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Resumen
La propuesta tradicional sobre la cristianización del ámbito rural ha destacado el protagonismo del obispo como responsable 

del proceso desde las ciudades. La réplica más provocativa, sin embargo, considera que fueron los domini y no los obispos los pro-
motores de los primeros edificios cristianos en el medio rural, actuando sin supervisión episcopal en una intervención calificada de 
«fisípara». Como vía para analizar los datos y hacer compatibles las fuentes, propongo el concepto de «lived religion» tomado de la 
sociología de las religiones que permite entender la variedad y riqueza de la implantación del cristianismo en el medio rural hispano. 
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LIVED ANCIENT RELIGION: A NEW THEORETICAL TOOL FOR THE STUDY 
OF CHRISTIAN RURAL SPACES IN HISPANIA IN LATE ANTIQUITY (IVth-Vth) 

Abstract
It was traditionally argued that the Christian worship in the countryside was shaped by episcopal authority from the city. The 

most provocative response considers Christianization as a “fissiparous” process: it was the dominus, not the episcopate, which 
played an active role and sponsored the first Christian buildings in the countryside without ecclesiastical supervision or inter-
vention. I propose analyze the evidence and the dialogue between text and archaeology apparently inconsistent from another 
perspective, using the concept of “lived religion” borrowed from the Sociology of Religion in order to perceive the richness of 
Christianity and its diversity in Hispania.
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11. Introducción

La narrativa tradicional sobre la cristianización de los 
campos hispanos reproduce de manera automática el pa-
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radigma teórico formulado para reconstruir la expansión 
del nuevo credo en el territorio imperial. En él se esgrimen, 
como indicios indiscutibles, las fuentes literarias que ensal-
zan la labor cristianizadora desplegada en las zonas rurales 
de algunas provincias occidentales por parte (pero no solo) 
de algunos obispos, célebres por este activo compromiso 
evangelizador. El problema estriba en que este modelo está 
construido a partir de documentación que atañe a provin-
cias distintas y, sin embargo, ofrece una respuesta unifor-
me y homogeneizadora que no tiene en cuenta la particular 
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idiosincrasia religiosa de cada territorio, ni la complejidad 
del contexto social, ni las distintas condiciones políticas, 
circunstancias todas ellas que influyeron en el proceso de 
organización y consolidación de la Iglesia y sus estructuras 
de funcionamiento, no solo en el ámbito rural sino también 
en el urbano. No obstante, el retrato resultante continúa 
presidiendo la imagen del relevo religioso y no resulta ex-
traño por ello que haya sido asimismo aplicado de manera 
mecánica para explicar la presencia del cristianismo en el 
territorio rural de la Hispania tardoantigua (SS. IV-V), a pesar 
de no contar, para este periodo, con fuentes literarias que 
atestigüen este fenómeno en los campos hispanos, ni se 
conserve noticia alguna de una intervención episcopal pre-
ocupada por extender la nueva fe al ámbito rural y erradicar 
el politeísmo en estos territorios. La falta de relatos que ilus-
tren este programa evangelizador en la península ha sido, 
así pues, sustituido con las noticias sobre la conversión de 
las áreas rurales promovida por Martín de Tours2 o Victricio 
de Ruán en los vecinos territorios galos e incluso no se duda 
en recordar la violencia ejercida en las provincias orientales 
como demostración fehaciente de que el paradigma funcio-
na como modelo de comportamiento, como si todo el te-
rritorio pudiera ser analizado bajo el mismo prisma. Como 
conclusión se mantiene que, también en Hispania a finales 
del siglo IV y principios del siglo V, los obispos ejercieron 
de líderes espirituales que promovieron, igual que sucede 
en la Galia, Italia o África la evangelización de los campos,3 
aunque lo cierto es que habrá que esperar hasta el siglo VI 
para tener alguna noticia hispana de una acción similar de la 
mano de Martín de Dumio o de Fructuoso en el Bierzo, cuya 
intervención culmina, según el relato, en la destrucción de 
altares y el aprovechamiento de los materiales.4 

Es indudable que, entre las fuentes escritas, mayor ri-
queza informativa proporcionan algunas disposiciones le-
gislativas y cánones de las colecciones conciliares hispanas 
pues dejan testimonio, siquiera fragmentado, indirecto y, no 
cabe duda interesado, de la situación religiosa de las zonas 
rurales y de la preocupación mostrada tanto por las autori-
dades civiles como por las eclesiásticas. Serán, por lo tanto, 
estos documentos una pieza clave aducida para entender 
algunos elementos de la materialidad religiosa objeto de 
análisis más adelante. 

2. �La documentación arqueológica y su compleja 
interpretación

La ausencia de fuentes literarias hispanas que recojan, 
para el periodo analizado, una intervención encaminada a 
cristianizar las zonas rurales deja en manos de la arqueolo-
gía la recuperación de la presencia del cristianismo en este 
entorno.

Sin embargo, la presencia de vestigios materiales cristia-
nos en el ambiente rural quiso ser interpretada como aval 
de unas fuentes literarias prácticamente ausentes y por lo 
tanto, indicio indiscutible de la capacidad de intervención 

2 Sulp. Sev. V.M. VIII-XIV y dial. III, 8. Agustin, ep. 66, 2; 91, 108; 
103; 114; civ. 5.26; en Italia Hyeron. epist. 107.2; Martínez Maza 2005.

3 Frend 1967; Ripoll y Arce 2000; Cantino Wataghin 2000; Brogio-
lo y Chavarría 2003; Chavarría 2007a.

4 Mart. Dum. de correct. 6-8; Vit. Sanct Fruct. III, 6; IX, 12; XVI, 6. 
Sanz 2003, 121.

de los obispos en este entorno y de su intensa labor plas-
mada definitivamente en la implantación de un incipiente 
sistema parroquial5 (para el que, por otro lado, no existen 
huellas hasta el siglo VI en territorio suevo). Además el re-
gistro arqueológico, al menos de los yacimientos hispanos, 
que hace unas décadas adolecía de serias debilidades6 (au-
sencia de análisis estratigráficos, descontextualización de 
piezas, entre otras carencias), convertía la imagen de un 
relevo religioso presidido por la violencia y la amortización 
de espacios sacros politeístas en la lectio facilior que, ante 
un recinto con huellas de destrucción y posterior abando-
no, servía para explicar simultáneamente los interrogantes 
planteados en torno al responsable, el móvil e incluso per-
mitía establecer la fecha concreta del suceso vinculándola a 
la datación de las disposiciones legales más restrictivas.7 En 
consecuencia, los datos, escasos y fragmentados, quedaban 
ahormados para que pudieran servir de correlato tangible 
del paradigma defendido. 

