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Resumen: Rocio, documental dirigido por
Fernando Ruiz Vergara sobre la popular romeria
de Almonte, generé un amplio debate en la
década de los ochenta en torno alos limites de la
memoria y € significado de la fiesta y la
celebracion religiosa en el horizonte convulso de
la “transicion” politica. Mas alla de la polémica
generada a cerca de la represion franquista 'y la
censura del filme, nos proponemos analizar
desde una perspectiva cultural e historiogréfica
e guién de AnaVila, sus aportaciones y lagunas
a la hora de comprender los significados de la
romeria.

Palabras clave: Virgen del Rocio, romeria,
ritual, religiosidad “popular”, Fernando Ruiz de
Vergara

I ntroduccion.

la altura de 1975, € joven cineasta
A Fernando Ruiz Vergara (1942-2011)

habia desarrollado proyectos
cinematogréficos de compromiso politico en
Portugal y destacaba en € horizonte del cine
documental militante por su activismo contralas
dictaduras ibéricas. Una vez iniciada la
“transicion” politica espafiola, Ruiz Vergara
regresd dd exilio junto a Ana Vila para rodar,
entre 1976 y 1978, un documental sobre la
popular romeria del Rocio. El resultado fue un
polémico e impactante filme abordado desde una
Optica marxista, donde se andizaba con
profundidad e significado de los ritos y la
funcion de los mismos en la “alienacion” del
campesinado sin tierrade laBaja Anda ucia
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1. Rocio. Secuestro y censura del documental.

La cinta, de 88 minutos, estrenada el 18 de julio
de 1980 en el cine Astoria de Alicante, conto
con una excepciona acogida en € gremio
cinematogréfico y entre la efervescente clase
politica autonomista andaluza. Los productores
del documenta presentaron Rocio como “una
rabiosa aspiracion de verdad”, “el sentir de un
pueblo en su grito de libertad (...). Rocio es
mito, es esperanza, multitud. Rocio, un
verdadero ritual de rebelién.”* Sin embargo, su
particular vision de la religiosidad “popular”
despertd una agria polémica en € seno de las
élites de las cofradias y de las instituciones
eclesiasticas méas apegadas a
nacionalcatolicismo, para las que en la romeria
sélo cabian las interpretaciones teoldgicas o
devocionales.’ Rodeada de polémica, Rocio se
proyectd € 22 de octubre de 1980 en € |
Festival Internaciona de Cine de Sevilla, donde
obtuvo el premio a mejor film de Cine Andaluz.

La movilizacién catdlicay cofradiera consiguio
que la cinta no se reprodujera en cines
andaluces. Més que por las imégenes dionisiacas
de la romeria, las ingtituciones eclesiasticas —
inmersas en un convulso proceso de renovaci on-
denunciaron € film por la vinculacion explicita
que se establecia entre las jerarquias catdlicas y
la dictadura franquista y por € andlisis de los
complejos significados de la romeria. El 4 de
febrero de 1981, la cinta fue estrenada en
Madrid, donde recibié los elogios de Antonio
Gala, Alfonso Guerra, Fernando Quifiones y
José Caballero Bonald, entre otros® A este
visionado acudieron también los hijos de José
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Maria Reales Carrasco, uno de los personges
sefidado en e documental por € vecino de
Almonte Pedro Gomez Clavijo como €l gecutor
de varios asesinatos en agosto de 1936. La
familia del acusado, ya falecido, presentd
querella crimina contra Fernando Ruiz de
Vergara, Ana Vila, € productor Vicente
Antonio Pineda y el vecino de Almonte por
injurias graves, escarnio a la religiéon catdlica y
ultrgje publico de las ceremonias ala Virgen del
Rocio, al tratarse de “un libelo indecente.”*

El juez ingtructor de Sevillan® 2, &l 8 de &bril de
1981, prohibi6 la exhibicién del documental en
todo d territorio nacional, pasando a la historia
Rocio por ser la primera cinta secuestrada
judicidmente tras la aprobacion de la
Constitucion®> La defensa presentd como
pruebas e testimonio de diecisiete vecinos de
Almonte y las declaraciones de los historiadores
lan Gibson y Antonio Elorza, que confirmaban
las paabras de Gomez Clavijo, siendo éstas
desestimadas.® La polémica generada en torno a
la proyeccion de Rocio se canaliz6 através de la
recogida de firmas a favor y en contra de su
censura. Un caso paradigmético fue e de la
Hermandad rociera de Pilas que, ante la
amenaza de la Hermandad Matriz de Almonte
de volver de espaldas en la procesion del Lunes
de Pentecostés e paso de la Virgen, exigio la
prohibicién de proyectar Rocio en su poblacion.”

El 21 dejunio de 1982, la Audiencia Provincial
de Sevilla condend a Fernando Ruiz de Vergara
ados mesesy un dia de arresto mayor, cincuenta
mil pesetas de multa y una indemnizacion de
diez millones de pesetas a los hijos de José
Maria Reales en concepto de responsabilidad
civil por un delito de injurias graves. Asi mismo,
se prohibié la proyeccién y distribucion del
documento con aquellos fragmentos que
hicieran referencia a la participacion de José
Maria Reales en la represién en Almonte. El
testigo Gémez Clavijo y la guionista Ana Vila
fueron absueltos. Del mismo modo, €l juez
desestimoé las querellas referentes a la cuestion
religiosa y a la explicaciéon de los significados
de la romeria, a considerar que € documental
trataba con respeto estos asuntos. El director de
Rocio recurrio a Tribunal Supremo y rechazd
que su cinta fuera proyectada sin los cortes
censurados.®

Finalmente, Fernando Ruiz Vergara y AnaVila
optaron por el exilio a Portugal y Rocio volvié a
emitirse a partir de 1985 con méas de tres
minutos de cortes, que transcurrian en silencio
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con una pantalla en negro y €l ndmero de la
sentencia que justificaba la censura. En la
década de los noventa, fue reproducida en
Televisién Espafiola —en € segundo cana y en
horario de madrugada- y en algunos canaes
locales de Andalucia. Sin embargo, la cinta
continia generando una agria polémica, no solo
por los hechos imputables de injurias
relacionadas con la recuperacion de la “memoria
historica” de la represion franquista en Almonte,
sino por la interpretacion festiva, identitaria,
colectivay libertaria de laromeriadel Racio.

2. El guion de Rocio. Los significados del
rito.’

A cargo de Ana Vila y con la direccion
cientifica del antropdlogo Isidoro Moreno
Navarro, las imagenes y los textos que dan
forma a Rocio, lgos de presentar ideas
novedosas sobre la romeria, recogen € fruto del
trabgjo de los renovadores de la antropologia
andaluza desde la década de los setenta. Buena
parte de las afirmaciones relacionadas con las
hermandades y la romeria ya habian sido
apuntadas por lIsidoro Moreno en diferentes
trabgos cientificos pero éstos, a tener escasa
repercusion mediética, un lenguaje académico y
carecer del poder visua de las imégenes, no
despertaron como en Rocio la animadversién de
los sectores catdlicos y de los participantes en
losrituales. *°

La polémicaradicaba en el poder delaimageny
su focalizacién —desde una perspectiva marxista-
en una de las miltiples redidades que
encontramos en la romeria, asi como en la
coyuntura de “transicion” politica entre dos
modelos que entendian la memoria, la historia
de Espafiay la cosmovision religiosa de formas
bien diferenciadas. Sin embargo, dificilmente
podemos extender esta causa-efecto a los
abores del siglo XXI, cuando € ritua del Rocio
se ha masificado y globalizado,
democratizandose en ciertos aspectos y
convirtiendose en una conmemoracion de la
identidad andaluza enfrentada al racionalismo,
a progreso y a la globalizacion culturd y
tecnoldgica. Si bien € foco de Rocio mostraba
una redidad de los rituales, ésta no puede
generalizarse como préctica total de la romeria,
Sin0 como una entre tantas otras aristas de
estudio.

