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Resumen

Los rituales relacionados con la religiosidad popular fueron mecanismos simbé-
licos de legitimacién de un régimen que se construyé sobre las bases de una uncién
sagrada y folclérica. Estas celebraciones permitieron representar en espacios ideales de
socializacidn las narrativas palingenésicas del franquismo. Al mismo tiempo, la poten-
cialidad de estos rituales, profundamente arraigados en la sociedad espafiola, los con-
virtié en escenarios de conflicto de especial interés parala historiografia contempordnea,
que ha incidido en las poliédricas dimensiones ideolégicas de la dictadura. Las malti-
ples caras de la contrarrevolucién: fascistas, integristas, catélicos y militares pugnaron
por resignificar los rituales como medio para representarse en el Nuevo Estado.
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Abstract

The rituals related to the popular religion were symbolic mechanisms of legiti-
mation of a regime that was built on the foundations of a folk and sacred anointing.
These celebrations allowed to represent palingenetic narratives of the Franco regime
in ideal spaces for socialization. At the same time, the potential of these rituals, deeply
rooted in the Spanish society, developed them in scenarios of conflict of special inter-
est to the contemporary historiography, which has impacted on the polyhedral ideo-
logical dimensions of the dictatorship. The multiple faces of the counterrevolution:
fascists and fundamentalists, Catholics, and military members pushed to portray rit-
uals as a means to represent the new State.
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. INTRODUCCION

Los rituales relacionados con la religiosidad popular fueron utilizados
y mistificados a lo largo de la contemporaneidad como mecanismos genera-
dores de lealtades politicas hacia los poderes publicos y religiosos, que vin-
cularon su legitimidad a los imaginarios sagrados compartidos por las
comunidades locales. Durante la Guerra Civil y la posguerra, desfiles mili-
tares, himnos, homenajes a los mértires y caidos, conmemoracién de efemé-
rides, saludos fascistas y narrativas palingenésicas confluyeron en Franco,
asimilado a la figura de Cristo, a la nacién espafiola con la Virgen Marfa y
al Nuevo Estado con la resurreccién de la patria y la restauracién de los
principios catélicos'. Sin embargo, la conjuncién de estos elementos no
estuvo exenta de conflictos en la construccién de una cultura politica fran-
quista, que ligd la modernidad intrinseca del fascismo y la movilizacién de
las masas con la apelacién a la tradicién y la religién. En esta resignificacién
de las celebraciones jugé un papel espacial la Iglesia catélica, sobre todo a
partir de las pastorales y discursos de sus prelados®. De esta forma, la Semana
Santa especialmente, aunque también romerias y procesiones patronales, se
convirtieron en celebraciones de afirmacidn fascista y nacionalcatélica, dos
elementos que comenzarfan a distanciarse una vez terminada la contienda y
celebrada la Victoria. El espacio urbano, sacralizado, purificado y fascisti-
zado, fue el escenario del combate ideoldgico y de la representacién del con-
senso del Nuevo Estado franquista.

Pl4 y Deniel (1946): 229-230: «Espafia fue martirizada y crucificada, con crimenes
alevosos, con incendios de iglesias [...]. Mas después de su crucifixién ha llegado
para Espafa su Ressurrexit».

2 Alvarez Bolado (1995).
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II.  CONCEPTOS

Si los dioses, cada uno a su hora, salen del templo y se hacen profanos, en cambio
vemos que lo relativo a la propia sociedad humana —la patria, la propiedad, el
trabajo, la persona humana...— entran en el templo progresivamente’.

Antes de comenzar nuestro anglisis sobre los usos, apropiaciones y resigni-
ficaciones de los rituales relacionados con la religiosidad popular durante los pri-
meros compases de la dictadura, consideramos oportuno delimitar este término
en el horizonte de los debates historiograficos contempordneos. En primer lugar,
por religiosidad popular entendemos el conjunto de rituales —bendecidos o no
por las instituciones eclesiales— que interpretan, de forma colectiva y no estric-
tamente normativa, elementos trascendentales como la muerte o el caos y que,
a su vez, suponen oportunidades de descanso, fiesta o libertad de comunidades
que articulan su sentir religioso y su memoria en torno a una celebracién para-
lela a los principios dogmdticos y al margen del control institucional. No cabe
duda que estas celebraciones no estdn exentas de la influencia eclesidstica y poli-
tica y de intentos constantes de apropiacién de su fuerza simbdlica y comunita-
ria, pero su nivel de significacién las sittia en pardmetros mds relacionados con
las identidades locales y los ritos propiciatorios, tal y como las definiera Manuel
Chaves Nogales: «Liturgia de los apetitos populares»*.

De una forma un tanto dicotémica, y sin obviar el sinfin de férmulas y
vivencias de sus participantes, podemos caracterizar estos rituales por la
participacién horizontal y colectiva; la importancia de las memorias y las ten-
siones como agentes delimitadores de la celebracidn; la prevalencia de mani-
festaciones intuitivas, sensuales y dionisiacas en oposicién al silencio de los
templos, y su vinculacién con précticas ancestrales propiciatorias de la natu-
raleza o la fertilidad®. A través de los modelos icdnicos, elementos aglutinantes
de la celebracidn, las comunidades se acercan y construyen una nocién parti-
cular de lo sobrenatural en un contexto festivo®. En el seno de los rituales vin-
culados a la religiosidad popular se produce desde sus origenes el choque de

> Henri Hubert y Marcel Mauss, 1906, cit. en Segalen (2011): 7.

4 Chaves Nogales (2013): 57.

> Rodriguez Becerra (2000): 32. Delgado (1993) ha cuestionado la polaridad de lo
popular y lo oficial incidiendo en la religiosidad de los ritos. En nuestro estudio uti-
lizamos el término de religiosidad popular por su funcionalidad explicativa, recal-
cando su cardcter poliédrico e incluso inaprensible. Remitimos a Castro Alfin
(2003).

¢ Brisset (2009).
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dos fuerzas: las instituciones religiosas y las élites locales. Las primeras, inte-
resadas en purificar el rito y mistificarlo como celebraciones piadosas y orto-
doxas. Las segundas, utilizando el potencial simbdlico de procesiones y
romerfas para representar su autoridad publica. La dialéctica y tensién entre
ambas fuerzas condicionan la utilizacién de los rituales y nos permiten acer-
carnos al interés del fascismo y del nacionalcatolicismo en la apropiacién de
estas celebraciones’.

