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Resumen. En este articulo se analiza la relacion entre el proceso de laicizaciéon o secularizacion de lo religioso y el
crecimiento de los rituales de religiosidad popular en el contexto de las sociedades modernas contemporaneas a partir de un
analisis etnografico del ritual de la Semana Santa de la ciudad de Huelva. Haciendo uso de una metodologia etnografica de
corte cualitativo, imbricada con técnicas de investigacion cuantitativas de caracter socioldgico, ponemos sobre analisis las
significaciones religiosas e ideoldgico politicas de actores que participan y producen este ritual religioso popular, en atencion
a la diversidad y el pluralismo de ideas que se ponen en juego en torno a la Semana Santa y a la relativizacion de valores,
creencias y practicas que la hace posible. Asimismo, se analizan las caracteristicas antropocéntricas y antropomorficas que
permean el ritual y la relacion colectiva con los iconos religiosos.
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[en] Popular Religiosity and Ideological Pluralism. Religious and Political Meanings around
Huelva’s Semana Santa

Abstract. This paper analyses the relationship between the process of secularisation or secularisation of religion and the
growth of popular religious rituals in the context of modern contemporary societies based on an ethnographic analysis of
the Semana Santa ritual in the city of Huelva. Using a qualitative ethnographic methodology, interwoven with quantitative
sociological research techniques, we analyse the religious and ideological-political meanings of the actors who participate in
and produce this popular religious ritual, taking into account the diversity and pluralism of ideas that come into play around
Semana Santa and the relativisation of values, beliefs and practices that make it possible. It also analyses the anthropocentric
and anthropomorphic characteristics that permeate the ritual and the collective relationship with religious icons.
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1. Introduccion

En la practica totalidad de los estudios sociologicos realizados en el Estado espafiol en las cuatro ultimas dé-
cadas se sefiala una supuesta secularizacion de la sociedad. Aparentemente, en lo referente a la religiosidad,
la sociedad espafiola actual muestra un alto nivel de secularizacion, explicitado en un continuo descenso de
las practicas liturgicas de caracter catdlico desde el final de la dictadura franquista. En 1975 seis de cada diez
espafioles se consideraban catolicos practicantes, mientras que a inicios del siglo XXI estos no superaban un
tercio de la poblacion?. Aunque en la Espafia de principios del siglo XXI algunas festividades de naturaleza re-
ligiosa continuaran siendo celebradas de manera multitudinaria, el declive de las practicas litiirgicas catolicas
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era manifiesto, pasando de un 58% de catolicos practicantes en 1975 a un 28% en 20023, En la misma linea
de pensamiento se sitia Moreno en lo referente a la praxis religiosa catdlica institucional en la Andalucia con-
temporanea, advirtiendo que la participacion en oficios eclesiasticos, misas y otros sacramentos no entendidos
como ritos de paso —es decir, a excepcion de primeras comuniones, matrimonios y exequias— era de las mas
bajas del Estado, sefial de un acentuado proceso de laicismo®.

En un estudio reciente’, en el apartado relativo a la religiosidad y su practica, tinicamente un 13,7% de los
encuestados afirmaba que asistia semanalmente a misa y solo un 6,0% decia asistir varios dias a la semana. No
obstante, un 53,8% de los encuestados se declaraban catolicos —tanto practicantes (18,8%) como no practican-
tes (35,0%)— frente al 42,3% que se declaraban ateos (16,1%), agndsticos (12,8%), no creyentes o indiferentes
a la religion (13,4%) y al 2,7% que se identificaban como creyentes de otras religiones. Pese al descenso del
porcentaje de gente que se identifica como catolica, es evidente que en Espaifia todavia representan una ma-
yoria con respecto a otras identidades religiosas o antirreligiosas. El hecho mas relevante que muestran los
resultados del estudio es la existencia de una significativa brecha entre creencia y practica religiosa catélica
institucional. La mayoria de los encuestados no comulgan con los principios ideoldgicos y/o morales defendi-
dos por los jerarcas catdlicos, no asisten a misa, ni participan de los sacramentos y otros actos institucionales
prescritos por la Iglesia; no obstante, la mayoria de encuestados se niega a declararse como agnosticos o ateos.
Ademas, en Andalucia y otros paises del Estado, grandes masas de poblacion asisten multitudinariamente a
fiestas religiosas populares, lo que evidencia una praxis religiosa que se reduce a la participacion en celebra-
ciones alternativas a las de la religiosidad institucional.

Este articulo pretende contribuir al debate sobre el proceso de secularizacion de la religion en las socieda-
des contemporaneas de la modernidad, el crecimiento y/o revitalizacion de los rituales de religiosidad popular
andaluces y sus significaciones de caracter religioso y politico. Desde una mirada antropologica, analizamos
las caracteristicas de la praxis religiosa y el pluralismo ideologico de los actores que participan en un ritual
de religiosidad popular especifico de Andalucia: la Semana Santa de Huelva. Partimos de la pregunta de qué
elementos particulares posibilitan el crecimiento exponencial de las practicas de religiosidad popular en un
contexto de laicizacion y descenso drastico de la practica litirgica catolica institucional. En este sentido, nos
interesa conocer qué caracteristicas posee esa creciente religiosidad alternativa y analizar las significaciones en
el plano religioso y politico de los sujetos que la vivencian, significaciones que permiten que personas diversas
ideologicamente confluyan en torno a rituales como la Semana Santa onubense.

En base a este objetivo general, el articulo se estructura en tres grandes apartados mas las conclusiones fina-
les. En primer lugar, presentamos un marco tedrico que contiene los antecedentes y las principales herramien-
tas conceptuales que fundamentan la investigacion: el debate en torno a la secularizacion de las sociedades
modernas contemporaneas y el concepto de religiosidad popular, asi como las aproximaciones antropologicas
a la Semana Santa andaluza. En segundo lugar, describimos el marco metodologico elaborado, que contiene las
técnicas, instrumentos y fuentes de las que nos hemos servido para la produccion de datos para el analisis. En
tercer lugar, mostramos el analisis de los principales resultados obtenidos, que se presentan divididos en dos
apartados. Y a modo de epilogo, exponemos las principales conclusiones de la investigacion.

2. El mito de la secularizacion en las sociedades modernas contemporineas

La falsa equivalencia entre lo religioso y lo sagrado ha sido y contintia siendo una constante en multiples tra-
bajos de ciencias sociales. No obstante, si aceptamos la definicion que Durkheim realizé de lo sagrado como
espacio de comunion social, como lo absoluto®, es decir, aquello que no puede ser puesto en cuestion, esta equi-
valencia desaparece. No olvidemos que el racionalismo, la ilustracion y la modernidad trajeron el anuncio de la
muerte de Dios y que hoy grandes capas de poblacion no tienen ni Dios ni religion, aunque si tengan sacraliza-
das otras ideas y valores. También se pronuncio en este sentido Caillois al afirmar que la experiencia del sacro
puede ser una cosa distinta a la experiencia de Dios’. Ciertamente, las religiones y la idea de Dios han ocupado
tradicionalmente la centralidad del 4mbito de lo sagrado. Pero desde el siglo XVIII hasta nuestros dias, en el
mundo occidental se ha producido un debilitamiento del papel de la religion en la esfera de lo sagrado, esto
es, un profundo proceso de laicizacion de la sociedad o, si se prefiere, de secularizacion de la religion, pero
no un vaciamiento o disolucion del ambito de lo sagrado, que ha sido ocupado por nuevas creencias, valores,
ideologias e instituciones laicas en rapido proceso de sacralizacion®.