Una de las claves para entender la controversia

que despiertan documentales como Rocio la
encontramos en los trabgjos antropoldgicos de
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Pierre Centlivres." Seguin éste, la polémica que
generan los comportamientos festivos violentos,
con un importante contenido baquico vy
dionisiaco, en € marco de unas comunidades
que a través del rito ateran €l orden establecido
€OoN acciones aparentemente espontaneas, radica
en laescision de laesferade lo religioso y de lo
festivo en los imaginarios contemporaneos. El
proceso que sus raices en las revoluciones
liberdes burguesas y en € intento de las
instituciones eclesiasticas de restringir las
creencias ala esferade lo religioso, en el ambito
cerrado y jerdrquico de los templos. Dichas
instituciones, con la connivencia de las
autoridades civiles, en un proceso histérico de
intento de purificacion de los elementos festivos,
sensuales e incluso subversivos de las fiestas,
trataron de reconducir las celebraciones para
acercarlas a comportamientos mas piadosos,
sujetos a control del ritual catdlico y de la
autoridad sacerdotal. En este mismo sentido, la
critica racional e ilustrada a la religiosdad
“popular” partia de una descalificacion de los
rituales festivo-religiosos, entendidos como
formas  “primitivas” 'y  “paganas” de
espiritualidad.

Ambas concepciones “purificadoras” trataban de
disociar los ritos religiosos —caracterizados por
la participacion colectiva, la periodicidad, la
homogeneidad de sus instituciones y la puesta
en comin de sensaciones y cosmovisiones
compartidas por los miembros de la comunidad-
de la danza, €@ juego y la expresion de las
emociones, formas que conviven y se
complementan en e horizonte de la religiosidad
“popular.” La linea que separa el orden del caos,
lo sagrado de lo profano, lo concreto de lo
magico, legjos de presentarse de forma nitida,
resulta dificil de reconocer, tal y como sefidara
Levi-Strauss.”” Es por esta vinculacion entre lo
concreto y lo imaginario que las sociedades
contemporaneas y sus instituciones rectoras han
recurrido a simbolos, imagenes y creencias para
comprender e mundo y dirigirlo hacia un
horizonte ideolégico determinado. Las fiestas
religiosas, ta y como explicara Savador
Rodriguez Becerra,

“se caracterizan por el colorido de los
espacios y las personas, la misica y los
bailes, & comensalismo, la sociabilidad;
entre otros aspectos, cumplen una funcion
pocas veces tan profundamente sentida
como es la confirmacién de la pertenencia
alacomunitas.”*®
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Isidoro Moreno, en aas de una megor
comprension de los fendmenos religiosos e
identitarios contemporaneos, cuestionaba la
utilizacion del término  “modernidad”
entendido como idea de progreso basado en
criterios raciondistas y cientifistas- enfrentado
al de religiosidad “popular”. Modernizacion,
segln - éste, no supondria necesariamente
secularizacion.™. Segun el ideal de progreso del
esguema ilustrado, weberiano y marxista, €
orden raciona y las revoluciones cientificas y
politicas acabarian con las précticas ritudes
“primitivas” de acercamiento a lo sagrado. Sin
embargo, en € andlisis de la romeria de
Almonte encontramos un col ectivo que busca su
nivel de identificacion en la respuesta irracional
y subversiva al “orden” planteando por la
modernidad. Isidoro Moreno concluye que €
ideal de progreso, lgos de acabar con las
formulas rituales e imaginarias, ha debilitado €
papel central que tenia la religion en estas
celebraciones, espacio que ha ocupado el estado,
los partidos o las identidades locales. Por lo
tanto, debemos repensar € tépico de que las
sociedades, cuanto mas “complejas” y mayor
nivel de “progreso” alcanzan, mayor capacidad
tienen para prescindir de los comportamientos
simbdlicosy rituales.

El mundo contemporaneo no se caracteriza

“por el triunfo de la secularizacion
racionalista” sino por “la fragmentacion
de lo sagrado (...) entre contenidos
religiosos, también plurales, y contenidos
no religiosos que se disputan (...) el
protagonismo en este &mbito de los
absolutos sociales.”*

De esta forma, habria que diferenciar entre €
concepto de religion —conjunto de normas e
instituciones- y de sagrado —esfera simbdlica de
los individuos y de las comunidades-. El estado
liberal de los siglos XIX y XX recurrié a una
serie de imaginarios publicos de legitimacion
simbdlica inspirados en buena medida en los
rituales sagrados propios de la religion. Esta
serie de ritos generaban en la ciudadania la
conciencia de sacralidad del estado y la
legitimidad historicista y teleologica de su
autoritas.

Los rituales se han transformado, han perdido su
circunscripcion eclesiéstica pero, sin embargo,
mantienen todo su potencial en la construccion
de cosmovisiones a partir de la concrecién de
vinculos de socializacion, dotando de creencias
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a los individuos y de legitimidad a sus
instituciones rectoras. Los participantes en la
romeria del Rocio pueden sentirse participes de
un culto sagrado o de un puente entre e mundo
real y el mundo sobrenatural, sin que por €ello la
celebracion tenga que tener una direccion o un
contenido estrictamente religioso. El rito, por
tanto, no se caracteriza por su pertenencia a la
esfera de lo religioso, sino por su flexibilidad,
polisemia y adaptabilidad a las realidades
socides de las comunidades que los
promueven.’® En este sentido, encontramos
manifestaciones que mantienen una estructura
vertical, cuyas pautas se marcan en forma
ascendente o descendente, y otros de estructura
y précticas horizontales, en las que no participan
las autoridades ni cuentan con una regulacion
jerarquica.

Interpretar los ritos desde una perspectiva
estrictamente “racionalista”, sin tener en cuenta
los multiples factores que llevan a cientos de
miles de individuos a acudir anualmente a las
marismas de Almonte, seria reducir un
acontecimiento polisémico, cuya perpetuacion
se sustenta en un débil equilibrio entre sus
participantes, los poderes locales, las élites
eclesiasticas, la idiosincrasia mutable de las
hermandades y la adaptacion de sus miembros al
significado, forma y funcion del ritual. En este
sentido, € guién de Ana Vilareflegja aspectos de
especid interés antropolégico de la romeria, s
bien reduce a una Unica interpretacion rituales y
conmemoraciones dotadas de  muitiples
motivaciones.

La importancia de Rocio radica en la
presentacion de una romeria festiva, dionisiaca,
donde lo religioso da paso a la celebracién
comunitaria, aspectos fundamentales pero
sensibles para unas ingtituciones religiosas en
proceso constante de purificacién y apropiacion
de los ritos. Las imagenes impactantes de la
cinta retratan comportamientos propios de una
comunidad identitaria en respuesta a los intentos
de control institucional y a la contencién socia
de las sociedades contemporaneas.