El propósito de las siguientes páginas no es ofrecer una 
síntesis del fenómeno de la cristianización en Hispania, un 
objetivo inalcanzable para una aportación limitada a un 
número reducido de páginas dada la gran cantidad de va-
riables que exigiría un análisis de esa naturaleza con el fin 
de atender a la complejidad que entraña todo el proceso; 
se trataría, ante todo, de proponer una nueva herramienta 
metodológica, un nuevo instrumento de comprensión del 
fenómeno religioso, en este caso cristiano, que ya ha sido 
aplicado con éxito en el escenario religioso anterior (poli-
teísta) y de defender su viabilidad para resolver la aparente 
contradicción entre los datos ofrecidos por las fuentes lite-
rarias y la documentación arqueológica. Me refiero al con-
cepto de lived religion, en el que me detendré al final del 
trabajo, y su aplicación, presentando como estudio de caso 
el examen de algunas las villas rurales de cuyos restos se ha 
deducido la devoción cristiana de sus moradores. 

Para ello atenderé, en primer lugar, a la presunta inter-
vención episcopal en la cristianización de los campos, su-
puesta solo a partir de fuentes literarias extra peninsulares; 
en segundo lugar, al sorprendente y heterogéneo reflejo 
que la devoción cristiana ha dejado en algunas de las villas 
mejor documentadas en este periodo, para examinar, a con-
tinuación, las hipótesis que intentan explicar el desajuste 
entre el relato construido a partir de las fuentes literarias y 
las huellas materiales y concluir con la respuesta que, a mi 
juicio, ofrece un resultado que permite hacer compatibles 
todos los datos existentes.

3. �El pretendido protagonismo episcopal en la 
cristianización de las zonas rurales

Son varios los indicios que, a mi juicio, impiden sostener 
el compromiso activo del obispo en la conversión religiosa 
de las zonas rurales de la península para el periodo obje-
to de estudio. En primer lugar, hay pocas sedes episcopales 
en Hispania y sus titulares son mal conocidos. En el siglo 
IV, solo se tienen noticias de treinta obispados con sede en 

5 David 1947; Griffe 1947, 260-298.
6 Ya denunciadas por Sanz 1995, 240.
7 Aún mantenidas por Sánchez Velasco 2013, 45-52; 2018, 305-

306.
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núcleos ubicados en las zonas más pobladas y romanizadas 
y, por lo tanto, localizadas en mayor número en la Bética, 
NE. de la Tarraconense y el este de Gallaecia.8 En Lusitania, 
los obispos de Mérida, Faro y Évora, acogen bajo su gobier-
no espiritual un gran número de ciudades.9 Por otro lado, 
apenas nada se conoce de su actividad, salvo escuetas re-
ferencias conservadas en fuentes no hispanas que recogen 
la intervención de algunos de ellos en el conflicto arriano 
y la disputa priscilianista.10 No encontramos a destacados 
intelectuales ni guardianes de la fe de la talla de Ambro-
sio o Agustín y tan solo disponemos de mayor información 
del que fue durante más de medio siglo obispo de Córdo-
ba, Osio, presente en el Concilio de Elvira y gran protago-
nista del celebrado en Sárdica el año 343.11 No obstante, ni 
siquiera esta figura clave en la controversia arriana puede 
esgrimirse como modelo de apostolado episcopal pues en 
su labor parece atender más a las disputas teológicas en es-
cenarios exteriores que a la evangelización de su diócesis. 

 Además, las sedes episcopales hispanas se encuentran 
muy alejadas entre sí y las enormes distancias que las sepa-
ran no hacen sino ilustrar la debilidad del tejido eclesiástico 
hispano en este período.12 Si en Italia hay un obispo cada 
3.400 km2 y en la Galia cada 7.400 km2,13 la extensión terri-
torial en Hispania bajo el amparo del obispo se triplica con 
respecto a la primera y se duplica en el segundo caso, pues 
se ha calculado que su jurisdicción comprendería aproxima-
damente 15.000 km2.14 Con un soporte institucional tan frá-
gil resulta arriesgado defender la implantación de un entra-
mado parroquial en las áreas rurales para el que, además, 
como ya he mencionado, tan solo existen noticias a partir 
del siglo VI gracias a la información proporcionada por el 
parroquial suevo.15 Hay que añadir asimismo que las únicas 
estructuras cristianas que pueden identificarse de manera 
certera con iglesias en áreas rurales tienen una cronología 
que no puede remontarse con anterioridad a dicha centu-
ria.16 

Más sorprendente resulta incluso el reducido número 
de espacios sacros localizados en contexto urbano (basíli-
cas o martyria),17 insuficiente cuando se pretende defender 
que la estrategia cristianizadora se promueve desde las se-
des episcopales. Si así fuera, la cristianización de la topo-
grafía urbana debería ser, al menos, significativa antes de 
emprender el apostolado en zonas rurales y, sin embargo, 
solo se puede sostener con datos fehacientes que la mayor 
parte de los episcopados parece crecer y consolidarse muy 
lentamente.18 Bien es cierto que nuestro desconocimiento 

8 Sotomayor 2002. Los datos sobre el tejido episcopal para el 
periodo analizado aparecen recogidos con abundante bibliografía en 
Bowes 2005, 234-236.

9 Si atendemos a las noticias recogidas en los cánones iliberita-
nos: Sotomayor 1990; Jorge 2002. 

10 Escribano 1988; 2002; 2005. 
11 De Clerq 1954, 228-238; Fernández Ubiña 2000; 2002; Soto-

mayor y Fernández Ubiña 2005, 20. 
12 Castillo 2005.
13 Lanzoni 1923; Harries 1978. Datos reunidos y contrastados 

para el caso de Hispania por Bowes 2005, 235-237.
14 Vilella 2002.
15 Février 1994; Díaz Martínez 1998; Monfrin 1998; Ripoll y Ve-

lázquez 1999; López Quiroga y Rodríguez Lovelle 1996. 
16 Bowes 2018, 455.
17 Incluso en la propia Roma: Curran 2000, cap. 4.
18 Martínez Tejera 2006, 109-110; Castillo 2013; Arce 2018.

