat: les associacions festives que hi formen part també es promocionen a si 

mateixes en els seus perfils de  les diferents xarxes socials. Per exemple, la Muixeranga 

transmet la realitzaci· dôalguns quadres pl¨stics a trav®s de Facebook mitjan­ant lôopci· 

de retransmissió en directe. Aquestes gravacions són vistes i compartides per milers de 

persones. La difusió també corre a càrrec del públic que assisteix a les processons, amb 

 
109 Anteriorment Canal 9 ja havia fet algunes retransmissions de la celebració. Per exemple, el 1997 va 

elaborar un documental molt complet, titulat ñEls guerrers de la Vergeò, de 41 minuts de duraci·,  

disponible  en https://www.facebook.com/1514552172142907/videos/3800770153283680. O en 2005 va 

fer aquest reportatge: https://www.facebook.com/1514552172142907/videos/731016504137726  

https://www.facebook.com/1514552172142907/videos/3800770153283680
https://www.facebook.com/1514552172142907/videos/731016504137726
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fotos i vídeos realitzades a través dels seus telèfons mòbils, que més tard són 

compartides a la xarxa.  

Lôactual onada patrimonial que estem vivint també ha estat un factor fonamental per a la 

consolidaci· de la Festa com a s²mbol dôidentitat valenci¨. Aix², la seua elecci· com una 

de les 7 Meravelles Valencianes, un dels 10 Tresors del Patrimoni Cultural Immaterial 

dôEspanya, i la seua declaraci· com B® dôInter¯s Cultural i com Patrimoni de la 

Humanitat, han propiciat que haja passat a ser considerada de manera oficial com  

tresor del patrimoni valencià. Després del reconeixement de la UNESCO, la Festa ha 

continuant sumant distincions: en 2012 va rebre la Medalla de la Generalitat 

Valenciana; en 2013 lôentitat cultural Archival110 la va premiar  per la seua labor en la 

ñrecuperació i revitalització del patrimoni cultural, dels costums i de les tradicions 

valencianesò (BIM-Berca nº 203, 2013: 4); o en 2014 el Tribunal de les Aigües li va 

entregar ñla medalla de la institució en el cinquè aniversari del seu nomenament com a 

Patrimoni de la Humanitatò (BIM-Berca nº 219, 2014: 7).  

 

  

Imatge 24. Inundem les xarxes de fotos de la Festa. Fotografia cedida pel Museu Valencià de la Festa. 

 

Aquest fet ha propiciat lô¼s pol²tic i institucional dels elements de la festivitat. Per 

exemple, el dia 24 dôabril de 2016, algunes danses del seguici processional  viatjaren a 

València per a actuar a la plaça de la Mare de Déu amb motiu del 25 dôAbril, ñDia de 

 
110 ñArchival és una entitat privada, sense ànim de lucre de caràcter ciutadà, dedicada al foment i 

promoció dels processos recuperadors dels centres històrics perquè conserven el bagatge històric i 

culturalò (BIM-Berca nº 203, 2013: 4). 
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les Corts Valencianesò, en qu¯ es commemora la Batalla dôAlmansa, esdevinguda el 25 

dôabril de 1707. El president de les Corts Valencianes, Enric Morera, de la coalició 

Compromís, que fou el promotor de la iniciativa, assenyalava  ñque aquest era un regal 

de les Corts a tots els valenciansò, ñun dia gran i històric per a tots els valenciansò 

(BIM-Berca nº 234, 2016: 10). Dôeixa forma, les danses dôAlgemes² hi van actuar com 

a depositaries de la cultura i la identitat valenciana.  

 

 

Imatge 25. Guardó atorgat a la Festa com una de les 8 Meravelles valencianes.                 

Fotografia de lôautor. 

 

En definitiva, la celebraci· de la Mare de D®u de la Salut sôha reconfigurat, a trav®s dels 

reconeixements institucionals i dels discursos de intel·lectuals i polítics, en patrimoni 

cultural valencià.  Per aquest motiu ha deixat de ser exclusivament la Festa dôAlgemes² 

per a reconvertir-se també en una festa valenciana a Algemesí. La narrativa que 

assenyala que cal anar a dita localitat els dies 7 i 8 de setembre, almenys una vegada en 

la vida, per a veure i viure les processons in situ, ha propiciat també la reconversió dels 

carrers de volta de les processons en espais dôadmiraci· i veneraci· per a la població 

valenciana111. 

 
111 No obstant això, cal destacar que la Festa hui encara és totalment desconeguda per a molts valencians. 

Lôalcaldessa de la localitat,  Marta Trenzano, sôestranyava dôaquest fet durant lôactuaci· de les danses del 

seguici processional a Val¯ncia el 24 dôabril de 2016:  ñQuina va ser la sorpresa dôalguns conciutadans 
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5.3. A MODE DE SÍNTESI 

Al llarg dôaquest cap²tol hem analitzat el proc®s de construcci· identit¨ria que ha tingut 

lloc amb la patrimonialitzaci· de la Festa. Ho hem fet a partir de dos nivells dôestudi. 

En el primer ens hem centrat en la seua (re)configuració com a símbol local, com a 

element aglutinador de la identitat col·lectiva algemesinenca, a partir del qual es genera 

il·lusió de comunitat. Mentre que en el segon ens hem ocupat de la seua (re)construcció 

com a referent simbòlic valencià (Objectiu específic 2). Però anem per parts. 

La Festa va viure la seua etapa més decadent en els anys seixanta i principis dels setanta 

del segle passat, quan poca gent volia formar part dels diferents elements del seguici 

processional  (danses, personatges bíblics, música). Les persones que hi participaven 

pertanyien a les classes populars, i hi eixien a canvi dôuna contraprestaci· econ¸mica. 

Aquest fet, afegit al mal estat de les indument¨ries dôalguns grups cerimonials va 

contribuir a lôaparici·, des dôun biaix de classe, dôun sentiment de vergonya dintre dels 

sectors benestant de la població  cap a les processons i els col·lectius que hi sortien. Les 

transformacions sociol¸giques dôaquella d¯cada  (en els modes de vida, en els costums i 

en les mentalitats de la societat), van propiciar en un inici que les desfilades populars 

foren considerades per les classes acomodades com a sinònim de retràs. 

Ara bé, al mateix temps, també es va produir el (re)descobriment del seu valor cultural i 

social. Aleshores va sorgir la consciència que era necessària la seua revitalització i 

dignificació, que passava per la substitució de la base social dels grups cerimonials i que 

facilitava lôeliminaci· de certs comportaments considerats com  impropis. Aix², despr®s 

dôalguns intents durant els anys seixanta, aquesta empenta hi va arribar definitivament 

el 1973, arran de lôabs¯ncia de la Muixeranga en la Process· de les Promeses. Llavors, 

la colla vella va ser substituïda per una de nova, formada per antics alumnes del col·legi 

dels Maristes. 

A partir dôaquest moment es va posar en marxa la maquinaria revitalitzadora de la 

festivitat: es van recopilar i establir les partitures de les melodies dels elements festius; 

es va crear lôEscola de Tabal i Dol­aina i tamb® es va produir el refinament en la 

 
que sôarrimaren al cap i casal en la celebraci· del dia de les Corts Valencianes i oµren frases peregrines 

dels autòctons que admiraven una mostra dels nostres balls! No sabien qui ®rem ni dôon ven²emò (BIM-

Berca nº 236, 2016: 3).  
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indumentària de les danses. Però, el factor que al nostre parer va tindre major 

importància en la metamorfosi del seguici processional, va ser la transformació 

sociològica dels components dels diferents grups cerimonials: els membres de les 

classes mitjanes, en ascens al conjunt valencià, varen irrompre en les diferents 

formacions,  sobretot en la Muixeranga. Tot açò va provocar un canvi radical en la 

percepció de la celebració, en base a criteris del bon gust i de la distinció, que es 

reflecteix en lôexpressi· ñla dignificaci· de la Festaò. Fou aix² com  des de finals dels 

setanta eixir en les desfilades populars en algun grup cerimonial esdevingué un element 

de prestigi.  

En els anys setanta també van començar a realitzar-se estudis rigorosos sobre la Festa i 

els elements que hi formen part, amb la qual cosa va tindre lloc la seua (re)sacralització 

a partir del coneixement expert. Aquestes investigacions donarien pas al reconeixement 

institucional, que es va iniciar el 1977 amb la declaraci· com a Festa dôInter¯s Tur²stic 

Nacional. Lôacc®s de la comunitat a lôelement patrimonial i la seua difusi·, arribarien 

unes d¯cades m®s tard amb la creaci· del Museu Valenci¨ de la Festa. A hores dôara, el 

cicle patrimonial continua retroalimentant-se.  

Per altra banda, a mesura que ha anat avançant el procés de patrimonialització de la 

Festa i la seua (re)construcci· identit¨ria, sôha produµt tamb® una transformaci· dels 

seus significats: la celebració ha traspassat els aspectes purament religiosos, i funciona 

com un mecanisme dôintegració social i de reafirmació de la identitat col·lectiva local 

per damunt de les diferents ideologies i maneres de pensar. A partir de la Festa, ara 

declarada com a patrimoni cultural, es genera il·lusió de comunitat: mentre duren els 

actes festius, simbòlicament desapareixen les diferències.  

També hem de fer esment el paper que juga el lloc en la construcció de la identitat 

col·lectiva, del patrimoni cultural i de la comunitat. Els carrers i els espais en què es 

desenvolupen els tres seguicis processionals estan farcits de significació per a la 

població local, no debades el viari pel qual transcorre la Processoneta del Matí  esdevé 

simb¸licament el cor del poble. Lôentrada de la Mare de D®u al temple ®s el moment 

més àlgid a nivell emotiu, una emotivitat i uns sentiments que tenen un paper 

fonamental en els processos de patrimonialització i en la  construcció de la identitat 

col·lectiva. 
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Per ¼ltim, des de finals  de la d¯cada dels noranta lôAjuntament algemesinenc ha cercat 

(re)convertir la celebraci· en una ñfesta significativa de la identitat del poble valenciàò 

(Gregori, 1999: 20-23), i de ñconvertir Algemesí en la capital de les tradicions 

valencianesò (BIM-Berca, nº 119, 2004: 3). Amb la seua (re)configuració com a 

patrimoni cultural valenci¨, despr®s de lôonada de  declaracions i reconeixements 

institucionals que han tingut lloc en el segle XXI, ha deixat de ser exclusivament la 

Festa dôAlgemes² per a esdevenir també una festa valenciana a Algemesí,  per la qual 

cosa actualment podem parlar dôidentitat compartida, local i del conjunt valencià.   
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CAPÍTOL 6. LA MUIXERANGA                         

COM A SĉMBOL DôIDENTITAT 

 

 

Si en el capítol anterior hem tractat la construcció social de la Festa com a símbol 

dôidentitat, en aquest ens centrem en el proc®s identitari seguit per  un dels elements que 

hi formen part, la muixeranga (Objectiu específic 3). En el primer apartat, analitzem el  

procés a través del qual aquesta manifestació cultural ha passat de ser percebuda de 

manera pejorativa per part de la població local, a reconvertir-se en el principal 

representant simbòlic de la localitat. En el segon nivell tractarem de la seua 

reconfiguració com a referent identitari valencià.  