Los estudios sobre la religiosidad popular en las dltimas décadas han
abierto nuevos horizontes explicativos al matizar dos de sus nociones paradig-
mdticas: su estricta vinculacién con las autoridades catdlicas, que las convertia
en una rama publica de evangelizacién de sociedades poco cultas, y su genea-
logia, que las relacionaba con periodos antehistéricos o con pricticas barrocas
¥, por tanto, anteriores a la modernidad e incluso antimodernas. El paradigma
de la secularizacién ha condicionado nuestra forma de interpretar lo religioso
y lo sagrado desde la alteridad: la modernidad conllevaria el triunfo de la
razon frente a las creencias. Sin embargo, esta interpretacion limita la capaci-
dad de la Iglesia catdlica para crear modelos y rituales modernos y establece
un axioma dicotémico poco flexible de cara a la comprensién de los procesos
de secularizacién y de la transferencia de sacralidad®. Lo cierto es que las ins-
tituciones eclesidsticas y las creencias religiosas populares han mantenido una
vitalidad excepcional en las sociedades contempordneas, hasta el punto de
poder hablar historiogréficamente de una modernidad religiosa en la que lejos
de oponerse la razén y las creencias, se intrincaban para construir respuestas
y modelos alternativos a la secularizacién en el marco cronolégico y sistémico
de la modernidad’. Por ello debemos hacer hincapié en la capacidad de las
iglesias en la construccién de mecanismos de legitimacién modernos y en la
contemporaneidad de ritos que, si bien se articulaban sobre remotas mitolo-
gias, sus significados y praxis cabe situarlos en horizontes estrictamente con-
tempordneos'’. Asi mismo, no podemos entender la formacién de los Estados

El ejemplo de estas tensiones en el caso de la Semana Santa de Sevilla desde la pers-
pectiva antropoldgica en Moreno (1982).

Los primeros replanteamientos en Struch (1994); Casanova (1994). Para Mosse
(2005), la modernidad llevaba implicita una «transferencia de sacralidad» de nacio-
nalismos y culturas politicas que se apropiaron de cédigos religiosos —lenguaje, pro-
cesiones o culto a los mdrtires— constituyéndose como una religion civil alternativa,
enfrentada o complementaria a la propia Iglesia

?  Tank-Storper (2010).

Romero (2016) ha recalcado la participacién de las vanguardias artisticas en la cons-
truccién de la Semana Santa contempordnea. Una de las constantes de los ritos a lo
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nacién a partir de vinculos contractuales sin comprender la emulacién de los
modelos de simbolizacién religiosos y la articulacién de narrativas confesiona-
les que vendrian a sancionar la existencia del ser colectivo nacional''. También
se ha puesto en duda la validez categorial del concepto de «modernidad»,
entendido como un proceso monolitico centrifugo de origen ilustrado y occi-
dental, lo cual abre nuevas perspectivas de andlisis de los rituales sagrados en
el marco de los imaginarios politicos'.

Por su parte, el fascismo fue una de las respuestas modernas y contrarre-
volucionarias a las crisis del primer tercio del siglo xx en Europa, articulado
en un movimiento movilizador de masas, violento, con unos patrones ideold-
gicos, historicistas-teleolégicos y culturales determinados, canalizados en un
partido tnico, un modelo de estado totalitario y el culto a un lider carismd-
tico”®. Un agente histdrico propiciador de un horizonte de expectativas que, a
su vez, abogaba por la regeneracién y la recuperacién de un pasado idealizado.
En la linea historicista del fascismo, la historia nacional era la expresién de la
permanencia y la eternidad. Es decir, el futuro se constitufa como la manifes-
tacién de la conclusién teleolégica de la patria a partir del culto ritual al
pasado. En este sentido, debemos tener presente el discurso imperial de
Falange o la memoria del Imperio romano del fascismo italiano'. Lejos de
suponer esferas contradictorias, en el seno del fascismo, modernidad —hori-
zonte de expectativas— y corporativismo organicista —campo de experien-
cias—, siguiendo la terminologifa de Koselleck, conformarfan un juego
dialéctico fundamental para comprender sus mecanismos de consolidacién
teérica®. La historiografia europea ha matizado en los dltimos decenios el lai-
cismo de los fascismos —y de otros movimientos modernos— para recalcar el

largo de la historia es su flexibilidad, su polisemia y su capacidad para adaptarse al
cambio social y cultural. Segalen (2011).
" Smith (2008); Catroga (2010).
Trabajos recientes sostienen las férmulas diversas de ser modernos. Eisenstadt (2000)
habla de multiples modernidades mientras que para Schmidt (2006) hay un disposi-
tivo general, la modernidad, abordado desde diferentes visiones. Convendria referir-
nos, por tanto, a variedades de modernidad.
Griffin (1991) ha recalcado desde una perspectiva cultural la modernidad del fas-
cismo. Cobo, Herndndez y Del Arco (2016).
" Vinculacién historicista de los fascismos en Moro (2004). Feldman y Turda (2007):
203-450 o Gonzdlez Calleja (2011), han destacado el papel de la movilizacién caté-
lica en el crecimiento exponencial de las derechas radicales en el periodo de
entreguerras.
La relacién en la modernidad entre campo de experiencias y horizontes de expecta-
tivas en Koselleck (1993).
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papel fundamental de los imaginarios religiosos en la consolidacién de sus
modelos de Estado en base a dos lineas diferenciadas: las alianzas con las ins-
tituciones catdlicas y la mistificacién de una serie de simbolos y rituales pro-
pios de una religién politica, donde entraria el objeto de nuestro andlisis: el
control y resignificacién de procesiones y romerias'®.

El debate sobre la aplicacién del término «fascista» al régimen de Franco
no estd cerrado, principalmente entre aquellos que recalcan el fascismo del
franquismo, como Ferrdn Gallego, o aquellos como Ismael Saz, Joan Marfa
Thomas o Enrique Moradiellos, que insisten en los procesos de fascistizacién
de la dictadura?. En relacién con nuestro trabajo, nos decantamos por la con-
ceptualizacién del franquismo de la Guerra Civil y la posguerra encaminado
hacia un proceso de fascistizacién que condujo a las derechas —reaccionaria,
conservadora, radical o liberal— ante el desafio de la democracia a adaptar un
conjunto de elementos propios de los fascismos europeos en un proceso de
politizacién del catolicismo y no de construccién de una religién politica'®. El
franquismo, por tanto, no seria el producto estricto de una cultura politica
fascista, sino el resultado de una alianza de las derechas contrarrevoluciona-
rias unidas en el acontecimiento fundacional del Nuevo Estado: la Guerra
Civil. Hay consenso en la comunidad historiogréfica a la hora de sefalar que
a partir de 1943 se vislumbra una estrategia de desfascistizacién de la dicta-
dura en el contexto de las derrotas del Eje, que se manifesté en una pérdida
progresiva de simbologfa y pricticas fascistas y la teorizacién del régimen
como un proyecto nacionalcatdlico, conservador y autoritario, pero no fas-
cista en stricto sensu, en el que los ingredientes neocatélico, conservador y cas-
trense arrinconaron a las expectativas revolucionarias del falangismo fascista'.
La Iglesia, una vez celebrada la Victoria en 1939, comenzé a distanciarse de
las précticas y los significados seculares, reclamando un papel central en la
dictadura en el que lo politico se supeditara a lo religioso.

Las pricticas y las creencias religiosas fueron relevantes en la configuracién
del modelo de estado nacionalcatdlico fascistizado a partir de la utilizacién y
apropiacién de simbolos y elementos sagrados. Y, sobre todo, durante la Guerra
Civil, acontecimiento simbdlico que marcaba la linea palingenésica y teleoldgica
de la nacién, que morfa y resucitaba tras un prolongado calvario. Esta narrativa
se escenificé anualmente en las calles durante las celebraciones de la Semana

El concepto de religién politica ha sido desarrollado en Gentile (2005 y 2007) y
Menozzi (2001). Para el caso espafiol remitimos a Box (2000).