A pesar de que en la Andalucia contemporanea la practica litirgica y sacramental catolica —la de la religion
mayoritaria en este pais— esté descendiendo, esto no quiere decir que sea una sociedad secularizada, es decir,
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completamente desacralizada. Como todas las sociedades ancladas en el paradigma de la modernidad, la an-
daluza no es una sociedad en proceso de total secularizacion, sino en proceso de laicidad, ya que el imaginario
colectivo que gobierna las mentes de los hombres y mujeres modernos se encuentra colonizado por mitos que
legitiman diferentes sacralidades, tanto de naturaleza religiosa como, sobre todo, laica. De acuerdo con el ana-
lisis realizado por Moreno’, la modernidad se caracteriza no por ser un espacio-tiempo de secularizacion'® sino
de fragmentacion del ambito de lo sagrado. Esta fragmentacion del ambito de lo sagrado supondria que «la
pluralidad de sacralidades»'' que lo componen se estructuraran en diferentes «grados de sacralidad»'?.

Cuando las sociedades son plurales o estan fuertemente fragmentadas, como ocurre en las sociedades mo-
dernas contemporaneas, el ambito de lo sagrado se encuentra también fragmentado, sin unanimidad, aunque
si exista un nucleo sacralizado dominante o hegemonico, que se concreta en aquella idea motriz que funciona
como nucleo de la integracion social y elemento central de legitimacion del poder'?. Nuestro mundo moderno
se compone de diferentes sacralidades acumuladas histéricamente y superpuestas —los dioses y las religiones
antiguas, la razon cartesiana, la patria o la historia teleolégica marxiana— sobre las que impera el Mercado
como sacro primus inter pares, como absoluto social central que subsume —en ocasiones— en su logica a las
otras sacralidades, hoy menos sagradas.

Diferentes autores, situados en el paradigma del modelo de eleccion racional de la religion, también han
criticado la denominada teoria de la secularizacion y han teorizado sobre como funcionan los nuevos mer-
cados religiosos y el pluralismo religioso en las sociedades modernas'*. Berger, que aparentemente también
se posiciona en contra de la teoria de la secularizacion —aunque realmente se refiere a la secularizacion de
lo religioso—, lejos de admitir un debilitamiento del papel y la influencia de la religion, sefiala que el mundo
contemporaneo se caracteriza por una explosion de ferviente religiosidad y un marcado pluralismo religioso,
donde las religiones y sus jerarquias eclesiasticas compiten en un mercado de persuasion para la captacion de
fieles'>. No coincide esta afirmacion con los datos que, en el Estado espafiol y Andalucia, muestran un descenso
de la participacion en los ritos institucionales de la religion catolica. No obstante, esa explosion de ferviente
religiosidad si se observa en la celebracion de rituales religiosos populares catolicos. En Andalucia, a lo largo
de estas cuatro ultimas décadas de decadencia de las practicas religiosas catolicas institucionales, han crecido
exponencialmente los rituales religiosos populares. A medida que la sociedad se laicizaba y caia de manera
vertiginosa la participacion en misa y la recepcion de otros sacramentos, se organizaban nuevas hermandades
y cofradias y crecian o se revitalizaban diferentes rituales de religiosidad popular, principalmente las fiestas
de Semana Santa, romerias y festividades patronales, cuyo auge alcanza a la actualidad'®. Mas que a la(s)
religion(es) institucionalizada(s), las comunidades locales parecen aferrarse a determinadas tradiciones de
naturaleza religiosa en un intento por reafirmar algunos de los codigos simbdlicos de su identidad cultural sin
abandonar la logica de la modernidad.

3. Los rituales de religiosidad popular

Para analizar adecuadamente estos rituales debemos entenderlos como momentos cruciales de la experiencia
vital de personas y comunidades'’ en los que se desarrolla un proceso religioso alternativo, vivenciado colec-
tivamente, donde no se da un dominio institucional absoluto por parte de una jerarquia eclesidstica, y que es
producido de manera directa por laicos que protagonizan estos complejos ceremoniales que, mayoritariamente,
se desarrollan en el espacio publico. Aunque continfia mayoritariamente aceptado el concepto religiosidad
popular para referirse en ciencias sociales a esta praxis religiosa, diferentes autores han utilizado conceptuali-
zaciones diversas en base a posiciones teoricas enfrentadas: experiencia religiosa ordinaria'®, sistema religioso
de denominacion catolica'?, la religion®, catolicismo popular?!, religion popular o religion comtin®. Zamora
la define como el «conjunto de creencias y practicas religiosas de las poblaciones que no estan directamente
dominadas por las instituciones religiosas o eclesidsticas oficiales, ni se ajustan estrictamente a las normas
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dictadas por aquéllas»®. En las manifestaciones religiosas populares la jerarquia eclesiastica ni monopoliza ni
protagoniza el control de los actos ceremoniales; mas bien los instrumentaliza actuando de manera pasiva y
asumiendo un rol basado tmicamente en la legitimacion eclesial del ritual mediante su presencia en momentos
determinados.

Cuando hablamos de religiosidad popular nos referimos a un concepto analitico que atraviesa los margenes
de la religiosidad institucional, en ocasiones fundiéndose y confundiéndose con ella. Se trata de un espacio de
hibridacion en el que no se da una diferenciacion nitida entre las formas expresivas consideradas propias de la
religiosidad institucional y las de la religiosidad popular, que, ademas, no son excluyentes, pues se mantiene
entre ellas una relacion permanente que origina transformaciones y adaptaciones constantes «entre ambas
formas de concebir y practicar la religion»®*. Las instituciones eclesiasticas y la religiosidad popular «se com-
plementan a partir de un complejo y fragil equilibrio de legitimidad»®, ya que esta ultima requiere la bendicion
institucional de sus iconos y formas expresivas y, por su parte, las jerarquias eclesiasticas instrumentalizan sus
rituales para legitimarse socialmente. En el caso de la religion catdlica, a pesar de que sus jerarquias suelen
mantener una manifiesta postura de distanciamiento y declarada tension con los comportamientos propios de
los rituales religiosos populares, lo cierto es que la institucion considera estos rituales como espacios cruciales
para la legitimacion social del catolicismo y, aunque se trate de manifestaciones y contenidos religiosos que
no siguen completamente los dictados eclesiasticos, estiman que no se apartan totalmente de su doctrina, ni
la niegan en sus principios fundamentales®. Por ello, la Iglesia catélica acepta forzadamente esa mezcolanza
entre ambas maneras de vivenciar la religion.

Entendemos la religiosidad popular como un sistema de creencias y practicas religiosas colectivas, que se
centra en la iconolatria y la iconodulia y por medio del cual las comunidades interpretan y, sobre todo, viven-
cian la trascendencia, reafirman su identidad cultural y revelan su memoria colectiva. Se trata de un terreno
sincrético donde se expresan y exhiben actos de caracter ritual, ideoldgicos, estéticos, ecologicos, econdmicos,
politicos, emocionales y de diversion ligados a la identidad cultural, que se imbrican con creencias y practicas
magico-religiosas de relacion diadica con lo trascendente. Supone un espacio socio-simbolico de hibridacion,
donde se entremezclan y retroalimentan los imaginarios institucionales y de poder —principalmente, eclesiasti-
co y economico-politico—y los imaginarios populares. Los primeros confieren una determinada bendicion y re-
conocimiento publico a los segundos, mientras que estos confieren una eficaz legitimidad social a los primeros.

