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EL ESTUDIO SOCIO-ANTROPOLOGICO DE LOS RITUALES FESTIVOS

Desde hace muchos afios, tengo como uno de mis intereses centrales en el campo de la
Antropologia el anilisis de los rituales festivos. Un buen ndmero de mis libros, articulos y otros
trabajos estdn dedicados a los rituales festivos populares, sobre todo en Andalucia, desde la
perspectiva de la metodologfa para su estudio, desde la atencién al asociacionismo y la socia-
bilidad ritual, especialmente concretados en los sistemas de hermadades y cofradias, desde el
andlisis de los diversos niveles de significacién de los iconos religiosos en la cultura andaluza,
desde la perspectiva de la relacién entre religiosidad popular andaluza e Iglesia Catélica, o
analizando concretos procesos rituales, tan importantes como los de la Semana Santa sevillana
o la romerfa del Rocio!. Desde un principio, mi interés no se centré en las vertientes filolégicas,

1. Sin pretensién de exahustividad sefialaremos los siguientes trabajos: Propiedad, clases sociales y hermandades
en la Baja Andalucia. Madrid, 1972; Las Hermandades Andaluzas. Una aproximacion desde la Antropologia. Sevilla,
1974; “Rocfo: rebelién al amanecer”, en Torneo, n° 3. Sevilla, 1976; “Control politico, integracién ideol6gica e iden-
tidad €tnica: el sistema de cargos de las comunidades indigenas americanas como adaptacién de las cofradias étnicas
andaluzas”, en Primeras Jornadas de Andalucia y América. Huelva, 1981; La Semana Santa de Sevilla. Conformacion,
mixtificacion y significaciones. Sevilla, 1982 (3a. edicién, 1992); “Cofradias andaluzas y fiestas: aspectos
socioantropoldgicos”, en H. Velasco (ed.): Tiempo' de Fiesta. Ensayos antropoldgicos sobre las fiestas en Espaia.
Madrid, 1982; “Orientacién de la personalidad, identificacién simbélica y sistema dual de hermandades”, en Arxiu
d’Emografia de Catalunya, n° 1. Tarragona, 1982; Introduccién y Estudio Preliminar a Las cofradias de Sevilla en
cromo-litografia (Ed. facsimil del original de 1886). Sevilla, 1983; “Antropologia de las Fiestas andaluzas”. Sevilla,
1983, ms., publicado en Andalucia: Identidad y Cultura. Milaga, 1993; “Estructura y Simbolismo: Hermandades y
Semana Santa”, en VV.AA.: Sevilla y provincia. Sevilla, 1984; Cofradias y hermandades andaluzas. Estructura, simbolismo
e identidad. Sevilla, 1985; “Las cofradias de Sevilla en la época contemporanea”, en J. Sdnchez, I. Moreno y otros:
Las Cofradias de Sevilla. Historia, Antropologia, Arte. Sevilla, 1985; “El sentido de las fiestas andaluzas”, en Tradi-
ciones y Fiestas. Talleres de Cultura Andaluza. Sevilla, 1985; “Fiesta y teatralidad: de la escenificacién de lo simbélico
a la simbolizacién de lo escénico”, en J. M.-Diez Borque: Teatro y Fiesta en el Barroco. Esparia e Iberoamérica.
Barcelona, 1986; “La fiesta de San Antonio Abad como ritual igualitario”, en Fiestas de San Antonio Abad, Trigueros.
Huelva, 1986; “Religiosité populaire andalouse et catholicisme”, en Social Compass, XXXIII-4. Louvaine la Neuve,
1986; “El estudio de los grupos para el ritual”, en M. Luna (coord.): Grupos para el ritual. Murcia, 1989; “Niveles
de significaci6n de los iconos religiosos y rituales de reproduccién de identidades en Andalucia”, en VV.AA.: La Fiesta,
la Ceremonia, el Rito. Granada, 1989; “Rituales colectivos y reproduccién de identidades en Andalucia”, en J. Cucé
y J. J. Pujadas (coord.): Identidades colectivas. Eticidad y sociabilidad en la peninsula Ibérica. Valencia, 1990;
“Cofradias, Folklore y Fundamentalismo”, en Semana Santa 92. Diario 16 Andalucia. Sevilla, 1992; “Semana Santa”,
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en la indagacién sobre origenes o en la bisqueda de elementos mds o menos pintorescos o
insélitos que modelaran situaciones reales o supuestas de supervivencias culturales. Tampoco
he participado de los planteamientos puramente ideograficos, que no pocas veces rozan la
metafisica o la simple literatura, de quienes defienden, en la linea de Mircea Eliade, que la
fiesta supone nada menos que el paso de lo profano a lo sagrado, la bisqueda de un tiempo
primigenio en que, supuestamente, “se reencuentra plenamente la dimensién sagrada de la vida,
se experimenta la santidad de la existencia humana en tanto que creacién divina™.

Como antropélogo, me han interesado especialmente los rituales festivos colectivos en
cuanto son expresiones simbdlicas de la vida social; como contextos que nos revelan, si son
analizados con el corpus tedrico y la metodologia adecuados, aspectos muy importantes del
sistema cultural y de la estructura social de las sociedades y grupos que las organizan, viven
y celebran: sobre sus mecanismos sociales, politicos, econémicos e idedticos, muy especialmen-
te sobre los diversos nosotros identitarios e identificatorios en ellos existentes; sobre sus rela-
ciones de conflicto y/o de consenso, sobre su propia evolucién y transformacién®.

En este sentido, los procesos rituales festivos son especialmente reveladores de la realidad
social, tanto por lo que reflejan como por lo que ocultan o niegan de ella. Tanto en lo que
expresan de estructura como en lo que manifiestan de commmunitas, para utilizar la termino-
logia de Turner®. Las fiestas constituyen, asi, un lenguaje sobre la realidad y poseen un cédigo
comunicativo y un campo de significaciones sin acceder a los cuales captarfamos de ella, todo
lo mds, sus aspectos sensoriales, sin llegar a entender sus significados, que, por otra parte,
pueden ser multiples, como es normal por la naturaleza polisémica de todo mensaje simbdélico.

