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RESUMEN

Durante el primer franquismo, las procesiones de Semana Santa en Huelva fueron espacios socio-simbélicos instrumentaliza-
dos por los poderes politicos y eclesiasticos locales para representar y ritualizar unas narrativas e imaginarios que sirvieran para
construir una legitimacion sagrada y popular de la dictadura. Pero en las décadas de los sesenta y setenta, una parte de la Iglesia
se desvinculd de ese proyecto compartido con el régimen, y la Semana Santa se convirtié en un escenario simbdlico en el que se
reflejaron conflictos intraeclesiales y sociopoliticos entre dos culturas politicas catdlicas. Este trabajo aborda una aproximacién a
la division eclesidstica y las tensiones expresadas a lo largo del segundo franquismo a propdsito de la Semana Santa onubense,
reflejo de la fractura entre poderes con la que concluiria el régimen franquista.
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ECCLESIASTICAL TENSIONS AROUND CONFRATERNITIES OF HUELVA’S EASTER

(1964-1975)

ABSTRACT

During early Francoism, processions of Huelva’s Easter were socio-symbolic stages where the political and ecclesiastical
authorities ritualized and represented narratives and imaginaries that served to construct a sacred and popular legitimacy of the
dictatorship. But in the sixties and seventies, a part of the Catholic Church would dissociate itself from that project shared with
Francoist regime. Easter became a symbolic stage of ecclesiastical and sociopolitical conflicts between two Catholic political cultu-
res. This paper deals with an approach to ecclesiastical division and tensions expressed throughout the second Francoism around
Huelva’s Easter. These were a reflection of fracture which Francoist regime would end.
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INTRODUCCION diocesanos representantes de la Iglesia de Franco.? Con su

A la altura de la Semana Santa de 1964, el pontificado
de Pedro Cantero Cuadrado en la sede episcopal de Huelva
iba camino de su final. Su nombramiento como arzobispo de
Zaragoza significé la marcha del primero de los dos obispos

partida, comenzaria a desintegrarse uno de los propdsitos
fundamentales que habian hecho posible la materializa-
cion del proyecto de recatolizacion de la ciudad onubense
durante todo el primer franquismo: utilizar la Semana Santa

2 Para Casanova Ruiz 2005, 237, la Iglesia de Franco era aquella
que «se identificaba con él, que lo admiraba como Caudillo, como un

! jose.mancha@pi.uhu.es / enviado de Dios para restablecer la consustancialidad de la cultura tra-
ORCID iD: https://orcid.org/0000-0003-0092-4417 dicional espafiola con la fe catdlica».
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y otras fiestas religiosas populares para la adhesién vy legi-
timacion social del nacionalcatolicismo en tanto ideologia
hegemodnica entre las diferentes familias que componian
el régimen, como espacios de exhibicion publica de los
diferentes grupos sociales, politicos e ideoldgicos coaliga-
dos en él y como festejos a través de los que ritualizar la
dictadura, recordar su legitimidad sagrada, rememorar la
victoria sobre los enemigos de Dios y de Espafia y, sobre
todo, celebrarla. Tras Cantero Cuadrado vendria José Maria
Garcia Lahiguera, otro obispo perteneciente a esa «lIglesia
que hablaba mas de Franco que de Jesucristo»,® pero su
pontificado seria breve y de transicién. El verdadero cambio
en la Iglesia onubense se experimentaria con la llegada del
aperturista Rafael Gonzalez Moralejo en 1969.*

A lo largo de ese intenso proceso de crisis eclesial que
tuvo lugar desde la marcha de Cantero Cuadrado hasta el pri-
mer lustro del pontificado de Gonzélez Moralejo, se vivié una
historia de tension y combate entre dos culturas politicas
catdlicas,” una representada por eclesiasticos significados
por las ideas nacionalcatdlicas integristas, tradicionalistas y
contrarrevolucionarias y convencidos del papel politico que
debia jugar la jerarquia de la Iglesia espafiola en las esferas
de poder de la dictadura, frente a otros que representaban
a la corriente aperturista-conciliar y defendian un cambio
en la posicion de la Iglesia en su relacion con la comunidad
politica, la dictadura y el Estado. Las consecuencias de esa
tension se visibilizarian simbdlicamente en la Semana Santa
onubense, donde se observaba nitidamente la apropiacion
que de las procesiones religiosas populares habian hecho los
poderes politicos y militares franquistas locales y esa curia
preconciliar y reaccionaria desde la Guerra Civil y durante
todo el primer franquismo. A propésito de las nuevas tesis
del concilio Vaticano Il, los curas aperturistas repudiarian ese
tipo de practicas rituales y combatirian las ideas de los otros.

Este articulo pretende analizar la divisidn eclesidstica y
las tensiones que se vivieron en las décadas de los sesenta y
setenta a propdsito de la Semana Santa y de su instrumen-
talizacidon como fiesta para ritualizar la legitimidad de la dic-
tadura, asi como las causas y consecuencias de la ruptura de
esa relacion entre el poder politico y el religioso, que heriria
de muerte al régimen de Franco.

ANTECEDENTES, MARCO TEORICO-METODOLOGICO Y FUENTES

El estudio de fiestas y rituales populares como meca-
nismos simbdlicos de legitimacion de regimenes politicos
modernos es una tematica incipiente, aunque aun margi-
nal, en la historiografia espafiola contemporanea. En los
ultimos afos, diversos han sido los trabajos de investiga-
cion que han centrado la mirada en el tema de la construc-
cion simbdlica del franquismo para abordar el estudio de
las relaciones y conflictos entre las diferentes ideologias,
élites y grupos sociales que componian el régimen.® Estas

3 |bidem, 314.

4 Una clasificacion de los obispos integristas y aperturistas en las
décadas de los sesenta y setenta puede verse en Martin de Santa Olalla
2005.