La esfera de la religiosidad popular supone una realidad multisignificativa y pluridimensional, ya que posee
diversos modos de ser comprendida, interpretada y vivenciada por los sujetos que de ella participan. Esto es
asi porque el ambito de la religiosidad popular se compone de la celebracion de fiestas y rituales, que suponen
espacios sociales y simbolicos fundamentales para descubrir, analizar y comprender realidades y practicas
sociales caleidoscopicas. En los rituales se expresan ideas y simbolos polisémicos, se legitiman o deslegitiman
determinados modelos sociales e ideoldgicos y se construyen estructuras de significado que dotan de sentido
a la comunidad que los celebra. Se trata de un objeto de estudio ampliamente abordado por la antropologia
social, ya que, por medio de aparatos criticos diversos, diferentes autores clasicos se han aproximado a su
analisis, entendiéndolos como juegos de interaccion simbdlica?’, como complejos ceremoniales con eficacia
simbdélica®, como ejercicios de metacomunicacion con multiples significaciones® o como dramas sociales® o
performance’. Entendemos los rituales como hechos sociales revestidos de simbolismo que hacen y se hacen
en comunidad, y que nos revelan una comunidad ideal e imaginada que se construye efimeramente para negar
simbolicamente las diferencias sociales existentes en el plano de la estructura, trascendiendo el ideal del indivi-
dualismo y religando a los sujetos participantes en un complejo ceremonial que se descubre como un nosotros
simbolico unitario y generador de communitas*.

4. La Semana Santa andaluza. Significaciones de un ritual de religiosidad popular

Uno de los rituales de religiosidad popular mas relevantes de Andalucia es la Semana Santa, una fiesta religiosa
multisignificativa muy arraigada en la identidad cultural de los andaluces y resultado de una praxis religiosa
heterodoxa. Aunque exponente de la religiosidad popular, debemos entender la Semana Santa andaluza como
un hecho social total®, esto es, como un fendmeno sociocultural complejo que implica e imbrica diversas di-

23 Zamora 1997, 127.
24 Zamora 1989, 530.
% Rina 2015, 182.

26 Zamora 1989.

27 Goffman 1961.

2 Bourdieu 2009.

2 Geertz 1973.

30 Turner 1970.

31 Schechner 2000.

32 Turner 1969.

3 Mauss 2009.
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mensiones de la vida social —lo econdmico, lo religioso, lo politico, lo normativo, lo artistico, etc.—, que agrupa a
diferentes sectores y grupos sociales y que posee diferentes maneras de ser comprendido y vivenciado, es decir,
distintos niveles de significacion®*. Para comprenderla antropologicamente debemos abordarla desde una pers-
pectiva holistica, esto es, de manera integral e interrelacionada. Esta mirada sobre el ritual de la Semana Santa
bebe de los planteamientos tedrico-metodologicos construidos por Moreno*’, que sostiene que las significaciones
principales del fenomeno son la religiosa popular, la identitaria, la ecoldgica y la festivo-urbana, poseyendo asi-
mismo diversas significaciones politicas y de sexo-género. Entendemos que la significacion religiosa popular y
la identitaria son las mas manifiestas para un analisis sociologico del fenomeno. No obstante, para evitar caer en
una perspectiva reduccionista, debemos atender a todos los niveles de significacion, incluso a los mas velados.

La significacion religiosa permite comprender la fiesta como un ritual de relaciones e intercambios entre
la comunidad que la celebra y las divinidades catolicas, representadas en imagenes-simbolo que identifican a
los diferentes grupos sociales y ceremoniales que conmemoran y escenifican el drama de la pasion y muerte
de Jesucristo y los dolores de la Virgen Maria. Asimismo, la Semana Santa es también una fiesta ritual con
significaciones ligadas al ambito de lo identitario, ya que en ella se ponen de manifiesto las relaciones entre
los grupos sociales que la producen, la relevancia de las redes sociales y de parentesco en la conformacion
y organizacion de los grupos rituales o la importancia de estos como espacios de sociabilidad generalizada y
de identificacion. La significacion ecoldgica entiende el ritual como un hecho socio-simbdlico que pone en
relacion al ser humano con la naturaleza, ritualizando los cambios astronémicos relativos al espacio geografico
habitado por la comunidad celebrante. Y el nivel de significacion que entiende la Semana Santa como fiesta ur-
bana dramatizada nos permite analizarla como ritualizacion de la relacion de la comunidad que la celebra con
el espacio publico y las instituciones de poder politico y eclesiastico, revelando alianzas, tensiones y posibles
instrumentalizaciones que pudieran existir, siempre expresadas en el plano de lo simboélico®®.

Por tanto, para analizar la Semana Santa desde las lentes de la antropologia y describirla de manera den-
sa’’, no nos podemos detener en observar inicamente lo epidérmico, aquello que se nos muestra con pasmosa
claridad. Para comprenderla hay que bucear en los significados —a veces latentes— que la conforman. Aunque
este ritual se nos muestre como un hecho social tradicional, en realidad es absolutamente moderno y, prueba
de ello, es su caracter de patrimonio cultural inmaterial vivo y populoso en una sociedad claramente anclada en
la 16gica de la modernidad. Para su reproduccion, el ritual se reviste de tradicion y de elementos antiguos; se
presenta como fosilizado en el tiempo, envuelto en viejos y nuevos odres que simulan una estética arcaizante y
aparentemente tradicional. Sin embargo, defendemos que se trata de una fiesta ritual moderna, construida sobre
ciertos elementos antiguos, pero, sobre todo, por multiples nuevos elementos estéticos y artisticos que simulan
ser antiguos y tradicionales. Por ello, la entendemos como una tradicion inventada® o tradicion moderna®, es
decir, como un practica socio-simbélica que, aunque parece o reclama ser antigua, en realidad, es reciente en su
conformacion, al ser objeto de profundas y constantes transformaciones que solo pueden ser entendidas en la
modernidad y no por la perduracion de elementos y practicas considerados ancestrales. Por tanto, no podemos
catalogar este ritual como un f6sil que ha sobrevivido a los envites de la modernidad; al contrario, el ritual ha
cambiado al socaire de las transformaciones culturales acaecidas en la moderna sociedad que lo celebra.

En este sentido, autores como Moreno y Agudo la han comprendido como un hecho social y simbolico exponente
de la glocalizacion, es decir, de la dinamica cultural de hibridacion y disputa entre la globalizacion y las identidades
locales®. La entienden como un elemento de resistencia identitaria particular de un pueblo ante la creciente disolu-
cion de vinculos de identidad provocada por la globalizacion. En tanto proceso fofal de homogeneizacion cultural,
la globalizacion propicia también respuestas de diversidad por parte de las distintas culturas locales. Estas activan
complejos rituales, imaginados como extemporaneos pero inventados en la contemporaneidad, que se conectan con
lo considerado tradicional. En torno a ellos, las comunidades trascienden el ideal del individualismo —rechazandolo
efimera y simbdlicamente— y reproducen o conforman ambitos de identificacion grupal y colectiva.