Segons Joan Pujadas i Dolors Comas dôArgemir (1991), un símbol és una associació 

entre un referent ïuna realitat perceptibleï i un contingut ïunes ideesï, que transmet 

valors i està vinculada al context sociohistòric del qual forma part; no és per tant 

perdurable ni immutable, sinó que està en constant procés de reconstrucció. Com a 

símbol social i dinàmic (Vicente, 2017), la muixeranga no sempre ha estat la dansa més 

emblem¨tica del seguici processional de la Festa, ni tampoc dôAlgemes². En un article 

publicat en els anys vint del segle passat al diari Las Provincias, lôautor, Pr¸sper 

Bremon, afirma respecte al Torneig (els Tornejants): ñHe aquí la danza típica y 

característica que ha hecho célebres las fiestas de Algemesíò (2 dôabril de 1926). 

Algunes publicacions dels programes de festes de mitjan segle XX corroboren aquest 

fet: ñçEl Torneo», que es precisamente la danza más característica de las fiestas 

algemesinensesò (Ferrer, 1955: s.p.). M®s de mig segle despr®s, la muixeranga és 

lôelement m®s reconegut de la localitat, el seu emblema. 

En el passat la muixeranga estigué molt present per tot el territori valencià. El registre 

escrit més antic de què tenim constància el trobem a Llíria, i es remunta al 1642 

(Frechina, 2003: 18). En el segle XVIII tenim diverses notícies de lôactuaci· de 

moixigangues que feien construccions humanes en ciutats com València, Castelló o 

Sueca, però va ser en la següent centúria quan es va produir la seua expansió: les notes 

dels lloguers de la roberia Insa de València ens informen de la presència dôaquesta 
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comparsa festiva en els seguicis processionals de les festes majors de pobles com 

Alzira, Carcaixent, Sueca, Albalat de la Ribera, Polinyà del Xúquer, Mislata, lôAlc¼dia  

(en aquest cas denominats Negrets) o lôOlleria (amb la denominació de Locos112) 

(Bellón, 2018: 33-48). Amb lôarribada del segle XX aquest grup cerimonial solament va 

perviure en unes poques viles, i des dels anys cinquanta només es va conservar a 

Algemesí. Com ha destacat José Ignacio Homobono (1990), en un context de canvis 

socials, les manifestacions culturals dôalgunes localitats, una vegada desaparegudes les 

seues homologues dôaltres poblacions properes, esdevenen supervivències, com va 

ocórrer amb aquesta dansa ritual a Algemesí,  fet que va potenciar la seua diferència, la 

seua condició de peculiaritat no compartida. A finals dels setanta i principis dels 

huitanta es va recuperar en alguns pobles en els quals sôhavia executat per darrera 

vegada en els anys de la postguerra, com és el cas de Titaigües i lôAlc¼dia. Ja en el segle 

XXI, sobretot a partir de 2012,  ha tingut lloc un boom de creació de noves 

muixerangues de nord a sud de la geografia valenciana, que ha donat lloc a la creació de 

la Federació Coordinadora de Muixerangues en 2018.  

A finals de la d¯cada dels noranta del segle XX, la converg¯ncia en el si de la 

Muixeranga  de dues corrents radicalment oposades va desencadenar la creaci· dôuna 

segona colla muixeranguera a Algemes². La Nova Muixeranga apostava, entre altres 

coses, per la inclusi· de la dona i la conversi· de la muixeranga en una eina per a fer 

poble, a trav®s de la participaci· de lôagrupaci· en actes de caire social i nacionalitari, i 

lôexpansi· del fet muixeranguer per la geografia valenciana113.   

Al llarg del cap²tol sôutilitza el mot muixeranga amb distints significats. Quan emprem 

aquest vocable en min¼scula ens estarem referint a dita dansa en general. Per a fer 

esment de cadascuna de les dues associacions que actualment hi ha a Algemes², usarem 

les denominacions Muixeranga (tamb® la blava) i Nova Muixeranga (tamb® la verda). 

La colla dôabans de 1973 tamb® lôhem anomenat Muixeranga. I per a definir la melodia 

que sona durant la realitzaci· de les torres humanes, considerada pels sectors 

nacionalistes valencianistes com lôhimne del Pa²s Valenci¨, farem ¼s de la forma 

Muixeranga dôAlgemes², o Muixeranga, en cursiva. 

 
112 Per a major informació sobre el fenomen muixeranguer es pot consultar: Alcaraz, 2004: 63-73; 

Bofarull, 2007 i 2016; Bellón, 2018; Trescolí i Olivares 2019. 
113 En el cap²tol 8 sôanalitzen els factors que van propiciar la ruptura en el si de la Muixeranga i la 

posterior creació de la Nova Muixeranga.  
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6.1. LA MUIXERANGA  COM A SĉMBOL DôIDENTITAT LOCAL 

En aquest apartat presentem el proc®s a trav®s del qual la muixeranga sôha anat 

configurant com a s²mbol dôidentitat dôAlgemes². Per a assolir aquest objectiu, 

treballem a partir de tres eixos analítics. En el primer ens centrem en la percepció de la 

colla muixeranguera dels anys seixanta i principis dels setanta, formada per persones 

provinents de les capes més humils de la localitat. En el segon ens ocupem de la 

(re)configuració de la muixeranga en la principal icona simbòlica de la ciutat. I per 

últim, ens aproximem a les identitats específiques que distingeixen a les dues  

muixerangues existents a hores dôara a Algemes².   

 

6.1.1. La Muixeranga entre 1959 i 1973: una imatge degradada  

En la d¯cada dels seixanta, la imatge de la Muixeranga va patir una important 

degradaci·. Si b® aquesta dansa ritual estava considerada per la poblaci· com un 

element singular del seguici processional  (com podem apreciar en el fet que durant 

alguns anys, com 1963 i 1969, una construcci· humana presidia la coberta del programa 

de festes),  no passava el mateix amb la percepci· dels seus integrants. Joan Guitart 

(1998) parla del car¨cter indecor·s dôalguns components dôaquesta comparsa festiva. 

Certs comportaments dels seus membres, eren considerats  per les elits erudites  com a 

grotescs, impropis dôuna process·. Altres discursos sobre la Muixeranga dôabans del 

1973 tamb® fan esment que les persones que hi formaven part anaven brutes (P®rez, 

1998; Atienza, 1991). La percepci· des de dins era tanmateix molt diferent; aix² un antic 

muixeranguer afirma tot el contrari: ñels  trages mos els dixaven lôAjuntament. Despu®s 

els netej¨vem i els port¨vem i els antreg¨vem netetsò (Entrevista 1).  Segons assenyala 

lôex-mestre de la blava, Joan Beltran:  

ña finals dels 60 i principis dels 70 [...] la imatge es deteriora i, sobretot la del 

muixeranguer. Penseu que al poble dôAlgemes² en aquella ¯poca, si volies insultar a alg¼ 

li deies «muixeranguero», que volia dir home de poca categoria social, poca 

personalitat, poca paraula... Tenien fama de gastar allò que guanyaven als barsò 

(Ferrando, 2013: s.p.).  

En aquest fragment veiem com des dôun biaix de classe, el mot muixeranguero era 

emprat de manera despectiva com a insult, com a sin¸nim de persona de ñpoca 

categoria socialò i ñpoca paraulaò, aficionada a la beguda. No debades, segons 

Joaquim P®rez, nôeren coneguts  com  ñmuixeranguers del gotetò: 
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ñamb muixeranguers del gotet, com amb sornegueria els malnomenaven, alguns doctes 

de la cuina. Un ball de for­uts que mai sôadonaren del que feien. Gent senzilla que 

tradicionalment seguiren un cam², que passava de pares a fills i que ells continuaven 

sense donar-li m®s valor que el dôun simple costum divertit, una ocasi· dôajuntar-se amb 

els amics, fer alguna paella i fins  dôarreplegar alguna pessetotaò (P®rez, 1998:23). 

 

En aquest fragment ens trobem amb allò que Pierre Bourdieu (2013 [1978])  denomina 

ñracisme de la intelĿlig¯nciaò, que consisteix en el menyspreu de les elits socials  als 

colĿlectius portadors dôuna pr¨ctica cultural pr¸pia de les classes populars incultes i 

alhora ignorants del valor de dita pràctica.   

Els membres de la Muixeranga dôaquella ¯poca tamb® han estat acusats de mercenaris, 

per eixir a les processons ñ¼nicamentò a canvi dôun jornal (Atienza, 1991), per  

ñarreplegar alguna pessetotaò (P®rez, 1998: 23).   No obstant aquestes acusacions, tal 

com hem vist anteriorment, la majoria de grups cerimonials i rituals festius de lô¯poca 

cobraven per eixir en els seguicis processionals, i no solament ho feien els 

muixerangueros.   

 

 
Imatge 26. Els components de la Muixeranga en 1961.  

Fotografia cedida pel Museu Valencià de la Festa. 