> Esta division entre dos culturas politicas catdlicas dicotomicas
en Moreno Seco 2011, 168-169.

& Véase Saz Campos 2003; Box Varela 2008; Thomas Andreu
2016; Baisotti 2017.
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investigaciones se han ocupado —principalmente— de los
afios fundacionales del mismo, y de ellas han partido otras
que han analizado cémo las diferentes ideologias coaligadas
durante la dictadura franquista instrumentalizaron y resig-
nificaron fiestas civiles y religiosas para mostrar, a través de
esas practicas rituales, el modelo social e ideoldgico de la
Espafia que cada una de ellas ambicionaba.’

Muchas de esas fiestas resignificadas tras la Guerra
Civil eran complejos rituales integrados en lo que concep-
tualmente se conoce por religiosidad popular, es decir, un
conjunto de creencias y prdacticas de caracter religioso y
colectivo, centradas en la iconodulia, a través de las cuales
las comunidades locales interpretan y experimentan la tras-
cendencia, su propia identidad cultural y su memoria colec-
tiva.® El campo de las fiestas religiosas populares supone
un sincrético marco en el que se expresan actos rituales,
iconicos, estéticos, emocionales, ecoldgicos, ideoldgicos,
dionisiacos, orgiasticos y de diversion —esto es pluridimen-
sionales y multisignificativos—, ligados a la identidad cultural
de comunidades locales e imbricados con creencias y practi-
cas de caracter magico-religiosas y de relacion diadica con lo
sobrenatural;® un espacio socio-simbdlico de hibridacion en
el que se dan la mano los imaginarios oficiales-instituciona-
les de las élites —sean estos eclesiales o civico-militares— y
los imaginarios «populares».’® Los primeros suelen conferir
una determinada bendicidn eclesiastica y un reconocimiento
publico a los segundos, mientras que los segundos propor-
cionan una profunda legitimidad social a los primeros vy, asi,
ambos imaginarios se interfluyen. Las fiestas religiosas popu-
lares son, pues, hechos sociales totales donde se expresan,
se ponen en movimiento y en relaciéon la comunidad y sus
instituciones —o una gran cantidad de ellas— y que implican
varias dimensiones de la vida social y simbdlica; fenémenos
que, para su comprension, deben ser abordados desde una
perspectiva holistica, integral, porque son un todo.™

Debido a esa interaccion que se da en las celebraciones
religiosas populares entre las comunidades celebrantes y
las instituciones —representadas por élites locales religio-
sas y civiles—, estas practicas rituales no estan liberadas del
control o de ciertas influencias eclesiasticas y politicas ni de
constantes intentos de mixtificacidon, apropiacion, utilizaciéon
y reinvencidn. Las relaciones y tensiones que se expresan a
través de ellas suponen un campo de estudio abierto por
algunos antropélogos desde hace décadas,'? recuperados

7 Destacan Richards 2010; Hernandez Burgos 2011, 263-319;
Langa Nuiio 2014; Navarro de la Fuente 2014; Rina Simén 2015, 2016
y 2017; Vincent 2017; Mancha Castro 2017, 2018 y 2020, entre otros.

8 El tratamiento conceptual del término religiosidad popular
sigue siendo extremadamente polémico y se enfrenta a abiertos deba-
tes tedricos que aluden a la conveniencia o no de su uso. En este sen-
tido, remitimos a Delgado Ruiz 1993 o Rodriguez Becerra 2011, que se
muestra mas partidario del uso de términos como religién popular o
religion comdn.

° Para atender a la tematica de las funciones sociales e ideoldgi-
cas de las fiestas religiosas populares, véase Rodriguez Becerra 1985,
172 y 175; Domene Verdd 2017.

0 Rina Simoén 2015, 181 sefiala que, si «nos decantamos por el
empleo del término “popular”, debemos advertir la tendencia a rela-
cionarlo con el concepto romdntico de “pueblo”, entendido como una
comunidad espiritual —volkgeist— homogénea en su composicion y
“pura” en sus manifestaciones culturales».

1 Para el concepto de «hecho social total», véase Mauss 2009,
251-254.

12 \éase Moreno Navarro 1997, 1999 y 2006; Hurtado Sénchez
2000.
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recientemente por esa nueva hornada de historiadores
contemporaneos que destacamos con anterioridad para la
aproximacion a la construcciéon simbdlica del franquismo.

Lo cierto es que el interés de los grupos politicos fran-
quistas —principalmente del fascismo falangista y del nacio-
nalcatolicismo tradicionalista— por instrumentalizar fiestas
y rituales de religiosidad popular no suponia una novedad
cuando comenzaron a hacerlo durante la Guerra Civil. Desde
finales del XIX, tanto las jerarquias eclesidsticas como las éli-
tes econdmico-politicas de la Restauracion habian ensayado
todo un complejo de apropiacion de la religiosidad popular.
Las primeras estaban interesadas en hacer mas ortodoxas
esas practicas religiosas, purificarlas de elementos costum-
bristas, integrarlas en sus normas, como una continuacion
y complemento de la labor evangelizadora y la liturgia de
los templos. Las segundas pretendian exhibirse a través de
ellas, mostrar su potestas, expresar y ritualizar el modelo
social e ideoldgico reinante, y de ahi su interés por aburgue-
sar las procesiones, militarizarlas, vincularlas a los ideales y
simbolos de la monarquia espafiola —en paralelismo sim-
bédlico con la monarquia suprema del reino de Dios— vy, en
ultima instancia, ligarlas a ideologias conservadoras y reac-
cionarias por medio de una invencidn de la tradicién.'® Esta
apropiacion y vinculacion simbdlica de la religiosidad popu-
lar de finales del XIX y primeras décadas del XX con las élites
e ideologias conservadoras resulta crucial para entender los
estallidos de violencia iconoclasta que tuvieron lugar en la
Segunda Republica y, sobre todo, al comienzo de la Guerra
Civil por parte de los elementos mas radicales del anticleri-
calismo y el izquierdismo socialista, comunista y anarquis-
ta.’* Y esa «martirizacion de las cosas» sagradas'® serviria
a las nuevas élites politicas y eclesiasticas nacionales para
construir sus memorias de la guerra y todo un imaginario
mediante el que interpretar y expresar la legitimidad del
régimen naciente.