Desde una perspectiva tedrica bajtiniana, el ritual de la Semana Santa se revela como un fenomeno cultural
de resistencia —una contracultura— que, temporalmente, se opone a la cultura moderna dominante —el Mercado
y su logica globalizadora, que es entendida como una cultura rigida y represiva—, apartandose de la reproduc-
cion de los valores de la ideologia hegemonica y rompiendo efimeramente con su logica*!. Se trata de mirar la
Semana Santa como un mundo al revés con fecha de caducidad, productor de una communitas* que se opone
a los valores dominantes que rigen la estructura social, y que se manifiesta como una fiesta de vida y liberali-
zadora, una exaltacion gozosa del existir frente a los roles y status marcados rigidamente en la estructura de la
vida social cotidiana.

3 Moreno 2006.

35 Moreno 1999 y 2006.

3 En este sentido, véase Mancha Castro 2020 y 2023.
37 Geertz 1973.

3% Hobsbawm 2002.

¥ Garcia Pilan 2021.

4 Moreno y Agudo 2012.

4 Bajtin 2005.

42 Turner 1969.
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5. Metodologia, unidad de analisis y de observacion y fuentes

La metodologia empleada para la produccion de datos en esta investigacion ha sido la etnografia, me-
todologia propia de los estudios antropoldgicos. No obstante, durante el proceso de trabajo de campo
hemos hecho uso de otras estrategias metodologicas y técnicas de investigacion complementarias que han
coadyuvado a producir un didlogo metodologico entre dos disciplinas cientificas hilvanadas en esa ur-
dimbre que son las ciencias sociales: la antropologia social y la sociologia. El maridaje entre ambas se ha
concretado en la seleccion de diferentes técnicas, fundamentalmente de caracter cualitativo, que han sido
complementadas con otras de cardcter cuantitativo. Asi, la observacion participante —técnica diferencial
de los estudios etnograficos—, las técnicas de didlogo —entrevistas, tertulias y conversaciones informales—,
la recopilacion de datos en archivos y en prensa y el uso y produccion de elementos etnograficos visuales
y audiovisuales, se han complementado con un analisis de conglomerados y la aplicacion de cuestionarios
estandarizados compuestos por preguntas cerradas, abiertas y en escalas de Likert. Se trata de un conjunto
de técnicas especificas enfocadas a la obtencion de una abundante informacion cualitativa a nivel micro-
social, complementadas con otras para la cuantificacion con la finalidad de fortalecer la argumentacion
cualitativa, cumplir los fines de la triangulacion de los datos y fuentes de informacion y posibilitar la
realizacion de la descripcion densa® de los resultados.

La unidad de analisis seleccionada fue el ritual de la Semana Santa de Huelva, atendiendo especificamente
a los significados religiosos y politicos que los sujetos participantes dan a la accion ritual objeto de analisis,
por lo que la unidad de observacion se debia corresponder con la totalidad del sistema de cofradias existentes,
sus componentes y todo sujeto que participe del ceremonial. Las observaciones y las técnicas dialogicas se
realizaron en una multiplicidad de espacios sociales, ceremoniales e incluso digitales relativos a las cofradias
de Semana Santa de Huelva entre los afios 2015 y 2017, y fueron complementadas por otros discursos proce-
dentes de fuentes hemerograficas y documentales consultadas en labores de archivo. Concretamente, fueron
dieciséis las entrevistas realizadas a informantes clave, muestra que se conformo en base a diferentes criterios
y variables: sexo-género, tipo de vinculacion con las cofradias, rol en el cortejo procesional y rol directivo. No
obstante, fueron muchos mas los discursos orales analizados, ya que las tertulias y conversaciones informales
también supusieron un riquisimo venero para la produccion de datos a lo largo de los tres afios de trabajo de
campo. Entre los elementos visuales y audiovisuales analizados, multitud de ellos fueron producidos por el
investigador, mientras que otros procedieron de archivos publicos y privados, estos ultimos puestos a nuestra
disposicion por determinados informantes.

Para la aplicacion de la técnica del cuestionario se procedio a la seleccion de una muestra de cofradias
tipo con caracteristicas diferenciadas. Para ello, primero realizamos un analisis de conglomerados (c/us-
ter) entre las cofradias de la Semana Santa de Huelva con el objetivo de detectar y describir los subgrupos
de hermandades con caracteristicas homogéneas en funcion de los valores observados dentro de un con-
junto aparentemente heterogéneo. La técnica seleccionada se fundamenta en el estudio de las distancias
entre ellos, permitiendo cuantificar el grado de similitud y el grado de diferencia. Como resultado apare-
cen agrupaciones o clusters homogéneos. Dado que partimos de la determinacion de tres tipos ideales de
cofradias (de barrio, serias o de silencio y transicionales o hibridas), el procedimiento considerado mas
pertinente es un cluster de tipo no jerarquico (K-medias), que asigna los casos a grupos diferenciados sin
que unos dependan de otros. En segundo lugar, de cada uno de los clusters se selecciond6 la cofradia mas
representativa en funcion de la distancia a los centroides del grupo. Las tres cofradias seleccionadas para
la aplicacion del cuestionario fueron: La Victoria (cofradia del modelo «barrioy»), El Calvario (cofradia
del modelo «seria o de silencio») y Los Estudiantes (cofradia del modelo «transicional o hibrida»). En
cada una de esas tres cofradias se procedid a realizar un muestreo sistematico entre todos los asociados
—llamados hermanos— mayores de quince afios que fueron a sacar la papeleta de sitio en la sede social de
la cofradia durante las tres semanas previas a la Semana Santa del afio 2016. Los tamafios muestrales y el
tamafio de la poblacion se recogen en la tabla 1:

Tabla 1. Tamafio de la poblacion y tamafios muestrales

Numero de cofrades
Grupo Total Mas de 15 aiios (N) Muestra (n)
1 (barrio) 16.866 13.938 95
2 (seria) 8.851 7.380 64
3 (hibrida) 2.125 1.846 119
Total 27.842 23.164 278

Fuente: elaboracion propia.

$ Geertz 1973.
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Si el disefio de la muestra se hubiese realizado mediante muestreo aleatorio simple, el tamafio muestral
requerido para garantizar un error maximo admisible de £0,0589 en la estimacion de proporciones (P=Q=0.5),
a un nivel de confianza 1-a del 95%, seria para el conjunto de la poblacién de doscientos setenta y ocho indi-
viduos, el tamafio muestral obtenido. No obstante, con esas especificaciones, las estimaciones de proporciones
en los diferentes grupos exigirian un tamafio muestral bastante mas elevado, cercano al mismo requerido en el
conjunto de la poblacion. Logicamente, estimar la varianza maxima en P*Q=0.25 provoca tamafios muestrales
muy elevados, sobrevalorando los tamafios muestrales 6ptimos. Sin embargo, podemos proceder de la siguien-
te forma. En primer lugar, estimamos el valor de las varianzas P*Q en cada uno de los ocho items dicotémicos,
y obteniendo la varianza media para cada grupo o conglomerado y para el total de la poblacion. Con estas
varianzas procedimos a calcular el error cometido con los tamafios muestrales obtenidos, tanto con un nivel de
confianza del 90% como del 95%. Estos resultados se recogen en la siguiente tabla:

Tabla 2. Muestra, varianza y error cometido con los tamafios muestrales

. Error maximo
Grupo Muestra (n) Varianza (PQ) Ta=95% Ta—90%
1 (barrio) 95 0.10331 0.0644 0.0539
2 (seria) 64 0.14135 0.0917 0.0767
3 (hibrida) 119 0.10313 0.0558 0.0467
Total 278 0.13730 0.0433 0.0362

Fuente: elaboracion propia.