Els discursos sobre aquesta comparsa festiva i la gent que hi formava part procedien de 

les elits erudites algemesinenques, ®s a dir, persones amb un major capital cultural en 

termes de Bourdieu i situades en una posici· superior en lôescala social. Cal destacar 

que malgrat el pas del temps, la visi· pejorativa cap als antics muixeranguers no ha 

desaparegut del tot i romanen encara en el imaginari colĿlectiu, i actualment ens podem 

trobar amb aquest tipus de discursos. Aix², per exemple, lôex-vicepresident de la 
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Federaci· Coordinadora de Muixerangues, que ®s membre de la blava, assenyalava en 

2018 en una intervenci· per al programa radiof¸nic Al Ras, dôê Punt Md̄ia,  que abans:  

ñal poble dôAlgemes² el dir eres un muixeranguero era un insult, perqu¯ la gent m®s 

pobra, m®s haraposa, m®s... que sempre anava bufada, tu pensa que pa pujar-se un tio 

damunt dôun altre, el que estava dalt anava bufat o no es pujava (riu). S², que sempre ha 

sigut, incl¼s a lôany 73, la gent que va eixir, nôhi ha molta gent que tingu® baralles en 

casa. £s a dir a lôhora de dir on vas, i com vas a eixir a la Muixeranga, si eixa ®s la gent 

pitjor que nôhi ha en el poble?!ò (ê Punt, 19 de mar­ de 2018).   

 

Aquest discurs ens permet veure com el ñracisme de la intelĿlig¯nciaò cap als antics 

components de la Muixeranga continua viu en el record, amb lô¼s de frases pejoratives 

com era  ñla gent m®s pobra, m®s haraposaò o  ñla gent pitjor del pobleò. Tanmateix, 

amb eixe discurs de  discriminaci· i menyspreu cap a la colla que eixia a les processons 

abans de 1973, cal destacar que tamb® ens trobem amb alguns discursos que, des del 

present, assenyalen que ñells eren els que mantingueren la flama encesaò (Entrevista 2), 

®s a dir que gr¨cies als muixerangueros que eixien a les desfilades populars en aquells 

anys de decad¯ncia, es va poder preservar la Muixeranga.  

A principis dels setanta, la decadència de la Muixeranga era un fet evident: cada any 

estava formada per un menor nombre de components, i el seu desprestigi entre la 

poblaci· local sôincrementava. Llavors un grup  dôAntics Alumnes dels Maristes va 

formar una colla amb la intenció de substituir als muixeranguers que eixien a les 

processons114. Per a dur a terme tal objectiu van realitzar assajos, però aquest primer 

intent no va tirar endavant perquè un nombre considerable dels seus components tenien 

vergonya dôanar pels carrers abillats amb els vestits tradicionals  (Guitart, 1997: 77)115.  

El 1973, per desavinences entre festers i muixerangueros, la Muixeranga no va eixir a la 

Processó de les Promeses. En dita processó, el dolçainer dels Bastonets, el tio Bernat, de 

tant en tant executava la melodia la Muixeranga, malgrat lôabs¯ncia del grup cerimonial, 

amb la voluntat de despertar la consciència de la població (La Muixeranga, 1997: 89). 

Aquella mateixa nit es van representar per primera vegada, en el local social del Club 

 
114 El 1968 es va celebrar a Algemes² una assemblea nacional dôAntics Alumnes Maristes. Amb motiu 

dôaquest esdeveniment es va formar una colla muixeranguera formada per ex-alumnes de dit col·legi, que 

van ser ensinistrats per Antoni Blay Carbonell, conegut com el tio Barber ïmestre de la de la Muixeranga 

des de finals dels cinquanta fins a les acaballes dels seixanta (Escartí, 2008: 25)ï. 
115 Joan Beltran, membre de la Muixeranga des de 1974, assenyala que quan ell i dos  amics més anaven a 

eixir per primera vegada pels carrers vestits muixeranguers, va ser tan gran la vergonya que van sentir que 

no es van atrevir a fer-ho a soles, ®s a dir dôun en un, per la qual cosa hi sortiren tots junts (Ferrando, 

2013: s.p.).  
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UNAM, les Lloances a la Mare de Déu i lôabs¯ncia de la Muixeranga en la processó va 

condicionar les representacions, perqu¯ ñen elles es va remarcar,  amb precipitades 

improvisacions, el que suposava la Muixeranga dins el patrimoni cultural dôAlgemes², i 

es llançà un crit per despertar la conscienciació col·lectivaò (Teruel, 1997: 28). 

Lôendem¨ un grup de joves antics alumnes del colĿlegi dels Maristes, convocats per 

lôhermano Agustín Aisa, van assajar en el patí de dit centre escolar i, eixa mateixa nit, 

van eixir a la Processó de Volta General. Aquesta nova muixeranga estava formada per 

una trentena de persones. La participació en la colla de gent de major estatus va generar 

un canvi en la percepció del grup ritual, com així indica aquest informant:  

 
Imatge 27. Els muixeranguers que eixiren en la Processó de Volta General de 1973 al patí dels Maristes. 

Fotografia cedida pel Museu Valencià de la Festa. 

 

ñAhí arranquen i pa mi que la sort, o la virtut [...] La Muixeranga què fa? Agarra xicons 

que estan estudiant, mestres, i agarra a Plácido Ferragud, que era un home que vivia en 

el carrer Molí que era recaudador de Xàtiva, estava Juan Sabater que era el que 

treballava en lôAnjuntament dôescrivent, Juanito Sabater, que era molt conegut. Bueno 

agarra gent, en un cert prestigi ja. Entonces clar, la gent ja trenca un poc el dôaix¸ de la 

mala imatge de la muixeranga i pos si ha ixit fulano jo tamé isc. [...] Clar, al eixir ja gent 

en un cert prestigi, la cosa pareixia que ja no donava vergonya. Però el primer any 

posar-te el trage de muixeranguero era maremeua, i la paraula desprestigiada que tots 

dien «eh, pareixes un muixeranguero!»ò (Entrevista 7). 

 

Per tant, a partir de 1973 va tindre lloc una metamorfosi en la percepci· dôaquesta 

manifestaci· cultural i sovint sôha emprat lôexpressi· la ñdignificaci· de la Muixerangaò 

per a definir aquest fet. Llavors es va iniciar la seua (re)configuració com a símbol 

dôAlgemes². 
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6.1.2. La configuració de la muixeranga com a representant simbòlic de la identitat 

colĿlectiva dôAlgemes² (1974-2020) 

Com ja ha estat dit, des del moment en què es va produir el canvi en la base social de la 

Muixeranga es va produir el que Antonio Ariño i Sergi Gómez (2012) defineixen com 

síndrome de diferenciació marginal, és a dir, que dit grup ritual va passar a convertir-se 

en un signe diacrític marcador de la identitat col·lectiva local, quan abans havia estat 

estigmatitzat pels sectors benestants de la localitat.  

En 1997, per a commemorar el 25¯ aniversari de la  ñrecuperaci· de la Muixerangaò, es 

va bastir un monument de grans dimensions, obra de lôescultor Fernando Garc²a Monz·, 

el qual es troba situat en una rotonda a lôentrada de la ciutat. El conjunt escult¸ric est¨ 

format per una torre humana i dues figures exemptes, un dolçainer i un tabaleter116. 

Com hem indicat en el marc teòric, una de les materialitzacions del gran interès pel 

passat (el boom de la memòria) de la societat actual és la construcció de monuments, 

que esdevenen llocs de record (Anico, 2005: 74), on els pobles celebren el seu passat i 

la seua continuïtat històrica (Iniesta, 1994; Santamarina, 2005: 22). Aquesta realitat 

sôaprecia punt per punt en el seg¿ent discurs: ñAlgemesí ja té el seu monument. Un 

monument que ens identifica com a poble, un monument que simbolitza la fe, la 

tradici·, la cultura i la uni· perqu¯ el nostre poble s¨pia millor dôon ve, perqu¯ aix¸ 

afavorirà que tinguem més clar on volem anarò (La Muixeranga dôAlgemes², 1998: 

93)117. Veiem com la identitat col·lectiva es basteix a través del patrimoni i de la 

memòria col·lectiva, constructes socials que en aquest cas es materialitzen a través 

dôaquesta obra, la qual articula i vincula el passat (ñperquè el nostre poble sàpia millor 

dôon veò), el present i el futur (ñtinguem més clar on volem anarò), creant un enlla­ 

entre les tres temporalitats, que serveix per a situar els orígens i per a generar un 

sentiment de pertinença al grup  (Santamarina, 2005: 31). 

 
116 En aquells anys tamb® es van bastir dos monuments dôaltres danses de la Festa, les Llauradores i els 
Tornejants, tamb® obra de Fernando Garc²a Monz·, per¸ de menors dimensions que el monument de la 

Muixeranga. Aquestes escultures no  estan situades en una rotonda a lôentrada de la ciutat, com a element 

simb¸lic que dona la benvinguda a Algemes², sin· que es trobem ubicades en dues placetes del centre 

hist¸ric (en la placeta del Carb· la de les Llauradores i en la placeta dels êngels la dels Tornejants), cosa 

que mostra clarament quin ®s el principal s²mbol de la localitat.  
117 La imatge de la muixeranga ha estat molt present en els discursos dels polítics locals, com a metàfora 

de lôesfor­ colĿlectiu per a construir el poble, com podem veure en el següent text,  realitzat per un 

regidor de lôAjuntament de principis dels huitanta del segle passat:  ñTenim un símbol molt arrelat a 

Algemes² que podria ser el nostre model: el ball de la Muixeranga, on lôesfor­ conjunt i lôaguant dôuna 

colla dôhomes per aconseguir al­ar lôALTA ®s semblant al que crec, si volem, podrem fer tots juntsò 

(BIM-Berca nº 19, 1983: 3).  
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Els símbols faciliten la representació de les identitats territorials (Frías i Pereira, 2002). 

La icona dôuna torre humana sôha convertit en lôelement m®s representat dôAlgemes², 

com podem veure en el mata-segell editat per Correus en 2015, en el qual apareixen les 

dues muixerangues i el campanar de la basílica de Sant Jaume; o en el logotip de la 

ciutat creat per lôAjuntament en 2018, amb la imatge dôuna construcci· muixeranguera.  

             

Imatge 28. Coberta del programa de festes del        Imatge 29. El Monument a la Muixeranga. 

1977. Hi veiem la triada simb¸lica dôAlgemes²:      Fotografia de lôautor. 

el campanar, la Mare de Déu i la Muixeranga. 

Font: Programa de festes de 1977. 

 
Imatge 30. Mata-segell La muixeranga.   

Font: Catálogo de Matasellos (s.d.). 