7 Gallego (2014); Saz (2003); Thomas (2001); Moradiellos (2000), y Del Arco (2014).
18 Saz (2004): 86.

1Y Saz (2008): 153-174.
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Santa, identificando al Cristo con el Caudillo, enviado de Dios y redentor de la
patria—«Al Caudillo heroico de la Espafa Cristiana, Generalisimo Franco, lla-
mado por la Providencia a fundar sobre el Evangelio la justicia y la paz que
ansfan los espafioles y a forjar con ellos la grandeza de la Patria»*—, y a la Vir-
gen como dolorosa espafiola —«La Virgen de las Angustias / que es Patrona de
Granada, / libra a sus hijos queridos / de las traicioneras balas. / Con su manto
tan abierto / que a toda espafiol cobija / libré a Espafia del marxismo / que que-
ria destruirla»”'. A la dictadura franquista le interesé la celebracién de la Semana
Santa por su capacidad para integrar, encuadrar y movilizar a la poblacién en un
rito y un espacio simbdlico donde manifestar las fuentes de legitimidad del
Nuevo Estado y representar la palingenesia nacional. La Guerra Civil y la con-
centracién en torno a Franco de las diferentes tradiciones politicas que se suble-
varon en 1936 aceleraron los acercamientos, simbiosis y transferencias
ideoldgicas entre carlistas, fascistas, catlicos, militares o conservadores®. El
objetivo de nuestro trabajo ha sido analizar el proceso de fascistizacién que
sufrieron los rituales relacionados con la Semana Santa y otras conmemoracio-
nes ciclicas durante la Guerra Civil y la posguerra, la apropiacién llevada a cabo
por los imaginarios falangistas y nacionalcatélicos y las tensiones de los partici-
pantes en los ritos con las autoridades politicas y catdlicas, provocadas por las
pugnas por el control del espacio y los significados de las celebraciones.

. APROPIACIONES DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

Religion y Patria son en Espasia dos términos consustanciales, inseparables, forma-
tivos de su unidad, de su Libertady de su Grandeza. A mds fe, mayor patriotismo®™.

20 Cit. por Zenobi (2011): 541, publicada en la introduccién a una reedicién de 1939 de
la Doctrina social Catdlica de Ledn XIII y Pio XI.
2 Granada Grdfica, octubre de 1936, cit. en Herndndez Burgos (2011): 286. La vincula-
cién entre la patria espafiola doliente y la Virgen cruza todo el siglo xix —Ramén Solans
(2014)— y se concret6 en la bisqueda de mecanismos de respuesta populares del cato-
licismo ante la pérdida de legitimidad simbdlica y el avance del laicismo politico: Lou-
zao (2011): 187-210; y Harris (1999). La idea fue desarrollada también por fascistas
como Giménez Caballero (1927) en su obra Los toros, las castasiuelas y la Virgen, que en
clave etnogréfica y freudiana vinculé el culto mariano espaiiol con el donjuanismo.
Seguimos a Saz y Box (2011): 371-389. Destacamos en la bibliograffa reciente la
aportacién de Caspistegui (2010). Una reflexién sobre la nacionalizacién del catoli-
cismo espafiol en Louzao (2013): 65-89. Sobre los fundamentos catédlicos del fas-
cismo: Morente (2013); Rodrigo (2014), y Alonso (2014).
2 Torrijo (1939): 12.

22
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La representacién publica de la Semana Santa sufrié a partir del 18 de
julio un progresivo proceso de militarizacién y fascistizacion, favorecida por
una nueva legislacién mds restrictiva con la participacién ciudadana en las
celebraciones y por la narracién que presentaba a las autoridades golpistas
como las perpetuadoras de las tradiciones populares de los espafioles. El
Nuevo Estado venia a restaurar el rito y proyectarlo hacia una dimensién mds
catdlica y castrense, alejada del horizonte casticista que habia predominado en
la estética celebrativa. En las ciudades nacionales, procesiones y romerias se
confundieron con juras de bandera, desfiles militares y homenajes a los m4r-
tires y caidos bajo monumentales cruces construidas exprofeso para conme-
morar la muerte por la patria. La simbiosis de iconos religiosos y nacionales
transformé los espacios publicos y privados, contribuyendo en la identifica-
cién de la pasién y muerte de Cristo con el sufrimiento y entrega de los caidos
en la resurreccién de Espafia®.

La resignificacién de los rituales relacionados con la religiosidad popular
alcanzaron una especial relevancia en momentos clave de la guerra: el 15 de
agosto de 19306, con la reposicién de la bandera rojigualda y la celebracién de
la Virgen de la Asuncién y otras patronas locales; la primera Semana Santa en
el bando nacional, en 1937, en la que se representaron los imaginarios del Nuevo
Estado recubiertos de uncién sagrada y popular; la purificaciéon del espacio a
través de los iconos mds representativos de las comunidades en aquellas ciuda-
des conquistadas por las tropas franquistas; la Semana Santa de 1939, coinci-
dente con la caida de Madrid, donde se reprodujo el relato de la palingenesia
nacional vinculando la pasién, muerte y resurreccién de Cristo representada
en las calles con el martirio de Espafia y la accién mesidnica del Caudillo; y,
en ultimo lugar, las celebraciones de la victoria, que combinaron el culto a los
caidos y a los héroes del levantamiento con las procesiones en accién de gra-
cias de las imdgenes mds sefieras de la religiosidad popular®.

Desde los primeros compases de la Guerra Civil las tropas sublevadas y
las autoridades eclesidsticas habian exteriorizado su comunién de intereses en
aras de restaurar el orden catdlico. Esta concordancia ideoldgica se escenificé
publicamente en la participacién conjunta en actos conmemorativos y en
rituales populares que manifestaran simbdlicamente la bendicién religiosa de
la Cruzada. El 15 de agosto de 1936, en los ayuntamientos sublevados, se cele-
braron solemnes actos que compaginaron el izado de bandera con celebracio-
nes marianas en unos rituales representativos del horizonte nacionalcatdlico

24 Lara (2003) ha analizado a partir de la fotograffa la militarizacién y fascistizacién de

la Semana Santa durante el primer franquismo.
% Remitimos a Rina (2016).
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del Nuevo Estado. En Sevilla, la fiesta coincidié con el culto a la Virgen de los
Reyes, patrona de la ciudad, que a su vez representaba elementos susceptibles
de ser utilizados por la dictadura, como su vinculacién con la monarquia o su
direccidn eclesidstica, que la alejaba del sustrato humilde y obrero de otras vir-
genes sevillanas?. La celebracién combind desfiles y arengas militares con la
procesién en honor a la Virgen de los Reyes. Estuvo presidida por el general
Franco, con la presencia de Queipo de Llano y Milldn Astray. La bandera fue
presentada como la «ensefa sagrada», el emblema tautoldgico de la historia de
Espaiia, el simbolo identificativo de las experiencias imperiales y de las expec-
tativas de regeneracién patridtica. Queipo de Llano, en el discurso pronun-
ciado, repasé la historia de la bandera «gloriosa que veneraron generaciones de
antepasados» y analizé los origenes del color morado de la tricolor, incompa-
tible «con la rectitud y el impetu patriéticor”. El acto concluyé con unas
palabras de Franco en las que vinculaba la ensefia con el finalismo de la patria
y la construccién del nuevo Estado: «Esta es [...] la insignia de una raza, de
unos ideales, de una dignidad, de una Religién, de todo lo que estaba en peli-
gro de desaparecer por el avance de las hordas marxistas [...], es el oro de Cas-
tilla, y la sangre de Aragén, y nuestra gesta gloriosa en América»®®. Pero a
nivel simbdlico, la relevancia del ritual radicé en la asimilacién de significa-
dos, celebraciones e iconos en el seno de una religiosidad popular en proceso
de militarizacién y purificacién.