De esta forma, podemos garantizar que, con las varianzas muestrales observadas, los errores maximos co-
metidos en la estimacion de proporciones estaran situados alrededor del 4% para el conjunto de la poblacion
bajo analisis, mientras que para cada conglomerado oscilaran entre el 9,2% del grupo 2 al 95% y el 4,7% del
grupo 3 al 90%, y asi deben interpretarse nuestras estimaciones*.

6. Una religiosidad polisémica, plural y relativista

Podriamos definir la Semana Santa como una dramatizacion ritual urbana, de naturaleza religiosa popular,
conmemorativa de una tragedia historica —la pasion y muerte de Jesucristo y los dolores de su madre la Virgen
Maria—, donde la comunidad celebrante reinterpreta la historia conmemorada y la hace suya, viéndose reflejada
en la suerte de sus iconos protagonistas, con quienes establece vinculos de identificacion colectiva. En ella se
ponen de manifiesto acciones de iconodulia e iconolatria que se exteriorizan tanto en la esfera privada como
en la publica, principalmente en las procesiones, pero también en los templos ante los lugares de culto de las
efigies. Identificamos este conjunto de acciones como una praxis de religiosidad alternativa y, a la vez, sin-
crética, ya que se suele desarrollar en simbiosis con otras acciones propias de la praxis litargica institucional.

Los representantes institucionales de la religiosidad catélica —el clero— entienden que la religiosidad popu-
lar —a la que denominan piedad popular— supone el modo vernaculo en que la ideologia y la doctrina cristiana
catolica se enraiza y se expresa en una determinada cultura: «en la piedad popular puede percibirse el modo
en que la fe recibida se encarn6 en una cultura y se sigue transmitiendo»*. Ante el auge experimentado por los
rituales de religiosidad popular en las cuatro tltimas décadas, las jerarquias eclesidsticas han aceptado sus mo-
delos y formas expresivas partiendo de un cierto distanciamiento intelectual y criticando e intentando controlar
aquellos elementos que consideran objeto de purificacion. Basandose en la parabola del pastor y el rebafio, han
abogado por integrar las manifestaciones de religiosidad popular como un complemento de la praxis litirgica
institucional, en obediente sumision a sus dictados. Es decir, presentan las procesiones como tradicionales
actos de culto que los sacerdotes delegan en los laicos para llamar a las masas a la conversion y la devocion,
lo que la Iglesia ha denominado como el papel evangelizador de la piedad popular.

En este sentido, no es de extranar que, cada afio, el obispo de Huelva solicitara a los miembros de las her-
mandades que el trabajo que realizaban por sus cofradias y los sentimientos que les vinculaban a sus imagenes
veneradas tuviera «arraigo en una fe mas personalizada, que pase de lo visible a lo invisible»*, ya que «la
Semana Santa no se puede reducir a tradicion sin alma»*’ y que «se vea como algo diferente de la Iglesia»*.
A menudo, este tipo de mensajes, unidos a determinadas decisiones impopulares tomadas por los parrocos

Agradezco al profesor Juan José Garcia del Hoyo, catedratico de Métodos Cuantitativos para la Economia y la Empresa de la Universidad de Huel-
va, su inestimable ayuda en lo referente a los aspectos metodologicos cuantitativos de la investigacion.

4 Francisco 2013, 100.

José Vilaplana Blasco en Huelva Informacion de 7 de marzo de 2015, 23.

José Vilaplana Blasco en Huelva Informacion de 29 de marzo de 2015, 9.

José Vilaplana Blasco en Huelva Informacion de 14 de febrero de 2016, 14.
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en temas relativos a las cofradias, han sido fuentes de tension entre cofrades y clero. De Vicente también ha
destacado estos desencuentros a raiz de los discursos de varios de sus informantes”. Sefialan las constantes
discrepancias con la jerarquia eclesiastica, a la que acusan de no querer atender a las cofradias y, sin embargo,
si pretender aprovecharse de la fuerza de la religiosidad popular, observandose un cierto y velado anticlerica-
lismo entre los miembros de las cofradias. Estas tensiones manifiestan el fragil equilibrio de legitimidad sobre
el que se asientan las relaciones entre el clero y los cofrades, es decir, entre los representantes de la religiosidad
institucional y la popular. Asi lo narraba uno de nuestros informantes: «Yo siempre he dicho que el cordon
umbilical de la Iglesia con la ciudad siempre han sido las hermandades. Pero ese cordon umbilical, si no esta
roto, le falta el canto de un duro»™.

En el cuestionario aplicado durante nuestro trabajo de campo se formularon diversas preguntas relativas a
la percepcion que los miembros de las cofradias poseen sobre la relacion entre la Iglesia y las hermandades,
la actitud personal que mantienen con la Iglesia institucion, la frecuencia con que asisten a misa, asi como a
diversas practicas cultuales relacionadas con la cofradia a la que se pertenece. Los resultados se muestran en
los siguientes graficos.

Grafico 1. Percepcion acerca de la relacion mantenida entre la Iglesia y las cofradias

Fuente: elaboracion propia.

Grafico 2. Actitud personal respecto a la Iglesia

Fuente: elaboracion propia.

4 de Vicente 2010.
50 Angel, 65 afios.
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Grafico 3. Asiduidad de asistencia a misa

Fuente: elaboracion propia.

Grafico 4. Asiduidad de asistencia a los cultos internos de la cofradia a la que se pertenece

Fuente: elaboracion propia.

Los resultados de los graficos 1, 2, 3 y 4 muestran determinadas caracteristicas propias de la especifica religio-
sidad en la que se insertan rituales festivo-populares como la Semana Santa onubense. Se trata de una religiosidad
polisémica, que contiene altas dosis de pluralismo ideoldgico y de relativismo, encuadrable en las tendencias
posmodernas de lo que se ha denominado bricolaje religioso o religion a la carta®. Y es que ese caracter plura-
lista y no dogmatico proviene de un ejercicio previo de relativizacion de valores, creencias e ideologias, de modo
que el conjunto de creencias y practicas que constituyen la religiosidad popular conforman un sistema propio que
puede coexistir con otros sistemas de creencias y practicas con los que se encuentra en relacion. Hablamos de una
religiosidad relativista porque se trata de una religiosidad relativa a un determinado contexto historico-geografico
y cultural y, también, porque participar en ella implica relativizar valores, creencias e ideologias en el sentido de
atenuar su importancia y efectos. Esta relativizacion permite una importante dosis de tolerancia con una multitud
de aspectos que en ella se dan y que pueden ser entendidos como heterodoxos y hasta contradictorios: «conozco
también a otras personas que para las cuestiones de tipo religioso son totalmente indiferentes y sin embargo se
sienten muy atraidos por nuestras procesiones por lo que tienen de tradicion»?.