Los poderes politicos y militares franquistas se apropia-
ron de las celebraciones religiosas populares; las convir-
tieron en ritos petitorios por el triunfo del bando nacional
y, tras éste, en ritos de celebracién de la victoria; intensi-
ficaron su militarizacion, las utilizaron como plataformas
de adhesion popular a los valores del régimen vy, a través
de ellas, ofrecieron una sincrética exhibicion de liturgias
paramilitaristas propias del fascismo —desfiles de pique-
tes de FET y de las JONS, saludos a la romana y gritos de
«jArribal»—, militaristas —desfiles de regimientos, pique-
tes de escolta o bandas—, ultranacionalistas —proliferacion
de himnos y banderas— y catdlicas. La jerarquia eclesiastica
bendijo y ampard esas practicas de politizacion de la reli-
giosidad popular y, en los cortejos ceremoniales, se mostré
en comunion con las autoridades civiles y militares, legiti-
mando y compartiendo sus narrativas e imaginarios.

Durante los primeros afios, el nuevo régimen se deba-
tio entre dos modelos ideoldgicos para abordar la tarea de

13 Para el concepto de invencion de la tradicién véase Hobsbawm
2002.

% Para una profundizacion en el antirritualismo catdlico y la fun-
cién simbdlica de la violencia iconoclasta y anticlerical, remitimos a
Delgado Ruiz 2001 y 2005. Por su parte, la problemdtica de la cuestion
religiosa durante la Segunda Republica ha sido ampliamente abordada
por de la Cueva Merino 1998. Para el caso de Huelva, véase Espinosa
Maestre 2005, 46-59 y 137-154; Mancha Castro 2018, 416-426 y 2020,
44-50.

15 Utilizando las palabras del obispo Antonio Montero Moreno.
Cit. en Casanova Ruiz 2005, 193-194.

su fundamentacién: un modelo de Estado totalitario, como
pretendian los componentes del fascismo falangista espa-
fiol, o un modelo de Estado corporativo, profundamente
nacionalista y de confesion catélica, como defendian los
sectores y grupos nacionalcatdlicos y tradicionalistas. Entre
ambas corrientes ideoldgicas hegemodnicas, unidas a par-
tir del acto fundacional de la sublevacion y la Guerra Civil,
hubo confluencias y conflictos que permiten conceptualizar
al franquismo de la guerra y la posguerra como la unifica-
cion de las derechas reaccionarias y contrarrevolucionarias
en proceso de catolizacidon y fascistizacion simultanea.® Sin
embargo, la bendicion y legitimacion que la Iglesia catdlica
concedid a esa coalicion reaccionaria —y su integracion
en ella— resulta fundamental para entender la deriva del
fascismo falangista y su posterior subordinacién al ideario
nacionalcatélico. La Iglesia y el catolicismo fueron «el alma
del Nuevo Estado»,’” un Estado que ligd su caracter nacional
a su consustancialidad catdlica.’® La Iglesia y sus jerarquias
nunca estuvieron subordinadas dentro del «bloque politico
y social» franquista®® y, para una parte de la historiografia
espafiola,® su integracion y poder en él fue determinante
para entender el franquismo como un régimen fuertemente
autoritario con procesos de fascistizacion, pero no como
una religion politica per se ni como una cultura politica neta-
mente fascista.

Durante estos afos fundacionales, la Semana Santa
onubense fue un fenédmeno (re)inventado, profundamente
transformado y engrandecido, mediante el que se canalizé
un discurso ideoldgico que unificaba los valores del Nuevo
Estado, sus distintas sensibilidades politicas y el integrismo
doctrinal de la Iglesia catdlica del momento. Como hemos
apuntado antes, se transformd en un espacio socio-simbé-
lico de exhibicion, intensamente controlado y dirigido por
los poderes franquistas y eclesiasticos, en el que se hicie-
ron representar en publica comunién las élites locales del
Movimiento Nacional. En las presidencias de los desfiles
procesionales, el clero y la jerarquia eclesidstica local se
confundieron con militares y puestos politicos municipales
y provinciales que se repartian falangistas, monarquicos tra-
dicionalistas y alfonsino-juanistas y catdlicos rendidos a la
causa franquista. Los cortejos penitenciales fueron inunda-
dos de practicas militarizadas y fascistizadas que convivie-
ron en simbiosis con las catdlicas y las propias de la cultura
cofradiera local.

6 Saz Campos 2003, 159 sefiala que el fascismo falangista salio
de la guerra catolizado mientras que las derechas tradicionalistas lo
hicieron profundamente fascistizadas. Box Varela 2008, 198 también
revela ese doble proceso de simbiosis ideoldgica que caracterizd
el periodo fundacional de la dictadura: «la catolizacidn del discurso
fascista falangista y la fascistizacion del discurso nacionalcatélico y
contrarrevolucionario».

7 Casanova Ruiz y Gil Andrés 2009, 257.

18 «La Semana Santa», Odiel, 10 de abril de 1938, 5: «Empieza la
Semana Santa, con su bagaje de fiestas a celebrar por la Iglesia Catdlica
y para cumplimiento del pueblo espafiol, cuya catolicidad lleva en sus
fibras como algo consubstancial y, por tanto, insuperable».

1 Compuesto, segiin Thomas Andreu 2016, 17, por «el ejército,
la Iglesia, el partido Unico creado en 1937, los carlistas de la Comunién
Tradicionalista —no siempre integrados en el partido—, los alfonsinos
—después juanistas— de Renovacidn Espafiola, los ex cedistas, sec-
tores patronales, empresariales, propietarios agrarios y aun decenas
de miles de medianos y pequefios campesinos, sectores de las clases
medias urbanas y rurales, etc., todos ellos catdlicos».