Esta simbiosis de imaginarios fascistas, castrenses y catélicos se reprodujo
en la Semana Santa de 1937, la primera organizada por el Nuevo Estado en la
zona nacional. Estas celebraciones dirigieron el temor a la violencia anticlerical
vinculada al régimen republicano y facilitaron la uncién religiosa y popular de
unas autoridades que se autorrepresentaban como las salvadoras y perpetuado-
ras del rito frente a las «hordas iconoclastas». «El odio a Jesucristo y a la Virgen
—sefalaba la Carta colectiva de los obispos espasioles de 1937— ha llegado
al paroxismo. [...] Ha sido espantosa la profanacién»”. Las procesiones

% Garcfa Rufino, J., «Roja y Gualda», ABC de Sevilla, 15-08-1936, p. 5: «Bajo el dosel
del cielo de Andalucfa, / frente a su sol, que besos de oro te daba, / ondeaste de nuevo,
Bandera mfa, / sin la fimbria traidora, que te manchaban.

2 ABC de Sevilla, 16-06-1936, p. 3.

28 Palabras de Franco recogidas en ibid.

¥ Carta colectiva de los obispos espaioles (1937): 20. El documento, redactado por el car-
denal Primado Isidro Gomd, pretendia la legitimacién exterior del levantamiento
militar y retrotrafa los desastres de la guerra, en una linea causa-efecto, al quinquenio
democrdtico. Sobre el anticlericalismo iconoclasta en el perfodo republicano remiti-
mos a Delgado (2001); De la Cueva (2014), y Gonzilez Calleja (2010). La
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representaron unos nuevos ideales politicos y religiosos y relacionaron la Gue-
rra Civil con el martirio y el dolor de Espafia y a la devocién popular con el
ideal de cruzada. De esta forma, los rituales presentaron nuevas férmulas y ele-
mentos mds cercanos a la estética castrense y fascista. Los cristos salieron en
procesién para conmemorar a aquellos mdrtires que la muerte estaba subiendo
a los altares en nombre del catolicismo. En la participacién comunitaria junto a
las instituciones del Nuevo Estado en procesiones y romerias se media el apoyo
de las ciudades sublevadas a la causa del general Franco. De esta forma, las
diferentes corrientes que constituyeron la cultura politica nacionalcatdlica aspi-
raron a convertir la Semana Santa en un icono de su politica de recristianiza-
cién y de salvaguarda de las tradiciones nacionales. «Se ha operado el milagro
[...], la Espafia liberada ha retornado a su tradicién, que es su fe. Su fe en Dios
y su fe en la patria, fe en la grandeza de su destino y en la continuidad de su
historia»*. Supuso el primer ensayo general de apropiacién y resignificacién de
los ritos colectivos como mecanismos legitimadores y constructores del con-
senso de la dictadura. En la ciudad de Sevilla, ejemplo paradigmitico de resig-
nificacién de lo popular, ABC dirigi6 el recuerdo a través de articulos,
fotografias y poemas a la memoria de la «obra vandilica de los rojos», estable-
ciendo una narrativa dicotémica entre la destruccién de templos y la solemni-
dad y vistosidad de las procesiones de ese afio®.

En la primavera de 1937, el Consistorio de la ciudad de Céceres recuperd
la procesién de su patrona, la Virgen de la Montafia, que no se habia cele-
brado el afio anterior por la prohibicién del Gobierno Civil. Los asistentes a la
procesién conjugaron el fervor mariano con proclamas de apoyo a Franco,
realizando el saludo fascista al paso de la Virgen. En la plaza del General Mola
se celebré una misa castrense y, posteriormente, la procesién trasladé a la
patrona a la iglesia de Santa Marfa, donde presidié el altar mayor hasta la fina-
lizacién de la guerra con una gran bandera nacional desplegada a sus espaldas.
En el imaginario de la religiosidad popular, se confiaba en que la presencia

destruccién de templos y de patrimonio religioso reflejaba también los combates por
el control de los imaginarios sociales de las ciudades entre dos conceptos bien diferen-
ciados. En Madrid, Sevilla o Mdlaga, la oleada de incendios y asaltos de iglesias se
concentrd en los barrios obreros y en las periferias, geograffa que simboliza una lucha
por dominar el espacio simbdlico y politico del trazado urbano. Rina (2015): 68-70.
30 Palabras de Antonio Valdivia en Boinas Rojas, 28-03-1937.
3" ABC de Sevilla, 21-03-1937: «Aspiramos, mediante esa evocacién gréfica, a que en
estos dias, solemnemente conmemorativos del sublime drama del Calvario, queden
mejor grabados en los corazones, cuando la Resurreccién de Espafia se avecina»

(Langa, 2000 y 2014).
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intramuros protegiera a sus habitantes de las bombas republicanas, a la vez
que permitia a las élites del Nuevo Estado la utilizacién de la imagen como
aglutinante sociopolitico y sintesis de las culturas politicas que confluyeron en
la dictadura’®.

Otro momento destacable en el andlisis de la militarizacién y fascistiza-
cién de la religiosidad popular durante la guerra fue la utilizacién de imdgenes
para purificar el espacio «ultrajado» y resignificarlo en aquellas ciudades que
paulatinamente iban cayendo en manos de las tropas nacionales. «;No habre-
mos de hacerle llegar (al trono de Dios) el incienso de nuestra penitencia?»>.
Encontramos un caso paradigmdtico en la toma de Mélaga, el 7 de febrero de
1937, por el ¢jército del comandante Queipo de Llano y del duque de Sevilla®.
Aquella Semana Santa se caracterizé por la purificacién del espacio urbano a
partir de la vinculacién de las autoridades con los principales iconos de venera-
cién de la religiosidad popular. Las procesiones festivas y coloridas fueron sus-
tituidas por un acto central, mds penitencial y efectista, protagonizado por un
Via Crucis el Viernes Santo de purificacién que vinculara la muerte de Cristo
con la de los combatientes por la Cruzada. La procesion se convirtié en un acto
de accién de gracias por la salvacién de la ciudad, una vindicacién de la protec-
cién providencial del espacio sagrado de la nacién y una manifestacién totali-
zadora de la simbiosis entre las imdgenes y las narrativas del Nuevo Estado. El
espacio recuperaba su significacién sagrada y patridtica y la comunidad se con-
fesaba con el acto colectivo del Via Crucis. La purificacién simbdlica también
llegé al barrio obrero de El Perchel, donde las imdgenes religiosas recuperaron
la centralidad del espacio publico purgando los pecados de sus habitantes.