No voy a repetir ahora cuanto ya he escrito o analizado en otros lugares y ocasiones: voy
a centrarme en tratar de dar respuesta a una cuestién que estimo fundamental: ;cémo podemos
explicar el actual marcado auge en Andalucia de las fiestas religiosas populares, siendo la
andaluza una sociedad en la que los indices de participacién en el ritual litdrgico de la misa y
en los sacramentos que no son ritos de paso estdn entre los mds bajos de Espafia, y estando
también este nuestro pais caracterizado por un tan alto nivel de secularizacién como implica su
existencia en la modernidad?

en Babelia. El Pais. Madrid, 1992; Andalucia: Identidad y Cultura. Estudios de Antropologia Andaluza. Mdlaga, 1993,
“El Rocfo: de romeria de las marismas a fiesta de identidad andaluza”, en Romerias y Peregrinacions, pp. 121-141.
Santiago de Compostela, 1995; “Modernidad, secularizacién y perduracién de las fiestas religiosas populares: el caso
de la Semana Santa sevillana”, en Identitd Europea e Diversita Religiosa nel Mutamento Contemporaneo, pp. 353-375.
Firenze, 1995, La Antigua hermandad de los negros de Sevilla. Etnicidad, poder y sociedad en 600 afios de historia.
Sevilla, 1997.

Asimismo, he sido guionista de los mediometrajes Costaleros (1985) y Antonio Divino (1986), ambos premiados
en el Festival de Cine Iberoamericano de Huelva; guionista literario de la serie de 13 programas para TVE sobre fiestas
en el Estado Espafiol De Afio en Afio (1987-88) y Director-Guionista de la serie de 52 programas para Canal Sur TV
Andalucia: un pueblo con legado (1990-92).

2. Mircea Eliade: Le sacré et le profane. Paris, 1965.

3. I. Moreno: “Antropologia de las fiestas andaluzas: simbolismo e identidad cultural” (ms.) Sevilla, 1983.
Publicado en Andalucia: Identidad y Cultura, pp. 69-84. Milaga, 1993.

4. Victor Turner: El proceso ritual. Estructura y antiestructura. Madrid, 1988.
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La mayorfa de los intentos de respuesta a esta pregunta, cuando existen, pasan por referir
a la “fuerza de la tradicién” el motivo principal del mantenimiento y actual auge de la gran
cantidad de procesiones, romerfas y otras fiestas, generalmente con muy alta participacién
popular, que tienen lugar en todas nuestras ciudades, pueblos, aldeas y barrios. Pero si acep-
tdramos, sin mds, esta respuesta deberfamos realizar una nueva pregunta: la de por qué “la
tradicién” ha adquirido hoy tan inusitado vigor cuando precisamente la modernidad, e incluso
la para muchos denominada postmodernidad, es el &mbito en que se desenvuelve hoy la socie-
dad andaluza.

Aquella respuesta, ademds, no podria dar cuenta de las causas por las que muchos rituales
religiosos populares si han desaparecido o han pasado a ser socialmente poco relevantes mien-
tras otros han cobrado gran importancia. Ni de por qué ello ha sucedido en Andalucia y sus
dreas de influencia mucho mds, o incluso en contraste, con otros lugares del propio 4ambito
mediterrdneo-europeo. Pero, ademds, (realmente se trata de perduracién de la tradicién o, mds
bien, de una reasignacién de significados y funciones aun bajo formas e instituciones “tradicio-
nales”? ;Debe aplicarse, por ejemplo, el calificativo de “tradicional” a la actual Semana Santa
de Almerfa, o incluso de Milaga o Sevilla? Y si lo hacemos, jen qué sentidos ello serfa correcto
y-en cudles no? De la misma manera, la dimensién, asistencia, comportamientos y motivaciones
que pueden observarse hoy en nuestras romerfas, ;son las que podrian calificarse de “tradicio-
nales”? ;No estaremos usando y abusando desmesuradamente de la nocién de “tradicién”? E,
incluso, ;no deberfamos aplicar en muchos casos el concepto acufiado por el historiador brité-
nico Eric Hosbsbawn de “invencidn de la tradicion” 57

En nuestro andlisis, partimos de que la inmensa mayor parte de los rituales festivos popu-
lares hoy existentes en Andalucia, en cuanto a sus dimensiones y funciones fundamentales, son
hechos sociales y simbdlicos que hay que inscribir, y sélo pueden ser explicados, en la moder-
nidad y no en base a la perduracién de rasgos y motivaciones “tradicionales”, que a veces son
reales y a veces supuestos, aunque algunos o muchos de sus elementos componentes s{ puedan
poseer una gran antigiiedad. En este sentido, no hay que olvidar que, como todo patrimonio
cultural, el festivo representa una superposicién de temporalidades. Pero es la modernidad, en
concreto el tipo de modernidad existente en nuestra Andalucfa contemporanea, y no la supuesta
pervivencia del mundo “tradicional”, lo que estd en la base del actual auge entre nosotros de
los rituales festivos populares que en otros muchos lugares han desaparecido por completo o
se han convertido en meros espectdculos para consumo turfstico.

HACIA UNA NECESARIA REVISION DEL CONCEPTO DE MODERNIDAD
Hay dos errores fundamentales muy generalizados respecto al concepto de modernidad

que impiden, en mi opinién, un adecuado planteamiento de los andlisis tanto en relacién con
las fiestas como con otros fenémenos de la realidad social contemporanea. Ambos errores est4n

5. Eric Hobsbawm: “Inventing Traditions”, en E. Hobsbawm y T. Ranger (eds.), The Invention of Tradition.
Cambridge, 1983.
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contenidos en las corrientes hegémonicas del pensamiento occidental que van desde los ilustra-
dos del siglo XVIII hasta el pensamiento light postmoderno, pasando por las diversas variantes
de la ideologfa liberal-burguesa y por la casi totalidad de las escuelas marxistas. Consisten, por
una parte, en considerar que la modernidad conduce necesariamente, en todos los niveles y
aspectos de la vida social y de las representaciones mentales, a la homogeneizacion. Y, por otra,
en creer que a mayor modernidad mayor secularizacién, en correlacién siempre también directa,
o mejor dirfamos, automadtica.

El concepto ilustrado (y lineal) de progreso, ¢l weberiano de racionalidad y el marxista
de desarrollo (ilimitado) de las fuerzas productivas, estan en el nicleo del pensamiento europeo
dominante desde hace mds de doscientos afios; un pensamiento que se proclama axiomdticamente
como racional y cientifico pero que representa en realidad un duro y no reconocido doctrinarismo
que incapacita para comprender en todas sus dimensiones el mundo, la naturaleza, las socieda-
des humanas concretas y las relaciones dindmicas entre ¢llos. Y que es radicalmente antidialéctico,
plano, unidimensional y, por ello, empobrecedor.