Esta pluralidad y tolerancia coadyuva a la participacion masiva en los rituales de Semana Santa, en los que
se encuentran 'y conviven personas diversas, que poseen ideologias politicas enfrentadas y/o que entienden de
diferente manera la cuestion religiosa, la idea de Dios o la relacion con la Iglesia institucion y su jerarquia. No

SI Possamai 2001; Duch 2007.
2 J.H. G. en Odiel de 20 de marzo de 1979, 30.
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es casualidad que, en escritos clasicos sobre la Semana Santa andaluza, encontremos discursos que afirman que
«se plantan el capirote y enarbolan el cirio los mas tibios creyentes y hasta muy bien caracterizados ateos»™, que
«una coza e Nuetro Zefio er de alla de Jerusalén, y otra coza e er de Seviya, y no enredemo el azunto»**, o que
«no hay inconveniente para que los sindicalistas, por ejemplo, se sientan nazarenos. Bajo el capuchon la C.N.T. Y
en los estandartes el S.P.Q.R.»*. También podiamos leer al presidente de la Agrupacion de Cofradias de Huelva
en 1935, Francisco Garcia Prieto, decir que la fiesta de la Semana Santa «puede considerarse como la mas po-
pular, porque de ella disfruta tanto el creyente como el no creyente, hasta tal extremo que estas manifestaciones
religiosas estan mas bien conceptuadas en todas partes mas como del pueblo que de la Iglesia»®®. En fechas mas
recientes, Francisco Urbano, expresidente del Consejo de Hermandades y Cofradias de Huelva, afirmaba que
«Huelva es cofrade y que tiene ese sentimiento. Un sentimiento que siempre brota y que tienen también los no
creyentes que ven cultura o historia en todo lo que pasa»®’. En sentido contrario, hay personas declaradas catélicas
practicantes que optan por distanciarse de la Semana Santa por la extraordinaria diversidad que la caracteriza, por
determinadas conductas que en ella se dan y por la relativizacion de determinados preceptos que consideran ina-
movibles, ya que en estos rituales participan personas que practican formas de vida muy diferenciadas —muchas
alejadas de la moral catdlica— y que entienden y expresan la relacion con la divinidad de manera diversa.

Conozco muchas personas catolicas y practicantes que no son partidarias de los desfiles procesionales por lo que tie-
nen de falta de respeto, incluso por los propios cofrades, hacia el Misterio que se representa en los ‘pasos’, cayendo
reiteradamente en vulgarismos y chabacanerias con nuestros Cristos y Virgenes™.

Figura 1. La recogida de la Virgen de la Victoria entre gritos y vivas (Huelva)

Fuente: ©José Carlos Mancha Castro.

Este relativismo y pluralismo ideologico posibilita que participen y se integren en la Semana Santa agnosti-
cos, ateos, catolicos practicantes y no practicantes que relativizan sus creencias y comulgan con una religiosidad
eminentemente emocional y sensorial, alternativa a la que promulgan los representantes de la religiosidad catdlica
institucional. Ademas de posibilitar una participacion masiva, el relativismo y el pluralismo ideologico estructuran
la extraordinaria diversidad que caracteriza al ritual y los multiples significados que los participantes dan a la accion,
ya que en €l conviven diferentes logicas de aproximacion sin requisitos férreos que puedan dificultar la participacion
comunitaria. En la actualidad, las cofradias de la Semana Santa de Huelva son las asociaciones locales que poseen
mayor nimero de asociados —denominados hermanos—, hecho que evidencia su popularidad y su gran capacidad
para vincular a individuos y grupos en base a lazos familiares, sociales, territoriales, estéticos, emocionales y otras
identificaciones de caracter simbolico. Suponen espacios de autoorganizacion y autogestion social y ritual, a pesar
de las instrumentalizaciones practicadas por la jerarquia eclesiastica y por determinados representantes politicos y
autoridades civiles, que las utilizan como mecanismos de legitimacion y busqueda de popularidad y rédito politico.
Y aunque, en los tltimos afios, la jerarquia eclesiastica haya profundizado en su control y construido un entramado

3 Chaves Nogales 2013, 73.

3 Noel 2013, 119.

55 Nuiiez de Herrera 2006, 101.

% Sugrafes 1988, 12.

57 Huelva Informacion de 12 de abril de 1998, 8.
% J.H. G. en Odiel de 20 de marzo de 1979, 30.
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normativo mas estricto en torno a las cofradias y para poder pertenecer a ellas®, lo cierto es que para participar en el
ritual de la Semana Santa en si no es necesario cumplir estas normas ni ser miembro de ellas, algo que hemos podido
comprobar en el seno de muchas cuadrillas de costaleros, en bandas de musica o entre la gente que acompaia a las
imagenes detras de los pasos.

Yo no entiendo de Semana Santa, y si vengo es porque es de la tinica forma de saber algo del Sefior y por lo menos asi
viendo los pasos comprendo algo su sentido, ya que no me cuesta reconocer que no voy a la iglesia durante el afio, ni
si quiera cuando voy a un entierro, pero a ver las imagenes en Semana Santa, no me lo pierdo®.

El pluralismo también se evidencia en la diversidad ideoldgico-politica que manifiestan los propios miembros
de las cofradias. Desde finales del siglo XIX y durante todo el siglo XX, la Semana Santa ha sido instrumentaliza-
da por las jerarquias eclesiasticas catolicas y por élites politicas vinculadas a ideologias conservadoras y tradicio-
nalistas. El nacionalcatolicismo ha sido la ideologia politica que ha ensayado mayores estrategias de apropiacion
sobre el ritual, intensificadas durante la dictadura franquista. Por su parte, como deciamos, los jerarcas catolicos
han pretendido construir un entramado juridico y moral de purificacion y control sobre este tipo de fiestas reli-
giosas populares y sus asociaciones con la finalidad de conducirlas a los dictados de la liturgia de la religiosidad
institucional y presentarlas como un complemento de esta. Pero, a pesar de estas instrumentalizaciones, lo cierto
es que en la fiesta contintian participando activamente personas de diversas y encontradas ideologias politicas. De
Vicente sefiala que, en el seno de las cofradias, se da una libertad absoluta a la hora de posicionarse ideologica-
mente y algunos de sus entrevistados destacan el respeto y la pluralidad que se da en cuanto a la coexistencia de
diferentes ideologias politicas®!, cuestion que también hemos podido constatar en nuestra etnografia:

Yo soy de izquierda —de izquierda de verdad, no de la izquierda que dicen que son de izquierda— y me gusta la Semana
Santa. Me gusta la Semana Santa porque yo creo en Dios... decir a mi manera es muy facil. Yo creo en Dios, creo en
Jesucristo, porque ademas es una figura histdrica que se puede comprobar. Me gusta lo que dice y, evidentemente, yo
trato de, por lo menos, tratar de seguir lo que predicaba. Pero lo que predicaba, como te he dicho antes, yo lo veo muy
lejos de lo que predica la Iglesia®.

En el cuestionario aplicado durante nuestro trabajo de campo realizamos una pregunta de autoubicacion en
el espectro ideologico-politico, cuyos resultados se reflejan en el grafico que mostramos a continuacion. Las
tendencias ideologicas resultaron ser bastante plurales, con porcentajes igualados, evidenciandose un ligero
predominio de personas significadas con la derecha politica.