20 Remitimos a los citados Thomas Andreu 2001; Saz Campos
2003; Box Varela 2008; Rina Simén 2016.
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Mediante las procesiones de Semana Santa, el clero y
los poderes politicos franquistas construyeron, expresaron y
difundieron sus propias narrativas y memorias sobre la gue-
rra y la legitimidad sagrada de la dictadura. Resignificaron
los simbolos religiosos populares, politizando hondamente
la fiesta y ligdndola a los reaccionarios valores nacionalcatd-
licos, contrarrevolucionarios y mondrquicos, presentandola
hasta mediados de los cuarenta con evidentes rasgos de fas-
cistizacion. El objetivo —como con otras fiestas y rituales
religiosos populares— fue servir a los propdsitos del gran
proyecto de recatolizar la ciudad, actuar como un rito de
victoria, popularizar y bendecir el alzamiento y la represion,
asi como ritualizar la celebracion del régimen. Las autorida-
des civiles y militares se presentaron como garantes de su
celebracion, articulando en torno a ella un discurso de miti-
ficado nacionalismo espafiol consustancialmente unido al
ideario catodlico. Asimismo, rememoraron constantemente
su trascendental intervencion ante el calvario al que la fiesta
fue sometida durante los afios republicanos y los primeros
dias de la guerra en Huelva, destacando la palingenesia con-
tenida en un imaginario que identificaba un triple parale-
lismo entre la pasién, muerte y resurreccion de Cristo, la de
Espafia y la de la propia Semana Santa onubense:

Este aflo, por la paz que nos trajeron las armas victo-
riosas, la Semana Santa, como decimos, se ha celebrado
con el maximo entusiasmo y renovado fervor. Quiza fal-
ten muchas imagenes veneradas que la horda destruyé
en su loca vesania, pero la devocidn erigié nuevos pasos
y estd aumentada por el recuerdo vivisimo de aquellos
tres afios que Espafia sufrid su Pasién.?

A mediados de la década de los cuarenta, la Iglesia caté-
lica comenzé a distanciarse de esa mezcolanza de liturgias
catdlicas y fascistas, pues entendia que la sagrada celebra-
cion de la Victoria ya habia concluido. Hasta ese momento, la
jerarquia eclesiastica habia amparado todos esos mensajes
de politizacion de lo sagrado deslizados en las procesiones.??
Pero, a partir de 1944, comenzd una tarea de purificacion
cortando ciertas expresiones politicas, las ligadas al fas-
cismo, aunque manteniendo otras como la militarizacion y
la exhibicidn publica de las élites politicas municipales.?®

A raiz de la derrota del Eje y de la presién econdmica y
politica ejercida por Gran Bretafia y Estados Unidos, la dic-
tadura emprendid un proceso de dulcificacion de sus méto-
dos?* vy, al igual que la Iglesia, comenzd a suprimir parte de
la simbologia y praxis fascistas. Con estos ingredientes, el
régimen se redefiniéd simbdlicamente, emprendidé un pro-
ceso de desfascistizacion y se fue configurando como un

2 Rebollo, A., «Huelva rindié a sus veneradas imagenes todo el
fervor de su catolicidad», Odiel, 24 de marzo de 1940, 3.

22 pedro Segura, arzobispo de Sevilla, habia publicado, en marzo
de 1938, una carta pastoral en la que afirmaba que las hermandades
estaban «inseparablemente unidas a la vida no sélo religiosa, sino
hasta civica y militar». «Las cofradias y la vida cristiana», BOEAS, 15 de
marzo de 1938. Cit. en Hurtado Sanchez 2000, 169.

3 Asi fueron desapareciendo en las procesiones los saludos a
la romana, denunciados ya desde principios de los cuarenta por las
jerarquias eclesiasticas, que ya no se sentian tan a gusto con esa hibri-
dacidn y simbiosis ideoldgica y liturgica, por lo que se afanaron en puri-
ficar de elementos fascistas la religiosidad popular. Para profundizar en
la significacion de la Semana Santa de Huelva con la dictadura durante
la posguerra y el primer franquismo, remitimos a Mancha Castro 2017,
2018y 2020.

2 En expresion de Casanova Ruiz y Gil Andrés 2009, 238.
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autoritario proyecto nacionalcatdlico. Los grupos politicos
cercanos a la Iglesia y sus jerarcas fueron ganando terreno
en las esferas de poder, minimizando a los elementos falan-
gistas y militares y jugando un papel protagonista en la dic-
tadura durante la década de los cincuenta y principio de
los sesenta. Con la imposicion del ideario nacionalcatélico
sobre el fascista falangista, la firma de un nuevo concor-
dato con la Santa Sede en 1953,% |la amistad con los Estados
Unidos y la progresiva integracidn en las instituciones inter-
nacionales desde 1955, el régimen no peligraba y Franco
comenzd a vanagloriarse de una Espafia definida como la
reserva espiritual de occidente.

Pero a finales de los afios cincuenta y, mas explicita-
mente, a partir de 1965 se operaron nuevas transformacio-
nes ideoldgicas tanto en el seno del régimen como en el de
la Iglesia. La liberalizacion econdmica y la industrializacion
y modernizacién emprendida por los tecndcratas coinci-
dio con la celebracion del concilio Vaticano Il, fenédmenos
que, a la postre, serian fundamentales para comprender
el desmoronamiento de la dictadura.? La Iglesia de 1965 y
—mas aun— la de 1973 ya no era la del Concordato de 1953
ni —mucho menos— la de 1937.%” A lo largo de ese proceso
de crisis y de profundas transformaciones ideoldgicas, se
observaron tensiones que tuvieron visibilidad en las cele-
braciones de religiosidad popular como la Semana Santa.
Conflictos entre un clero integrista preconciliar y un clero
aperturista posconciliar, de éstos ultimos con las cofradias y
también con catélicos adeptos y adlateres del régimen.