 

En les darreres dècades la Muixeranga i la Nova Muixeranga han realitzat nombroses 

eixides per a actuar en altres localitats. Dôeixa forma, ambdues colles han esdevingut  

representants simbòlics de la comunitat ïambaixadores en paraules dôAlbert Alcaraz 

(2004)ï,  per la qual cosa, quan van a actuar a altres ciutats, sempre ho fan amb la idea 
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de ñdeixar ben alt el nom dôAlgemes²ò. £s un fet del qual ja es feien ress¸ des de 

lôassociaci· de la Muixeranga a finals del segle XX: ñquan estem actuant perdem la 

nostra identitat individual [la de lôagrupaci·] i la suplim per una de col·lectiva que és la 

de la Muixeranga en representació del nostre poble, Algemesíò (Guitart, 1998: 90), per 

la qual cosa cal deixar-lo ñel més alt possibleò (La Muixeranga dôAlgemes², 1998: 92). 

Despr®s de la declaraci· de la Festa com a Patrimoni de la Humanitat, aquest fet sôha 

intensificat, com aix² destaca un membre de la Nova Muixeranga:  ñVuic dir, eh, quan 

les muixerangues dôAlgemes² anem a actuar a qualsevol lloc, tenim la responsabilitat 

però tamé tenim el, el caché de representar un Patrimoni Immaterial de la Humanitat. 

Clar això és una targeta molt importantò (Entrevista 6).   

Ser el representant o ambaixador del poble, el s²mbol dôidentitat local, suposa que cal 

estar a lôaltura en les actuacions que es duen a terme, tant en la pr¸pia localitat com en 

altres llocs. Parlant dels clubs de futbol professionals, Vicent Flor (2012) assenyala que 

ñrepresentenò a les ciutats on tenen la seua seu; sost® que en els partits  no només 

juguen ñonze contra onzeò, sin· que s·n milers els ciutadans els que sôhi identifiquen i, 

per tant, en els enfrontaments  no soles són els jugadors els que hi participen, donat que 

estan en joc els ñcolorsò, ®s a dir les identitats col·lectives. En els cas de les 

muixerangues dôAlgemes² ocorre una cosa semblant, com es pot veure en les cr²tiques 

que va rebre la Muixeranga per part dôalguns veµns a les xarxes socials despr®s de la 

seua dolenta actuació en la XX Trobada de Muixerangues, del 2019: 

ñAquesta setmana han anunciat que sôhan aplegat a 500 muixeranguers, 500 

muixeranguers sols per a lluir el trage perquè després són els 30 de sempre. Després 

alardegem de patrimoni i presumim que la nostra identitat és la muixeranga. Aplega juny 

i es prepara la XX edició de la Trobada de Muixerangues i a més ens declaren Km 0 

Muixeranguer. I aplega el dia i per segon any consecutiu com a algemesinenca em sent 

avergonyida, defraudada, sentir al teu voltant gent dôaltres poblacions dir que no han 

sigut capaços de fer les dos primeres figures.  

[...] Es deuria de reflexionar sobretot açò, perquè no és muixeranguer el que du el trage, 

muixeranguer ®s el que du el nom dôAlgemes² i viu la muixeranga quan sona la dol­aina i 

el tabal i al sentir les primeres notes sôesborrona. Aix¸ s², el dia de la Mare de D®u de la 

Salut tots ben engalanats passejant i presumint dels colors de la Muixeranga blava...ò 

(Algemesí, el poble opina, 10 de juny de 2019). 

Aquesta veïna criticava que com algemesinenca, es sentia ñavergonyida, defraudadaò 

perqu¯ gent dôaltres llocs deia que la Muixeranga, que ®s el s²mbol dôidentitat local (ñla 

nostra identitat és la muixerangaò), no havia estat capaç de fer dues construccions 
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humanes. Ràpidament es va desencadenar una allau de reaccions i comentaris a aquesta 

publicació realitzada en el grup Algemesí, el poble opina de la xarxa social Facebook. 

Alguns membres de la Nova Muixeranga van escriure que es sentien molt orgullosos de 

la seua colla i dels quadres plàstics que havien fet el dia anterior, desmarcant-se de la 

mala actuació de la blava i volent marcar la diferència. Algunes persones indicaven que 

amb 500 membres, aquesta associació festiva podria fer-ho molt millor, i que calia 

autocrítica. Emprant la terminologia de Flor (2012), diríem que les muixerangues són 

alguna cosa més que colles que fan construccions humanes, amb la seua representació, 

ja siga en les processons de les festes de la Mare de Déu, en la Trobada de 

Muixerangues o en qualsevol acte en què participen, està en joc la imatge 

dôAlgemes²118.  

Per altra banda, la muixeranga també ha estat ambaixadora en altres indrets del món a 

trav®s dôescultures que representen aquest ball. Aix², per exemple, en 2014 

lôalgemesinenca Zaira Bas va resultar guanyadora del certamen Miss Espanya Terra. 

Això li va permetre participar en el concurs mundial i, abans de viatjar a Filipines, país 

on es celebrava lôesdeveniment, va ser rebuda pel Consistori local: ñlôalcalde li va 

entregar una muixeranga de fusta i metall que sôemport¨ a Filipines, perqu¯ esta veµna 

dôAlgemes² fera dôambaixadora del municipi davant personalitats i autoritats del pa²s 

orientalò (BIM-Berca nº 219, 2014: 10). En aquest cas també es va produir una 

representaci· sinecd¸quica: lôescultura de la muixeranga (una part) va ser emprada per a 

representar a Algemesí (el tot) en una fita global.  

 

6.1.3. Un mateix símbol, dues associacions (1997-2020) 

En aquest apartat analitzem les identitats particulars de les dues muixerangues 

dôAlgemes² a partir dôun triple eix anal²tic: la revisi· dels s²mbols i rituals 

dôidentificaci· grupal; la percepci· interna i externa de les dos associacions, i per ¼ltim, 

la rivalitat entre totes dues.  

Com a elements definidors i alhora diferenciadors de la Nova Muixeranga, trobem la 

celebració de certs rituals com són les jornades culturals La Muixerola o els sopars 

 
118 Lôactual mestre de la Muixeranga, Marcos Castell, assenyalava en una entrevista que el pitjor moment 

durant el temps que du al capdavant del grup va ser precisament la Trobada de Muixerangues de 2019: 

ñVaig passar dos setmanes horribles, no mentiré. Endur-te a casa una actuació roïna no és gens fàcil, 

costa molt²ssim dôoblidarò (Levante-EMV, 30 de juliol de 2020).  
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gastronòmics, en els quals els participants elaboren plats i postres amb els colors 

simbòlics de la colla (Bellón, 2018: 137). Seguint a Montserrat Guibernau (2017), 

aquests ritus contribueixen significativament a definir les fronteres del grup. 

 

   

Imatge 31. Sopar gastron¸mic de la verda.            Imatge 32. Placa commemorativa de la Muixeranga 

Font: La Figuereta nÜ 30, 2010: 23.                         al carrer Nou del Convent, en el lloc on la colla va 

                                                                                 realitzar el seu primer assaig el 8 de setembre de 1973. 

                                                                                 Fotografia de lôautor.         

 

Les difer¯ncies entre les dues colles tamb® sôexpressen a trav®s dôaquesta mena de 

s²mbols, primaris i secundaris. Els primers ñconstituyen la marca p¼blica permanente 

con que suele contar toda asociaci·n compleja y que sirven para diferenciarse de otras 

del mismo tipoò; i els segons ñse caracterizan por estar sujetos a variaciones en su 

aparici·n y dise¶o, surgen espor§dicamente y se mantienen durante per²odos m§s o 

menos dilatados, pero vuelven a desaparecerò (Luz, Ros i Cuc·, 1993: 119-121).  

La indument¨ria ®s el s²mbol primari per excelĿl¯ncia de cada muixeranga i, per tant, 

identificador i diferenciador. La vestimenta t® un enorme valor ic¸nic, ja que una 

vegada est¨ confeccionada adquireix un caire sacralitzat. Quan es va crear la Nova 

Muixeranga en 1997, va optar per escollir un abillament diferent, i llavors van decidir 

substituir el color blau de lôindument pel verd. Dôeixa forma, les dues colles s·n 

conegudes popularment pel pigment del trage que els difern̄cia: la blava i la verda.  
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Altres s²mbols primaris s·n les diverses plaques commemoratives que les dues 

associacions han colĿlocat en diferents espais de la localitat. En 2007, per a celebrar el 

10¯ aniversari del naixement de la Nova Muixeranga, es va colĿlocar una placa 

recordat¸ria  en un mur de la Capella de la Troballa, lloc on aquesta agrupaci·  havia 

realitzat el seu primer assaig en 1997. Per la seua banda, en 2013, la Muixeranga per a 

homenatjar  els seus quaranta anys de vida, va encarregar lôelaboraci· de tres murals 

cer¨mics que es  colĿlocaren en tres espais significatius per a lôassociaci·: la Capella de 

la Troballa, lôantic colĿlegi del Maristes ïsituat en el carrer Nou del Convent, on la colla 

va dur a terme el seu primer assaig el 8 de setembre de 1974ï i lôactual escola marista 

(Bell·n, 2018: 140-141).  

Si bé les melodies Floret, Dies irae, dies illa i Dansa Plàstica119 ïmés coneguda com la 

Muixerangaï són compartides per ambdues agrupacions, la peça musical Nova 

Muixeranga, del cantautor Néstor Mont, va ser creada expressament per celebrar 

lôassociaci· hom¸nima, per la qual cosa ha esdevingut un s²mbol dôidentificaci· de la 

susdita colla. El mateix podem dir de la novel·la infantil Vull ser muixeranguera, 

dôEnric Lluch, dedicada a la verda (Bell·n, 2018: 141).  

Per altra banda,  la Seu no solament ®s el local social de la Nova Muixeranga, lôespai on 

es du a terme la pr¨ctica de la sociabilitat, sin· que ®s un s²mbol que mostra al poble 

com ®s lôagrupaci·, un marcador de la seua hist¸ria i  traject¸ria, una mena de museu de 

la colla. En les seues vitrines hi ha regals i objectes donats per les associacions amb les 

quals han fet intercanvis culturals120. La celebraci· de festes tradicionals en aquest 

immoble al llarg del calendari anual, com fogueres de sant Antoni, carnestoltes, 

concursos gastron¸mics, etc., els permet expressar la seua identitat i refor­ar els seus 

lligams (Bell·n, 2018: 141). La Muixeranga no disposa de local social, per la qual cosa 

la Seu esdev® un element diferenciador entre ambdues associacions. 