del proceso de cristianización del hábitat urbano es enorme 
y que las circunstancias no solo religiosas sino políticas, y 
sociales explicarían la diversidad de ritmos detectados en 
cada una de las sedes episcopales. Pero, para el objetivo 
que nos concierne, lo cierto es que, con independencia de 
ese conjunto de factores intrínsecos que no son extrapola-
bles, los restos arqueológicos conservados son muy exiguos 
y solo permiten sugerir como datación más antigua para los 
primeros recintos cristianos en el entorno de la ciudad la 
primera mitad del siglo V. Se trata, además, de iglesias eri-
gidas en su mayoría fuera del perímetro urbano, bien sobre 
las tumbas de mártires o bien para consagrar sus reliquias19 
y ese desarrollo de la topografía cristiana en este ambiente 
periférico parece explicarse mejor en relación al progresi-
vo crecimiento de la comunidad de fieles y la popularidad 
que en su seno alcanzó en este periodo el culto martirial 
y no como reflejo de la solidez económica del episcopado 
proyectada en un programa arquitectónico desplegado en 
el cinturón perimetral de las principales ciudades.20 

De hecho, con relación a las sedes episcopales en His-
pania, construida invariablemente intra muros, con fre-
cuencia se sabe de su existencia únicamente por las fuentes 
escritas,21 no se ha localizado el emplazamiento original y, 
en aquellos casos en los que sí ha sido posible, solo se han 
obtenido indicios cronológicos irrefutables a partir del siglo 
VI,22 momento en el que pueden detectarse ciertos elemen-
tos arquitectónicos identificados de manera indefectible 
con una iglesia, esto es, un altar, una cabecera tripartita o 
la división en tres naves. Por otro lado, reconocer arqueoló-
gicamente los primeros recintos cristianos resulta una tarea 
muy compleja puesto que muchos de los primitivos centros 
episcopales se ubican bajo las actuales catedrales lo que di-
ficulta las tareas de identificación de los recintos primitivos 
y además estos espacios cultuales carecen, con frecuencia, 
de la posterior fisonomía monumental que les caracteriza.23 

En mi opinión, esa apariencia modesta de los primeros 
tiempos revela además dos circunstancias que refutan la 
imagen tradicional de una Iglesia sólida y con capacidad de 
proyección rural: en primer lugar, que la Iglesia, como ins-
titución, parece disponer de unas fuentes de financiación 
muy escasas. 

En efecto, los especialistas empiezan a cuestionar la tras-
cendencia del obispo como agente económico, incluso en 
la propia ciudad de Roma,24 y la supuesta opulencia que se 
adjudicaba a la Iglesia tardoantigua, habida cuenta de que 
el origen social y, en consecuencia, la posición económica 
del obispo, parecen ser muy heterogéneos.25 El evergetismo 
imperial y el patrocinio de los miembros de la elite que se 

19 Ward-Perkins 1984; Pietri 1991; Godoy 1998. La constitutio de 
Máximo datada en el 386 dictaba que los mártires fueran honrados allí 
donde se encontrase su sepultura y se autorizaba erigir un monumen-
tum para su veneración: Buenacasa 2003, 125; Castillo 1997.

20 El desarrollo de la topografía cristiana de Mérida no se detecta 
hasta mediados del siglo V. Es entonces cuando se construye una ba-
sílica junto al martyrium de santa Eulalia y se levantan otros espacios 
cultuales como la basílica de casa Herrera a comienzos de este siglo. 
Arce 2002, 198; Mateos y Caballero Zoreda 2003, 67-82.

21 Testini, Cantino y Pani 1989, 89-231; Ubric 2004.	
22 Godoy 1995, 203; Ripoll 2001, 42-43. 
23 Snyder 1985; White 1996; Osiek, MacDonald y Tulloch 2005; 

Brandt 2009, 156-169. 
24 Pietri 1978; Lepelley 1998; Sotinel 1998. 
25 McLynn 1994.
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esgrimía tradicionalmente como aval de la riqueza de la Igle-
sia empiezan a ser entendidos más bien como muestra de 
su debilidad económica, de su incapacidad para promover 
cualquier iniciativa edilicia con fondos propios.26 En efecto, 
la atracción que ejerce el nuevo credo entre los miembros 
del grupo privilegiado asegura, al mismo tiempo, fuentes de 
financiación pero solo, en algunos casos no muy frecuentes, 
los obispos hacen gala de su patrimonio al rechazar las sub-
venciones imperiales y subsistir cum propriis sumptibus,27 
expresión con la que hacen referencia a sus propiedades 
personales. Ambrosio o Paulino de Nola son ejemplos de 
potentes que costean de su propio bolsillo los gastos deriva-
dos de sus responsabilidades episcopales, pero son más una 
excepción que la norma habitual. Y, en Hispania, la situación 
no sería muy diferente, pues la mayor parte de las sedes 
estuvieron en manos de obispos de origen humilde salvo 
casos singulares como el de Paciano de Barcelona.28 

4. �La huella de los domini cristianos en el registro 
arqueológico

En segundo lugar, a pesar de las donaciones que la eli-
te debió de conceder a la Iglesia local, de las que tan solo 
se conservan remotas referencias en las fuentes, los restos 
arqueológicos hispanos reflejan la predilección de los cris-
tianos más pudientes por invertir su capital en proyectos 
particulares y dotar sus haciendas de espacios destinados 
a satisfacer sus propias expectativas religiosas.29 Y así, esta 
inversión privada se traduce inicialmente en capillas dedi-
cadas a mártires y mausolea integrados en sus villas,30 más 
que en la construcción de recintos cultuales con fines co-
munitarios ubicados en los núcleos urbanos. Entre los más 
antiguos testimonios de este tipo de edificaciones cristianas 
se encontraría el mausoleum de la Alberca (Murcia) en la 
provincia Carthaginensis, un recinto funerario levantado a 
doble altura pero de dimensiones reducidas (12 x 7 m.) que 
ha sido interpretado como el mausoleo de la familia cris-
tiana propietaria de la villa.31 Otros ejemplos de este tipo 
de recinto de carácter funerario promovido por propietarios 
cristianos serían el mausoleo, sito en la villa de la Dehesa 
de la Cocosa (Badajoz)32 dotado de baptisterium,33 el recinto 
octogonal de las Vegas de Pueblanueva (Toledo)34 y la igle-
sia de Monte da Cegonha en las proximidades de Pax Iulia 
(Beja) en el bajo Alentejo portugués.35

No puede verse en esta conducta más que una reitera-
ción en lenguaje cristiano del cambio de paradigma ever-

26 Sobre los distintos procedimientos empleados por la Iglesia 
para incrementar su patrimonio y obtener un flujo continuo de recur-
sos vid. Buenacasa 2004.