2 «Que estés a nuestro lado, que nos guies y nos ampares, porque sabes gloriosamente

de las cosas de la guerra, que tienes la gratitud de todos los buenos espafioles, de los
hijos de la Espafia Catdlica, a quienes los traidores no pudieron vencer; que seas td
[...] la que trae la ruta de la nueva Espafia». Cit. en Rina (2012): 85. En todas las ciu-
dades con una tradicién «cofradiera» las imdgenes marianas y sus mantos y ajuares se
convirtieron en amuletos de proteccién y de victoria. Para el caso de Granada: Her-
ndndez Burgos (2009).

¥ Vera, L., «Madre Dolorosa», Boinas Rojas, 20-03-1937.

3% Ferndndez, R., «La Legién y el Cristo de la Buena Muerte», Sur, 17-04-1938: «Pasa
la Legién, majestuosa, sublime, encarnacién de la virilidad nimbada por el sacrificio
[...]. Altivos, gallardos, precedidos del Banderin del Cristo de Lepanto cruzan la ciu-
dad escoltando a su Patrén [...]. Legién mil veces victoriosa que en el ayer de Africa
y en el hoy de nuestra cruzada evidencias que no en balde eras la de Milldn Astray,
[...]. Legién de héroes anénimos que afios mds tarde cruzabais el estrecho para salvar
una Patria y una Civilizacién». Relacién entre ejército y religiosidad popular en Bris-
set (2011). Un anélisis pormenorizado del caso malaguefio en Richards (2010): 277.
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La Semana Santa de 1939 coincidié con la toma de Madrid, facilitando
la asimilacién de la pasién y resurreccién con el relato palingenésico de la
nacién espafiola. Como sefialara Michael Richards o Ismael Saz, durante las
celebraciones de la Victoria todas las esferas de la sociedad espafiola se vieron
tefiidas de un profundo y radical nacionalismo y catolicismo®. Aquella
Semana de Pasién las principales autoridades del Nuevo Estado se trasladaron
a Sevilla para escenificar el nuevo orden de representatividad y la comunién
entre el régimen y su raigambre religiosa®.

Ha terminado la Pasién de Espafia, casi al mismo comienzo de los dias carga-
dos de dramatismo simbélico que la cristiandad dedica a la Pasién del Reden-
tor. Espafia, como Ciristo, sufrié todos los dolores y todos los escarnios. Toda
ella fue llaga de martirio y sus carnes quedaron rotas y en su costado, indemne,
el comunismo dio la brutal lanzada por donde han manado rios de sangre
caliente, joven, rica?.

En tltimo lugar, cabe destacar la presencia de la religiosidad popular en
las celebraciones de la Victoria. El Caudillo, junto a su mujer, hija y las prin-
cipales autoridades del nuevo Estado: el ministro de Gobernacién, Ramén
Serrano Stfer; el Secretario General de FET y de las JONS, Raimundo Fer-
ndndez Cuesta y los generales Queipo de Llano y Ddvila, acudié a Sevilla la
semana del 15 al 24 de abril para presidir los actos junto al lugar central que
ocupé la Virgen de los Reyes. Franco entré y salié de la catedral bajo palio y
fue presentado como el redentor que habia propiciado la resurreccién de la
patria. El 16 de abril se celebré una procesién conmemorativa de la victoria
con la Virgen de los Reyes. El acontecimiento representé el orden simbélico
de legitimidad del Nuevo Estado. Serrano Sufier encabezaba el paso de la Vir-
gen portando la espada de San Fernando, presentdndose como el brazo ejecu-
tor de la voluntad nacional que emanaba del Caudillo, que presidia la
procesién. La Virgen estaba ataviada de atributos militares con medallas y
fajin de general. Durante la procesién se pronunciaron discursos que comple-
taron las narrativas visuales con alusiones a la comunién entre los principios
catdlicos, castrenses y fascistas. El ritual culminé con un nutrido desfile mili-
tar del Ejército del Sur ante la tribuna de autoridades, que incidié en la sim-
biosis de elementos religiosos y militares, sintesis de los principios constitutivos

% Richards (1999): 8; Saz (2003): 159.

% Di Febo (2002); Box (2010) para un andlisis exhaustivo de las conmemoraciones de
la Victoria en Madrid.

3 Ideal, 25-03-1937, cit. en Herndndez Burgos (2011): 210.
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de la dictadura. La crénica del ABC de Sevilla destacaba los dias histéricos que
estaba viviendo «la gran ciudad de la Historia, como con admirable justeza
expresé el Caudillo en su oracién dominical, vuelve a sentir en Imperio, y el
optimismo, santo y patridtico optimismo, vuelve a reir en ella, como los mejo-
res dias del siglo xvi»*®.

Las conmemoraciones de la Victoria culminaron en Sevilla con la salida
en procesién extraordinaria de su devocién mds popular, el Cristo del Gran
Poder, el 3 de mayo de 1939, rodeado de una estética militar y fascista icono-
légica del entusiasmo nacionalcatélico de la Victoria. El paso iba presidido
por Queipo de Llano —figura fundamental para comprender la apropiacién
y mistificacién de la religiosidad popular sevillana— y los coroneles Francisco
Bohérquez—que Queipo habia impuesto como hermano mayor de la popular
hermandad de la Macarena para purificarla y controlarla— y José Cuesta
Moreno®. Los tres fueron aclamados como los perpetuadores del rito y las tra-
diciones de la ciudad. La imagen del Gran Poder recorrié las calles entre el
saludo fascista del puablico. El acto en accién de gracias representé la purifica-
cién del espacio, recristianizado bajo el simbolo de la cruz, los cirios, el
incienso y el ejército.

Las celebraciones de la Victoria estimularon la proliferacién de nuevas
hermandades por toda la geografia espafiola con las recurrentes advocaciones
de Paz y Victoria, como sucedié en la hermandad sevillana del barrio de El
Porvenir, fundada por excombatientes, o la hermandad granadina de la Cena,
cuya Virgen procesionaba con un palio bordado con los veintiocho escudos de las
capitales de provincia que habian apoyado la sublevacién militar. Fruto de esta
vinculacién religioso-castrense se fundé en febrero de 1939, en Milaga, la
Cofradia Nacional de Mutilados del Cristo de los Milagros, en torno a la ima-
gen de un crucificado que habia sido mutilado durante los ataques anticlerica-