Els s²mbols secundaris s·n molt m®s nombrosos i inclouen  clauers, samarretes, cartells,  

etc. Veiem un exemple de cada associaci·. En 2017 la Nova Muixeranga va elaborar un 

 
119 La melodia Floret es fa sonar per a executar el Ball; Dies Irae, dies illa sôinterpreta quan es fa la figura 

simb¸lica de lôEnterro; i la Muixeranga acompanya a la resta de construccions humanes.  
120 Des de lôany 2000 es du a terme la Trobada de Muixerangues dôAlgemes², en la qual participen la 

Muixeranga i la Nova Muixeranga, i una colla convidada per cada una dôelles ïfins a 2016 totes dues 

castelleres, dôen­¨ una castellera i una muixeranga valencianaï. La visita sol formar part dôun intercanvi 

cultural: els amfitrions sôencarreguen de lôallotjament i de la comensalia dels convidats;  m®s avant es 

produir¨ la tornada de lôintercanvi, en les mateixes condicions (Bell·n, 2018: 129-134). 
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cartell, titulat Arrelats a una terra, per a commemorar el seu 20¯ aniversari, el qual el 

podem veure en el balc· de la seua seu social. Per la seua banda, a la Muixeranga 

podem destacar les espardenyes que amb els seus colors simb¸lics calcen alguns 

membres de la colla en els assajos. 

 

   

Imatge 33. Cartell Arrelats a una terra al balc·      Imatge 34. Cartell de la Muixerola 2019. La guitarra 

de la Seu. Fotografia  de lôautor.                               du els colors de la colla. Font: https://algemes².es                     

 

Una vegada fet el rep¨s dels principals s²mbols de les dues associacions, ara passem a 

analitzar el tipus dôidentitat que generen totes dues. La Nova Muixeranga  sôauto-

identifica com a transgressora: ñla Nova va n¨ixer amb la voluntat de trencar-ho tot. Va 

n¨ixer amb la voluntat de transgressi·. Aquest i no altre ®s el seu sentit de serò 

(Associaci· Val¯ncia Etc¯tera, 2018: 15). En contrast, la Muixeranga  sol ser percebreôs 

com a immobilista, com ilĿlustra el seg¿ent testimoni recollit en una investigaci· 

anterior: ñLa Muixeranga dôAlgemes² saps massa b® lo que va a fer [...] ®s sempre lo 

mateix, aplega a eixe cant· i toca la Torreta despleg¨, aplega a aquell cant· i tens que 

fer lôAlta, aplega a esta casa i nôhi ha que fer lôEnterroò (Bell·n, 2018: 139).  

Per altra banda, la verda sôha considerat a si mateixa i ha estat considerada  per la 

poblaci· com la ñmuixeranga de les xiquesò, donat que des de la seua creaci· ha tingut 
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la porta oberta a la participaci· de dones, mentre que en la blava aquesta apertura no va 

tindre lloc fins el 2004. Aprofitant aquesta circumst¨ncia, la regidora de Turisme durant 

el per²ode 2007-2011, assenyala que despr®s dôaconseguir vestir lôescultura del 

Manneken Pis de BrusselĿles amb lôindument de la Muixeranga, va pensar en abillar 

amb el de la verda la del Jeanneke Pis121:  ñaix¸ els venia com un guant a la 

Muixeranga verda, entonces la pr¸xima acci· era vestir a la Jeanneke Pis, haguera 

estat molt xulo, per¸ aix¸ no se va poder realitzarò (Entrevista 22). 

Per¸ si la verda sovint ha estat identificada com la ñmuixeranga de les xiquesò, en la 

Muixeranga ha ocorregut tot el contrari. Els informants representants de dita associaci· 

assenyalen que els costa molt llevar-se lôetiqueta ñen la blava no volen donesò, malgrat 

els canvis que ha anat experimentant la colla amb el pas del temps:  ñS², a vore, aix¸ no 

®s de veritat, i cada vegada nôhi han m®s dones i joves, perqu¯ nôhi han moltes joves, 

aix¸ ®s lo que volemò (Entrevista 16). Si fem una ullada a les dades del seu cens de 

2020, observem que el 33% dôafiliats s·n dones,  percentatge que encara est¨ lluny de la 

paritat num¯rica, per¸ que a poc a poc sôhi va aproximant.  

La Nova Muixeranga tamb® t® dificultats amb les etiquetes socials. Un informant 

representant dôaquesta associaci· assenyala que els resulta molt dif²cil llevar-se la         

dôantitaurins. Explica que malgrat la pres¯ncia de membres del colĿlectiu animalista 

Folgan­a en lôassociaci·, hi ha heterogeneµtat ideol¸gica al respecte i hi ha gent que es 

compra cada any lôabonament als bous (Entrevista 6). Per altra banda, la verda sovint ha 

estat acusada dôestar polititzada i ideologitzada. El seg¿ent fragment del diari de camp 

ilĿlustra aquest fet:  

ñAhir es va anunciar a les xarxes socials la presentaci· del llibre Breu història dels 

Castells i la Muixeranga als Països Catalans, de Jordi Bertran. Lôacte tindrà lloc el dia 15 

de novembre, al sal· de plens de lôAjuntament dôAlgemes². El llibre ser¨ presentat per 

Eloi Miralles i L.E., muixeranguer de la blava. [...].  

El cartell de lôacte ha estat compartit en el grup de Facebook Algemes², el poble opina, i 

r¨pidament sôha produµt  una allau de comentaris que preguntaven çper qu¯ Paµsos 

Catalans?è [...] Un comentari indicava que çeixe muixeranguer  que presentar¨ el llibre 

segur que ®s de la verda...è, acusaci· que ha tingut diverses respostes: çDoncs 

 
121 El Manneken Pis és un dels símbols més representatius de Brussel·les. És una escultura dôuns 

cinquanta cent²metres que representa a un xiquet nu pixant en pila dôuna font. En determinats moments de 

lôany, lôAjuntament lôabilla amb diferents vestits regionals, que han estat donats per governs dôarreu del 

món. Per la seua banda, la Jeanneke Pis ®s una est¨tua dôuna xiqueta orinant a la gatzoneta. Totes dues 

figures es troben situades en el casc antic de la ciutat.  
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tôequivoques: ®s de la blavaè, o çNo generalitzes. En les dos muixerangues hi ha 

diversitat de pensaments i ideologiesè. La persona que havia fet lôacusaci· ha contestat: 

çSempre ha sigut la m®s ideologitzada, per aix¸ ho deiaè, en refer¯ncia a la Nova 

Muixeranga. Aquest debat ens mostra com sovint la gent del poble sol identificar a la 

verda com a ideologitzada, mentre que la blava es considerada com despolititzadaò 

(Diari de camp, 1 de novembre de 2019). 

 

Com podem comprovar en els comentaris recollits al diari de camp, sovint hi ha una 

visi· dicot¸mica dôambdues colles respecte a les seues tend¯ncies pol²tiques: la verda 

polititzada i la blava despolititzada; la verda com una agrupaci· nacionalista i 

dôesquerres i la blava conservadora i de dretes: 

ñuna de les coses que m®s môha sorpr¯s, perqu¯ clar quan ho veus des de fora eh, s² que 

pareix no, com que est¨ la blava que ®s eh, sôidentifica potser incl¼s hasta en la dreta, 

ideol¸gicament, i despr®s la Nova sôidentifica no, com los rojos separatistas, per¸ 

realment no. [...] Per¸ realment no, perqu¯ dins de la, dins de la Nova hi ha molt²ssima, 

molt²ssimes persones en pensaments molt diversosò (Entrevista 17).  

El car¨cter integrador de la Nova Muixeranga continua vigent en lôactualitat, donat que 

ara t® com a meta acollir i integrar en el grup a immigrants, aix² com a la poblaci· 

gitana de la localitat (Val¯ncia Etc¯tera, 2018). Aquest fet va quedar patent en les 

jornades culturals la Muixerola de 2019, que tenien com a lema ñAlgemes², poble 

dôacollidaò. Entre els diversos actes que hi tingueren lloc, es va dur a terme la xerrada 

ñBuscant refugi: el viatge de Tahirò, en qu¯ un membre de la verda, refugiat afgan¯s, 

relatava la seua hist¸ria; o el caf¯ tert¼lia ñLa Nova Muixeranga vista per foraò, on els 

socis forasters de la colla mostraven el seu parer sobre la mateixa.  

Pel que fa a la rivalitat entre les dues formacions, els informants entrevistats consideren 

que hi ha un ñpique saò entre elles, encara que sempre miren de fer-ho millor que lôaltra, 

cosa que al cap i a la fi resulta benefici·s tant per a ambdues com per a Algemes². En 

eixe sentit es pot dir que la rivalitat ha propiciat la innovaci· t¯cnica, tal i com va passar 

a finals dels noranta, quan despr®s de la creaci· de la Nova Muixeranga, la blava va 

voler marcar la dist¨ncia i va crear en 1999 lôAlta de sis, una torre humana de sis 

altures. Un informant representant de la Muixeranga indica que, efectivament, hi ha 

hagut una compet¯ncia entre totes dues colles:  

ñhi ha hagut, i de fet, jo té dic que més encara que mosatros, la jove sempre ha tingut 

una, ho ha notat jo, ha tingut una dôaix¸ de dir anem a guanyar-los. Sempre ha tingut ixa 

aspiració, a fer més [que] mosatros perquè, ells tenien ixe amor propi de dir «anem a 

guanyar-los, anem a fer més». En tenien m®s dôaix¸, perqu¯ en la Trob¨, ells sôheu 

agarren com una cosa, aixina com mosatros és un pitorreo, la Trobà sempre ha segut, no 
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mos heu hem agarrat mai en serio. En la Mare de Déu encara, però en la Trobà, i jo vea 

que s² que nôhi hava ixa de dir çva, els ham pegat una ensabon¨, aleèò (Entrevista 7). 