Porque, junto a la parcial homogeneizacién que indudablemente ha supuesto en una serie
de importantes aspectos el proceso de mundializacién en el que sin duda estamos inmersos —
que puede metaféricamente representarse en la aparicién de la aldea global que apuntaba
McLuhan, aunque no con las cualidades que éste le asignara—, asistimos también, en gran parte
como reaccién al mismo, y la mayoria de los “intelectuales” occidentales u occidentalizados en
una penosa situacién de sorpresa y desconcierto cuando no de temor, a la acentuacidn, aparicién
o reconstruccién de las identidades colectivas: étnicas, nacionalitarias, de sexo/género, religio-
sas... Y cuando desde todos los dmbitos del pensamiento europeo se nos afirmaba que la
modernidad, tanto en el plano econémico como social, politico y cultural, habia de llevar
indefectiblemente al individualismo absoluto —cada individuo, y s6lo el individuo, sujeto Gnico
de derechos, obligaciones y emociones; claro que ante el Estado, no ante el universo, aunque
esto no se explicita sino que se procura hacer opaco—, reaparecen solidaridades colectivas que
se crefa desaparecidas, “superadas”, arrojadas al muchas veces despectivamente llamado baul
de la Historia, y que, como contradicen la supuesta ley histérica de la modernizacién
homogenizadora, son descalificadas, cuando no satanizadas, como “tribales”, “irracionales”,
“arcaicas”, “reaccionarias” o “fundamentalistas”. Pero, en todo caso, pocos podrdn negar hoy
que, en gran medida, l1a aldea global a la que se referia McLuhan podria también ser llamada,
no con menor realidad, babel planetaria o mosaico de identidades.

SACRALIDAD VERSUS SECULARIDAD Y RELIGION VERSUS LAICISMO: LOS DOS
EJES PARA EL ANALISIS.

Tampoco es cierto que la modernizacién suponga necesariamente secularizacion. Esta idea,
de hecho también compartida desde paradigmas distintos por Marx y Weber, defiende que a
mayor racionalidad (versién weberiana), o mayor desarrollo del conocimiento cientifico y téc-
nico, de las fuerzas productivas en suma (versién marxista), menor presencia del 4mbito de lo
sagrado en la sociedad y mayor secularizacién de ésta. En el orden social racional (variante
weberiana) o tras la revolucidn cientifico-técnica (en sus diversas variantes marxistas) no habria

322



LOS RITUALES FESTIVOS RELIGIOSOS ANDALUCES EN LA CONTEMPORANEIDAD

lugar para lo sagrado. La modernidad —entendida de ambas diferentes maneras— conllevaria
automdticamente un acelerado proceso de secularizacién. Contrariamente a ambos planteamien-
tos, coincidentes en sus conclusiones, sostengo que lo que caracteriza realmente a la moderni-
dad no es la ausencia de lo sagrado sino precisamente la pluralidad de sacralidades, la fragmen-
tacion de lo sagrado, que no su desaparicién, en el mundo contemporaneo.

Ante esta doble fragmentacién, no prevista: fragmentacién de la supuesta aldea global en
multiples colectivos identitarios y fragmentacién de lo sagrado en lugar de proceso de secula-
rizacién, se extiende, de forma cada vez més general, el discurso de que en una época de crisis
como la actual —crisis econémica, crisis de valores politicos, profunda crisis ideolédgica y
moral, angustia del vivir aqui y ahora— estamos ante un generalizado revival de lo irracional,
de lo tribal, de lo sobrenatural y de lo esotérico. Esto explicaria la proliferacién de
etnonacionalismos, de las casi siempre mal llamadas sectas, de la aficién por las “ciencias
ocultas” y la parasicologia, y de los integrismos religiosos —de los cuales el que ha sido
definido como mds peligroso para la “civilizacién”, hasta el punto de pasar a ocupar el lugar
antes ocupado por el comunismo como amenaza ha sido el isldmico—, todo lo cual habria
venido a quebrar el ascenso de la racionalidad, del universalismo y del pensamiento cientifico.

Por mi parte, y apartdindome de este discurso eurocéntrico y pienso que narcotizante,
considero al respecto que, en realidad, no se ha producido el proceso global de secularizacién
que casi todos afirman ha tenido lugar por corresponder obligatoriamente —segln se supone—
al avance indudable de la modernidad. ¢Se han desacralizado, realmente, las normas, valores
y objetivos centrales de nuestra sociedad (entiéndase, por el momento, de la “sociedad occiden-
tal” a la que sin duda pertenecemos)? ;O, m4s bien, lo que ha ocurrido es un proceso de
laicismo, es decir, de debilitamiento del papel socialmente central de la religién, que ha des-
ocupado parcialmente el 4mbito ideolégico de lo sagrado que antes ocupaba casi en monopolio?
Me inclino, abiertamente, por esta segunda hipétesis.

La confusién conceptual, la falsa equivalencia, entre el 4mbito de lo religioso y el d4mbito
de lo sagrado ha llevado a aceptar que laicismo es igual a secularizacién y que la crisis de la
religién en muchas conciencias individuales, asf como su pérdida de centralidad en el 4mbito
de la reproduccién social a nivel colectivo, suponia una evidente desacralizacién (seculariza-
cién) de la sociedad. Estimo que ello no ha ocurrido realmente y si, en cambio, que mientras
nos ocupdbamos intelectualmente de la polémica sobre —casi siempre contra— lo religioso,
iban penetrando en el nivel de lo sagrado, de los Absolutos, parcialmente desocupado por aquel,
ideas, valores y objetivos no religiosos, pertenecientes al dmbito laico en proceso rapido de
sacralizacidn.

Para mejor hacerme entender, y aunque he desarrollado el tema en otros lugares$, consi-
dero que es metodolégicamente adecuado establecer un doble eje de coordenadas: el eje sacralidad
versus secularidad y el eje religion versus laicismo. Constituye un grave error solapar estos dos

6. I. Moreno: “Secularizacién y persistencia de lo religioso en el Estado Espafiol y AméricaLatina”, XIII Con-
greso Internacional de Ciencias Antropoldgicas y Etnoldgicas, México, 1993; “La crisis mundial actual y la quiebra
de los modelos civilizatorios occidentales”, en Memorie e Identitd: prospettive nei percorsi del mutamento, pp. 145-
148, Courmayevr, 1997; y “;Secularizacién o Pluralidad de sacralidades en el mundo contempordneo?”’, en VV.AA.:
El mito y lo sagrado en la literatura y el pensamiento contempordneos. Sevilla (en prensa).
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ejes, superponerlos reduciendo sus cuatro cuadrantes a un tnico continuum entre dos supuestos
polos: el de lo sagrado-religioso y el de lo secular-laico (a veces, mds confusamente audn,
denominado profano). Considero que nunca en la Historia, en cultura alguna, ello ha tenido
realidad pero, en todo caso, y centrdndonos en nuestro mundo contempordneo, lo que caracte-
riza a éste no es el triunfo de la secularizacidn racionalista sino la fragmentacién de lo sagrado
ahora repartido entre contenidos religiosos, también plurales, y contenidos no religiosos que se
disputan (o se distribuyen consensuadamente, segiin los casos y situaciones) el protagonismo
en este ambito de los absolutos sociales que es el nivel de lo sagrado.