les de 1936 a la iglesia del Sagrario. Dicha hermandad estaba integrada por

3% ABC de Sevilla, 18-04-1939, p. 5.
¥ Remitimos a Rina (2015: 125) para ampliar el papel de Queipo de Llano en su legi-
timacién simbdlica a través de las imdgenes con mayor devocién de la ciudad. Fue el
participe de la construccién de una basilica para la hermandad de la Macarena. Asf
mismo, las nuevas parroquias de San Gonzalo y Santa Genoveva se deben a su nom-
bre y al de su esposa. Ambos estdn enterrados en la basilica de la Macarena bajo la
inscripcidn «18 de julio de 1936». La hija de Queipo también recibié nombramientos
honorificos, como el de madrina de la Virgen de las Angustias de la hermandad de
los Gitanos. Espinosa (2012) ha investigado la utilizacién de la Virgen del Rocio y su
popular romeria como mecanismo de socializacién catélica de las élites terratenientes
y de combate al régimen republicano.
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veteranos y lisiados de la guerra que conjugaban en la procesién su dolor y
problemas fisicos con los del Cristo Mutilado, en un claro paralelismo entre
los soldados de la Cruzada y la propia representacién de Dios. La estacién de
penitencia se convirtié en un desfile de lisiados, de condecoraciones y de mdr-
tires entregados a Cristo y a la patria. Sus hermanos no vestian tinica ni capu-
chén, sino una capa encima del uniforme militar o falangista. La imagen del
crucificado mutilado purificaba el espacio, militarizaba el rito y, sobre todo,
mantenfa vivo en el recuerdo la Guerra Civil y la memoria de aquellos que
habian combatido por la ciudad de Dios. En Céceres, por su parte, la Virgen
de la Montafia protagonizé las celebraciones de la Victoria con una misa de
campaia en la plaza del General Mola, donde la imagen fue recibida con el
saludo fascista, y con una procesién hacia la zona moderna de la ciudad,
donde se habfa levantado una monumental Cruz de los Caidos, centro neu-
rdlgico de la iconografia del Nuevo Estado. Las instituciones politicas, falan-
gistas, militares y religiosas procesionaron con la imagen, presentdndose como
las salvadoras del rito y de la patria®.

IV.  PURIFICACION, RESISTENCIAS Y CONFLICTOS

Vi que para un buen cofrade sevillano no importa nada que vengan o no ven-
gan turistas en los dias de la Semana Santa, porque él sale a hacer estacién de
penitencia, mortificdindose por sus propios pecados. [...] Recordad que la Jerar-
quia bendice y orienta y estimula a las Cofradfas. Recordad que ella ordena y
encauza y preside la Semana Santa®'.

La Iglesia catélica salié reforzada de la victoria franquista, pese a las
tensiones dialécticas que mantenfa con el falangismo por el control de la
educacién, el espacio y la memoria de la nacién. La «inflacién» de religiosidad
se concreté en una mayor asistencia a los cultos en los templos, el aumento
de vocaciones religiosas, la construccién de seminarios e iglesias o el impulso de
Accién Catélica. Del mismo modo, cabe destacar la condena de ciertas
manifestaciones recreativas como el carnaval —prohibidos en la zona nacio-
nal por una orden circular publicada en el BOE (nim. 108, 5-02-1937)—y
los espectdculos de variedades®. Esta coyuntura fue aprovechada por la

9 Tbid.
4 Cirarda (1965): 31-34.
2 Sin embargo, la intensa campafa de recristianizacién de la patria obtuvo resultados

variables, con profundas diferencias regionales. Destacamos como ejemplo la
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instituciones catdlicas para purificar en los limites de la ortodoxia las celebra-
ciones de la religiosidad popular, anhelo doctrinal que se remontaba a los ori-
genes de la fiesta. Desde el puilpito y los boletines parroquiales se invitaba a no
aplaudir en Semana Santa las procesiones, que debfan circunscribirse al silen-
cio, ascetismo y penitencia de los acontecimientos histdricos que se estaban
conmemorando. Todos aquellos comportamientos que escaparan a los limites
de la doctrina fueron arrinconados como expresiones de devocién desviada.

Ante la simbiosis ritual entre la tradicién catélica y la simbologia y praxis
fascistas, fueron numerosas las voces que criticaron la confusién de celebra-
ciones patridticas, militares y devocionales, en un intento de purificar las
manifestaciones de elementos politicos o laicos. Una de ellas fue la del mar-
qués De la Cadena, que reprobé la utilizacién por parte de la dictadura vy,
sobre todo, de Falange, de la religiosidad popular. Esta apropiacién exigfa,
segin el autor, «un limite, un cauce», que acotara la confusién de la Iglesia
con las férmulas patridticas y fascistas. Y sefialaba que «ante Dios, en la calle
o en el templo, que es su casa, se descubre uno o se postra de rodillas [...], sin
esperar lecciones de los que ahora se creen mds catélicos que nadie, mds patrio-
tas que nadie...»*.

La prensa catdlica centré el discurso de sus editoriales y articulos de opi-
nién en purificar de elementos populares, sensuales, fascistas y castrenses las
manifestaciones de religiosidad popular. Esto mismo mantenia el periodista
Manuel Sinchez del Arco, que publicé un breve ensayo donde defendia la
fiesta como una liturgia de culto a Dios, verdadera, y no como un espectdculo
de atraccién turfstica o pintoresca®. Era también la linea del noticiero Extre-
madura. Diario Catdlico, perteneciente al obispado de Coria. En la Semana
Santa de 1940, criticé la rivalidad entre ciudades y cofradias por el esplendor
y vistosidad de las procesiones, lo cual iba en detrimento del ascetismo y
solemnidad de la celebracién. «Y esto encierra el peligro de que el pueblo cris-
tiano venga a formarse la idea errénea de que las procesiones son los tinicos
cultos»®. Segtin el diario, la purificacién de los ritos pasaba por la asistencia a
la misa dominical y a los sagrados oficios en los templos, dnico medio para
comprender el patetismo de las imdgenes. Las procesiones publicas no eran el
lugar ideal del rezo, porque el silencio era interrumpido por «ruidos de la calle,
cantos desacordes, voces desafinadas, murmullos que no saben a preces, gritos

diécesis de Mdlaga, por la escasa participacién de la comunidad en las festividades
eclesidsticas. Moreno (2002): 23.

# Marqués de la Cadena (1939): 209-210.

44 Sdnchez del Arco (1943).

® Extremadura. Diario Catdlico, 20-03-1940, p. 2.
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que no nacen de la angustia y hasta risas estrepitosas y aplausos estridentes,
que nadie dirfa que son de cristianos»“®. El objetivo de las autoridades catéli-
cas era el de convertir el espacio puiblico y urbano en un templo abierto donde
los comportamientos festivos fueran sustituidos por la solemnidad y el recato
religioso. Para ello, contaron con el apoyo de las autoridades politicas, que
intentaron legislar en clave purificadora la estancia de las cofradias en la calle.

El Ayuntamiento hispalense, en la Semana Santa de 1937, pidié a las her-
mandades que ante «las excepcionales circunstancias» de la guerra, se incre-
mentara el «espiritu de sacrificio» y la devocién mistica y respetuosa en un
acto colectivo de oracién en el que la ciudad pidiese la intercesién divina en
una pronta culminacién de la Guerra Civil?. En esta linea, el gobernador civil
de Sevilla, Pedro Parias, remitié una misiva a la alcaldia en la que insistia en
el momento excepcional de «resurgir» que vivia la patria y en el respeto por los
mdrtires nacionales y sus familiares, y ordend una serie de restricciones para
salvaguardar el orden publico, como respetar los horarios, acudir a la catedral
por el recorrido més corto, evitar desérdenes y la ingesta de alcohol entre los
costaleros y la censura de las composiciones musicales menos acordes con las
procesiones ascéticas®®.

Por Dios y por la patria [afirmaba el delegado de fiestas del Ayuntamiento de
Sevilla] nos hallamos entregados en estos momentos en cruenta lucha. La pre-
ciada sangre de nuestros hermanos riega el solar sobre el que va edificdindose la
nueva Espafa. En el horizonte aparecen ya dibujados los contornos de nuestra
ejemplar victoria [...]. Y asi deberfa ser la Semana Santa de este afio, una ora-
cién colectiva en un ambiente de religiosa austeridad y militarizada disciplina®.