Grafico 5. Tendencia ideologica de los encuestados
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20,00% 19,20%
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15,00% 14,20%
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6,10% m Otras opciones
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Fuente: elaboracion propia.

3 Para poder pertenecer a una hermandad es requisito necesario estar bautizado —o bien ser catecimeno—, no haber apostatado, no haberse apartado
de la comunion eclesiastica o no haber incurrido en excomunion impuesta. Véanse los articulos 7, 8 y 13 del capitulo II del Estatuto Marco de las
Normas Diocesanas para las Hermandades y Cofradias de la Didcesis de Huelva de 13 de mayo de 2014.

% Pedro Infante Molina en Huelva Informacion de 29 de marzo de 1988, 7.

1 de Vicente 2010.

¢ Diego, 60 afios.
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7. Una religiosidad emocional, antropocéntrica y antropomorfica

Otra de las caracteristicas particulares de los rituales religiosos populares andaluces es que sus practicas evi-
dencian un extraordinario fendmeno de humanizacion de lo divino®, es decir, que se humaniza y personaliza la
relacion entre los devotos y el icono que representa a la divinidad. Se trata de una religiosidad marcada por el
antropomorfismo en la concepcion de la divinidad y en la relacion establecida con esta®. Como exponente par-
ticular de la religiosidad popular andaluza, esta ldgica antropocéntrica y antropomorfica supone una caracteris-
tica fundamental de la Semana Santa de Huelva. Un ritual caracterizado por la humanizacion y personalizacion
de las relaciones con los iconos religiosos y en el que se traspasan simbolicamente las formas de relacion social
y familiar al ambito de la religiosidad.

La proyeccion de estos esquemas relacionales humanos posibilita el establecimiento de una relacion simbo-
lica de confianza y de identificacion con las imagenes religiosas, que hace que se generen simpatias y antipatias
hacia las mismas, que se les confiesen emociones intimas, que se las bese y toque, y que se encuentre en ellas
complicidad y hasta consuelo. «Mas que confiar en los Dioses la gente lo que tiene es confianza con ellos»®.
Asimismo, las imagenes religiosas funcionan como objetos de recuerdo, como ordculos modernos mediante
los que se establece un vinculo permanente y trascendental con seres ya fallecidos para los cuales ese icono
de identificacion colectiva era significativo. Y, asi, visitando, acompafiando o estando cerca de esas imagenes-
simbolo religiosas, se hace presentes a esos sujetos ausentes —desaparecidos— que las veneraron: «Mi vincula-
cion con la hermandad es familiar. Mi madre, que fallecié hace unos afos, era muy devota de la Virgen y me
hizo hermano de pequefio. Lo que siento cuando miro a la Virgen es a mi madre y es, digamos, lo que me hace
sentirla cerca»®.

Grafico 6. Motivos de adscripcion a la cofradia que se pertenece

Fuente: elaboracion propia.

Moreno se preguntaba por las razones y motivaciones que llevan a alguien a pertenecer a una cofradia.
Lanzaba una hipotesis que ponia el foco de respuesta en razones emocionales y de vinculacion familiar o
territorial, rechazando o, al menos, minimizando motivaciones relativas al mejoramiento espiritual o como
resultado de fuertes convicciones religiosas®’. Recogimos el guante lanzado por este autor y formulamos
una pregunta en nuestra encuesta que hacia referencia a los motivos de adscripcion de los cofrades a sus
hermandades, obteniendo los resultados reflejados en el grafico 6. Observamos que el factor familiar supone
el vinculo mas significativo de todos los motivos de adscripcion, ya que practicamente la mitad de los in-
formantes contestaron que suponia la razon principal de pertenencia a la cofradia. Tras este factor clave se
encuentran otras variables, como la devocion a una imagen, la vinculacion motivada por las redes sociales
y de amistad, la territorialidad y, por ultimo, la atraccion estética.

En este sentido, observamos que la existencia de las cofradias estd intimamente ligada a la exaltacion de
los sentidos y la emocionalidad. Las personas que las componen y participan asiduamente de sus actividades
—del juego de la Semana Santa— lo que pretenden es pasar buenos momentos en grupo —con sus hermanos—,

% Moreno 2006.
% Florido 2003.
% Nuiiez de Herrera 2006, 115-116.
José, 51 anos.
7 Moreno 2006.
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es decir, relacionarse socialmente haciendo algo que les gusta y les hace felices, y cuyo espacio de encuen-
tro es la hermandad. Su objetivo es la busqueda de la felicidad y no un mejoramiento de su espiritualidad,
supuesta finalidad general y primordial recogida en las normas diocesanas y las reglas de las hermandades.
Y buscar la felicidad significa tener un sitio en el colectivo, sentirse parte de €l, vinculado, identificado;
significa dar sentido al juego diario de las ocupaciones de la cofradia, del arreglo y cuidado de iméagenes y
enseres, y a la vida social que se desarrolla en estos espacios de sociabilidad, que poseen influencia en la es-
fera publica de la localidad. En cierto sentido, pertenecer a una cofradia equivale a participar en la vida de la
ciudad y a contribuir a la construccion simbolica de la comunidad local, es decir, a perpetuar sus tradiciones
y exaltar su identidad. Los discursos de personas que han constituido grupos directivos de estas asociaciones
asi lo expresan: «Esto de la Semana Santa y las hermandades esta para pasarlo bien, para disfrutar, y que
cuando no se lo pasa uno bien todo esta de mas»®®. «Aqui, en la hermandad, estamos para pasarlo bien y
porque nos gusta»®’.

Siempre se dice que quien no es nadie en la vida intenta demostrarlo a través de una cofradia... Vamos a ver. A
partir de ser miembro de junta de una cofradia hay personas que tienen la oportunidad de asistir a ciertos actos que,
en su vida diaria, por su trabajo o por lo que fuera, no asistirian. No se sentarian a comer con el alcalde. Y es curioso
porque somos una manifestacion donde llevamos la cara tapada’.

Por otro lado, la profunda identificacion de los cofrades con las imagenes religiosas puede observarse
en determinadas practicas de relacion con estos iconos. Segun la encuesta aplicada en esta investigacion, al
entrar en la parroquia donde estan las imagenes de su cofradia, solo un 14,8% de los encuestados se dirige
al sagrario, centro de devocion principal segin los dictados de la religiosidad institucional; en cambio un
72,2% se dirige primero a ver a alguna de las imagenes de su hermandad. Esto demuestra que las imagenes
de las cofradias son el simbolo maximo para los cofrades, lo verdaderamente significativo y crucial para su
practica religiosa, para experimentar la trascendencia; un simbolo mucho mas relevante para su espiritua-
lidad que el Santisimo Sacramento, icono que la religiosidad institucional sefiala como principal centro de
adoracion de los catolicos.

Grafico 7. Primer titular o devocidn a la que se dirige al entrar en la iglesia de su cofradia

Fuente: elaboracion propia.

De esta manera, la imagen de un Cristo o una Virgen se nos revela como una individualidad iconica que
puede concentrar devociones, identificaciones, fidelidades u hostilidades intransferibles”, estableciéndose un
fuerte vinculo que humaniza y personaliza la relacion con ella. Por eso, cada imagen tiene un nombre pro-
pio —advocacion— que, en ocasiones, el devoto sustituye por los pronombres personales £/ o Ella o por algin
sobrenombre que la singulariza respecto a otras, aunque representen el mismo concepto religioso. Porque esas
Virgenes y Cristos son tratados y considerados por los cofrades onubenses como unos acompafantes diarios

Simon, 55 afos.