Malgrat la compet¯ncia entre les dues colles,  actualment sembla ser que les relacions 

entre ambdues s·n bastant bones, cosa que no passava antigament. No debades, en els 

darrers anys els hem vist dur a terme algunes construccions de manera conjunta, com 

per exemple en els actes de Pobresa Zero. 

 

6.2. LA CONFIGURACIÓ DE LA MUIXERANGA COM A SÍMBOL D E LA 

IDENTITAT VALENCIANA  

Lôobjectiu dôaquest apartat ®s analitzar el proc®s de configuraci· de la muixeranga com 

a símbol valencià. Per a abastir-lo treballem a partir de cinc eixos analítics. En el primer 

ens ocupem dôestudiar les tibantors que sôhan produµt arran de la consideració de la 

Muixeranga com a himne del Pa²s Valenci¨ per part dôalguns sectors politico-culturals, 

disputa que va arrancar a les acaballes dels setanta, i arriba fins a lôactualitat.  En el 

segon ens centrem en la (re)configuració de la Muixeranga com a representant simbòlic 

de la identitat valenciana. En el tercer observem les actuacions socials i nacionalitàries 

que ha vingut realitzant la Nova Muixeranga, cosa que ha generat la identificació 

dôaquesta colla amb el nacionalisme valencianista. En el quart ens ocupem de lô¼s que 

els actuals governants autonòmics fan de les torres humanes com a metàfora del seu 

govern. I finalment, en el cinqu¯ eix ens centrem en lôexpansi· dôaquesta tradici·, a 

través del boom de noves muixerangues que sôha produµt des del 2012; i la configuració 

dôun moviment muixeranguer,  un fenomen que estudiem de manera breu, ja que per si 

mateixa donaria per a una tesi doctoral.  

 

6.2.1. La melodia la Muixeranga dôAlgemes² com a himne valencià 

En el procés de construcció de la identitat valenciana contemporània  com a comunitat 

imaginada cal diferenciar dos moments, cada un amb una narració diferent. El primer es 

correspon a la configuració de la identitat regionalista valenciana en el marc de la nació 

espanyola durant el període comprès entre 1879 i 1909 ïany que va tindre lloc, a mode 

de gran esdeveniment de lô¯poca, lôExposici· Regional de Val¯nciaï, a partir dôun 

ampli repertori de materials culturals, entre els quals trobem les obres pictòriques de 

Joaquim Sorolla, les novel·les de Vicente Blasco Ibáñez o la festa de les Falles (Flor, 
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2011: 60-61; Hernández, Albert, Gómez i Requena, 2014: 32)122. Una dècada després, 

en plena dictadura de Primo de Rivera, la melodia realitzada per a lôExposici· Regional 

de 1909 va ser adoptada com a himne oficial valencià (Pérez Moragón, 2010: 29-31).  

Per la seua banda, lôalternativa a aquesta narrativa, que proposava un encaixament 

diferent respecte a la identitat espanyola, es va iniciar en les primeres dècades del segle 

XX  amb el sorgiment dôun valencianisme pol²tic (Archiles, 2013: 22), que entre altres 

coses es va oposar a lôhimne oficial, ja que aquest parlava ñde les glòries i de les 

riqueses de la regió, per a ofrenar-les a Espanyaò. Aquest nou moviment va buscar un 

cant propi que expressara les seues reivindicacions nacionals, les quals foren 

canalitzades a trav®s dôun poema anticastellanista, Vent de Ponent, que proclamava unes 

vindicacions  econòmiques, socials i nacionals que van ser esborrades amb lôarribada 

del Franquisme (Pérez Moragón, 2010: 29-31). No va ser fins als anys seixanta quan va 

tindre lloc el ressorgiment del valencianisme de la m¨ dôun grup de joves nacionalistes, 

molts dôells universitaris, nascuts i crescuts en els anys de la postguerra, seguidors dels  

postulats de Joan Fuster (Archilés, 2013: 22), que van cercar un altre himne alternatiu.  

Algunes cançons de Raimon   (Al vent, Diguem no o Dôun temps dôun país) o dôAll Tall 

(Darrer diumenge dôoctubre),  van complir aquesta funció, fins que va  entrar en escena   

la Muixeranga en els anys de la Transició (Pérez Moragón, 2010: 50). Aquesta fou la 

proposta de Joan Fuster com a futur himne del País Valencià, i com a símbol comú dels 

Països Catalans (Teruel, 2018: 221).  

Aquesta melodia es va veure immersa en la disputa simbòlica de la societat valenciana 

dels anys pre-autonòmics, coneguda com la Batalla de València: per una banda estaven 

els ñanticatalanistesò, integrats majorit¨riament per la dreta,  que negaven la unitat del 

valencià i el català, defenien la denominació de Regne de València per al territori, la 

bandera coronada amb la franja blava ïmotiu pel qual eren coneguts com blaverosï, i 

lôhimne de lôExposici· Regional. Per lôaltra, els seguidors de les tesis de Joan Fuster, 

que apostaven per lôapelĿlatiu de País Valencià, la bandera Quatribarrada, la llengua 

catalana ïper la qual cosa han estat denominats ñcatalanistesòï i la Muixeranga 

 
122 Vicent Flor defineix regi· com ñun grup que sôautopercep com una comunitat no sols amb l²mits 

precisos sinó necessàriament integrada, com una part, en un projecte nacionalò. Dôeixa forma, el 

regionalisme ®s la ideologia que contribueix a bastir una regi· en un espai propi, per¸ sempre dins dôuna 

nació, no imaginant-la com un espai independent (2011: 55).  
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dôAlgemes² com a himne del País Valencià123. Com ha destacat Vicent Flor, els símbols 

ñno són només un tros de tela o unes simples notes musicalsò, sin· que al rerefons ñhi 

ha alguna cosa més: representen idees, sentiments i identificacionsò i separen ñentre 

nosaltres i ellsò (2011: 292-293).  

Respecte a lôhimne, les tibantors i conflictes van quedar reflectides en dos textos 

realitzats per dos intel·lectuals algemesinencs. Per una banda, Vicent Castell Llácer, en 

un article titulat ñAls moixeranguersò (1979: 13), sostenia que la Muixeranga havia 

deixat de ser exclusivament dôAlgemes², donat que havia superat les fronteres locals per 

a convertir-se en símbol valencianista, per la qual cosa reivindicava que aquestes notes 

havien de ser lôhimne del País Valencià, per la seua autenticitat i sonoritat majestuosa.  

Per lôaltra, Mart² Dom²nguez Barber¨, en un text anomenat  ñPurnesò, defenia que la 

Muixeranga havia de mantenir la seua puresa, per la qual cosa no se li podia posar cap 

lletra, per a evitar  convertir-la en el transmissor ideològic de cap bandera política, donat 

que açò provocaria el seu rebuig pels sectors politico-ideològics contraris: si dita 

melodia (ñjoyaò) eixia dôAlgemes² havia de ser ñcon todos los respetos y autenticidad, 

como elemento de belleza que enriquece y aúna, no con voluntad banderizaò (1997 

[1979]: 58). Per tant, com indica un informant:  ñen els anys de la Transició [...] la 

Muixeranga es va fer famosa no per les muixerangues, la Muixeranga es va fer famosa 

per la melodiaò (Entrevista 4). 

Des dôaleshores la melodia la Muixeranga sôha anat deslocalitzant, i ha deixat de sonar 

exclusivament per a acompanyar la construcci· de torres humanes i, per ña la gent que 

ideol¸gicament es colĀloca en la part dôenfront dôall¸ que representa lôHimno regionalò 

(Pérez Moragón, 2010: 51) sôha convertit en el vertader himne del Pa²s Valenci¨. 

Aquest fet el veiem en el següent discurs, realitzat per Marina Albiol en 2013, quan era 

diputada en les Corts Valencianes per EUPV: 

 
123 Gil-Manuel Hernández et al. (2014: 13-14) assenyalen que realitat no es tractava de dos bàndols o 

forces igualades, que partien des de la mateixa posici·: la ñguerra culturalò valenciana que t® lloc des dels 

anys de la Transici· ®s el resultat dôuna ofensiva contra la normalitzaci· democr¨tica per les forces post-

franquistes per a aconseguir mantenir el seu poder. Segons Vicent Flor (2011: 204), aquest conflicte 

simb¸lic ha estat molt vinculat amb la voluntat diferenciadora de ñlo catal¨ò per part de la dreta, lô¨nsia 

de diferenciar-se de Catalunya, per tal de construir una identitat no catalana, fins i tot, si és necessari, 

negant la part de la identitat valenciana que té trets que coincideixen, almenys parcialment, amb la 

identitat catalana.  
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 ñMire, senyories del Partit Popular: els seus s²mbols, les seues senyes dôidentitat, no em 

representen. I no em representen perquè no van ser consensuades: ni el nom, ni el himne, 

ni la senyera. Som País Valencià, el nostre himne és la Muixaranga i la nostra senyera, 

Quatribarrada, la del Penó de la Conquesta. I això, no ho canvia el seu estatutò (Canyot, 

28 dôoctubre de 2013). 

De fet, en 2012 EUPV va realitzar una Proposició no de Llei en la qual reclamava al 

Consell que la Muixeranga dôAlgemes² sonara junt amb lôHimne Oficial en els actes del 

9 dôoctubre, com a reconeixement de la declaraci· com a Patrimoni de la Humanitat de 

la Festa (Levante-EMV, 06 dôoctubre de 2012). En la p¨gina de change.org124, ens 

trobem amb dues peticions en les quals es sol·licita que les Corts Valencianes declaren 

la Muixeranga com a himne  del País Valencià. La primera va ser creada el 20 de juliol 

de 2015, i va aconseguir 1.660 signatures; la segona va ser realitzada el 3 de març de 

2016, i ha tingut 1.542 firmes (change.org).   

A Algemes², la interpretaci· dôaquesta melodia en lôacte institucional del 9 dôOctubre 

dels darrers anys, arran de lôarribada al govern del bipartit PSPV-PSOE i EUPV el 

2015,  també va despertar polèmica. Així, hi podem trobar  discursos a favor, com és el 

cas dôuna informant de la Nova Muixeranga que assenyala que ñme pareix perfecte. A 

vore jo he nascut ja escoltant la Muixeranga més enllà de, de la, del fet de fer 

muixerangues. Pa mi és un fet identificatiu del Paísò (Entrevista 17). Però també parers 

en contra ñde convertir-la en un himne patriotaò, que demanen als partits polítics que 

ñno la utilicen en su beneficio, no la conviertan en una fuente de disputasò (Valles, 

2015: 3).  