27 Sotinel 2005; 2006.
28 Ubric 2004, 43-44.
29 Bowes 2001; 2005, 232-233; 2006; 2018, 453-454; Martínez 

Tejera 2006.
30 Bowes 2007; López Quiroga 2013, 463-482.
31 Schlunk 1947; 1952; Gorges 1979, 308; 1990; Molina 2004. Se 

han defendido paralelos con otros recintos como el martyrium de S. 
Anastasio en Marusinac, Salona: Dyvvge 1951, 77-78; Handley 2003, 
144-145.

32 Serra Rafols 1949; 1952; Palol 1967, 140-145; Bowes 2006, 89-
91.

33 Godoy 1995, 274-277; López Quiroga 2005, 210; Mateos 2003.
34 Hauschild 1969-1970.
35 Alfenim y Lopes 1995; López Quiroga 2005, 206.

gético también perceptible en la elite politeísta y que se 
plasma en una retracción de las inversiones destinadas al 
embellecimiento del entorno cívico paralela a la reorienta-
ción del dicho capital al ámbito privado.36 En este sentido, 
cabe recordar que Sulpicio Severo ordenó la construcción 
no lejos de Tolosa, en Primuliacum, de un complejo ecle-
siástico formado por tres edificios de culto: una iglesia pri-
vada (domestica ecclesia), edificada en el 397, y, en torno 
al 401-402, un baptisterio y una basilica maior.37 Los be-
neficios de este tipo de evergetismo arquitectónico los re-
cordaba en Oriente Juan Crisóstomo que, a través de sus 
homilías, promovía la construcción de iglesias en las villas 
por sus múltiples beneficios como, por ejemplo, el propio 
enaltecimiento del patrocinador que se procuraba, de este 
modo, un mausoleo, para sí y para su familia, adecuado a su 
estatus, al tiempo que aseguraba la evocación constante de 
su memoria a través de los himnos y oraciones de los fieles. 
También, siempre según el obispo de Constantinopla, la sola 
presencia de una iglesia era garantía de paz y seguridad en 
la propiedad, podía atraer a potenciales fieles de los entor-
nos y evitar que los campesinos de la villa tuvieran que rea-
lizar grandes traslados a pie para acudir al lugar de culto.38

Al mismo tiempo, habría que suponer la existencia de 
potentes cristianos que practicaron su fe en este entorno 
privado en un número mayor que el deducido exclusiva-
mente del escueto número de villas en las que se puede 
identificar claramente esta adscripción religiosa y ello es 
probable porque el culto cristiano podía desarrollarse en 
cualquier estancia, sin que tuviera que quedar identificada 
con signos específicos, ni haya dejado, en consecuencia, 
vestigio alguno de la devoción practicada por sus morado-
res. En efecto, en el interior de la residencia, se podía habi-
litar alguna estancia como espacio reservado a la práctica 
ritual cotidiana,39 auténtica iglesia destinada a la familia y 
amigos,40 indetectable arqueológicamente, máxime cuando 
nos es completamente desconocida la liturgia a la que ser-
virían estos primeros recintos cristianos.41 Ausonio descri-
be un sacrarium como una habitación privada de cualquier 
mobiliario o elemento decorativo.42 La existencia de estos 
espacios domésticos reservados a la práctica religiosa colec-
tiva puede deducirse de referencias como la recogida por 
Sidonio Apolinar que menciona la ubicación de un templo 
entre el comedor y la bodega en la villa de Pontius Leontius 
o el sacrarium que Cosencio tenía en el ager Octavianus.43 

En consecuencia, la existencia de espacios cristianos en 
el seno de las villas que han podido ser identificados serían 

36 Roda 1985; Scott 1991; 2004; Duval y Pietri 1997; Baldini 2001. 
37 Y pide a su amigo Paulino de Nola el envío de reliquias (PAUL. 

NOL. epist. 30, 31, 32). La construcción de iglesias privadas en la Galia 
durante el S. V ha sido recogida por Pietri 2005, 240-241.

38 Ioh. Chrys. Hom. in Acta Apostolorum XVIII (PG LX, col. 147-
150). 

39 Sessa 2007.
40 Se manifiesta escéptica sobre su existencia: Chavarría 2011. A 

favor: Bowes 2007. Se trata de un fenómeno bien estudiado en Italia: 
Cantino Wathagin 2000; Brogiolo 2002; para el mismo proceso en la 
Galia: Balmelle y Van Ossel 2001.

41 Pietri 2002; 2005; Martínez Tejera 2006, 111.
42 Aus. ephemiris, 2.2. Pruebas arqueológicas de este tipo de es-

pacios reservados para el culto cristiano en el seno del hogar han sido 
recopiladas por Bowes 2015a. En contra de la existencia de oratorios e 
iglesias en villas en el siglo IV-V: Chavarría 2006, 201-230.

43 Sid. Apol. epist. VIII, 14,1.
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una mínima parte y la arqueología apenas ha aportado ves-
tigios definitivos, pues los escasos restos conservados fue-
ron excavados a mediados del siglo XX, antes del desarrollo 
de métodos estratigráficos fidedignos, lo que ha impedido 
un análisis riguroso y ha favorecido una secuencia crono-
lógica muy laxa y precaria que ha dado lugar a interpreta-
ciones antagónicas: desde una datación de estos espacios 
cristianos en el ámbito rural en torno a los siglos IV-V44 y su 
atribución a la evergesía aristocrática, hasta una fecha entre 
los siglos VI y VII,45 asignando esta actividad edilicia a la ini-
ciativa episcopal. 

 Con todo, uno de los recintos cultuales admitido de 
manera unánime como temprano indicio de la actividad 
cristiana en el ámbito rural es el que forma parte de la villa 
Fortunatus en Fraga (Huesca) en la que, a finales del S. IV o 
comienzos del S. V, fueron realizadas varias reformas entre 
las que destaca la realizada en una estancia, decorada, esta 
vez, con un mosaico con crismón, que habría sido destinada 
a oratorio privado.46 

Este tipo de espacios cultuales no únicamente destina-
dos al uso eucarístico y con independencia de su tamaño y 
función, en la medida en que son construidos y financiados 
por un particular para que familiares y miembros de su cír-
culo pudieran celebrar cualquier actividad ritual, es propie-
dad de sus fundadores y no está adscrito a la red diocesana, 
tal y como puede deducirse de la disposición recogida en el 
Código Teodosiano por la que se asigna la responsabilidad 
de vigilar el cumplimiento de la ortodoxia en estos emplaza-
mientos al propietario o, en su ausencia, al procurator de la 
villa.47 La ley también precisa que, en las iglesias localizadas 
en grandes haciendas, el clero debía elegirse entre el perso-
nal de la villa.48 