La distincién entre lo sagrado-religioso y lo sagrado-laico es necesaria, por ejemplo, para
no caer en inadecuaciones tales como las de calificar de religiones a algunas ideologias y
sistemas politicos —como el nazismo o diversas versiones del marxismo y del hace afios
denominado socialismo real—, aunque sf sea cierto que estuvieran sacralizados en su doctrina
y en sus objetivos; o la de definir autométicamente a todos los creyentes religiosos como
antimodernos, arcaicos o reaccionarios.

Como sefialaba certeramente Durkheim, lo sagrado es, precisamente, lo absoluto, pero
nada hay que nos obligue a suponer, a priori, que en una sociedad concreta un tnico absoluto
sea compartido por todos los grupos e individuos como universal cultural, ni que lo absoluto
haya de referirse siempre, necesariamente, a fuerzas o seres sobrenaturales, inconmensurables,
independientes del mundo de los humanos. A menos que se parta del axioma, que no pertenece
a las ciencias sociales ni al método y la epistemologia cientifica, de que la religién sea, como
critican también Jean Remy’ o Gustavo Guizzardi®, una especie de exigencia funcional humana,
de experiencia bésica conectada a la estructura més profunda de la naturaleza del hombre, y
por tanto de toda sociedad, cuya ausencia explicita supondrfa sélo un eclipse pasajero y la
privacién de algo esencial, con lo que estarfamos ante situaciones de sustitucién degradada, de
“religiones civiles”, o ante lo que otros, siguiendo sobre todo a Luckman®, han venido deno-
minando “religién invisible”, por considerar que lo religioso se refugia provisionalmente
—aqui, una vez mds, lo religioso es contemplado como globalmente equivalente a lo sagrado—
“en los meandros del inconsciente individual”, como sefiala, por ejemplo, Acquaviva'’,

Hace ya muchos afios, sefialaba Callois que la experiencia del sacro puede ser una cosa
distinta a la experiencia de Dios'’. Estoy de acuerdo, pero creo necesario avanzar més, ya que
la afirmacién podria entenderse en clave exclusivamente de experiencia personal religiosa,
aunque sea de un tipo de religiosidad distinta al de las religiones institucionalizadas. Yo no
hablaria en términos de experiencia individual sino de realidad social, y no del sacro sino del

7. Jean Remy: “ Vie quotidienne, production de valeurs et religion”, en Social Compass, XXIX-4, pp. 267-281.
Louvain la Neuve, 1982.

8. Gustavo Guizzardi: “Secularization et idéologie ecclesiale. Hypoth2se de travail”, en Social Compass, XXIV-
4, pp. 383-405. Louvain la Neuve, 1977.

9. Thomas Luckmann: The Invisible Religion. New York, 1967.

10. S. S. Acqaviva: L'eclisi del sacro nella civilta industriale. Milano, 1961.

11. Roger Caillois: L’homme et le sacré. Paris, 1950, citado por Josianne Bodart en su revisién de las “versiones
no religiosas de lo sagrado”, donde cita también a Geffre, Bourdieu, Bastide y otros autores en esta misma linea, en
su articulo “Modernité et néo-clercs. A partir de I’image de soi du travailleur social”. Social Compass, XXIX-4, pp.
283-295. Louvain la Neuve, 1982, ’
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dmbito de lo sacralizado. Para mi, estdn sacralizados las ideas, valores, normas y objetivos que
funcionan como motores centrales de la reproduccién social o dan sentido dltimo a la existencia
en la conciencia de los individuos, en tanto miembros de sociedades o colectivos sociales,
movilizdndolos emocionalmente.

LA SUCESION DE SACRALIDADES EN LA EDAD CONTEMPORANEA DE OCCI-
DENTE: LA FRAGMENTACION DEL AMBITO DE LO SAGRADO

Aunque no soy nada parsoniano, si estoy de acuerdo con Parsons en que lo sagrado, en
toda sociedad, estd en el centro del sistema moral (que yo dirfa hegeménico), y supone el eje
sobre el cual se sitidan las fuerzas de integracién y consenso (que posibilitan la reproduccién
del orden social). Pero en lo que ya discrepo abiertamente de €l es en que sea la religién la que
siempre haya de realizar esta funcién integradora. En las sociedades occidentales, con el
cartesianismo y la Ilustracién comienza a debilitarse la funcién sagrada de la religién. El
Estado, hasta entonces estrechamente fundido con ella en el &mbito de lo sagrado, se autonomiza
y refuerza sus mecanismos propios: multiplica su red de funcionarios, sus leyes, su policia,
estabiliza su ejército “nacional” y también crea sus mitos y los sacraliza, en gran medida a
través de las instituciones de educacién (de homogeneizacién ideolégica y de intento de
homogenizacién cultural y étnica), y produce nuevos rituales, que pueden ser totalmente laicos
o conservar importantes elementos religiosos, pero que en todo caso contribuyen a interiorizar
en los ciudadanos el cardcter sagrado del Estado, de sus méximos representantes y de sus leyes
y “razones”.

A partir de entonces, aunque no de forma unilineal ni siempre constante, se exorciza lo
religioso, asimildndolo a lo oscurantista y retrégado, por irracional, y se entroniza en el lugar
sagrado central que antes ocupaba a la Razén. Un referente sobrenatural, la divinidad, es
sustituido en el nicleo de lo sacro por un referente natural, la razén, también considerada como
absoluto aunque en realidad representara exclusivamente a la légica liberal-burguesa.

La sacralizacién de la Historia y de sus leyes representd el siguiente capftulo, representado
por las corrientes predominantes del marxismo real, que convirtieron en doctrina sagrada un
planteamiento teérico-metodoldgico de andlisis elaborado en principio para iluminar la praxis
y transformar la sociedad. Como referente dltimo, lo que da sentido a la vida y al esfuerzo
individual y colectivo no es ahora un trascendente sobrenatural, ni natural, sino histdrico: las
supuestas leyes extrasocietarias de la Historia, ineluctables y teleoldgicas. A los hombres les
toca hacer de actores pero la obra, en su argumento central, en su estructura y desenlace, estd
ya escrita.