El objetivo de este articulo ha sido analizar las funciones
sociopoliticas de la Semana Santa de Huelva y las instrumen-
talizaciones, expresiones de division eclesiastica y tensiones
que en torno a ella se pusieron de manifiesto en el periodo
de 1964 a 1975. Para abordar la consecucion de este obje-
tivo, las unidades de andlisis han sido: 1) las cofradias y la
Semana Santa, en atencién a su modelo organizativo, cere-
monial y al sistema de relaciones con las instituciones de
poder; 2) el marco politico, social e ideoldgico en el que se
entiende el ritual en el periodo histdrico determinado.

La metodologia utilizada ha sido la propia de una etno-
grafia de cardcter histdrico, basada en los presupuestos
tedrico-metodoldgicos de la antropologia social y la histo-
ria cultural. Nuestra propuesta se ha basado en la fusidn y
utilizacién de los métodos y las técnicas de investigacion
propios de los antropdlogos sociales y de los historiadores

% El Concordato fue firmado el 25 de agosto de 1953 y fruto del
mismo se constituyo la didcesis de Huelva. Apenas un mes antes, el
13 de julio de 1953, se comunico al arzobispado de Sevilla la deter-
minacion de la Santa Sede de crear una nueva didcesis que compren-
diera la regién de la provincia civil de Huelva como sufragénea de la
de Sevilla, con cuya archididcesis seguiria manteniendo una estrecha
relacion. De esta forma, por la bula pontificia «Laetamur Vehementer»,
fechada en Castelgandolfo el 22 de octubre de 1953, fue nombrado el
primer obispo de Huelva, monsefior Pedro Cantero Cuadrado. El 11 de
febrero de 1954, el nuncio apostdlico lldebrando Antoniutti extendid
un decreto que disponia la ejecucion de la bula fundacional (Carrasco
Terriza 2002).

% En opinion de Raguer Sufier 1998, 34, «el Concilio actué como
fuente disolvente de la rigidez del franquismo».

27 Para acercarnos a las transformaciones de la Iglesia espafiola, al
cambio social y religioso y a las divisiones y tensiones eclesiales expe-
rimentadas en el segundo franquismo, véanse los trabajos de Raguer
Sufier 1998; Moreno Seco 2002, 253-258 y 259-261 y 2008; Martin de
Santa Olalla 2005; Montero Garcia 2009 y 2011.
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contemporaneos,® llegando a confundir al sujeto de cono-
cimiento como un hibrido y no como un representante
stricto sensu de una de las dos disciplinas.? Se han utilizado
diferentes fuentes para la produccion de datos, destacando
el trabajo de campo realizado en el Archivo Municipal de
Huelva, en el Archivo de la Diputacién Provincial de Huelva
—mas concretamente en su hemeroteca digital—, en el
Archivo Histérico Provincial de Huelva y en varios archivos
privados de algunas cofradias y diversos informantes.*® El
diario Odiel, como prensa local del Movimiento, ha sido un
venero fundamental que ha canalizado multitud de fuen-
tes discursivas e informaciones relevantes para situar los
hechos sociales y simbdlicos analizados. El material fotogra-
fico, emanado de archivos publicos y privados, ha resultado
muy Util para la visualizacién de las relaciones de poder ins-
titucional expresadas en el complejo ritual, asi como de los
modelos estéticos y sus transformaciones. Y no menos rele-
vante ha sido la literatura cientifica producida para el estu-
dio del franquismo y la bibliografia divulgativa preexistente
sobre la historia de la Semana Santa de Huelva.

INSTRUMENTALIZACIONES POLITICAS Y TENSIONES
INTRAECLESIALES EN TORNO A LA SEMANA SANTA ONUBENSE

La década de los cincuenta representd aun un momento
de cierta efervescencia en lo referente a la religiosidad
popular, las cofradias y la Semana Santa onubense. Sin
embargo, la fusion de elementos religiosos, politicos y fes-
tivos al servicio del régimen que hemos apuntado, hizo que
paulatinamente se generara una profunda identificacién de
la Semana Santa como una fiesta de la dictadura y, a medida
que fueron pasando los afios, fue decayendo su populari-
dad y la participacion en ella. La década de los sesenta vy,
sobre todo, el primer lustro de los setenta representaron un

28 «he tratado, sobre todo, de llevar la mirada y las preocupacio-
nes tedricas del antropdlogo al campo de la Historia; de convertirme
en lo que los norteamericanos llaman un etnohistoriador» (Moreno
Navarro 1997, 18).

% «Entre los afios sesenta y setenta, la historia cultural también
adoptd lo que se ha llamado el giro antropoldgico. La historia comenzé
a enriquecerse de los estudios antropoldgicos y, principalmente, del
concepto de cultura. [...] Entre los antropdlogos mas estudiados por los
historiadores estuvieron Marcel Mauss, Edward Evans-Pritchard, Mary
Douglas y Clifford Geertz. Es éste el inicio de la NHC estadounidense
y de la historia cultural francesa, concepto que rivaliza con otros de
similar importancia, como la historia de las mentalidades o historia del
imaginario social. Historiadores como Robert Darnton, Roger Chartier,
Rhys Isaac, Emmanuel Le Roy Ladurie, Natalie Davis, Giovanni Levi,
Carlo Guinzburg o Hanz Medick, representan el matrimonio antro-
pologia histérica o historia antropoldgica» (Hernandez Sotelo 2010,
418-419). Para ahondar en el concepto, los paradigmas y las formas de
proceder propias de la historia cultural, véase Burke 2006.