“Lo sagrado —afirmaba Le Brun- [...] es
una energia salva e que ya no administran
las iglesias (...) es una especie de materia
por concretar, libre todavia, en la que la
fuerza puede cargar a actor de un
sentimiento  difuso de plenitud, de
exaltacion.”"’
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La celebracion de romerias, entendidas como
rituales que superan los marcos de la
religiosidad —pese a conmemorar auna Virgen o
un santo-, se encuentran enraizadas en lo que la
historiografia ha denominado religiosidad
“popular” y se caracterizan por una transgresion
periédica y rituaizada del orden socidl,
econémico y moral de la comunidad durante su
celebracion. ™

3. Lasformasdelafiesta.

El documental Rocio muestra una sucesién de
imégenes caracterizadas por la algarabia
colectiva, la violencia de los tumultos y la
degria y sensudidad de bailes y cantes,
elementos consustanciales a la romeria, que se
complementan en €l ritua con la devocion a la
Virgen, ya sea desde un punto de vista religioso
o identitario. El guion de Ana Vila presenta la
romeria con un fuerte contenido localista™ y
regional, que se manifiesta en la creacion de
espacios de sociabilidad no reglados por las
instituciones politicas ni  por contenciones
morales, 10 que se traduce en una celebracion
“baquica y orgiastica.”

Los estudios histéricos y antropoldgicos que
desde comienzos del siglo XX han abordado la
romeria del Rocio coinciden en que larelgacion
de costumbres técitamente consentida supone
unade las claves de la celebracion. Lafigura del
cabdlista, terrateniente u hombre con
posibilidades que invita a la mujer a subir a su
cabalo® —simbolo de poder econémico- o a
perderse en la marisma, en una actitud egofalica
de superioridad masculina —una combinacién de
fuerza fisica y corge- con importantes
connotaciones econdmicas de propiedad de la
tierra® Contribuye a ambiente dionisiaco la
escenografia sensud de rito: noche, vestimenta,
consumo de alcohol, baile por sevillanas, etc.,
acciones gque permiten intimar dentro de un
ritual sagrado.”

Una parte relevante del guion de Ana Vila hace
referencia al proceso de antropomorfizacion de
las iméagenes religiosas, explicado por e
catedratico de Historia del Arte de la
Universidad de Sevilla y alcalde de la ciudad
entre 1963 y 1966, José Hernandez Diaz. En la
cinta aparecen unas monjas desvistiendo vy
desmontando una imagen de una Virgen, gue no
corresponde a la del Rocio, hecho que se omite.
Las imégenes devociondes son vestidas y
utilizadas seglin los ritos y comportamientos
decididos por sus participantes. Los iconos se
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convierten asi en reflgo de las aspiraciones y
creencias de la comunidad, ya que facilitan la
identificacion de la deidad con unos idedes que
no estan a acance de la mayoria de los vecinos.
realeza, nobleza, virginidad, eterna juventud,
etfc.

Las tallas de virgenes géticas han sido alteradas
para dotarlas de una mayor humanidad,
dulcificando €l rostro y vistiéndolas con ropajes,
en aras de alcanzar mayor realismo y cercania a
los fieles, en una relacion de td a tu que supera
los limites de la sacralidad y que en ningun caso
suponen actos iconoclastas. Los iconos de la
religiosidad “popular” no tienen un valor
museistico y su devocién no depende de
cuestiones artisticas o patrimoniales. Las
imégenes condensan un conjunto de memorias,
experiencias y tradiciones “imaginadas” que
favorecen una relacion afectiva'y persona entre
las imagenes sagradas y e espectador. Esta
relacion explota el dia de la romeria o la
procesion, gracias a cumulo de simbolos,
imégenes, memorias e impulsos que ateran el
estado de consciencia de los romeros durante
unas horas, al sentirse participes y protagonistas
de unrito religioso que € resto del afio observan
como espectadores®  Sin  embargo, @
documental obvia el sentido ahistorico de las
imagenes y su funcién y adaptabilidad por parte
de los devotos que les rinden culto y ridiculiza
las declaraciones de José Hernandez Diaz que
justificaban la “destruccion” o “mutilacion” de
las imégenes para caracterizarlas de un sentido
teatral que llegara “muy al fondo de las masas
populares.”?

Asi mismo, y como sucede en € caso de
Almonte, la imagen mariana permite una
identificacion de la comunidad con su lugar de
origen —barrio, localidad o region-, lo cua
permite a devoto definirse en funcion de su
imagen, que sude enfrentarse a otra,
apropiandose de esta forma la comunidad del
icono, que no pertenece a las instituciones
eclesidsticas, sino al colectivo que la dota de
significacion.

4, La “memoria histérica” de Rocio.

Uno de los aspectos més polémicos de la cinta,
concretamente e que propici0 Su secuestro
judicial, fue la acusacion del vecino Pedro
Goémez Clavijo contra José Maria Redes
Carrasco, uno de los protagonistas de la
represon  en  Almonte -el  documental
contabilizd el asesinato de noventa y nueve
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hombres y una mujer- asi como de la utilizacion
del fervor mariano para enfrentarse al programa
laicistay alareformaagraria de lall Republica,
que planteaba la posbilidad de que los
municipios recuperaran tierras que habian sido
desamortizadas 'y compradas por los
terratenientesalo largo del siglo XIX.

Francisco Espinosa retrotrae la conflictividad
politica a@montefia a afio 1932, cuando la
corporacion municipal republicana, presidida
por Francisco Villarédn, cumpliendo con las leyes
del estado laico, planted la retirada del
consistorio de dos azul€jos colocados durante la
dictadura de Primo de Rivera uno con la
imagen de la Virgen del Rocio y otro con la del
Sagrado Corazon de JesUs. La retirada de los
azulgios provocd la respuesta violenta de la
aristocracia local, que utilizaron € fervor
localista e identitario por la Virgen del Rocio
para movilizar a campesinado de Almonte
contralalegidacion republicana. El acalde tuvo
gue abandonar la poblacion y € Gobierno Civil
de Huelva restablecié la normaidad con la
ayuda de los cabecillas de la conspiracion, entre
los que se encontraba José Maria Reades
Carrasco —alcalde durante la dictadura de Primo
de Rivera-? La Virgen del Rocio fue trasladada
en procesion a Almonte en acto de desagravio y
las aristocracias locales vieron en la
candlizacion de la devocion mariana de la
comarca un medio de legitimacion de sus
intereses socioecondmicos. En junio de 1936, €
Gobierno de la Republica declaré e Coto de
Dofiana como bien de utilidad socia, lo que
propicié larespuesta violenta de las aristocracias
locales a partir del 18 de julio en defensa de sus
intereses de clase —lo que Francisco Espinosa ha
denominado la “venganza final”-, teniendo un
papel destacado el citado José Maria Reades
Carrasco.”

Isidoro Moreno explica en € minuto treinta y
tres del documental €  extraordinario
crecimiento y fundaciones de hermandades
rocieras —un total de nueve- en e contexto de la
Il Republica, analizando este proceso desde la
Optica del interés de las élites terratenientes por
legitimarse y aduefiarse de los simbolos
religiosos de la comunidad en defensa de sus
intereses socioecondmicos. En este sentido,
Manuel Chaves Nogales destacaba en sus
cronicas periodisticas de laromeria de 1936, que
“en los ultimos tiempos, el auge de la romeria
del Rocio se debid a los sefioritos. La romeria
era una ocasion pintada para lucir la jaca de
buena estampa, €l trgje corto y € sobrero de aa
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ancha” y concluye: “fueron convirtiendo la
tradicional y popular romeria en un festgo
aristocratico.””” Las hermandades, de esta
forma, fueron una formula de acceso a poder
simbdlico de la comunidad. A partir de 1936, la
prensa catélicay franquista comenzé a darle una
especia relevancia a la romeria del Rocio, con
el objetivo de convertir a la imagen mariana en
baluarte politico de consolidacion de la
dictadura en la Andalucia Occidental .