Más discutida ha sido la adscripción a la iniciativa par-
ticular de aquellos espacios sacros ubicados en zonas algo 
alejadas del complejo edilicio que integraba la villa. Para el 
siglo V, no hay casos detectados en Hispania, pero la exis-
tencia de tales estructuras arquitectónicas ha de suponerse 
con el fin de atender los servicios litúrgicos, en el caso de 
que ya existiera una congregación lo suficientemente nu-
trida que podría incluir a los dependientes que residieran 
en vici y pagi ubicados dentro de la propiedad del dominus. 
Quizás el hecho de que fueran construidos con madera o 
reforzados tan solo con zócalo pétreo pueda explicar la au-
sencia de vestigios materiales.49 La existencia de estas igle-
sias parece quedar avalada por testimonios escritos como 
el quinto canon del primer concilio de Toledo (397-400) que 
exigía a todo el clero que atendiera diariamente a los servi-

44 Alfenim y Lopez 1995; Alarçao, Étienne y Mayer 1990; 1995; 
Bowes 2005, 230-232; Martínez Tejera 2006, 109-145. 

45 Chavarría 2006.
46 Puertas 1972; Palol 1986, 2001-2003; Guardia 1992, 83-102; 

Godoy 1995, 227-237; Palol 1999, 193-194; Bowes 2006, 93-94. 
47 COD. THEOD 16.5.21 del 392;16.5.52.1 fechada en el 412; 

16.6.4.1 del 405.
48 COD. THEOD. 16.2.33 con fecha del 398; COD. THEOD. 5.3.1. 

de finales del 434.
49 Se trata de una alternativa ya analizada, por ejemplo, en te-

rritorio italiano: Gelichi y Librenti 1997. En territorio peninsular una 
primera aproximación al problema se ha efectuado en la provincia de 
Madrid: Vigil-Escalera 2000; 2003; 2005; Martínez Tejera 2006, 130.

cios religiosos, con independencia de dónde se encontrara 
su iglesia, incluidas las ubicadas en vici o villae.50 

No obstante, la previsible existencia de estos espacios 
cultuales destinados a los devotos que trabajaban las gran-
des haciendas ha sido exclusivamente concebida como con-
secuencia del sistema parroquial o, expresado con mayor 
propiedad, pre-parroquial,51 implantado por iniciativa del 
obispo. Lo cierto es que para tales recintos, resultaría difícil 
proponer con garantías de justicia a uno u otro promotor 
(obispo o potente) puesto que los vestigios no incorporan 
ningún elemento distintivo.52 Los indicios podrían despejar 
la incógnita a favor del obispo, por ejemplo, en los casos en 
los que se conociera una sede episcopal próxima de la que 
dependerían, pero esta circunstancia, como ya se ha señala-
do en páginas anteriores, no se constata hasta el S. VI, cuan-
do el parroquial suevo recoge para el territorio de este reino 
una organización eclesiástica articulada en distintas sedes 
episcopales y sus respectivas ecclesiae.53 

Por lo tanto, resulta verosímil que estos mismos espacios 
cultuales de uso colectivo pudieran ser promovidos bajo ini-
ciativa privada. Para sostener dicha autoría, se esgrime bien 
la presencia de actividad contemporánea en la villa, bien 
posibles paralelos arquitectónicos entre iglesia y residencia. 
No obstante, también en este caso, resulta difícil documen-
tar de manera incontrovertible, al menos para el siglo V, el 
patrocinio privado y la voluntad cristianizadora del dominus 
titular, dado que una línea de investigación sostiene, ante 
la debilidad de los datos estratigráficos, que las estructuras 
cristianas documentadas en las villas pueden corresponder 
a momentos posteriores, una vez abandonado el complejo 
o destinado a funciones distintas.54

A la iniciativa episcopal y a la voluntad privada se ha aña-
dido una tercera interpretación que aúna estas dos hipóte-
sis e intenta hacer compatible el tradicional modelo teórico 
de cristianización con los controvertidos hallazgos arqueoló-
gicos que parecen indicar la iniciativa privada como el más 
temprano impulso constatado materialmente. Y así, se ha 
esgrimido que estas iglesias, mausoleos y santuarios mar-
tiriales que constituyen los edificios rurales cristianos más 
tempranos, se construyeron al amparo de los potentes pero 
que constituyen el germen de una parroquia posterior.55 
Esta tercera propuesta admite, por lo tanto, el origen laico 
de estos primeros espacios cristianos rurales pero al mismo 
tiempo los integra como parte de las estrategias coordina-
das por el obispo. De este modo, se insiste, por un lado, en 
la intervención episcopal como la única responsable de la 
tarea evangelizadora pero, al mismo tiempo, se presenta a 
los domini como sus colaboradores más próximos, actuando 
a modo de delegados de la autoridad episcopal y trasladan-

50 Colección canónica hispana IV: 330: Presbyter vel diaconus vel 
subdiaconus vel quilibet ecclesiae deputatus clericus, si intra civitatem 
fuerit vel in loco in quo ecclesia est aut Castelli aut vicus aut villae, ad 
ecclesiam ad sacrificium cotidianum satisfactionem veniam ab episco-
po noluerit promereri.

51 Término empleado por López Quiroga 2013.
52 White 1997.
53 Vid. La edición clásica del documento: David 1947; Almeida 

1997; Sánchez Pardo 2014.
54 Así lo defiende Chavarría 2007b. 
55 Serían los mausolea de Milreu, La Cocosa, La Alberca, Las Ve-

gas de Pueblanueva que adquirieron posteriomente funciones litúrgi-
cas. Bowes 2005, 208-210.
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do a sus propiedades un evergetismo que tradicionalmente 
había proyectado sus iniciativas en el entorno urbano. El im-
pulso cristianizador en el medio rural implicaría por lo tanto 
los usos y las directrices recomendadas por la ortodoxia im-
puesta desde la sede urbana.

5. �Las villas, expresión de los desarrollos privados de 
la devoción cristiana

Esta reiterada alusión a la omnipresencia de los respon-
sables eclesiásticos incluso en ámbitos domésticos revela 
cierta resistencia a adjudicar cualquier indicio cristiano al 
impulso evergético exclusivo de los domini y cierto afán por 
señalar la intervención episcopal como la última respon-
sable de las devociones practicadas en la villa. Se trata así 
de evitar cualquier interpretación de estos vestigios rura-
les como muestra de una práctica cristiana desarrollada al 
margen del programa desplegado desde la sede episcopal, 
reflejo tan solo de la religiosidad de los domini. 