En la misma linea, Eduardo Luca de Tena, alcalde de Sevilla, publicé en
1940 unas Disposiciones con motivo de las procesiones de la Semana Santa, en las
que insistia en la divisién entre simbologia fascista y religiosa, y marcaba la
conducta piadosa y castrense de los rituales:

Estimdndose que el saludo nacional debe ser reservado para aquellos casos que
la Ley sefiala, entre los que no figura la presencia ante los devotos de las

4 ABC de Sevilla, 4-04-1939, p. 7.

7 ABC de Sevilla, 21-03-1938, p. 41. El Vicario General de la Archididcesis invité a las
cofradfas a «cumplir lo dispuesto por las autoridades, dando asf un santo ejemplo de
fervor y penitencia y pedir a Dios por una Espafia tradicional, imperial y grande».

8 Jbid.

#  Cit. en Pastor, Robles y Rolddn (2012): 337-338.
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Sagradas Imdgenes, a las que procede dirigir oraciones y plegarias, mds bien
que el saludo oficial, se aconseja al publico que al paso de las imdgenes ¢ insig-

nias religiosas, adopte una actitud de respeto y recogimiento [...]*°.

La segunda disposicién del alcalde prohibia «proferir durante el desfile
[...] voces altas o realizar cualquier acto que moleste, perturbe o impida el
libre ejercicio del cultor. La tercera prohibia contratar a cantaores de saetas,
prdctica habitual de las cofradias en determinados lugares del recorrido, asi
como el anuncio de estas actuaciones. Ademds, las saetas debian ser «acogidas
por los oyentes con recogimiento y fervor, sin prorrumpir al final en exclama-
ciones y aplausos», que resultaban «irrespetuosos» con la veneracién catélica.
El punto cuarto afectaba al cierre de todo establecimiento desde el Jueves al
Sébado Santo y se prohibia «producir toda clase de ruidos y manifestaciones
que molesten y distraigan la atencién de las personas que se hallen dedicadas
a précticas religiosas». La quinta afectaba a los bares, carnicerfas y restauran-
tes, muy concurridos en la Semana Santa romdntica y regionalista: «Queda
terminantemente prohibida la venta, exhibicién y ofrecimiento al piblico de
carnes y embutidos». Y conclufa la serie de disposiciones alertando que «los
que intenten mofarse del sentimiento religioso del pueblo de Sevilla [...] serdn
rigurosamente sancionados»’'.

Concluidas las celebraciones de la victoria, el cardenal Gom4 publicé el
1 de septiembre de 1939 la carta pastoral: Lecciones de la guerra y deberes de la
paz, donde cuestionaba los origenes cristianos de las pricticas conmemorati-
vas falangistas. «Una llama que arde continuamente en un sitio publico, ante
la tumba convencional del soldado desconocido, nos parece una cosa bella,
pero pagana»?. Muchos obispos comenzaron a articular un discurso contra-
rio a la fascistizacién de los rituales, debiendo restringirse estos a los mdrgenes
del comportamiento espiritual. El obispo de Mdlaga en 1939, Balbino Santos
y Olivera, publicé la Carta pastoral sobre la santificacion de las fiestas, un nuevo
intento de reconducir, resignificar y purificar las celebraciones vinculadas a la
religiosidad popular. Dicha carta consideraba que el saludo fascista suponia
una desviacién de la doctrina cristiana hacia posicionamientos politicos falan-
gistas que, una vez alcanzada la victoria, confundian a los cristianos. El
empefio general de estos documentos diocesanos era el de minimizar la
influencia de las procesiones para centralizar las celebraciones en los templos.
Es por ello que Balbino Santos insistia en el valor supremo de la misa frente a

%0 Cit. en Hurtado (2000): 106.
U Tbid.
52 Cit. en Granados (1969): 407-408.
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otras manifestaciones no eclesiales o dogmdticas de un «simbolismo exage-
rado», y en la infalibilidad y «soberana autoridad» de la Iglesia como vinculo
imprescindible de acercamiento a la divinidad®. En esta linea, el cardenal
de Granada, Agustin Parrado Garcfa, publicé una serie de recomendaciones de
comportamiento para las procesiones de Semana Santa en las pdginas del dia-
rio Ideal, donde incidia en que habia que evitar «el espectdculo irreverente
[...] de los que alzan el brazo ante las sagradas imdgenes dando muestra de su
ignorancia»®. También el cardenal Segura de Sevilla en sucesivas cartas pas-
torales —Las Cofradias y la vida cristiana de 1938, Ordenanza para las Cofra-
dias de la Archididcesis de Sevilla que hagan Estacidn de penitencia en Semana
Santa de 1943 y Las fiestas de Semana Santa de Sevilla de 1944— denuncié «la
pobreza de los cultos dentro de las iglesias» frente al esplendor y la confluencia
masiva a las procesiones. Segura reivindicaba una limpieza espiritual de la
religiosidad popular a partir del orden, el silencio, la oracién y la piedad, evi-
tando los rasgos costumbristas del ritual, como la retirada del antifaz de los
nazarenos, la entrada en bares, la participacién de mujeres en las procesiones
o las composiciones musicales estridentes. Finalmente, prohibia que «en las
procesiones introduzcan nuevos usos, completamente ajenos a la tradicién de
la Iglesia, tales como el de dar vivas, aplausos, el de levantar la mano al paso
de las sagradas imdgenes, a su entrada y salida de los templos, y el toque del
himno nacional»”.

Los rituales populares se enmarcaron en una misién expurgadora de los
pecados, de purificacién espiritual del solar sagrado de la patria. En las f6rmu-
las resiginificadas de la religiosidad popular tuvieron un papel destacado advo-
caciones como San José Obrero, la Virgen de Fdtima, la Inmaculada o el
Sagrado Corazdn, este tltimo con una amplia tradicién devocional que habia
llevado a Alfonso XIII a nombrarlo patrén de la Hispanidad. Del mismo
modo, el culto al Sagrado Corazén facilitaba el recuerdo dirigido del fusila-
miento a la estatua en el Cerro de los Angeles —«todo ello [afirmaba Enrique
Pl4 y Deniel] no era una simple venganza o represalia cruel contra enemigos
politicos; era el odio satdnico de los sin Dios contra la ciudad de Dios en la tie-
rrav®— y presentaba su devocién como una prueba inequivoca del consenso
de las culturas politicas del franquismo en torno a la narrativa nacionalcatdlica.

%3 Santos y Olivera (1939): 41-42.

> Cit. en Herndndez Burgos (2011): 289-290.