El guién de Rocio aborda también € papel del
primer obispo de la diécesis de Huelva entre
1954 y 1964, Pedro Cantero Cuadrado,
Consgjero del Reino, como uno de los artifices
de la ampliacién del santuario del Rocio y la
utilizacion simbdlica de su romeria Las
relaciones del prelado con  empresas
constructoras le llevaron a promocionar €
trazado de una carretera que uniera Huelva y
Ayamonte y la edificacion de un paacio
episcopa y un seminario diocesano de grandes
dimensiones en Huelva. En contra, la sociedad
espaiiola  mostraba  paulatinamente  mayor
rechazo a imaginario nacionacatélico, con
descensos importantes en la asistencia dominical
y en las vocaciones sacerdotaes. En este
contexto surgen los “milagros” para reavivar el
culto catdlico a través de la creencia en
aconteci mientos sobrenaturales.”®

El control de las manifestaciones de la
religiosidad “popular” constituye un elemento
fundamenta atener en cuenta en los estudios de
los imaginarios contemporaneos y en la
construccion de las memorias franquistas. La
experiencia comunitaria en libertad facilita que
los romeros desarrollen una predileccion por
determinados postulados poaliticos, religiosos,
culturales o identitarios. La viscerdidad de
colectivo amplifica los significados dd rito y
facilita su uso publico. Es asi como €l Rocio se
ha convertido para buena parte de sus
participantes en la manifestacion ssmbdlica y
teatralizada de una verdad trascendente, que es a
lavez religiosa, identitariay festiva.

Sin embargo, consideramos que la romeria del
Rocio debe entenderse desde un abanico méas
amplio de interpretaciones, més dla de la
dicotomia marxista de alienacién y lucha por los
medios de produccion. El periodista sevillano
Manuel Chaves Nogales encontré en 1936 una
romeria “laberinto de pasiones, sentimientos,
esperanzas y desesperacion,”® donde la fiesta
dionisiaca y sensua destacaba sobre otros
aspectos devocionales. El vige de Chaves
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Nogales comenzo en € barrio de Triana, donde
se alternaron los “vivas” a la Virgen con las
banderas comunistas. No se trataba, tal y como
dega entrever e guidén de Ana Vila en clave
dicotomica, de una fiesta de “sefioritos”, sino
también de una celebracion de campesinos y
obreros que “no se concibe como es posible que
sigan practicandolo unos hombres que
probablemente estén hoy afiliados ala CNT o a
Partido Comunista.”®® Este Rocio es un ritual
contradictorio que combina las actitudes
paganas de los romeros con el puritanismo de
los clérigos y con una sucesion de banderas
republicanas, simpecados, castafiuelas, coplas,
vino, hoces y martillos. La romeria, en ultimo
término, ofrecia una “tregua” a la compleja
estructuracion de la sociedad andaluza a partir
de lo que Isidoro Moreno ha denominado “juego
autoregulador.”®

El guion de Rocio incide en la capacidad
simbdlica de estos rituales para legitimar la
autoridad de las élites almontefias y, a su vez, en
su potencial para aterar durante unos dias €l
orden socia establecido. Hay una autoridad que
representa a las hermandades y corre con los
gastos, pero esa misma autoridad, durante la
celebracion del ritual, pierde e control y son los
jovenes almontefios los que arrebatan € bastén
de mando por unas horas, simbolizado en €
paso de la Virgen del Rocio. Es la fuerza bruta,
y no e estatus socioecondmico, lo que les
permite acceder momentdneamente a poder
simbdlico de la comarca. La participacion
masiva en e ritua facilita la alteracion de las
pautas de comportamiento y de los limites
morales del colectivo.

Los ultimos minutos de Rocio estén dotados de
una fuerte carga simbdlica y reivindicativa. De
fondo suena una cancién de Salvador Tavora,
titulada  “Herramientas”, con una letra
significativa: “con el esfuerzo de mis manos, la
vida tengo que ganar. También van a servir mis
manos para buscar mi libertad,” y se suceden
fotogramas de las manos de los amontefios.
Iméagenes de mujeres gregarias, fregando, y
hombres gregarios, campesinos unidos en el
esfuerzo colectivo del Rocio pero “alienados” el
resto del afo. El juego visual de las manos se
presenta como un canto a la accién politicay a
la unidad de los jornaleros en pos de la
“libertad.” Y finaliza la letra: “En pie hombres
de los campos, en pie hombres del taller, en pie
hombres del trabgjo, en cuaquier pais que
estés.”
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5. Perpetuacion y contemporaneidad del
Rocio.

El interés historiogréfico y cultural delaromeria
del Rocio radica en su constitucion como un
ritual  simbdlico dotado de mudltiples
significaciones politicas, sociales y religiosas
para € grupo humano que lo organiza, vive y
celebra. Las manifestaciones relacionadas con la
religiosidad “popular” constituyen un campo de
estudio de la adaptacion y transformacion de las
comunidades en torno a una cosmovision
simbdlica que, legitimada en base a criterios
historicistas, presenta los rasgos de la sociedad
gque los propicia. De tal forma, e Rocio no
puede explicarse como un rito tradicional, sino
como una manifestacién dotada de un conjunto
de memorias que permite acercarnos a los
imaginarios de legitimacion y a las formas de
religiosidad contemporénea.

El Rocio que retrataba Fernando Ruiz Vergara
de dienacion de los jornaleros andaluces ha
superado los limites del conflicto de clase para
erigirse como un ritual de respuesta a las
incertidumbres de la globaizacién, un anclgje a
una comunidad “imaginada”, que si bien se
nutre de una trayectoria historica, presenta una
amplia adaptabilidad a las mentalidades
contemporaneas. El cardcter ganadero de la
romeriay su vinculacion local se han convertido
en un acontecimiento mediético, turistico y
consumista, donde el objetivo principal “no es
ya rendir cultor a la Virgen del Rocio” ni a los
preceptos de la Iglesia, “sino desconectar por
unos dias del getreo de la ciudad y sumergirse
en una fiesta.”*® Es, a su vez, una referencia
folclorica de la Andalucia occidental, no por su
antigliedad —ya que su reproduccién responde a
patrones sincrénicos®- ni por su carécter
popular, sino porgque se presenta como un ritual
salvge, a margen de cuaquier norma, ley y
jerarquia, donde la espontaneidad y la
flexibilidad, las creencias, los comportamientos
polisémicos y la alteracion de jerarquias se
erigen como baluarte de diferenciacion cultural.