 

6.2.2. La configuraci· de la Muixeranga com a representant simb¸lic de la identitat 

valenciana 

Si el ñdescobrimentò exterior de la Muixeranga dôAlgemes² va tindre lloc durant lô¯poca 

de la Batalla de Val¯ncia, cal destacar que va ser en aquests anys quan es va produir  la 

ñtroballaò de dita manifestaci· cultural pel m·n dels castellers catalans, que van 

comen­ar a considerar-la el seu antecedent125. En 1977 un grup dôamics i de membres 

 
124 Change.org és una plataforma que permet la realització de peticions a través de la xarxa.    
125 Al llarg dels segles XVII i XVIII hi ha constància de la participació en els seguicis populars del 

Corpus dôalgunes ciutats del territori espanyol de grups de balladors de proced¯ncia valenciana, que 

apareixien amb diferents denominacions: ñball de la campanaò, ñball de la pir¨mideò, ñdansa valencianaò 

o ñball de valenciansò. La dansa que solien executar es componia dôuna s¯rie de coreografies que 

culminaven amb lôal­ament dôuna torre humana. Segons els registres escrits van ser molt freqüents a 



177 
 

de la blava va escriure una carta al setmanari Canig·126, ñper donar a con¯ixer 

lôexist¯ncia al Pa²s Valenci¨ dôuna colla similar als castellers del Principat, per¸ amb 

alguns matisos diferentsò. Els autors del text es lamentaven de ñla despersonalitzaci· 

existent al Pa²sò: ñlôany passat una colla de muixeranguers an¨ a la ciutat de Val¯ncia, 

que est¨ a mitja hora del nostre poble, i pr¨cticament ning¼ no coneixia aquesta 

tradici· tan antigaò (Canig· nÜ 521, 1977: 2). Esta visita va ser la primera eixida que va 

realitzar la colla muixeranguera per a actuar fora dôAlgemes²: lôactuaci· va ser a la 

pla­a de la Reina  el dia 9 de setembre de 1976, amb motiu del VII Centenari de la Mort 

del Rei Jaume I (La Muixeranga dôAlgemes², s.d.). Per tant, veiem com a finals dels 

setanta la Muixeranga era totalment desconeguda al cap i casal.  

La carta sembla ser que va tindre efecte, donat que a finals dôagost de 1978, per lôinter¯s 

dôEloi Miralles127, la Muixeranga viatjava per primera vegada a terres catalanes per a 

participar en les festes majors de Vilafranca del Pened¯s. Com assenyala Jean Davallon 

(2014), lôautenticitat garanteix el valor simb¸lic dôun element i, per tant, cal un estudi 

per a establir i validar dita autenticitat. En el nostre cas, la investigaci· que garantia la 

singularitat de la Muixeranga va ser Fem pinya! Els castells, s²mbol i expressi· del 

nostre poble (1981), obra dôEloi Miralles, ja qu¯ la ubicava en un espai gaireb® de 

llegenda, considerant-la  un aut¯ntic ball de valencians: 

ñAll¨ roman, encara amb tota lôesplendidesa, la c¯lebre i llegend¨ria Muixeranga 

dôAlgemes² ïvila, aquesta, de la Ribera Alta del X¼querï, un antecedent casteller per 

excelĀl¯ncia, vivent encara als nostres dies i que no ®s res m®s, dir²em, que un veritable 

Ball de Valenciansò (Miralles, 1981: 17). 

 

 
Catalunya, sobretot a Tarragona, on foren copiats per gent autòctona, i aleshores començaren a aparèixer 

en la documentaci· com a ñballs que dihuen de valenciansò. Dôeixa forma, aquesta comparsa, una vegada 

ja incorporada i consolidada, tingué dues evolucions. Per una banda, alguns grups mantindran el nombre 

de membres de la colla i continuaran fent les mateixes coreografies. Per lôaltra, ja en el segle XIX, 

algunes colles incrementaran el número de components, cosa que els permetrà fer construccions de major 

al­ada i, a poc a poc aniran deixant de fer les coreografies i sôespecialitzaran en les torres: ac² tenim 

lôorigen dels castells (Bofarull, 2007). 
126 Revista publicada entre 1954 i 1983. En un principi era una publicació mensual, amb continguts 

culturals i dô¨mbit empordan¯s. En 1975 va passar a ser un  setmanari catal¨ dôinformaci· general editat a 

Barcelona, que m®s tard va esdevenir ñSetmanari independent dels Paµsos Catalansò (https://web.ua.es).  
127 Eloi Miralles (Vilafranca del Penedès, 1945), és apotecari de professió i vocacionalment estudiós de la 

cultura popular. Membre de la colla dels Castellers de Vilafranca des de 1970, actualment és el degà dels 

cronistes dels castellers. En 1999 lôAjuntament dôAlgemes² li va concedir la Medalla de la Ciutat, per la 

seua contribució a la divulgació del fenomen muixeranguer; i la Muixeranga el va distingir com a 

Muixeranguer dôHonor (Biblioteca Torras i Bages, 2019).   
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Imatge 35. Actuació de la Muixeranga a València el 1976. 

Fotografia cedida pel Museu Valencià de la Festa. 

 

Va ser a partir dôaquest moment quan la Muixeranga dôAlgemes² va comen­ar a ser 

coneguda a Catalunya,  a partir dôestudis com aquest, que la considerava un ñveritable 

Ball de Valenciansò i un antecedent casteller128. Poc despr®s, a principis dels anys 

noranta, Andr®s Piqueras (1996) va dur a terme una enquesta per a lôestudi dels ²tems 

auto-estereot²pics de la cultura valenciana, en la qual preguntava quins s·n els menjars, 

els balls, la Mare de D®u  (sant o santa), els cultius, les costums i els esports que 

consideraven m®s representatius del conjunt valenci¨. Segons explica lôautor, les 

preguntes estaven obertes a un m¨xim de tres respostes. La muixeranga no aparegu® 

entre els elements considerats com a emblem¨tics per als enquestats, ni entre els balls, 

on hi havia la Jota valenciana; ni entre les danses on estava el ball pla; ni entre les 

costums, on destacaven les Falles i els Moros i Cristians. Tot seguit, les persones 

enquestades, dôuna llista de quinze elements possibles, havien de senyalar els ²tems que 

al seu parer representaven el Pa²s Valenci¨; en aquest cas la muixeranga tampoc va estar 

considerada com una manifestaci· cultural representativa. Aquests resultats s·n 

indicatius que en aquella d¯cada, la  Muixeranga dôAlgemes², malgrat que a Catalunya 

ja era coneguda per estar considerada lôorigen dels Castells, encara nôera molt 

desconeguda per a la major part de la poblaci· valenciana. 

 
128 Més tard, altres estudis com Lôorigen dels castells: Anàlisi tècnica i històrica (Bofarull, 2007), 

confirmaran aquesta tesi. 
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Un informant, representant de lôEscola de Tabal i Dol­aina dôAlgemes², considera que 

lôespectacularitat de les torres humanes ®s, junt amb els factors ad®s esbossats ïla 

utilitzaci· de la melodia per part dels sectors nacionalistes valencianistes i la seua 

vinculaci· amb els Castellsï, lôaspecte que ha propiciat la seua reconversi· en s²mbol 

valenci¨: 

ñEh, el tema de la Muixeranga, [...] que al estar emparentat amb els castells i demés, 

tam® la connotaci· pol²tica de certs anys de que la melodia sôutilitzara o se vuiguera 

utilitzar per a coses, pues sí que han fet a muntó, tamé és la més espectacular, bueno, 

dixant a banda a lo millor als Tornejants, bueno i els Bastonets (riu). Entonces no sé, jo 

crec que són èpoques. Tamé és de veres que, balls com Carxofa, Arquets per exemple, 

pues són balls que se troben més escampats per ahí en a muntó de llocs, perquè són 

còpies del Corpus de València, i els atres pues jo crec que és això, per la 

espectacularitat. I tamé és un ball que ha eixit a muntó, durant molts anys ha eixit moltò 

(Entrevista 9). 

Tal com indica aquest informant, des de finals dels setanta la Muixeranga va començar 

a realitzar nombroses eixides a altres poblacions per a donar-se a conèixer. 

Lôespectacularitat de les construccions humanes captava enormement lôatenci· de les 

persones que assistien a les seues representacions, ja que les veien com  un element 

bastant diferent als que estaven acostumats a veure en festes i processons, com per 

exemple balls com la Carxofa o Bastonets, més escampats pel territori. Així, la seua 

espectacularitat i singularitat va obrir la porta a la seua utilització política com a element 

representatiu valencià, com ha ocorregut en els actes institucionals del 9 dôOctubre. Des 

de finals dels anys noranta ha estat habitual la participació tant de la Muixeranga com 

de la Nova Muixeranga en les commemoracions de dita diada de moltes localitats, per la 

qual cosa ha esdevingut una data fixa dels seus calendaris dôactuacions. Tal com indica 

Montserrat Guibernau (1997), els rituals tenen un paper fonamental per a mantenir i 

refermar la identitat colĿlectiva, com ®s el cas dôaquesta celebraci· en lôesfera 

valenciana129. La participació de les muixerangues  ïactualment no solament les dues 

dôAlgemes², sin· tamb® les dôaltres poblacionsï en les cerim¸nies del 9 dôOctubre ha 

contribuµt a la consolidaci· dôaquesta expressi· cultural com a s²mbol de la cultura i la 

identitat valenciana. En certes ocasions, aquesta representaci· sôha fet palesa a algunes 

ciutats dôEuropa, com ®s el cas ja mencionat ad®s del Manneken Pis de Brussel·les, que 

ha estat abillat amb lôindument de la Muixeranga en diverses ocasions (la primera 

 
129 La celebraci· institucional del 9 dôOctubre es du a terme des de lôany 1976. 
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vegada en setembre de 2008)130. Lôinteressant del cas ®s que aquest abillament va passar 

a formar part del Musée de la Ville de Bruxelles, on roman exposat com a representant 

de la cultura valenciana: va ser la primera vegada que una vestimenta del territori 

valencià era exposada en dit centre cultural (BIM-Berca   nº 162, 2008: 7).  