30 Lamentamos la imposibilidad de acceder al Archivo Intermedio
del Archivo Diocesano de Huelva. En él se encuentra todo el material
que custodia la didcesis onubense sobre el tiempo histdrico analizado,
pero por su caracter de «archivo vivo» nos fue denegado su uso, Uni-
camente reservado a la curia. Esta cuestion ha supuesto una limitacién
importante de cara a la consecucidn de ciertos objetivos especificos
de la investigacidn. En este sentido, compartimos y denunciamos «los
numerosos obstaculos con que se encuentran los investigadores que
no provienen de medios eclesiasticos para acceder a los archivos de la
Iglesia», coincidiendo con lo ya manifestado y denunciado por Moreno
Seco 2002, 237.

contexto de crisis,* pues un conjunto de factores sociolé-
gicos, econdmicos, politicos e ideoldgicos ligados al éxodo
rural, la secularizacidn, la liberalizacidon de las costumbres,
la industrializacion y la modernizacién y renovacion que
supuso el Vaticano Il para la Iglesia catédlica, harian que se
expresaran multitud de tensiones y conflictos en el plano
simbdlico.

Aun asi, durante todo el segundo franquismo, las auto-
ridades civiles y militares locales siguieron desarrollando
en torno a la Semana Santa el proyecto de recatolizacion
que se emprendid en la posguerra. Las instituciones publi-
cas continuaron siendo una pieza clave para la organizacion
estructural del ceremonial y mantuvieron una actitud de
fomento e incondicional apoyo a la fiesta y las cofradias.
Cada afio, a través de la prensa local, se informaba de la rea-
lizacion de cuestaciones populares o de ayudas institucio-
nales para atender los gastos ocasionados con motivo de la
celebracién.®? El ayuntamiento y el gobierno civil promovian
la participacién ciudadana en las procesiones publicando
bandos y notas dirigidas en las que se alertaba de la sus-
pensién del trafico rodado en las calles del centro y de todo
tipo de espectaculos que no se correspondieran con los de
tematica religiosa.*®

A modo de intercambio simbdlico por favores recibidos,
algunas cofradias continuaron distinguiendo con cargos
honorificos a personas o instituciones civiles y militares,
pero fue una practica realizada con menor vehemencia y asi-
duidad que en los afios del primer franquismo.3* Asimismo,

31 Hurtado Sanchez 2000, 232, también reconoce este proceso de
crisis en la Semana Santa y la religiosidad popular sevillana.

32 Como ejemplo, en la cuaresma de 1969, los hermanos mayores
y el presidente de la Unién de Cofradias se reunieron con el entonces
alcalde, Federico Molina, para comunicarle los graves inconvenientes
econdmicos que tenian que enfrentar cada afio para poder celebrar
la Semana Santa y la necesidad de su ayuda. El regidor municipal les
«prometié la solucién de los principales problemas planteados» v,
a partir de los afios siguientes, la Union de Cofradias se encargd del
reparto directo de una subvencién municipal fija para las hermanda-
des. «Maxima ayuda a las cofradias onubenses», Odiel, 21 de marzo
de 1969, 2.

3 A modo de ejemplo, dos notas de prensa de 1966 y 1974
alertando de tales restricciones: «Por respeto y recogimiento a estos
solemnes dias de Semana Santa, queda suspendido el transito rodado
por el centro de la poblacidn, desde las tres de la tarde del Jueves Santo,
hasta las nueve de la mafiana del sabado» (Nota de la Alcaldia sobre
la suspension del transito rodado el Jueves y Viernes Santo), Odiel, 6
de abril de 1966, 10. «Con motivo de la celebracidon de Semana Santa,
quedan suspendidos los espectaculos publicos, incluso sala de fiestas,
desde las 12 horas del Jueves Santo dia 11 de abril hasta la 1 hora
del Sabado Santo dia 13, sin mds excepciones que conciertos sacros,
representaciones teatrales o cinematograficas declaradas aptas para
todos los publicos o menores de 18 afios y otros analogos que cuenten
con la autorizacién expresa del Ministerio de Informacién y Turismo».
(Nota del Gobierno Civil sobre la suspensién de espectaculos publicos
el Jueves, Viernes y Sdbado Santo), Odiel, 10 de abril de 1974, 12.

3 Segun Tello Camacho 1993, en mayo de 1965, la junta de
gobierno de la hermandad de las Tres Caidas acordd otorgar el cargo
de Hermano Mayor Honorario al director general de la Guardia Civil,
que lo aceptd el 4 de junio de dicho afio. Por su parte, la cofradia de
los Estudiantes, aquejada por los problemas econdémicos y reunida
en cabildo de oficiales, decidid «mandar una carta al Excmo. Sr. D.
Manuel Lora Tamayo, ministro de Educacién y Ciencia, solicitdndole
una ayuda para la Hermandad». El ministro, que desde la fundacion de
la corporacién en 1949 era Hermano Mayor Honorario, contesto indi-
cando que en proximas fechas mandaria la cantidad de diez mil pese-
tas (informacion extraida del acta de reunidn de la junta de gobierno
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hubo hermandades que, adelantdndose a los sucesos poli-
ticos y, con toda probabilidad, movidas por los influjos de
caracter mondrquico de algunos de sus directivos, acorda-
ron nombrar Hermano Mayor Honorario a Juan Carlos de
Borbon.*

Pero, como ya hemos sefialado, la relaciéon entre las
cofradias y las élites y poderes politicos y militares no sélo
fue de intercambios simbdlicos. La fuerte dependencia
estructural y econdmica que mantenia la Semana Santa
con las diferentes instituciones derivaba en una especie
de red clientelar de verdadero control, que aseguraba el
mantenimiento de una connivencia ideoldgica entre estas
corporaciones, su ceremonial publico y las esferas de poder
del régimen. Un control que también seria ejercido por la
jerarquia eclesiastica local integrista y preconciliar, sobre
todo durante el pontificado de Pedro Cantero Cuadrado vy,
en menor medida por su reducida duracién, en el de José
Maria Garcia Lahiguera.