A lo largo de la romeria, como mostraba €l
guion de Ana Vila, se produce un intercambio
de roles teatraizado. Por un lado, las
instituciones eclesidsticas y politicas se ven
superadas por las aspiraciones de |os romeros y
los devotos, que toman con violenciay pasion e
icono que simbdlicamente les pertenece, la
Virgen del Rocio.* La espontaneidad del rito
permite la accion en libertad de los romeros,
independientemente de sus recursos, en un
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mecanismo de autoconformidad que facilita e
equilibrio y la aceptacion del status quo entre
los terratenientes y los campesinos, ostentando
estos Ultimos la representatividad durante la
procesion para perderla una vez la Virgen
vuelve a su templo.® Por otro, la romeria es por
si misma una celebracion de ostentacion y
autoafirmacion de las identidades
socioecondémicas y culturales. Ostentacién de la
Hermandad Matriz de Almonte con las demas —
a tener e monopolio de la venta de souvenirs-,
de los amontefios con € resto de los romeros, y
de los romeros con los turistas.

La religiosidad “popular” rociera, como tantos
otros fendmenos ritualizados del norte del
Mediterraneo, se conforma de una dialéctica
entre varias fuerzas asimétricas: 10s imaginarios
politicos, la autoridad de las instituciones y los
intentos de control, purificacion y reconduccion
del rito y de la cosmovision de sus participantes.
Estos componentes son dificiles de reconocer y
delimitar, ya que se encuentran en constante
estado de adaptacion, resistencia, rebelion y
sumision, ya sea de una forma consciente a lo
largo de la romeria o de una forma inconsciente
durante la procesion. El protagonista de la
romeriay de la procesion del Rocio no tiene por
qué tener consciencia clara del significado
simbdlico de sus actos y expresiones pero, sin
embargo, los perpetla al saberse participe de
una comunidad y, en cieta manera,
“representante” de wuna identidad cultural
diferenciada.

La masificacion de la romeria del rocio en las
Ultimas décadas puede explicarse como un
fendmeno de respuesta a la globalizacion y ala
homogeneizacion cultural en torno a unos
valores imperantes, a pesar de que sus
celebraciones contengan elementos propios de la
sociedad de consumo de masas y de la sociedad
e espectéculo, 1o que algunos antropdlogos han
conceptuadizado como  terciarizacion 0
vanalizacion del Rocio.® En este contexto, la
participacion en romerias se ha convertido en
una forma de ligarse con la comunidad de
origen, de definirse, de trascender a las
incertidumbres de las sociedades liquidas y
reforzar € arraigo con una identidad, que
aunque imaginada y recreada, ofrece una
explicacion coherente del colectivo y dota de
sentido al individuo dentro del grupo.

El ritual del Rocio supone una excusa para la
efervescencia colectiva en un marco espacio-
temporal propicio para €l encuentro ritua y los
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fendémenos sobrenaturales. Asi mismo, podemos
explicar la especid vitaidad de la romeria a
entenderla como una celebracion de “desahogo
colectivo”, un paréntesis en el horizonte
domeéstico, palitico, labora y urbano, donde la
transgresion socia y los valores defenestrados
por la globaizacion —-machismo, virilidad,
fanatismo, suciedad, violencia, olores fuertes,
etc.- se celebran.”’

Conclusiones.

El documental Rocio generd tres discursos
diferenciados en torno a la definicion de la
religiosidad “popular”, el papel de las
celebraciones catdlicas en la perpetuacion de las
desigualdades socioecondmicas y la relacion
entre ritos festivos y comunales y su carga
devocional.

En primer lugar, encontramos la actitud de
rechazo de 10s sectores mas conservadores de la
Iglesia 'y de los dirigentes de las Hermandades,
para quienes la romeria es la expresion
“popular” y quiza “inculta” y “descontrolada”
de la devocion “pura” de los andaluces por los
iconos de la fe catdlicaa. De ta manera, las
escenas dionisiacas, e baile, la rebeldia y la
violencia del sdlto a la rga —“mas que una
procesion, es un rapto; (...) un culto primitivo,
casi salvaje”®- o la tilizacion de las
hermandades rocieras en la legitimacion
simbdlica de las éites terratenientes no serian
més que acusaciones ideoldgicas que intentan
ocultar las profundas creencias de los
amontefios. El proceso de purificacion de la
religiosidad “popular” llevado a cabo por las
instituciones catélicas ha acercado la posicion
de los romeros a sus intereses, ya gque cuaquier
cuestionamiento de la religiosidad de los ritos
despierta animadversiones en e seno de las
cofradias. En este sentido, la religiosidad
“popular” es reconducida por la Iglesia Catolica
hacia comportamientos menos festivos,
dterando los niveles de significacion de
Rocio.*

En segundo lugar, podemos aglutinar la postura
tomada por la nueva antropologia marxista —
representada en la década de los setenta por
Isidoro Moreno Navarro-, las dites politicas en
proceso de construccion de la identidad
andaluza y una parte significativa de los
romeros. Ana Vila, en e guion de Rocio,
explicaba la romeria como la reivindicacién de
los simbol os culturales de un pueblo que durante
la “transicion” politica habia desarrollado en
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libertad sus patrones de comportamiento y sus
creencias, como respuesta a la centralizacién
pero también a la globalizacion y a la
“modernidad.” Es asi como el Rocio y otras
celebraciones relacionadas con la religiosidad
“popular”, dejaron de ser referentes simbdlicos
de la dictadura franquista para entenderse como
comportamientos ritualizados caracteristicos de
un “pueblo” que manifestaba sus creencias a
partir de una serie de ritudes culturales.®
Romerias y procesiones perdieron el hdito de
“opio del pueblo” y de celebraciones
nacionalcatolicas para transformarse, dentro del
proceso de construccion de las identidades
autonomicas, en un referente de las culturas
vernéculas, en una fuente de atraccion turisticay
en un ariete de la comunidad frente a la
globalizacién, la sociedad de consumo, las
migraciones, € desempleo, el desarraigo y €
individualismo. De ta forma, no sdlo se
festgjarian la existencia de seres sobrenaturales,
sino sobre todo la existencia de un grupo
compacto y diferenciado, el “nosotros”, cuya
caracterizacion en la Bga Andalucia se definia
por una concepcion festiva de la vida y por la
sensudliidad y colectivismo de sus rituaes
religiosos.

En dltimo lugar, la posicién de los grupos méas
progresistas de la Iglesia, imbuidos del espiritu
reformador del Concilio Vaticano |1, asi como la
de los sectores anticlericales de la izquierda
politica, que vieron en las imagenes de Fernando
Ruiz Vergarala constatacion de la aienacién del
campesinado sin tierra a partir de la rdigiosidad
“popular” 'y la desvirtualizacion de ritos
sagrados en aras de un culto baquico y salvaje,
que anualmente era utilizado por las
aristocracias  locdes para perpetuar las
desigualdades de la Andal ucia occidental .**

Al margen de estos posicionamientos, €l trabgjo
cinematogréfico de Fernando Ruiz Vergara se
ha convertido en un documento antropol dgico
fundamental para comprender la romeria del
Rocio en los primeros afios de la “transicion”
politica. Al tratarse de una fiesta contemporénea
y en continuo cambio y adaptacién, fruto de las
tensones entre las autoridades y sus
participantes, Rocio muestra una romeria
comunal, festiva, devocional, baguicay violenta,
cuya forma, significado y funcion se han visto
dterados en las Ultimas décadas por la
masificacion, la conversdn en un fendémeno
turistico y la mediatizacién de los ritos, que en
muchos casos, se presentan distorsionados por la
presencia de las camaras y los intentos de los
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romeros por reforzar su identidad estereotipada.
Es por esto que la cinta, mas ala de su
posicionamiento ideolégico, es una fuente
fundamental para la comprension del fenémeno
de la religiosidad “popular.”