No obstante, las fuentes escritas nos hablan de estos usos, 
como, por ejemplo, la construcción de estructuras cristianas 
sin la esperada supervisión episcopal, como es el caso de las 
pilas bautismales halladas en algunas villas, que parecen con-
firmar la práctica del bautismo en el seno del hogar.56 Apunta 
a esta circunstancia la propia legislación dictada por el papa 
Gelasio en el S. VI57 que, al prohibir la celebración del rito en 
este contexto doméstico, atiende a una realidad tan habitual 
ya en ese momento como para demandar un correctivo oficial 
y la sitúa además bajo control del episcopado a través de su 
recién inaugurada proyección rural, las iglesias parroquiales. 
Gregorio Magno, recordaba la necesidad de solicitar al obispo 
un sacerdote si el fundador de una iglesia quería celebrar una 
misa.58 El concilio de Orleans celebrado en el 511 recordaba la 
necesidad de que todas las iglesias ya construidas y las futuras 
tuvieran que estar bajo la jurisdicción del obispo del territorio 
en el que estaban erigidas.59 Y en el de Lérida, reunido en el 
año 546, los obispos de la provincia de Tarragona mostraron 
su rechazo a que cualquier fundador laico consagrara su igle-
sia intentando que escapara del poder episcopal bajo la apa-
riencia de monasterio.60 La propia acepción de oratorio que 
proporciona Isidoro de Sevilla en sus etimologías advierte del 
uso correcto del recinto y, por defecto, de las funciones extem-
poráneas que había desempeñado este espacio: Oratorium 
orationi tantum est consecratum, in quo nemo aliquid agere 
debit nisi ad quod est factum: unde et nomen accepit.61

El bautismo no fue el único rito desarrollado en el ámbito 
privado que eludió los márgenes definidos por la institución 
oficial. Aunque escasas, las noticias que documentan la prác-
tica de un ritual en un entorno ajeno a los canales oficiales, 
también constatan la costumbre de administrar la eucaristía 
fuera de la iglesia, una vez reservado parte del pan eucarístico 

56 Fiocchi Nicolai y Gelichi 2001. En la Hispania del siglo VI, el 
recinto cristiano del edificio de Monte da Cegonha se dotará de bap-
tisterio en un proceso similar al de la Cocosa o Marialba: Viñayo 1970; 
Bowes 2006, 94-95; 2018, 454. Según Martínez Tejera (2006, 122) hay 
unanimidad en la datación del edificio de Marialba, ya fuera mauso-
leum o martyrium, en el siglo IV.

57 Pelag. I epist. 86; 89: Gassó y Batlle 1956, 209-211, 215-216.
58 Greg. Mag. Registrum IX, 58, 165.
59 Orleans I c. 17 (Conc. Gall. 511—695, 9).
60 Lérida c. 3 (Conc. Visig., 56); Wood 2006, 13-15.
61 Isid. Etimologiae XV, 4,4.

el domingo para llevarlo a casa con la intención de consumirlo 
en las comidas.62 Asimismo, las disposiciones conciliares con-
denan en el hogar el canto de las antífonas o las reuniones 
durante la Cuaresma, solo permitidas ante un miembro de la 
jerarquía de la Iglesia (episcopo vel presbitero vel diacono).63 
Desde luego, la plegaria sería otra expresión ritual frecuen-
te en el ámbito doméstico que exigía una estancia reservada 
que garantizara la validez del rito. Por ejemplo, se recuerda 
que el dormitorio quedaba descartado como espacio apro-
piado, al ser escenario de relaciones sexuales que contami-
naban la oración, más aún si el cónyuge no era cristiano. El 
hogar se convirtió también en el espacio más adecuado para 
la práctica del ascetismo, en boga entre los miembros de la 
elite tardoantigua como ideal de excelencia.64 

Todos estos ejemplos apuntan a un desarrollo religioso 
en el seno de las grandes haciendas cristianas que parece no 
ajustarse a las maneras dictadas por la ortodoxia y han sido 
esgrimidos por algunos autores para cuestionar la recons-
trucción tradicional. Y así, mediante la aplicación de instru-
mentos de reflexión proporcionados desde el campo de la 
sociología religiosa, estos desajustes e inconsistencias han 
sido interpretados como reflejo del modo en el que las élites 
rurales practicaron su fe con una actuación con frecuencia 
alejada de la praxis preceptiva y resultado de una estrategia 
cristianizadora no unívoca y, en consecuencia, no derivada 
de la exclusiva intervención episcopal.

 Una de las propuestas metodológicas más innovadoras 
califica esta discrepancia en la conducta de los devotos como 
una cristianización «fisípara» puesto que los obispos en la 
ciudad y los domini en el campo, lejos de comprometerse 
en un proyecto evangelizador unidireccional al calor del es-
píritu episcopal urbano, desarrollarían estrategias cristiani-
zadoras, aunque simultáneas, independientes y disociadas, 
desarrolladas de manera paralela.65 En esta fórmula quedan 
recogidos, consciente o inconscientemente, los principios 
de una corriente actual en los estudios dedicados a la So-
ciología del Cristianismo representada por R. MacMullen y 
representados por la expresión «Second Church».66 La pro-
puesta abandona esa perspectiva tradicional que hacía del 
obispo el principal protagonista, para centrar su atención en 
la historia de la comunidad cristiana. Y así, la historia oficial, 
que no es sino la Historia de la Iglesia, es presentada en opo-
sición irreconciliable frente al cristianismo de la comunidad 
laica definido además como «religiosidad popular». 

6. �Una nueva propuesta metodológica: los vestigios 
cristianos en las villae desde la perspectiva de la 
«religión vivida»

A mi juicio, si bien es cierto que se puede detectar una 
cierta disonancia entre esos hábitos religiosos de los pro-
pietarios rurales ya mencionados y la conducta dictada por 
la ortodoxia episcopal, en la medida en que esta divergen-

62 Novatian. De spect. 5.4-5.5; Just. Martyr, apol. 1.67; Hyeron. 
epist., 71.6; 49.15. Una recopilación de las fuentes que recogen esta 
práctica ha sido efectuada por Freestone 1917; Dix 1942; Leclercq 
1907-1953, vol. 14.2. 2385-2389.