% Boletin Oficial Eclesidstico de la Archididcesis de Sevilla, BOEAS, 26-03-1944, p. 1.
¢ Pl4 y Deniel (1946): 177. Tras conocer el fusilamiento, Pemdn escribié: «Por eso,
como en el evangelio, tras el Tabor ha venido el Calvario. [...] Has muerto otra vez

allf especialmente por Espafia. Y ahora, Sefior, en gratitud y correspondencia a esa
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También cabe destacar las resistencias de los usos y costumbres de la idio-
sincrasia «cofradiera» a los intentos de purificacién, militarizacién o fascistiza-
cién del rito. El general Milldn Astray, en la Semana Santa de Sevilla del afo
1939, presidié como hermano honorario el paso del Cristo de la Buena Muerte
de la Hermandad de los Estudiantes, caracterizada por el silencio y recogimiento
de su estacion de penitencia. Ese afio, de forma excepcional y en contra de las
tradiciones y reglas no escritas del ritual, la escuadra de gastadores y banda de
cornetas y tambores de la Legion interpreté al paso del Crucificado por la plaza
de San Francisco el himno militar «El novio de la muerte», lo que provocé el
enfado del publico y los cofrades. La Hermandad rogé que la banda de musica
de la Legién no volviera a procesionar por tratarse de una hermandad de silencio
y Milldn Astray no regresé a Sevilla para presidir un paso de Semana Santa.

Asi mismo, debemos sehalar la utilizacién de la religiosidad popular
como mecanismo de resistencia politica al franquismo. Encontramos un
ejemplo en la poesia del exilio de Alfonso Carmin. En 1946, publicé unos ver-
sos en Mi Revista. Ilustracidn Latino-Americana, en la que identificaba a Cristo
y a la Virgen con la Espafia republicana, mistificada y secuestrada en los cul-
tos mortuorios y de la victoria de las autoridades nacionalcatélicas: «La Madre
de Dios, Madre de Espafa, / hace diez afios que también camina / de cuneta
en cuneta / de ciudad en ciudad, de campo en campo». Carmin relacionaba
las imdgenes mds sefieras de la Semana Santa sevillana, el Cachorro y la Maca-
rena, con la muerte y pena del pueblo espafiol: «El Cristo del Cachorro / es el
Pueblo Espafiol; La Macarena / es la Nacién que escarnecéis a diario». El
poema conclufa con una dura condena de la represién franquista que habia
convertido al pafs en un calvario de muerte:

Cristo es prisionero de Mahoma,

se escarnece a la Virgen Nazarena;
Barrabds es el jefe

de los de cara al sol, triunfa y arenga,

se llama rey de reyes,

se burlan de Jests, Dimas y Gestas;

corta el pelo a las mozas,

manda cortar cabezas

y adn le pregunta al Cristo por qué sangra

predileccién tuya, nosotros, el pueblo dos veces redimido al pie del calvario espafiol
te decimos: témanos, Sefior, y tinenos a Ti para que después de esta pasién nuestra
resucitemos para siempre contigo». Pemdn, ]J. M., «Oracién ante el Cerro de los

Angeles». ABC de Sevilla, 8-11-1936.
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y llora de dolor la Macarena.

iLlora por el Cachorro,

por el Pueblo espafiol, llora por Ella;
llora por esos Cristos andaluces

por el que abre los brazos en Palencia,
por los Cristos del Norte marinero,
por la raza dispersa

que siendo grande cuando Dios queria,
hoy se va hacia los mares, se destierra
y se queda sin brazos,

sin voz y sin hogar y sin bandera! (...)
hoy toda Espafia es espolén de Burgos,
un cura, una beata, una alcahueta,

un Escorial de pompas en ceniza

y un Pardo de hemofilicas gangrenas”.

V. CONCLUSIONES

En definitiva, las tradiciones politicas conservadoras, fascistas y catélicas
escenificaron en el escenario de la religiosidad popular durante la Guerra Civil
una comunién de intereses que permitié consolidar la dictadura a partir de una
serie de modelos de legitimacién. Principalmente, la uncién sagrada y popular
de la sublevacién representada en las procesiones, la vestimenta de los iconos
religiosos y la participacién eclesidstica, pero también la asimilacién con im4-
genes y tradiciones que enraizaban la dictadura con los imaginarios locales e
identificaba la accién del Nuevo Estado con la restauracién de los valores nacio-
nales y metafisicos de cada comunidad. Esta comunién de intereses dejé su
huella en unas representaciones en proceso paulatino de fascistizacién politica
y simbdlica, a la que contribuyé el impetu de las autoridades franquistas y la
confusién entre celebraciones religiosas, paradas militares y conmemoraciones
fascistas. Constatamos dicha fascistizacién en la participacién de las masas, en
la vinculacién palingenésica de la pasién de Cristo con la historia de Espana,
en multiples escudos y representaciones con una clara estética fascista y en la
articulacién de una narrativa de la Victoria en clave dicotémica: del caos repu-
blicano a la regeneracién patridtica. En este sentido, fue esencial la identifica-
cién de las imdgenes cristoldgicas con el Caudillo u otros héroes, personajes
providenciales que garantizaban la continuidad nacional y la perpetuacién del

7 Cit. en Diaz y Rondén (2014): 73-75.
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rito. Es por esto que las celebraciones de la Semana Santa constituyeron autén-
ticas celebraciones del régimen y representaron el corpus de lealtades del Nuevo
Estado. La consecuencia directa de la fascitizacién de los ritos fue la pérdida
creciente de horizontalidad y cromatismo en las fiestas hasta bien entrada la
década de los sesenta. Procesiones y romerfas compartieron espacio y significa-
dos con actos falangistas y castrenses, viéndose alterada radicalmente la estética
regionalista y romdntica de las celebraciones.

Una vez concluida la guerra, la Iglesia catélica, que hasta entonces habia
participado de la simbiosis en los horizontes de lo popular, comenzé a marcar
limites con las pricticas fascistas y a reivindicar un régimen de corte teocritico
en el que el poder terrenal estuviese al servicio del orden eclesidstico, enfren-
tado al modelo fascista cesaropapista, en el que lo religioso estarfa supeditado
al proyecto de construccién de una religién politica nacional. Estas disputas se
concretaron en el escenario cultural de la religiosidad popular en debates sobre
el significado de los rituales. El proceso de purificacién de las fiestas llevado a
cabo por la Iglesia resté costumbrismo y mistificé creencias locales y précticas
identitarias, alcanzado asi un anhelo histérico del clero de catolizar ritos de tra-
dicién pagana o de espiritualidad laxa. Las manifestaciones de piedad popular
perdieron su espontaneidad y se alejaron de amplios sectores de la poblacién,
que pasaron a percibirlas como actos de recatolizacién, de sintesis del pacto
nacionalcatdlico o de representacion del poder y de la legitimidad de las jerar-
quias politicas del Nuevo Estado. Romerias y procesiones fueron jerarquiza-
das, controladas por las instituciones y reglamentadas, perdiendo sus
significaciones identitarias con las comunidades que las perpetuaban.

La construccién de la memoria franquista disté de ser un proceso unidi-
reccional o estdtico; mds bien, se articuld a partir de las tensiones y luchas por
el control simbdlico del espacio, el tiempo y la nocién de sacralidad de las
diferentes familias politicas del régimen. Por tanto, podemos concluir que el
consenso y asentamiento de la dictadura fue el fruto de multiples variables
ideoldgicas, memorias y narrativas que confluyeron en la cosmovisién nacio-
nalcatélica. La Iglesia pudo salir victoriosa en la construccién de la memoria
del franquismo, pero los procesos de fascistizacién dejaron una amplia huella
en los rituales y en el modelo de Estado.
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