Y en nuestros dfas, en la época del supuesto fin de la Historia y de las ideologias, es el
Mercado, con el neoliberalismo —mejor dirfamos ultraliberalismo— como su doctrina no sélo
econdmica, el que ha pasado a ocupar la centralidad de lo sagrado. El mercado se presenta
como el referente tltimo, como el absoluto, con todos los atributos que como a tal le corres-
ponden: ser la suprema ley natural a la que tanto individuos como sociedades, estados e incluso
religiones han de ajustarse; poseer un cardcter intrinsecamente regulador —la “mano oculta”
que compensa sus propios desequilibrios, una especie de providencia laica, no divina pero si
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sagrada—; dotar de valor social a cuanto entra en su dmbito, desvalorizando radicalmente
cuanto no pertenece a éste —Ilos trabajos que se realizan fuera del mercado de trabajo no se
consideran tales; todo cuanto no produce una utilidad especifica y mensurable es definido como
indtil; y de todo se hace mercado incluidos los afectos—; y construccién de una ética regida
por el objetivo sagrado de obtener el méximo beneficio en el minimo tiempo, en la que valores
como la “libre iniciativa”, la competitividad y la lucha individual por el éxito personal, medido
sobre todo por el poder econdmico y/o politico y el prestigio social que cada uno sea capaz de
conquistar, orientan las normas, comportamientos y hasta sentimientos.

Conviene sefialar, para no ser mal entendido, que cuando se produce un cambio en el
contenido central de lo sagrado ello no significa que de su &mbito desaparezcan automdaticamente
los contenidos anteriores. Fstos pasan, sin duda, a una posicién secundaria respecto a la que
antes poseifan pero pueden seguir ejerciendo una funcién importante, sobre todo si en la per-
cepcién de muchos individuos y colectivos sociales permanecen centrales aunque no lo sean en
la estructura del sistema social. Y ello, tanto si se readaptan para no ser incompatibles con los
nuevos objetivos y valores centrales sacralizados —como es el caso, perfectamente analizado
por Frangois Houtart, del cristianismo de la "Nueva Evangelizacién” promovida por el actual
papa Wojtila!>— como si representan alternativas enfrentadas a aquellos —como serfa el caso,
para continuar en el dmbito de la religién catblica, de los movimientos y doctrinas de la
“Teologia de la Liberacién”—.

En definitiva, y para no extenderme abusivamente en estos planteamientos conceptuales y
metodol6gicos, que, en cualquier caso, he creido imprescindible explicitar siquiera sea esque-
miticamente, quedémonos ahora con lo fundamental: el 4mbito de lo sagrado, y por tanto la
funcién —sagrada— de promover la integracién social, se encuentra hoy, tanto a nivel plane-
tario como en el seno de cada una de las formaciones sociales existentes, en una situacién de
fragmentacién, aunque los diversos sacros no se hallen en posiciones equivalentes de influencia
y poder. Y recordemos también la otra gran fragmentacién a la que al principio, mds someramente
me referi: la fragmentacién identitaria. Tratemos de enlazar los componentes de estas dos
realidades fragmentadas, una a nivel ideoldégico —Ila del 4mbito de lo sagrado— y otra a nivel
societario—Ila identitaria—, y estaremos en situacién metodolégicamente correcta para tratar de
responder a aquella pregunta inicial que nos hacfamos: ;por qué en Andalucfa, en contraste con
otros lugares de Europa y de los dmbitos del mundo mds europeizados se mantienen e incluso
se expanden con gran pujanza rituales festivos populares en torno a iconos religiosos?

MATRIZ IDENTITARIA, REFERENTES DE IDENTIFICACION Y RITUALES RELI-
GIOSOS POPULARES ANDALUCES

En otros lugares'® he sefialado que desde una mirada externa y superficial podria parecer
esquizofrénica una sociedad como la andaluza que, a la vez, posee un muy bajo nivel de
prictica cristiana en cuanto a los indices que para medir ésta utiliza la Iglesia Catélica —cum-

12. Frangois Houtart: “1492-1992: Cristianismo, dominacién y liberacién en las Américas”. Conferencia en la
Universidad de Sevilla, 1992 (ms).
13. Principalmente en “Religiosité populaire andalouse et catholicisme” (0. ¢.).
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plimiento del precepto dominical y participacién en los sacramentos que no son ritos de paso—
y una tan alta presencia de personas en un tan abundante nimero de rituales festivos cuyos
elementos centrales son, sin duda, explicitamente religiosos. El hecho subraya su cardcter pa-
radégjico, al menos aparentemente, si a ello unimos la existencia en Andalucia de un muy
elevado grado de conflictividad social desde hace casi dos siglos, de un anticlericalismo muy
evidente, debido principalmente al alineamiento de la Iglesia, desde el siglo XIX, con la clase
dominante hasta el punto de ser considerada por “los pobres” (la gran mayorfa de la poblacién)
como el simbolo principal de “los ricos” (de la clase dominante, ligada bédsicamente a la gran
propiedad agraria), y de una tradici6én sociopolitica muy predominantemente de izquierda —el
campo andaluz, hasta la guerra civil de 1936-39, fue uno de los centros mundiales del
anarcosindicalismo y las organizaciones socialistas y comunistas fueron, y han continuado
siendo hasta hoy en casi todas partes, mayoritarias electoralmente.

Ademi4s, aqui no ha ocurrido ni ocurre, como en no pocos lugares de América Indolatina
desde hace unas décadas, que la religién catélica haya sido tomada por amplios sectores de las
clases populares, con el liderazgo de clérigos, te6logos e incluso obispos, como eje consciente
de resistencia e incluso como motor revolucionario frente a la injusticia social de los poderosos,
habiéndose convertido muchos de sus rituales litdrgicos y de religién popular en contextos de
afirmacién politica liberadora. En Andalucfa, pricticamente sin excepciones, la Iglesia oficial
no ha perdido nunca el control, al menos institucional, de los rituales religiosos populares y de
las organizaciones dedicadas a su organizacion; los estamentos oficiales —eclesidsticos y civiles,
e incluso militares— y sectores sociales de cardcter conservador siguen teniendo en unos y
otras un importante protagonismo formal, y los sectores progresistas dentro de la Iglesia, inclui-
dos los curas radicales, se encuentran muy mayoritariamete distanciados de ellos, en abierto
contraste, ya sefialado, con la situacién latinoamericana.