63 Ver nota 50.
64 Bravo 1997; Teja 1997; Vilella 1995, 1255-1261; 2002.
65 Es la propuesta defendida por Bowes 2007.
66 MacMullen 2009; Burrus 2010, 3-4.
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cia no es una circunstancia uniforme ni continua en todo el 
territorio provincial romano, no creo que se pueda esgrimir 
este desajuste para presentar las conductas de ambos agen-
tes en Hispania como categorías antagónicas y paralelas, 
reflejo de formas en competencia y enfrentadas de ejercer 
autoridad ante la comunidad religiosa (una institucional y 
una segunda ejercida por el dominus en el ámbito de la fa-
milia). Tampoco creo que pueda calificarse de disociada la 
práctica cristiana de los domini con relación a los usos que 
progresivamente estipula el episcopado romano, tal y como 
queda formulado en la propuesta que defiende la existencia 
de una cristianización fisípara. Es cierto que las villas rura-
les son percibidas por las autoridades institucionales como 
focos de una religiosidad alternativa, y así se deduce de las 
disposiciones conciliares, mencionadas con anterioridad, 
orientadas a restringir y reconducir esos desarrollos autó-
nomos promovidos por los potentes. Esta religiosidad rural 
sería, sin duda, inquietante pues, en sus manifestaciones, 
la Iglesia detecta una disensión con respecto la ortodoxia 
proclamada desde la sede episcopal, pero creo que no siem-
pre debemos observar estas desviaciones a la norma como 
reflejo de una postura herética que albergaría diferencias 
doctrinales irreconciliables y los devotos que expresaron así 
su devoción bien pudieron considerarse a sí mismos autén-
ticos y verdaderos cristianos. Ambas realidades, tanto la afín 
a las directrices episcopales (de la que encontramos reflejo 
en las fuentes literarias y en los vestigios materiales en ese 
primer tejido urbano cristianizado) como la detectada por 
la arqueología en el ámbito rural pueden integrarse como 
elementos compatibles y complementarios si empleamos 
uno de los modelos sociológicos aplicado al estudio de la 
religión contemporánea: el concepto de lived religion. 67 

Se trata de un concepto incorporado como instrumen-
to metodológico al estudio del politeísmo grecorromano 
de manera relativamente reciente a partir del paradigma 
desarrollado en el Max Weber Kolleg de la Universidad de 
Erfurt por el equipo coordinado por Jörg Rüpke a través 
del proyecto europeo Lived Ancient Religion: Questioning 
«cults» and «polis religion» (2012-2017). En la actualidad, 
aun siendo una línea de interpretación plenamente consoli-
dada en el panorama de los estudios dedicados a la Historia 
de las Religiones, su empleo en el análisis del cristianismo 
no es muy común, si bien comienza a abrirse camino como 
demuestran los sugerentes resultados obtenidos en los pri-
meros trabajos dedicados al ámbito cristiano tardo antiguo 
en algunas provincias del Occidente romano.68 No es el lu-
gar más adecuado para ofrecer una exposición detallada del 
concepto de lived religion (que, en español, ha sido tradu-
cido como «religión vivida») para el que existe una amplísi-
ma bibliografía. Baste recordar que se trata de un término 
surgido en el campo de la sociología religiosa y acuñado por 
Meredith Macguire en 200869 como instrumento para ana-
lizar, desde una perspectiva sociológica, la realidad religiosa 
en el mundo contemporáneo. En este contexto actual, ha 
llegado a ser sinónimo de «religión cotidiana», un reflejo 
de la importancia, en esta propuesta, de los aspectos rela-
cionados con la experiencia subjetiva frente a la dimensión 

67 Ammerman 1997; 2007; McGuire 2008; Orsi 2011; Raja y 
Rüpke 2015b, 3-4.

68 Rebillard 2012.
69 Orsi 1997; McGuire 2008.

institucionalizada,70 que tiende tradicionalmente a ser asu-
mida como el retrato canónico de cualquier religión. 

En el análisis del fenómeno religioso en el mundo anti-
guo, a través del concepto de lived religion se trata de tras-
cender ese modelo tradicional que identifica la estructura 
religiosa con la institucionalización de los ritos públicos y co-
lectivos sancionados por la ideología de la élite, lo que tra-
dicionalmente se conoce como la religión de la polis/civitas, 
para centrar la atención en la capacidad que tiene el indivi-
duo, como agente, de innovar, de actuar de manera creati-
va.71 Por lo tanto, el modelo interpretativo desarrollado por 
la lived religion supone analizar la acción del individuo como 
devoto en su propio contexto y no como una simple réplica 
del patrón normalizado por las jerarquías eclesiásticas, sino 
atendiendo a las múltiples estrategias que adapta y desa-
rrolla con prácticas distintas a los modelos institucionaliza-
dos con objeto de afrontar situaciones de crisis personales, 
económicas, sociales, etc., modificando, a través de esa 
agencia,72 dichos patrones religiosos.

Se trata, por lo tanto, de una opción metodológica que 
atiende a la forma en la que un individuo, pero también una 
comunidad de fieles vive y expresa su devoción, un aspecto 
hasta ahora ignorado en los estudios sobre sociología del cris-
tianismo.73 Este modelo permite recuperar una experiencia 
más cercana a la realidad religiosa del devoto al superar el 
rígido marco institucional definido por la ortodoxia y la orto-
praxia para concentrarse en la experiencia religiosa de unos 
fieles que, a mi juicio, no pueden ser recuperados como sim-
ples proyecciones individuales de la religión oficial,74 pues al 
hacerlo implícitamente se asume que el cuerpo de devotos 
constituye una entidad religiosa homogénea que recibe un 
set religioso blindado sobre el que no tienen capacidad algu-
na de promover alteraciones o innovaciones.75 

En este sentido, los vestigios procedentes de las villas his-
panas del periodo objeto de estudio creo que pueden ser in-
terpretados como huella de las particularidades que el culto 
cristiano asumió en las áreas rurales bajo la agencia individual 
de los domini. Aquí cabría incluir los ejemplos mencionados 
páginas atrás, como la práctica del bautismo y la eucaristía 
en ámbito doméstico y todas aquellas actividades rituales so-
bre las que se aplican restricciones conciliares para evitar su 
desarrollo al margen del control eclesiástico que son buena 
prueba de la voluntad y capacidad de iniciativa de los domini 
llevada a cabo de manera completamente autónoma. 

A la hora de recomponer esta faceta privada del ritual 
cristiano en el seno de las villas, las restricciones legales y 
conciliares emitidas con objeto de neutralizar cualquier 
movimiento considerado por la ortodoxia como cismático o 
herético,76 pueden constituir una vía de aproximación muy 

70 Ammerman 2007; Fuchs y Rüpke 2015. 
71 Rüpke 2011, 192-193; Albrecht et al. 2018, 575.
72 Raja y Rüpke 2015a, 11-13.
73 Ha abordado este tipo de reflexión metodológica para el poli-

teísmo el grupo de investigación LAR (Lived Ancient Religion Project): 
Rüpke 2011, 191-206; 2016a; Rüpke 2015; Albrecht et al. 2018; Grigg 
2018.