% Rafael, 42 afios.
Francisco, 50 afos.
71 Moreno 2006.
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de sus vidas, como unos vecinos mas o como figuras simbolicas de amparo. Podriamos decir que los hombres
y mujeres cofrades hacen a Dios (y a su madre) a su imagen y semejanza.

Siguiendo este principio antropocéntrico y antropomorfico, tradicionalmente la advocacion de las imagenes
de Cristo que lo representan vivo se ha precedido del calificativo Nuestro Padre Jesus, hecho que ha sido fuen-
te de tensiones y conflictos con el clero. A principios del siglo XXI, en los afios fundacionales de la cofradia de
la Redencion, la diocesis de Huelva no aceptd que la advocacion del Cristo fuera precedida por el calificativo
de Nuestro Padre Jesus, ya que, segin las autoridades eclesiasticas, dicho calificativo se refiere a Dios Padre
y no a Dios Hijo. Al final, y de manera forzosa, el titular se denominoé Santisimo Cristo de la Redencion, un
calificativo que los cofrades reservan para apelar a Cristos representados en la cruz o muertos. En fechas re-
cientes, un suceso similar ha tenido lugar en Malaga, ya que su obispo anunci6 que la didcesis piensa eliminar
el calificativo de Nuestro Padre Jesus de todas las advocaciones de Cristos de la Semana Santa malacitana, un
total de diecinueve. En opinion del prelado: «No se debe decir Nuestro Padre Jesus. Es incorrecto. Habra que
ver la manera de quitarlo de los titulos de las cofradias. Por eso he dicho “Jesus de la Columna” [...] porque
no es Padre, sino Hijo»™.

Figura 2. Una mujer mira, toca y habla al Cristo de la Humildad

Fuente: ©José Carlos Mancha Castro.

El antropocentrismo y el antropomorfismo que inunda la religiosidad popular no solo se explicita en
la manera de relacionarse individualmente con los iconos de Cristos y Virgenes. Principalmente, se hace
evidente en la forma colectiva de procesionarlos, tratarlos y ataviarlos. La manera de procesionar estos
iconos supone toda una dramatizacion ritual coreografiada en la que estas imagenes exaltadas y huma-
nizadas son conducidas por sujetos rituales que cargan con las mismas, simulando que van caminando
y, a veces, bailando entre la gente que participa de la procesion. La manera de tratarlas es exponente de
como se traspasan las formas de relacion humanas a la practica religiosa de relacion con la divinidad. En
unas ocasiones, se trata de una relacion paternal y maternal o de mera confianza y complicidad entre el
devoto y el icono. En otras, se trata de una relacion de respeto y reverencia, siguiendo los protocolos de
caracter monarquico que inventara el artista sevillano Juan Manuel Rodriguez Ojeda, idedlogo principal

72 Iniesta 2017.
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de la estética cofrade contemporanea andaluza. Por ello, las imagenes suelen protagonizar besamanos y
besapiés, exvotos y practicas piadosas relacionadas también con el culto de veneracidn a objetos divinos
como las reliquias. También se les conceden nombramientos honorificos, como los de alcalde/sa o conce-
jal perpetuo/a, o se les impone la medalla de la ciudad en un sincrético juego de intercambios simbdlicos
entre la comunidad y el icono. En la manera de ataviarlas se nos presentan con constantes cambios de
atuendo dependiendo del tiempo liturgico, de acontecimientos ordinarios y extraordinarios o, simplemen-
te, del gusto y las modas imperantes entre los encargados de realizar estas practicas de atavio y cuidado de
las imagenes. Todas estas practicas evidencian el caracter antropocéntrico y antropomorfico que permea
la religiosidad popular y que se manifiesta en una suerte de sincretismo en el que se hibridan costumbres
populares y familiares, habitos religiosos o ceremoniales civiles e institucionales en un complejo marida-
je de actos que conforman densos rituales de reconocimiento de poder, adoracion, devocion y prestigio de
alto contenido simbolico y expresados a la manera vernacula.

8. Conclusiones

En el contexto de las sociedades modernas contemporaneas, caracterizado por la secularizacion de lo religioso,
la sacralizacion de la ideologia de mercado y el dominio de la globalizacion, las comunidades locales se aferran
a determinadas tradiciones religiosas modernas en un intento por resistir a los envites de la homogeneizacion
cultural. En el Estado espafiol y Andalucia, durante estas décadas de descenso de las practicas religiosas ca-
tolicas institucionales, se han revitalizado las practicas religiosas catolicas alternativas de corte popular. Los
rituales publicos que organizan hermandades y cofradias suponen espacios socio-simbolicos de hibridacion
entre logicas religiosas institucionales y populares, y las jerarquias eclesiasticas y los representantes laicos de
esa religiosidad popular pugnan por su control material y simbolico.

Dentro de la polisemia de significados contenidos en los rituales de religiosidad popular, destacamos
que dos son las caracteristicas fundamentales que estructuran y significan esta religiosidad alternativa
que se pone en practica en rituales colectivos identitarios como la Semana Santa de Huelva. Por un lado,
la consideramos una religiosidad multisignificativa, pluralista y relativista; un sistema de creencias y
practicas del que participan sujetos con diferenciadas y encontradas ideologias en el ambito de lo politico
y, también, con diversas concepciones acerca de lo divino y con posicionamientos ambivalentes hacia
la Iglesia-institucion, su jerarquia y sus presupuestos morales y doctrinales. Se trata de una religiosidad
basada en la emocionalidad y los aspectos sensoriales, centrada mas en la forma de conmemoracion de la
historia que en el contenido de la historia conmemorada, y donde los vinculos sociales y familiares juegan
un papel fundamental para su reproduccion.

Por otro lado, consideramos que se trata de una religiosidad antropocéntrica y antropomorfica, que se
sintetiza en un concepto de divinidad humanizada y en una praxis de humanizacion de lo divino, que pone
la relacion con las imagenes religiosas a nivel humano —al modo verndculo— y que sustituye la relacion
triangular devoto-sacerdote-divinidad por una emocional interaccion de reciprocidad —basada en la logica
del do ut des— entre los sujetos rituales y los iconos religiosos de identificacion colectiva que reflejan a
la divinidad. En este sentido, el icono representa el vinculo fundamental para la religiosidad del sujeto-
devoto, que se hibrida con otros significados sociales y simbolicos aplicables al icono. Es decir, que una
imagen religiosa no solo posee una significacion puramente religiosa y espiritual, vinculada a la devo-
cion; también puede ser un elemento identitario representativo de un grupo social, un colectivo territorial
o de una familia, el vinculo para recordar a un determinado sujeto desaparecido o un simple elemento de
atraccion estética. Toda esta enmarafiada suma de significaciones complementarias sobre los iconos reli-
giosos dan como resultado un plural y complejo fenomeno sociocultural sincrético en el que se integran
una amalgama de sujetos muy diversos, que se convierten en actores, productores y consumidores de una
ferviente religiosidad alternativa a la institucional.
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