A la altura de 1962, afio en que se convocé el conci-
lio Vaticano Il, la estancia de Cantero Cuadrado en Huelva
estaba finalizando. Para la Semana Santa de 1963 y junto al
gobernador civil Hernan Pérez Cubillas, autorizé la realiza-
cion de una cuestacion publica a peticidén de los hermanos
mayores de las cofradias. El prelado participd en ella con la
aportacion de dos mil pesetas. En la Semana Santa de 1964,
Cantero se hizo cargo del pago de los salarios de las cuadri-
llas de costaleros que portaron los pasos de Virgen. El des-
embolso fue de cincuenta y cinco mil seiscientas cuarenta
pesetas.®

La relacién de Cantero Cuadrado con las cofradias fue de
absoluto control y sustento. Como obispo, no erigié cané-
nicamente a ninguna cofradia de penitencia, al haberse
fundado masivamente éstas entre 1940 y 1951, antes de la
creacion de la didcesis onubense.?” Sin embargo, participo
en multitud de cultos, actos institucionales, nombramientos
honorificos y desfiles procesionales. Promovié una reforma
estructural y normativa de la Comision de Cofradias para
convertirla en el Consejo General de Cofradias y permitié

de la hermandad de los Estudiantes, 13 de febrero de 1968). Al igual
que hicieron otras corporaciones penitenciales en los afios funda-
cionales de la dictadura, la Unica hermandad fundada en el segundo
franquismo, la del Calvario, invitd a élites locales a apadrinar la ben-
dicidn de sus imagenes titulares. La del Cristo del Calvario tuvo como
padrinos a Vicente Rodriguez Casado y a Pilar Carvajal. Odiel, 15 de
abril de 1973, 16. Rodriguez Casado era un destacado miembro del
Opus Dei, presidente del Patronato del Instituto Politécnico y rector de
la Universidad Hispanoamericana de la Rabida, mientras que Carvajal
era la esposa del entonces alcalde de Huelva, Diego Sayago Ramirez.
La Virgen del Rocio y Esperanza, por su parte, fue apadrinada por el
presidente de la Cdmara de Comercio, Industria y Navegacién, Miguel
Martin Navarro y su esposa, contando el acto con la presencia del
alcalde de la ciudad. Odiel, 5 de enero de 1974, 12.

3 Asi lo hizo la cofradia del Santo Entierro en 1965. «Reglas y
estatutos de la hermandad del Santo Entierro», p. 3: «En la actualidad
es Hermano Mayor Honorario S. M. el Rey D. Juan Carlos |, que acepta
su nombramiento el 26 de mayo de 1965». La hermandad de Pasion,
por su parte, le otorgaria el citado titulo honorifico en 1972, tres afios
después de que Franco le designara como su sucesor en la jefatura del
Estado a titulo de rey. El entonces principe aceptaria la propuesta de la
cofradia en marzo de dicho afio. Odiel, 18 de marzo de 1972, 11.

36 Remitimos a Sugrafies Gomez 2000, 34, que extrajo la infor-
macioén del acta del pleno del Consejo de Cofradias en sesion de 18 de
marzo de 1964, folio 14, libro primero.

37 Véase Mancha Castro 2017, 2018 y 2020.
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todo tipo de actuaciones en pro de las hermandades. Su
pontificado coincidié con la existencia de una curia enveje-
cida, reaccionaria y tradicionalista que, al igual que él, veia
en Franco al enviado providencial y salvifico de Espafiay en
las cofradias un poderoso instrumento social y ritual de uti-
lidad politica al servicio de la Iglesia, de su memoria y sus
imaginarios, fusionados éstos con los del propio régimen.*®
En afios anteriores, esa curia habia fomentado y apoyado la
masiva fundacién de corporaciones penitenciales para ser-
vir al proyecto de recatolizacién de la ciudad. Un apoyo que,
la nueva curia que estaba naciendo del Vaticano Il y que
—por razones biolégicas— pronto la sustituiria, cambiaria
en afios sucesivos.*

El fin de la tarea de Cantero Cuadrado en la didcesis de
Huelva llegé poco después de la Semana Santa de 1964,
al ser nombrado arzobispo de Zaragoza. Su sustituto fue
José Maria Garcia Lahiguera, obispo que debid desarrollar
y aplicar las normas conciliares en la sede onubense. Sin
embargo, su pontificado durd sdélo cinco afos vy, en rea-
lidad, el prelado estaba poco interesado en esa tarea de
profunda renovacion eclesial; la veia como un error, como
una desviacidn, con la misma percepcién que lo harian la
Junta de Metropolitanos entre 1965 y 1966 y la Conferencia
Episcopal espafiola entre 1966 y 1971.% Era natural, pues

3 Afirman Casanova Ruiz y Gil Andrés 2009, 249 que, como diri-
gente de la Iglesia de Franco, Cantero «llevé su compromiso mas lejos,
hasta mancharse en la democracia orgdnica montada por el Caudillo
salvador». Estudié Humanidades, Filosofia, Teologia y Derecho, pero
puso toda su ciencia al servicio del Movimiento. Fue un prelado con-
sagrado a las formas tradicionales catdlicas y su compromiso con la
dictadura quedé reflejado en su curriculum como capellan del arma de
Caballeria durante la guerra, asesor nacional de Cuestiones Morales
y Religiosas del Auxilio Social desde 1939, procurador en Cortes, con-
sejero del Reino y miembro del Consejo de Regencia. Cargos politicos
que Cantero aceptd —segun él— «por un deber de fidelidad a Franco y
a las Leyes Fundamentales» (Martin de Santa Olalla 2005, 259).