Notas.

! Anuncios de Rocio recogidos en Espinosa Maestre,
Francisco; Del Rio Séanchez, Angel, “Fascismo y
Transicion. Rocio y Fernando Ruiz Vergara”,
Cuadernos para €l didlogo, n. 42, 2009, 20. El
director explicaba sus intenciones en las paginas de
ABC de Sevilla, 11/04/1981, 41: “No me he burlado
del Rocio, porque tengo mucho respeto a éste y
cualquier fendmeno social. El Rocio es una de las
manifestaciones méas importantes de Andalucia.”

2 El padre Sobrinos, jesuita y critico de cine,
manifestd6 que se trataba de un “documental
manipulado y desvirtualizado por la politica
ideoldgica y de un mitin politico y anticlerical” en
Sobrinos, José Antonio de, “La mala sombra del
Rocio”, Ya, 15/02/1981.

® Encontramos un amplio desarrollo de los
acontecimientos en Espinosa Maestre, Francisco y
Del Rio Sanchez, Angel, “Fascismo y Transicion.
Rocio y Fernando Ruiz Vergara”, op. cit, y en
Espinosa Maestre, Francisco, Callar al mensajero:
La represién franquista entre libertad de
informacién y e derecho al honor. Barcelona,
Peninsula, 2009.

“ “Se prohibe la exhibicién del film Rocio en toda
Espafia”, ABC de Sevilla, 11/04/1981, 57. La noticia,
tratada en todos los diarios nacionales y andaluces,
también recogia € recurso presentado por Antonio
Jestis Jurado, alcalde de Pilas por €l PCA, en € que
hacia mencién a articulo veinte de la Constitucion
por el cua se reconocia €l derecho a expresar y
difundir libremente los pensamientos, ideas vy
opiniones. En Aguilar, José, “El director de Rocio
recurrira contra el secuestro judicial del documental”,
El Pais, 11/04/1981, €l corresponsal lamentaba el
“tab0 que encubre todavia en esta region a todo lo
gue se relacione con el Rocio desde una perspectiva
critica.”

® El secuestro de Rocio acanzd repercusion
medidtica en la prensa internaciona: Markham,
James M., “Film on Reverly of Church Trek Banned
in Spain”, The New York Times, 3/05/1981.

® Vid. Espinosa Maestre, Francisco, La Guerra Civil
en Huelva. Huelva, Diputacién de Huelva, 2005,
(1996); Contra el Olvido. Barcelona, Critica, 2006;
Contra la Republica. Los “sucesos de Almonte™ de
1932. Laicismo, integrismo catdlico y reforma
agraria. Sevilla, Aconcagua, 2012.

" Aguilar, José, “El director de Rocio recurrira contra
el secuestro judicia del documental”, op. cit. La
informacion también recoge las amenazas que estaba
recibiendo el propietario del cine Murillo de Pilas.
Maés detalles del proceso judicia en Del Rio Sanchez,
Angel, “Otras victimas de la transicion. Persecucion,

© Historia Actual Online 2013

secuestro y censura del filme Rocio de Fernando
Ruiz Vergara”, Ponencia presentada en Jornadas de
Memoria Historica ““Politicas de Memoria y
Construccion de Ciudadania”, La Granja de San
I1defonso, 14-20 dejulio de 2008.

8 El Tribunal supremo ratifico la sentencia el 3 de
febrero de 1984, siendo ponente € Luis Vivas
Marzal, destacado defensor de la dictadura franquista
durante la “transicion.” Del Rio Séanchez, Angel,
“Otras victimas de la transicion. Persecucion,
secuestro y censura del filme Rocio de Fernando
Ruiz Vergara”, op. cit.,, 6, reproduce parte de la
Sentencia: “pues bien es cierto que, la finalidad
aparente de Rocio es exclusivamente la documental
referida al entorno histérico, sociolégico, cultural,
religioso, ambiental y hasta antropologico, de la
romeria del Rocio, pronto aflora una inoportuna e
infeliz recordacién de episodios sucedidos antes y
después del 18 de julio 1936, en los que se escarnece
a uno de los bandos contendientes, olvidando que las
guerras civiles, como lucha fraticida que son, dejan
una estela o rastro sangriento y de hechos, unas veces
heroicos, otras reprobables, que es indispensable
inhumar y olvidar si se quiere que los sobrevivientes
y las generaciones posteriores a la contienda,
convivan pacifica, armonica y conciliadamente, no
siendo atinado avivar los rescoldos de esa lucha para
despertar  rencores, odios y resentimientos
adormecidos por el paso del tiempo.” Vid. Vilarés,
Maria Teresa., El mono del desencanto. Una critica
cultural de la Transicion espafiola (1973-1993),
Madrid, Siglo X X1, 1998.

° Bibliografia basica sobre la romeria del Rocio:
Alvarez Gaston, Rosendo, Almonte y El Rocio.
Esperanzas de un pueblo andaluz,. Sevilla, Editorial
Catdlica Espafiola, 1978; Bernabeu Oset, Jer6nimo,
Ensayo Critico del Rocio, Cordaoba, Cajasur, 2004;
Gonzdlez Faraco, J. C. y Murphy, Michael D.;
“Fuentes basicas para el estudio del Rocio”, El
Rocio. Analisis culturales e historicos, Huelva, Dip.
De Huelva, 2002, 186-202; Murphy, Michad D.,
“The Politics of Tumult in Andalusian Ritual”,
POLAR: Palitical and Legal Anthropology Review,
n. 16 (2), 1993, 75-84; Ostenfeld-Rosenthal, Ann,
“The Queen of Andalusia: From Anti-Authoritarian
Symbol to Regional Symbol of Integation”, Europae,
n. 3, (1997), 109-117; Richter, Jiurgen y Colédn,
Carlos, El Rocio, la romeria de la Reina de las
Marismas, Barcelona, Lunwerg, 2003; Rodriguez
Becerra, Salvador, Las romerias. Ritos y simbolos,
Salamanca, Centro de Cultura Tradicional, 2009;
Romero de Solis, Pedro, “El Rocio: Religiosidad
popular, subversion e identidad andaluza”, El Rocio.
Memoria grafica y recuerdos literarios de un siglo,
Madrid, Tabapress, 1993; Zapata Garcia, M., El
Rocio. Estudio psicoanalitico de la devocién mariana
en Andalucia, Sevilla, Rodriguez Castillgjo, 1991.

19 vid. Moreno Navarro, Isidoro, Propiedad, clases
sociales y hermandades en la Baja Andalucia,
Madrid, Siglo XXI, 1972; Las Hermandades
Andaluzas. Una  aproximacion desde la
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Antropologia, Sevilla, Universidad de Sevilla, 1974;
“Rocio: rebelion al amanecer”, Torneo, n. 3, (1976);
“Los rituales festivos religiosos andaluces en la
contemporaneidad”, en [Sanchez Ramos, Valeriano y
Ruiz Fernandez, José (coords)], Actas de la |
Jornadas de Religiosidad Popular, Almeria, 1997,
319-332. En su primer trabajo, tomando como campo
de estudio Carridon de los Céspedes, y desde una
metodologia marxista, relaciond por primera vez la
religiosidad “popular” con los sistemas de propiedad
de la tierra, la vinculacion gremial y la dicotomia
entre agricultores-ganaderos y propietarios-braceros
como férmulas de estudio de la participacion, control
y representatividad en los rituales religiosos.