 

                       
Imatge 36.  El Manneken Pis abillat de            Imatge 37. Ninot del monument infantil 

muixeranguer. Font:www.lasprovincias.es       de la Falla de Mercat Castella de 2016. 

                                                                           Fotografia de lôautor.  

 

Després de les diverses declaracions patrimonialitzadores de la Festa (Meravella 

Valenciana en 2008, B® dôInter¯s Cultural en 2010 i Patrimoni de la Humanitat en 

2011), la Muixeranga  ha actuat reiteradament com a representant simbòlic de la 

identitat valenciana en llocs com els estadis de Mestalla (el 9 dôagost de 2012 en la 

presentació del València CF) i del Ciutat de València (el 21 dôagost de 2017 en 

lôenfrontament entre el Llevant i el Vila-real CF), així com en la Fonteta de Sant Lluis 

(el 21 de febrer de 2012 en un partit del València Basket). També ha participat en 

celebracions de gran reconeixement, com per exemple en lôEntr¨ Cristiana de les festes 

de Moros i Cristians dôAlcoi (el 22 dôabril de 2017), o en la dôOntinyent  (el 23 dôagost 

 
130 El Manneken Pis ®s un dels s²mbols m®s representatius de BrusselĿles. £s una escultura dôuns 

cinquanta centímetres que representa a un xiquet nu orinant en la pila dôuna font. Es troba ubicada en el 

casc antic de la ciutat. En determinats moments de lôany lôAjuntament abilla lôescultura amb diferents 

vestits regionals que han estat donats per governs dôarreu del m·n (Civitatis Bruselas, s.d.).   
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de 2019). Aquestes actuacions i els reconeixements han incidit poderosament en la 

consolidació  dôaquesta manifestaci· cultural com a s²mbol dels valencians. 

També ha estat habitual la presència de les dues muixerangues en les Falles de 

València, una festa que ha estat considerada per alguns autors com una litúrgia civil del 

valencianisme temperamental (Ariño, 1992 i 1993; Hernàndez, 1996), que ha generat 

una osmosi  amb la identitat regional valenciana (Flor, 2011). En 1987 la Falla Plaça del 

Pilar va dedicar el seu monument infantil a la Muixeranga. Però és després de la 

declaració de la Festa com a Patrimoni de la Humanitat quan ha tingut lloc lôeclosi· 

dôaquest fenomen: en 2014 la blava va estar representada en la falla de la Pla­a de la 

Merc¯, i en 2017 en les de la Pla­a de lôAjuntament i Arquebisbe Olaechea-Sant 

Marcel·lí; també ha estat present en les infantils de Mercat de Castella (2016)131 i Tio 

Pep (2017). Per la seua banda, la Nova Muixeranga en 2016 va lluir en un conjunt de 

ninots de la comissió adulta de Na Jordana (de la Secció Especial), i un any més tard, en 

la menuda de lôAlguer. 

Per altra banda, com ja sôha indicat en el cap²tol anterior, els mitjans de comunicaci· 

també han jugat un important paper en els procés identitari que ens ocupa. Com ha 

destacat Victor Sampedro (2004), els vertaders gestors de les identitats col·lectives 

contemporànies són els mass media.  Des de la creació de la televisió pública valenciana 

dôÀ Punt Mèdia en 2018, ha estat freqüent la presència de la Muixeranga en 

retransmissions en directe132, la  utilització de la seua imatge i la seua indumentària (els 

colors roig i blau sobre fons blanc). També ha fet acte de presència en alguns 

programes, com Açò és un destarifo, Assumptes interns, No tenim trellat o Bona 

Vesprada. Una informant de la blava assenyala que si abans Canal 9 pràcticament els 

havia ignorat i sols acudia a Algemesí el dia 8 de setembre, actualment des dôê Punt 

arriben a fer-se pesats, ja que sempre estan buscant-los per a actuar: ñAbans sí que venia 

Canal 9, i tal [...] Venien al dia de la Mare de Déu i ja està. Ara la veritat que se fan 

pesaets. [...] Que són pesats els de Apunt. Que mos busquen molt, i al final els hem de 

dir que no, perquè és que...ò (Entrevista 16). Aquest interès de la televisió pública 

valenciana ens mostra la potència simbòlica que ha assolit la Muixeranga a lôactualitat. 

 
131 Entre les diverses figures que formaven el monument hi havia tres ossets abillats amb la vestimenta de 

la blava fent un Pinet: aquest ninot va ser indultat i donat al Museu Valencià de la Festa. 
132 Les dues muixerangues van actuar en directe a la plaça Major el 10 de juny de 2018 per a donar la 

benvinguda a la nova televisió valenciana. Disponible en https://www.muixeranga.net/blog-

muixeranga/123-actes/249-benvinguda-a-punt-tv.  

https://www.muixeranga.net/blog-muixeranga/123-actes/249-benvinguda-a-punt-tv
https://www.muixeranga.net/blog-muixeranga/123-actes/249-benvinguda-a-punt-tv
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6.2.3. La participació de la Nova Muixeranga en actes de caire nacionalitari  

Com ja ha estat dit, la Nova Muixeranga va nàixer com a associació cultural, un tipus 

dôorganitzaci· que segons Andr®s Piqueras (1996), en el cas valenci¨ sôorienta vers la 

salvaguarda i promoció del patrimoni autòcton, tant en la seua vessant cultural i 

ling¿²stica, aix² com en lôart²stica i lôecol¸gica. La verda es va crear amb la finalitat de 

ñfer paísò; no debades aquesta agrupaci· du a terme actuacions concretes per a difondre 

esports autòctons com la pilota valenciana; o per a la defensa i revitalització de la 

llengua i del territori. Anem per parts. 

Si adés indicàvem que el 9 dôOctubre ha esdevingut una data fixa en el calendari anual 

de les dues muixerangues, cal destacar que la Nova Muixeranga té un compromís ferm 

amb la llengua, per la qual cosa tots els anys participa en trobades dôEscoles en 

Valencià, o realitza recitals de poesia, com per exemple als esmorzars estellesians133 de 

les jornades culturals La Muixerola.   

Respecte a la vessant artística, cada any, en les jornades culturals organitzades per la 

Nova Muixeranga es duen a terme revetlles de cantautors i grups musicals valencians. 

La Muixerola de 2013 va incloure el darrer concert dôObrint Pas, que abans del 

tancament de lôacte va interpretar la Muixeranga mentre la verda bastia una construcció 

humana sobre  lôescenari (BIM-Berca nº 212, 2014: 14)134. No ®s lô¼nica ocasi· en qu¯ 

aquesta colla ha fet una figura en el comiat dôun conjunt musical valenci¨ emblem¨tic: 

el 18 dôoctubre de 2013 va actuar al Palau de Congressos de València en el concert 

dôacomiadament dôAl Tall (Nova Muixeranga, 28 dôabril de 2016)135. Entre les 

representacions per ñfer paísò dels darrers anys tamb® cal destacar la seua participaci· 

en el concert ñirrepetible en la històriaò que es va celebrar a  la Plaça de Bous de 

Val¯ncia el 23 dôabril de 2016, organitzat per Acció Cultural del País Valencià, ñper a 

celebrar la normalitat que comença a assolir la ciutatò, després del canvi de govern que 

havia tingut lloc a finals de 2015 en la Generalitat Valenciana i en molts ajuntaments, 

 
133 En aquests esmorzars, celebrats a la seu social de la Nova Muixeranga, es llegeixen poemes del poeta 

Vicent Andrés Estellés.  
134 Grup musical creat a València el 1993. Les seues cançons, exclusivament en valencià, són una mescla 

de diverses influències com el rock, el ska i la música tradicional valenciana (Gran Enciclopedia 

Comunidad Valenciana, 11, 2005: 214).  
135 Grup de música tradicional creat en 1975, que sôha centrat en la recuperaci· de part del can­oner 

popular valencià. Les lletres de les seues cançons presenten una preocupació sociopolítica de la realitat 

valenciana (Gran Enciclopedia Comunidad Valenciana, 1, 2005: 135). 
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amb el destronament del PP.  El concert ñva portar als escenaris a pràcticament tots els 

grans de la música en la nostra llengua que han anat escrivint la nostra història recent. 

[...] Van actuar mig centenar de grups i cantautorsò, als quals es varen afegir prop de 

dos-cents membres de la Nova Muixeranga  (Nova Muixeranga, 28 dôabril de 2016). La 

seua presència en aquesta mena concerts els confereix capital simbòlic dins del món 

cultural valencià.  

               
        Imatge 38. Cartell Fem Pinya pel Xúquer.                        Imatge 39. La Nova Muixeranga al 

          Font: Ribera Express.                                                         cartell de la diada del 25 dôabril de 

                                                                                                      de 2015. Font: Diari La Veu.  
 

 

Segons Joan Nogué (2010), el nacionalisme incorpora al seu discurs el territori i el 

paisatge, que junt amb la llengua i la història, són una peça fonamental de la identitat 

nacional. La Nova Muixeranga també ha estat molt implicada amb la terra, tant en el 

sentit figurat com real136. Com hem indicat anteriorment, aquesta associació està 

adherida a diverses plataformes c²viques; una dôelles ®s X¼quer Viu. La verda ha 

colĿlaborat en diverses accions reivindicatives en defensa dôaquesta arteria fluvial. Aix², 

per exemple, el 7 de març de 2015 va tenir lloc a Alzira una cercavila formada per unes 

tres-centes persones. A la seua finalització, a la vora del riu, amb el lema ñFem pinya 

pel X¼querò, la Nova Muixeranga hi va bastir una construcció humana (una Alta de 

cinc) i a continuació van formar una filera de pilars, des dels quals es sostenia una 

bandera amb el lema de dita vindicació (Diari La Veu, 6 de març de 2015). 

 
136 Un exemple de la vinculació de la Nova Muixeranga amb el territori el tenim amb el bastiment de 

construccions humanes en els cims de muntanyes ïcom també  han fet altres muixeranguesï. És el cas de 

la seua actuació en el munt Matamon, a Carlet. En el següent enllaç sôhi pot veure lôactuació: 

https://www.facebook.com/muixe/videos/10154893536315178/ 

https://www.facebook.com/muixe/videos/10154893536315178/