74 Como ya denunció MacMullen 1997, 111; Rebillard 2015; Re-
billard and Rüpke 2015.

75 Certeau 1984. Martínez Maza, en prensa.
76 He desarrollado en extenso el caso del movimiento priscilianis-

ta aplicando la perspectiva de este instrumento sociológico en Martí-
nez Maza, en prensa.
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atractiva si se trascienden los límites del análisis tradicio-
nal que circunscribe esta documentación al estudio de los 
debates disciplinarios contemporáneos. En efecto, tales 
mandatos, no solo son reflejo del esfuerzo institucional por 
reprobar la práctica heterodoxa sino que muestran una vi-
sión distinta del papel del devoto, del obispo, de las rela-
ciones entre estos, de la estructura eclesiástica y revelan la 
realidad del culto cotidiano cristiano en el mundo rural, una 
realidad religiosa no controlada por el obispo en la que los 
patronos se desenvuelven con cierta independencia. De ahí, 
en mi opinión, que algunas experiencias religiosas privadas 
como la lectura y estudio de los textos sagrados practicadas 
por los priscilianistas, sin mediación alguna de la autoridad 
sacerdotal, recibieran el calificativo de actitudes heréticas 
(prohibidas por los cánones segundo, cuarto y séptimo del 
concilio de Zaragoza),77 y la villa, con jurisdicción sobre vas-
tas áreas rurales, fueran consideradas como un foco de re-
sistencia al poder episcopal.78

Las villas, por lo tanto, no serían sino el escenario en el 
que los domini actúan como agentes religiosos locales y en 
el que comprobamos su capacidad de agencia porque lle-
van a cabo mediante una actividad de apropiación, bricola-
je y re-contextualización,79 adaptaciones mediante las que 
aportan su propia perspectiva religiosa. Esa labor implica la 
capacidad de cambiar la opción normativa, seleccionar en-
tre distintas tradiciones religiosas incluidas las previamente 
existentes y construir recursos nuevos y constantemente 
actualizados para responder a las necesidades cotidianas. 

Aplicando la lived religion a las villas rurales en las que 
se conservan vestigios de la devoción cristiana del propieta-
rio, podían entenderse estos como testimonio del modo en 
que cada dominus vivió su fe y eso incluye la perpetuación 
de las tradicionales formas de articular y poner en práctica 
las devociones familiares.80 La posición de preeminencia del 
dominus en las redes sociales del entorno sirve para respal-
dar el papel mediador que se atribuye, un papel avalado por 
la propia tradición religiosa y los usos sociales. Por lo tanto, 
no resulta extraño que, en ese entorno doméstico, más que 
reproducir de manera automática los patrones rituales dic-
tados por la jerarquía eclesiástica, la devoción se adapte al 
uso consuetudinario caracterizado por la potestad otorgada 
al pater familias sobre todos aquellos que se encontraban 
bajo la protección de su hogar en la villa: amigos, familia y la 
red de dependientes.81 

La jerarquía eclesiástica se manifiesta incapaz, al menos 
en los momentos iniciales, de reemplazar al patrono como 
protagonista. Este, en aras de una eficaz dirección del capital 
humano y del rendimiento económico de la hacienda bien 
podía optar por mantener los usos religiosos tradicionales. 
En efecto, no resulta en absoluto sorprendente que un pro-
pietario cristiano consintiera el desarrollo de prácticas pa-
ganas si así lo consideraba oportuno para la buena marcha 

77 Díaz y Díaz 1980; García Iglesias 1980; Martínez Díez y Rodrí-
guez 1984, 293-296.

78 Maier 1994; 1995; Bowes 2001; 2010, 205-209.
79 Siguiendo la dinámica propuesta por Michel de Certeau, apli-

cada igualmente como herramienta dentro del paradigma de la lived 
religion. Arnhold y Rüpke 2016; Rüpke 2016b.

80 Para este tipo de apropiación efectuada al margen de la acti-
vidad institucionalizada en la iglesia de Oriente: Bowes 2015a; 2015b.

81 Martin 1996; Moxnes 1997; Nathan 2000, 39-54; Bowes 2007, 
162-163. 

de su hacienda. Las fuentes literarias recogen para los siglos 
IV e incluso para el siglo V, la pervivencia del politeísmo en 
Hispania (como así sucede también en territorios donde sí 
conocemos la intervención cristianizadora de monjes y obis-
pos en los siglos IV y V —en los casos mencionados al inicio 
de estas páginas—) y la falta de interés de los potentes por 
asumir como responsabilidad propia el proselitismo episco-
pal. De hecho, fueron recriminados con rigor por la tibieza 
mostrada hacia las prácticas politeístas que mantenían vivas 
sus colonos.82 No obstante, esta indulgencia no es contradic-
toria con su devoción cristiana y cobra sentido dentro de la 
llamada «coherencia práctica», regla fundamental en el pa-
radigma de la «religión vivida»;83 es decir, aunque el conjun-
to de prácticas sea complejo, heterogéneo y desordenado 
y por ello pueda aparecer como inconsistente e irracional 
desde la perspectiva institucional, para el participante po-
seen una lógica interna, tienen sentido y se mantienen por 
su eficacia demostrada para lograr los objetivos deseados 
que, en este ámbito rural, con frecuencia se traducen en ob-
tener prósperas cosechas y garantizar el bienestar de todos 
los integrantes de la red familiar y la unidad de producción 
en su conjunto (mano de obra incluida). 

En definitiva, más que ignorar esta variedad de compor-
tamientos, resulta más interesante y enriquecedor admitir 
su existencia pues, por un lado, refleja que la consolidación 
del cristianismo y el control centralizado del ritual y la doc-
trina en manos del obispo fue resultado de un proceso lento 
y por otro, muestra que, más allá de su desarrollo institu-
cional que operaba conforme a unas reglas que fueron tor-
nándose inamovibles, la experiencia religiosa cristiana tam-
bién supuso la adaptación y la instrumentalización de los 
recursos ya existentes. Se trata de una respuesta admisible 
que responde además a la «coherencia interna» del devo-
to puesto que resultaría imposible un desarrollo inalterado, 
ajeno a las coordenadas sociales y culturales en las que se 
integra. En definitiva, ese aparato ritual versátil constante-
mente reescrito por los fieles no hace sino mostrar que la 
religión deber ser analizada como una experiencia construi-
da de manera continua, en un proceso dinámico y por lo 
tanto como un instrumento vivo.84
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