El contexto es tal que se presta ficilmente, como asi sucede, a interpretaciones
unidimensionales y reduccionistas, contradictorias entre si, no pocas veces reflejadas en frases
estereotipadas: “Andalucfa, la tierra de Marfa Santisima”, “Andalucia, donde es mds fuerte la
fe catélica”, o “Andalucia, el lugar menos cristiano de Espafia”, “Andalucia, la tierra de la
idolatria y el fanatismo”, donde “no hay otra fe que la del carbonero ...

Para entender la situacién convendria conocer adecuadamente el proceso histérico andaluz
—velado, en gran parte, por la historiografia oficial que es muy sesgadamente castellanista y
cristianista— y, sobre todo, las claves de su cultura, que son especificas y claramente diferentes
a las de otras culturas peninsulares: algo evidente a cualquier observador sin anteojeras pero
interesadamente negado por temor a su potencial dimensién politica y con base en el hecho de
la falta de lengua propia' No es posible ahora desarrollar, ni siquiera esquematicamente, el

14. Véanse a este respecto mis trabajos “Sobre lo andaluz y la identidad andaluza”, en VV.AA.: Hacia una
Andalucia Libre. Sevilla, 1980; “Primer descubrimiento consciente de la etnicidad andaluza (1868-1890)”, “La nueva
bisqueda de la identidad (1910-1936)” y “Hacia la generalizacién de la conciencia de identidad (1936-1981)”, en
Historia de Andalucia (A. Dominguez Ortiz, Director), vol. VIII, pp. 233-298. Madrid, 1981 (2a. ed. 1983); “Etnicidad,
conciencia de etnicidad y movimientos nacionalistas: aproximacién al caso andaluz”, en Revista de Estudios Andalu-
ces, n° 5, pp. 68-84. Sevilla, 1985; Andalucia: Identidad y Cultura. Estudios de Antropologia Andaluza. Mélaga, 1993,

327



IstborO MORENOG NAVARRO

tema, pero si al menos conviene tener presente que los rituales y elementos de la cominmente
denominada religiosidad popular hay que contemplarlos, y no sélo en Andalucia sino en gene-
ral, aunque aqui muy especialmente, dentro de la permanente dialéctica entre dos fuerzas asimétricas
pero igualmente presentes, estrechamente imbricadas: la que representa el poder politico y la
ideologia dominantes, que intenta controlar politicamente e integrar ideoldégicamente en el
orden social a las clases subalternas de la forma menos conflictiva posible, y la constituida por
las estrategias, tanto activas como no plenamente conscientes, de adaptacién, resistencia o
incluso a veces rebelidn, sobre todo simbdlica —segin los casos y contextos—, de las clases,
etnias, géneros y grupos sociales dominados: campesinos, menestrales, artesanos, trabajadores
urbanos y agricolas, negros, mulatos, moriscos, gitanos, mujeres, homosexuales..., para preser-
var su propia identidad, autoestima y organizacidén, en un marco caracterizado por la opresién
econdmica, politica e ideoldgica.

En este marco, el campo de las fiestas religiosas populares y de las organizaciones ligadas
a éstas ha sido tradicionalmente —y ello creo es una generalizacién vdlida para toda nuestra
tradicién civilizatoria mediterrdneo-europea, con especial cumplimiento en el caso de Andalu-
cfa— un escenario en el que se han representado y dirimido simbdlicamente los conflictos y
obtenido los consensos sociales entre grupos objetivamente enfrentados al nivel de la estructura
econémico-social y asimétricamente situados en las relaciones de poder. ; Dénde si no, mds que
en el campo de la religiosidad popular, habria sido posible que los esclavos negros de Sevilla
y otras ciudades andaluzas, desde el siglo XV al XIX, compitieran simbdlicamente, pleitearan
judicialmente e incluso se enfrentaran fisicamente con sus amos para hacer valer sus derechos
asociativos y reafirmar su identidad?®. ;En qué otro espacio social menestrales e incluso jor-
naleros hubieran podido tener protagonismo frente a la aristocracia? ;Hubo otro medio, en la
Contrarreforma, mds alld de la pertenencia a hermandades y cofradfas para que judeoconversos,
antiguos moriscos y otros individuos sospechosos de heterodoxia politica e ideolégica se hicie-
ran reconocer como ciudadanos leales y devotos?

Claro que si ésta es una de las razones fundamentales para explicar la importancia de las
fiestas religiosas populares y de las asociaciones con ellas relacionadas durante el Antiguo
Régimen —ademads, claro estd, del patrocinio directo, aunque no exento de contradicciones, de
la Iglesia oficial—, no basta para explicar el por qué del mantenimiento y actual pujanza de
unas y otras, en el caso concreto andaluz, mientras que han casi desaparecido en la mayor parte
de Europa y de la propia Espafia. Aquf es imprecindible insistir en el tema de las identidades
e identificaciones sociales.

En todo fenémeno festivo, como también hemos expuesto en otro lugar'é, existen varias

“La identidad andaluza y el Estado Espafiol”, en R. Avila y T. Calvo (eds.): Identidades, Nacionalismos y Regiones ,
pp. 73-109. Guadalajara, México, 1994; “Andalucia en la encrucijada de un mundo en crisis”. Revista de Estudios
Regionales, 44, pp. 371-385. Universidades de Andalucia, 1996.

15. Acabo de publicar un libro, La Antigua Hermandad de los Negros de Sevilla, en el que se analizan las
funciones de dicha cofradia en las relaciones interétnicas desde su creacidn, a fines del siglo XIV, hasta su conversién
en hermandad de blancos, lo que no tuvo lugar hasta finales del siglo XIX (Universidad de Sevilla, 1997).

16. I. Moreno: “Antropologia de las Fiestas” (0. c.).
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dimensiones interconectadas, aunque no coincidentes: la dimensién de los significados simbéli-
cos, muchas veces diversos y a diferentes niveles de profundidad; la dimensién sociopolitica,
que refiere al papel de cada ritual festivo respecto al orden social del grupo o sociedad que la
celebra; la dimensién econémica, siempre existente aunque hoy atin mds importante que en
épocas pasadas debido a la mercantilizacién, al menos relativa, de los propios rituales; y la
dimensién estético-expresiva, integrada por los significantes, por los estimulos sensoriales de
diverso tipo que contextualizan una situacién como festiva y producen la movilizacién emocio-
nal respecto a ella.