1 Vid. Centlivres, Pierre y Hainard, Jacques (dir.),
Les Rites de pasaje aujourd’hui. Actes du colloque de
Neuchatel 1981, Lausana, L’Age d’homme, 1986.

12| evi-Strauss, Claude, Tristes Trépicos, Barcelona,

Paidos, 2010, [1955], 205.

3 Rodriguez Becerra, Salvador, Religion y Fiesta.
Antropologia de las Creencias y Rituales en
Andalucia, Sevilla, Signatura Demos, 2000, 28. Vid.
Velasco Maillo, Honorio (ed.), Tiempo de fiesta.
Ensayos antropol6gicos sobre las fiestas en Espafia,
Madrid, Tres-Catorce-Diecisiete, 1982.

 Moreno Navarro, Isidoro, “Los rituales festivos
religiosos andaluces en la contemporaneidad”, op.
cit., 318.

" Ibid., 324.

18 vid. I1sambert, Francois-André, Le Sens du sacré.
Féte et religion populaire, Paris, Editions de Minuit,
1982.

7 e Breton, David, Passions du risque, Paris,
Metailié, 1991, 178. Laboa, Juan Maria, Mision
Abierta, n. 5, (1999), 79: “(La Iglesia), como
institucién y jerarquia nunca ha sido proclive a la
religiosidad “popular” (...). No es verdad que la
soporte porque no tiene mas remedio, pero tampoco
podemos decir que, en general, la fomente. Sabe que
resulta necesaria pero cree que debe permanecer en
continua purificacién.”

¥ Vid. Alvarez Santalé, L. C.; Buxé, M. J; y
Rodriguez  Becerra, Salvador (coords), La
religiosidad popular. 1. Antropologia e Historia,
Barcelona, Anthropos-Fundacion Machado, 1998;
Caston Boyer, Pedro, La religion en Andalucia.
(Aproximacion a la religiosidad popular), Sevilla,
Biblioteca de Cultura Andaluza, 1985; Cérdoba, P. y
Etienvre, J. P. (coords.), La fiesta, la ceremonia, el
rito, Granada, Casa Velazquez-Universidad de
Granada, 1990; Maldonado, Luis, Introduccién a la
religiosidad popular, Santander, Sal Terrae, 1985.
No entendemos “popular” como un valor espiritual o
volkgeist homogéneo en su composicion y “puro” en
sus manifestaciones culturales. Como advirtiera Peter
Burke, hay tantas diferencias internas culturales
como historiadores dispuestos a explicarlas. Vid.
Burke, Peter, “De la historia cultural a la historia de
las culturas”, Vazquez de Prada, Valentin, Olabarri,
Ignacio y Caspistegui, Francisco Javier, En la
encrucijada de la ciencia historica hoy. El auge de la
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historia cultural. VI Conversaciones internacionales
de Historia, Pamplona, Eunsa, 1998, 3-20.

9 plasquy, Eddy, “iEl salto a las 02.45! ;Un ritual
establecido o atemporal? Cambios rituales durante el
inicio de la procesién en honor a la Virgen del
Rocio”, Anduli: revista andaluza de ciencias
sociales, n. 6, (2006), 143: “Desde jornaleros sin voz,
pasando por agitadores, hasta exponentes de un
machismo bruto que defienden a su patrona, los
amontefios no sélo se han convertido en una
caracteristica importante de la romeria, sino también
en un raro gemplo de orgullo local.” ldea que
destacaba con ironia Burgos, Antonio, “Almontefio,
no los dejes”, ABC de Sevilla, 26/05/1985, 39. “Mi
teoria personal, dicha como el mayor de los elogios,
es que los almontefios son los vascos de Andalucia.
Una raza que se mantiene pura (...). Los amontefios
son un pueblo con tal orgullo de lo propio, que
deberian ser imitados por todos |os andal uces.

% Chaves Nogales, Manuel, Andalucia roja y “la
Blanca Paloma.” Sevilla, Almuzara, 2012, 126:
“Oscilando lentamente sobre el mar de cabezas
avanzan luego las carretas cargadas de muchachas
romeras, que cantan y palmotean gozosas a ver los
postineros corcoveos que para halagarlas hacen dar a
sus jacas los caballistas que las cortejan.” Los
articulos fueron publicados en Ahora, entre el 7 y €l
11 dejunio de 1936.

2! Martinez Moreno, Rosa Maria, “La romeria del
Rocio en Andalucia, una fiesta de la
posmodernidad”, Gazeta de Antropologia, n. 13,
(1997), destaca la exatacion de la virilidad y de la
identidad almontefia —enfrentada a los romeros y
burgueses de las localidades vecinas- en e acto del
sdto alareja, en el cua solo participan los jovenes
de Almonte. Este grupo ostenta, durante unas horas,
la autoridad simbdlica de las marismas La simbiosis
de juventud, masculinidad e identidad de los
participantes convierte e sdto de la rga en €
momento agido del ritual, cuando por unos instantes
se ven dterados los Ordenes sociales y los
amontefios raptan con violenciaasu Virgen.

2 \pid., 11, recoge testimonios tomados en el
desarrollo de la romeria: “Los sefioritos... esos son
otra cosa. Esos vienen aqui a follar y a divertirse.
Vienen p’a presumir.” Esta interrupcion temporal de
los controles sociales ha atraido tradicionalmente a
Rocio a numerosos homosexuales. Rodriguez
Becerra, Salvador, Religién y fiesta. op. cit., 176.

% Rodriguez Becerra, Salvador, Religion y fiesta. op.
cit., 179.

# |a expresion se reitera formando eco mientras en
la pantalla aparece laimagen de una Virgen mutilada
para su vestimenta.

“ En los fragmentos suprimidos por la Sentencia de
la Sala Segunda del Tribunal de Sevilla, Causa 148/8
del 19/06/1982 y Sentencia de la Sala Segunda del
Tribunal Supremo del 03/04/1984, Pedro Goémez
Clavijo afirmaba en relacion a movimiento
subversivo de las derechas integristas de Almonte
contra la retirada del azulgjo de la Virgen del Rocio
del Ayuntamiento: “Sé que ocurrieron cosas
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horribles, sacaron a concejales del Ayuntamiento, de
su casa, de la cama, malos, enfermos, cogieron los
municipales y los desnudaron, mandados por la
jerarquia del pueblo (...)” Y respecto a la represion
franquista en Almonte, declaraba: “Se dedicaba a
llevar a la carcel diariamente, noche por noche, una
lista para sacar a individuos para llevarlos a la
carretera y asesinarlos a la luz de un camion. (...) El
responsable de esta banda de criminales era (el
productor oculta la voz en la versién original para
respetar el anonimato, pero se refiere sin lugar a
dudas a fundador de la Hermandad de Jerez de la
Frontera) que en paz descanse. (...) Ese sefior cuando
hacia una saca de hombres, obreros, luchadores por
la libertad, € pan y €l trabajo, les decia a los de la
banda: No he empezado todavia, dejarme los mios a
mi, y montado en un caballo con una porra los
mataba a palos.” El documental muestra las
fotografias y los nombres de agunos de los
gjusticiados, convirtiéndose en uno de los primeros
trabajos de “memoria histérica” de la represién
franquista que fueron realizados en Espafia.