De forma un tanto simplista, no pocos considerarfan que, en dltimo término, todas estas
dimensiones, o al menos los elementos fundamentales de ellas, se inscriben en el 4mbito ideo-
légico. Asf, desde posiciones reduccionistas, a las que han respondido gran parte de los anlisis
planteados como marxistas, las fiestas serfan instrumentos alienadores que tienen como funcién
fundamental la de ocultar las contradicciones sociales. Y desde posiciones ideogrificas y
subjetivistas, en el otro extremo, las fiestas tendrian un fondo primigenio de espontaneismo,
libertad y contacto lddico con lo inmanente que les darfa un carédcter esencialmente asocial y
descontextualizado, que serfa el que las fuerzas sociales dominantes se empefian siempre en
desnaturalizar mediante el control ritual. Por mi parte, considero que ambos planteamientos
focalizan sélamente, y lo hacen sesgadamente, aspectos parciales del fenémeno de las fiestas
populares. Creo mds til contemplar éstas no tanto como fundamentalmente insertas en el
dmbito ideoldgico —aunque lo ideoldgico esté sin duda muy presente— sino en el identitario:
las fiestas, tanto con significantes y/o significados religiosos como de otro tipo, son, sobre todo,
referentes de identificacién colectiva y/o marcadores de identidad para sociedades y grupos
sociales. A través de los rituales festivos se producen, reproducen o redefinen identidades e
identificaciones colectivas.

Debo apuntar, aunque sea de forma necesariamente muy esquemética, mi visién sobre lo
identitario. Entiendo que la matriz identitaria de los colectivos sociales y de los sujetos indi-
viduales responde al desarrollo de tres principios estructurales cuyos elementos funcionan es-
trechamente imbricados pero que son irreductibles: la identidad étnica (identidad cultural,
acompafiada o no de su expresién politica), la identidad de sexo/género, y la identidad socio-
profesional (resultante de las caracterfsticas de los procesos de trabajo en que cada sujeto estd
inmerso bajo unas determinadas relaciones sociales de produccién). Cada uno de estos princi-
pios identitarios —que s6lo pueden ser aislados por conveniencia metodolégica pero que jamés
poseen una encarnacién “pura”, separadamente cada uno de los otros— contienen elementos
culturales a nivel de la realidad social y de las representaciones de ésta que actdan como
“marcadores de identidad” (étnica, de sexo/género y socio-profesional); elementos que no son
estdticos sino que pueden modificarse profundamente en el transcurso del tiempo sin que por
ello desaparezca el sistema de identidades —las visiones esencialistas, tan frecuentes a este
respecto, estdn completamente fuera de lugar ¢ impiden entender el fenémeno—.

Pero, ademds, en la dindmica social real, no sélo existen estos elementos provenientes de

los tres principios estructurales citados o contenidos en éstos, sino que actdan también miiltiples
otros elementos generados por otros principios de segmentacién social e ideolégica, como son
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la edad, la residencia, la adscripcién a religiones, la participacién en opciones politicas y
muchos mds que, sin poseer un cardcter estructural, no por etlo estdn menos presentes tanto en
la realidad social como en la conciencia de los sujetos sociales'’. La presencia y el grado de
protagonismo de estos principios no estructurales y de sus elementos concretos depende del
contexto en que se halle la matriz identitaria especifica de cada pueblo, especialmente respecto
a la matriz identitaria de otros pueblos: asf, la importancia del factor religioso en Irlanda,
Polonia o actualmente en gran parte del mundo 4rabe se explica no “en si misma”, en términos
de sus propios contenidos, sino en términos de la identidad étnica de los pueblos respectivos:
por la indole de los procesos histdricos especificos de cada uno de ellos, el catolicismo, en los
dos primeros casos, y el islamismo, en el tercero, se convirtieron en marcadores de la identidad
étnico-nacional, en ejes de la resistencia cultural y politica contra los opresores exteriores
—Inglaterra, Rusia-Prusia y la Europa colonialista, respectivamente—.

Incluso en estos casos, la religién, aunque formando parte muy importante de la realidad
social, no por ello constituye un principio estructural de €sta, ya que la propia importancia de
su funcién social le viene determinada por haber sido convertida en marcador de identidad
étnica. Por ello la consideramos no como un principio de identidad sino como un principio de
identificacion.

LOS RITUALES FESTIVOS POPULARES RELIGIOSOS ANDALUCES EN LA MO-
DERNIDAD: SU MANTENIMIENTO Y AUGE

Aplicando todo este bagaje tedrico-metodolégico al tema de los rituales festivos populares
andaluces de raiz o contenidos religiosos, la explicacién de su mantenimiento y auge actual se
nos presenta basada en los siguientes ejes, cuyo estudio serd necesario desarrollar con precision
y profundidad en el futuro:

1° Es el juego dindmico de la produccién-reproduccién de identidades e identificaciones
colectivas, y el papel de los significantes religiosos como referentes de identificacién
de dichos colectivos, y no primariamente la fuerza de la adscripcién religiosa de los
individuos concretos lo que fundamentalmente explica el grado de mantenimiento, de-
sarrollo, auge, decadencia o desaparicién de los rituales festivos religiosos populares.
2° Es el tipo de modernidad existente en cada formacién sociocultural especifica, que no
responde a un modelo tnico, como se afirmaba desde las posiciones marxistas y weberianas
tradicionales, y cuyo contenido cultural tiene que ver directamente con el despliegue de
la matriz estructural identitaria, el que hace o no posible la persistencia misma, la
dindmica y el mosaico de significaciones de los rituales festivos populares. Mds con-
cretamente, es la forma que adopta la fragmentacién del 4mbito de lo sagrado en cada
sociedad lo que permite o no la existencia de actividades colectivas, en nuestro caso
rituales festivos, que no responden a objetivos primordialmente mercantiles. Si la do-
minacién del sacro mercado fuera total, no podrfamos esperar el auge de rituales que
no sean utilitarios para dicho absoluto. Si el ambito de lo sagrado se halla, en cambio,

17. Ver mi trabajo “Identidades y Rituales. Estudio introductorio”, en J. Prat, U. Martinez, J. Contreras e 1.
Moreno (eds.): Antropologia de los Pueblos de Espaiia. Madrid, 1991.
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fragmentado, con la consiguiente coexistencia de diversas éticas , la posibilidad de las
fiestas colectivas como referentes de identificacién, sobre todo “comunitaria”, seguird
vigente.

3° Si la religién para amplios sectores populares se ha secularizado grandemente, y para
una parte también amplia de los creyentes activos funciona en realidad como “religién
a la carta” —se observan unas précticas si y otras no, selectivamente, y de igual manera
se tienen o no en cuenta unas u otras prescripciones eclesiésticas, e incluso se consi-
deran o no como “activos” los distintos dogmas segiin sea el 4mbito sobre el que éstos
traten—, el papel de los elementos culturales religiosos, sobre todo iconogréficos y
rituales, como referentes de identificacién colectiva puede reafirmarse, ya que estardn
en gran medida desacralizados —serd dificil utilizarlos de forma fundamentalista—
aunque puedan conservar para muchos, o para algunos, su dimensién propiamente
religiosa. Y para quienes esta dimension no sea significativa, tampoco serd ello obstd-
culo insalvable para que pueden actuar como referentes identificatorios.