% Vid. una exhaustiva investigacion de los
acontecimientos en Espinosa Maestre, Francisco,
Contra la Republica. Los “sucesos de Almonte™ de
1932. op. cit. El autor presta especia atencion a la
situacion  geografica de  Almonte y A
aprovechamiento econdmico de su gran término
municipal, claves para entender los intereses de las
aristocracias locales y el problema de los jornaleros
sin tierra. Desiguales estructuras de propiedad de la
tierra se repiten en los pueblos cercanos de
Villamanrique, Pilas, La Paima, Moguer o SanlUcar
de Barrameda, con una amplia tradicién terrateniente
y rociera.

" Chaves Nogales, Manuel, Andalucia roja y “la
Blanca Paloma.” op. cit., 136. Sefialaba que muchos
“sefioritos” comenzaban el camino en Triana pero a
la hora regresaban a Sevilla “y s6lo cuando llega el
dia solemne de la procesion y €l rosario, tres horas
antes, no més, sae de su casa, muy lavado y
perfumado, se traslada en auto a la marisma (...), y a
dar corcoveos pintureros por €l real, se ha dicho,
llenando de polvo a los infelices romeros de a pie.”
Explicaba cémo en la romeria de 1936, ante la
inestabilidad politicay la victoria electoral del Frente
Popular, los “sefioritos” habian decidido pasar las
vacaciones en Estoril, Gibraltar o Biarritz y la
romeria habia recuperado su significado més castizo
y honesto.

% El documental ofrece las declaraciones de
Encarnacion Vazquez Bejarano en las que relata su
milagrosa curacion y la aparicion de la Virgen. Como
constatd Clifford Geertz, la sacralizacion de los ritos
y las imégenes a partir de la invencidon de milagros
son fundamental es para destacar |o sobrenatural de la
imagen y recordarle al colectivo su incapacidad para
comprender racional mente todos los acontecimientos
que suceden a su arededor. Geertz, Clifford, La
interpretacion de las culturas, Barcelona, Gedisa,
2005, [1973], 98.
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# Chaves Nogales, Manuel, Andalucia roja y “la
Blanca Paloma.” op. cit., 116.

% |bid., 116. En 123 escribe: “Dando de lado a las
luchas politicas y sociales, olvidando por un
momento la honda division que hoy separa a unos
espafioles de otros, la gente de los pueblos, toda la
gente, los bolcheviques como los cavernicolas, los
rojosy los verdes, acuden complacidos a paso de los
romeros para verlos desfilar. (...) Hay un grito
unédnime: Viva la Blanca Paloma.”

%1 Moreno Navarro, Isidoro, “Los rituales festivos
religiosos andaluces en la contemporaneidad”, op.
cit. Chaves Nogaes, Manuel, Andalucia roja y la
“Blanca Paloma.” op. cit., 124: “El afio pasado, en
cambio, entre los grupos de romeros se veian en la
solemne funcién religiosa de  domingo de
Pentecostés unos hombres adustos y recelosos, a
quienes miraban con cierto desasosiego los sefioritos
romeros. Eran los que andaban huidos de los pueblos
por estar acusados de revolucionarios, los que
estuvieron implicados en el movimiento de octubre y
expulsados de sus hogares por la amenaza de la
Guardia Civil no se atrevian a dgjarse ver mas que en
este dia solemne de la Virgen, en € que tenian la
seguridad de no ser delatados.”

% Martinez Moreno, Rosa Maria, “La romeria del
Rocio en Andalucia, una fiesta de la
posmodernidad”, op. cit., 9. Vid. evolucion de las
fiestas y su relacion con la sociedad de consumo en
Lipovetsky, Gilles, La felicidad paradgjica. Ensayo
sobre la sociedad de hiperconsumo, Barcelona,
Anagrama, 2010, [2007], 243-244: “No se trata ya
tanto de reavivar la memoria sino de transformar el
presente en tiempo lddico y recreativo. (...) En la
sociedad de hiperconsumo triunfa la fiesta sin pasado
ni futuro, la hiperfiesta suficiente, entregada al
presente.”

* Rodriguez Becerra, Salvador, Religion y Fiesta.
op. cit.,, p. 13: “So6lo podemos captar 1o sagrado a
través de las respuestas elaboradas por € hombre en
un tiempo y en un espacio dados, expresado a través
de su cultura.”

% El sdlto de lareja, desde el afio 2012, se produce
con un extraordinario orden. Es € resultado de la
connivencia entre la Hermandad Matriz de Almonte
y €l obispado de Huelva en su intento de purificar el
rito y tratar de presentarlo como un fenémeno mas
piadoso que festivo. Vid. historia, cambios y
adaptaciones del salto de la rgja en Plasquy, Eddy,
“iEl salto a las 02.45! ¢;Un ritual establecido o
atemporal? Cambios rituales durante € inicio de la
procesion en honor a la Virgen del Rocio”, op. cit.

* |sidoro Moreno explica en el minuto cincuenta y
uno de Rocio: “Frente al orden establecido, frente a
los representantes e |os poderes publicos, religiosos y
civiles, el almontefio es esponténeo, es libre, no
acepta corsé ni prohibicién. Es un momento que dura
solamente unas horas al cabo del afio.”

% Vid. Comelles, Josep M., “Los caminos del
Rocio”, en [Rodriguez Becerra, Salvador (comp.)],
Antropologia Cultural de Andalucia, Sevilla, Junta
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de Andalucia, 1984, 425-446, detalla como el Rocio
ha perdido su hdlito de fiesta agraria y marismefia
para convertirse en un fendmeno televisivo y
turistico, un objeto de consumo o una celebracién
internacionalizada —al modo de “la tomatina” o “San
Fermin”- en la que pasar unas vacaciones.

%" Sobre la revitalizacion de los rituales en el dltimo
tercio del siglo XX, vid. Segalen, Martine, Ritos y
ritual es contemporaneos. op. cit., 38.

% Chaves Nogales, Manuel, Andalucia roja y “la
Blanca Paloma™, op. cit., 117.

¥ En @ minuto veintidés de Rocio aparece e
testimonio del candnigo de la Catedral de Sevilla'y
excapellan de la Hermandad rociera de San Ginés,
Francisco Gil Delgado, que interpreta la romeria
como un “fenébmeno de masas” y una “mistica con
unas caracteristicas muy especiales (...). La gente va
al Rocio con un deseo amplio de ser feliz.” Idea que
reitera en Gil Delgado, Francisco, “El Racio,
manifestaciéon popular de la dicha”, ABC,
22/05/1988, 21-23. Vid. Briones Gomez, Rafael,
“Catolicismo popular y esfera de lo privado. El
impacto del catolicismo popular en la esfera privada
en la Andalucia contemporanea”, en [Sanchez
Fernandez, Vaeriano (coord.)], Actas de las 12
jornadas de Religiosidad Popular. Almeria, 1996,
31-49, destaca € interés de las instituciones
eclesigsticas desde e Concilio Vaticano Il por
purificar los ritos y dotarlos de una espiritualidad
aejadade laalgarabiay la celebracién.

“ Moreno Navarro, Isidoro, Las hermandades
andaluzas. op. cit., pp. 116 y ss.

“! Mufioz Molina, Antonio, Todo lo que era sdlido,
Barcelona, Seix Barral, 2013, cuestiona la
connivencia econdmica e identitaria entre las
instituciones democréticas y la religiosidad
“popular”.
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