La Andalucfa actual responde bésicamente a este cuadro. En ella, el sacro mercado, aun
siendo crecientemente central, ain no posee la fuerza excluyente que le es propia en el conjunto
de Europa, ya que muchos aspectos de la cultura andaluza, por su orientacién y el acusado
antropocentrismo de ésta, se resisten a ser subsumidos en su légica. Por otra parte, el avance
del laicismo y la propia parcial secularizacién de importantes aspectos del catolicismo hoy
realmente existente —pese a la contraofensiva representada por el papado de Juan Pablo 11—
ha hecho que muchos elementos religiosos, sin perder este cardcter, hayan pasado a ser refe-
rentes de identificacién de colectivos sociales mucho mds amplios que el de los cristianos
practicantes: referentes culturales de ciudades, pueblos y grupos sociales que mediante rituales
festivos en torno a ellos reafirman su identificacion colectiva.

Por ello, a lo largo y ancho de todo su territorio, cada Semana Santa y en fechas especificas
en cada lugar, que conocen perfectamente todos los ciudadanos que viven o han vivido en ellos
—Ia fiesta del patrén o la patrona de la ciudad, pueblo o barrio; la romerfa, el dia de la funcién
o de la procesién de los Titulares de las miltiples hermandades y cofradfas...— se reproducen
los diversos nosotros colectivos, y el propio nosotros colectivo andaluz, a través de los rituales
populares en torno a las Imégenes religiosas que constituyen referentes de autoidentificacién.
A través de algunos de estos rituales, en concreto los de la Semana Santa, incluso se expresa
el derecho a la ciudad: la ocupacidén del centro histérico y simbdlico, a todas horas, por los
ciudadanos de los barrios y la constitucién en éstos de nuevas cofradias mediante las que se
refleje su nosotros colectivo, estd apuntando hoy, por ejemplo, de manera clara, a la produccidn,
al menos en esos dias, de una imposible “comunidad” igualitarista: de una ciudad no existente
pero si sofiada. Es esta funcién de referente identificatorio global de cada una de nuestras
ciudades, sin negar sino reproduciendo sus identificaciones e identidades parciales, 1o que
" estimo da hoy su mayor fuerza significativa a la Semana Santa en las grandes ciudades anda-
luzas, desbordando sin duda su propia significacién y motivaciones en términos estrictamente
religiosos.

La pertenencia, ademds, a asociaciones y grupos de sociabilidad para el ritual —herman-
dades, cofradias, corporaciones, cuarteles, cuadrillas de costaleros, santerfas, incensarios, ban-
das musicales, etc.— supone también una importante via para la superacién del aislamiento
individualista que conlleva la modernidad. Este aislamiento en la “jaula de hierro” —que decia
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Max Weber— de los roles sociales y las estructuras fuertemente jerarquizadas, crecientemente
impermeables a las relaciones personalizadas, se trasciende, al menos en parte, mediante la
participacién méds o menos activa, e incluso con la adhesién sentimental, a algunos de dichos
grupos que, més alld de sus objetivos explicitos, contenidos o no en reglas y estatutos, funcio-
nan como ambitos de sociabilidad generalizada ademds de como referentes de identificacién
colectiva. Y en el ritual mismo sus componentes, sin perder la individualidad del protagonismo,
son y se sienten parte de un nosotros colectivo que trasciende el individualismo: bajo los
antifaces, todos iguales, de nazarenos, o bajo las trabajaderas o el varal de un paso o trono.

Respecto a las Semanas Santas andaluzas, como en relacién a nuestras romerfas y otros
rituales religiosos populares, desde las diversas sacralidades que actualmente se disputan el
dmbito de lo sagrado a nivel planetario —desde el sacro mercado, desde el materialismo
reduccionista que convierte en sacra a la Historia, desde la sacra racionalidad, e inclusive desde
el sacro catélico—, todo el amplfsimo conjunto de fiestas populares andaluzas en torno a
simbolos religiosos son perfectamente indtiles, superﬂuas,‘cuando no contraproducentes o sin
sentido: ni sirven para evangelizar, cooperando a la nueva cruzada misionera de la Iglesia
Catélica, ni cooperan a la denuncia y a la transformacién social, ni responden a la légica de
la razén sino a la de la emocionalidad, ni suponen una inversién de tiempo, esfuerzo y dinero
suficientemente rentables en términos econémicos.

Por eso, para participar en ellas es preciso vivirlas con la mente secularizada y los sentidos
y la sensibilidad abiertos a todas las sensaciones, incluidas, por supuesto, las espirituales,
estéticas y emocionales. Se sea personalmente religioso o no, siempre que las creencias o
increencias religiosas no se hallen sacralizadas.

Y para entenderlas, es preciso no confundir lo sagrado con lo religioso, lo secular con lo
laico, y conseguir distanciarse de los diversos axiomas sacralizados. Sélo asi podremos com-
prender comportamientos y significaciones que los propios actores no pueden explicarse mds
alld de los clichés que constituyen los modelos conscientes o la interpretacién hegemdnica. En
la 16gica cultural andaluza, fuertemente antropocentrista y fuertemente orientada al polo del
secularismo'®, todavia existen valores sobre los que no funciona como dnico motor el utilita-
rismo economicista sacralizado. Por ello son atin aqui posibles, contrariamente a lo que ocurre
en casi toda Europa, rituales festivos populares multitudinarios —no ocios programados— a
través de los cuales se trasciende, siquiera sea temporal y simbdlicamente, en diversos nosotros
colectivos el yo individualista sin perder la individualidad. Algo que serfa inviable si la l6gica
mercantil, dominante hoy prdcticamente en todo Occidente, hubiese llegado también aqui a
ocupar de forma total y exclusiva la centralidad de lo sagrado. Por ello, también, ¢l futuro de
nuestros rituales festivos dependerd, bdsicamente, del mantenimiento de nuestra capacidad de
secularizacién y relativizacién de los contenidos definidos como sagrados desde las diversas
instancias de poder. O, lo que es lo mismo, de la propia pervivencia de la cultura andaluza.

18. Para una aproximacién a los contenidos culturales de la identidad andaluza, véase 1. Moreno: “La identidad
andaluza: pasado y presente. Una visién antropoldgica”, en VV.AA.: Andalucia, pp. 253-285. Granada, 1986.
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