3 Los representantes del viejo clero integrista de Huelva iban
desapareciendo paulatinamente. El 10 de mayo de 1957 habia falle-
cido José Manuel Romero Bernal y, el 21 de junio de 1970, cinco
afios después de la conclusion del concilio, lo haria Pablo Rodriguez
Gonzdlez. Ambos, junto a Julio Guzman Lépez, Luis Pardo Gil y José
Mufioz Blanco, eran los representantes mas destacados de la antigua
generacion de sacerdotes que habia vivido al abrigo de la ideologia del
nacionalcatolicismo. Tras el fallecimiento de Pablo Rodriguez el 21 de
junio de 1970, el cronista Diego Diaz Hierro realizé una resefia sobre su
persona en «Un sacerdote ejemplar», Odiel, 26 de junio de 1970, 11.
En el articulo podiamos leer las cuatro facetas principales que rigie-
ron su apostolado, siendo una de ellas «su gran amor a la Patria. Su
patriotismo, guardado en la urna de la mesura mas adorable, valia ver-
daderos quilates. Era el nimero uno de esa pléyade de sacerdotes que
han reconocido en Franco no sélo al salvador de Espafia, sino al angel
custodio y protector de su hermosa religiosidad. Humildemente, sin
estridencias ni pompa alguna, no perdia ocasién, aun después de las
incomodidades y dolencias de su enfermedad, atiin después de pasa-
das las emociones y fervores de los primeros momentos, de demostrar
su gratitud a los poderes publicos, sobre todo en las recepciones ofi-
ciales de algunas efemérides patridticas, con lo que se quedaba gozo-
samente satisfecho del deber cumplido».

40 La Junta de Metropolitanos era el 6rgano directivo de la Iglesia
espafiola antes de que el concilio instituyera las conferencias episco-
pales. Los obispos espafioles que fueron mayoria en ambas institucio-
nes eclesidsticas hasta 1971 se «habian formado con los residuos de
la decadente cultura eclesiastica barroca postridentina, pasada por el
tamiz de la “cruzada” franquista. Era una teologia metafisica, conce-
bida para discusiones abstractas pero incapaz de afrontar los proble-
mas reales de la Iglesia y de los hombres contemporaneos» (Raguer
Sufier 1998, 36).
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Garcia Lahiguera también fue un obispo muy vinculado al
régimen de Franco y jamas comprendid esa transformacion
eclesial para conectarse con la modernidad, ni los propdsi-
tos del papa Pablo VI, ni la tensa relacién establecida entre
la Santa Sede y una dictadura en la que muchas jerarquias
de la Iglesia espafiola tenian tanto poder.** No en vano,
habia llegado a la didcesis de Huelva con la pretensién de
apaciguar los posibles conflictos intraeclesiales fruto de las
interpretaciones conciliares y con el objetivo de controlar el
cumplimiento de la obra iniciada por Cantero, complemen-
tarla y llevarla a su culmen.*

Su relacién con la Semana Santa y las cofradias no fue
tan intensa como la de Cantero Cuadrado, pero si lo sufi-
ciente como para que las hermandades de Pasion y de la
Buena Muerte le concedieran el titulo de Hermano Mayor
Honorario.® Fue su intencidon continuar la labor de purifica-
cion, direccion y control puesta en marcha por su predece-
sor, asi como establecer un via crucis cuaresmal como acto
de penitencia publica, obligatoria y oficial en el que debian
participar todas las hermandades. Este via crucis fue una
realidad entre 1966 y 1969, coincidiendo el cese de dicho
acto piadoso con el fin de su pontificado.

Tras la marcha de Garcia Lahiguera al arzobispado de
Valencia, en noviembre de 1969 fue nombrado obispo
Rafael Gonzalez Moralejo.** Pero a diferencia de Cantero
Cuadrado y de Garcia Lahiguera, Gonzalez Moralejo fue
un prelado aperturista que participd en el frente de las

41 Martin de Santa Olalla 2005, 59 lo define como «uno de los
obispos mas cercanos al Régimen». Por ABC, 4 de julio de 1969, sabe-
mos que durante la Guerra Civil permanecié en Madrid, zona republi-
cana, y, a su finalizacién, fue recompensado con la medalla del soldado
en vanguardia. En palabras de Casanova Ruiz y Gil Andrés 2009, 297,
«José Maria Garcia Lahiguera [...] resumié en la homilia del funeral
celebrado por Franco en su sede episcopal las tres principales virtudes
del Caudillo al que tanto admiraba: ‘Ser hombre de fe; entregado a
obras de caridad, a favor de todos, pues a todos amaba; hombre de
humildad’».

42 «Quienes le conocian en el Gobierno de la nacién, el mismo
Jefe del Estado, deseaban que fuera destinado a una didcesis, como
persona no conflictiva en un momento en que se auguraban tensiones
con la Iglesia debido a los nuevos aires conciliares [...], poniendo en él
la esperanza de que seria el hombre que complementaria y llevaria a
su culmen la obra iniciada por Cantero. El mismo don Pedro Cantero
comento a la llegada de don José Maria [...]: “Yo he montado la estruc-
tura material y juridica de la nueva didcesis; don José Maria sabrd
darle la auténtica fisonomia espiritual de Esposa de Cristo”» (Carrasco
Terriza 2002, 548).

4 Conocemos que el prelado acepté el nombramiento en la
cofradia de Pasién el 11 de octubre de 1964. Véase http://www.her-
mandaddepasion.com/wp/historia/. Por su parte, sabemos que fue
nombrado Hermano Mayor Honorario de la cofradia de la Buena
Muerte por una entrevista al secretario de la hermandad, José Tomas
de las Cuevas, publicada en Odiel, 10 de abril de 1973, 11.

4 Gonzalez Moralejo era licenciado en Quimica y doctor en
Econdmicas. Participd activamente en el concilio Vaticano I, siendo
uno de los principales redactores de la constitucion «Gaudium et
Spes» junto a Karol Wojtyla, en ese momento arzobispo de Cracovia,
con quien mantuvo desde entonces una estrecha relacion. En palabras
del sacerdote onubense Carrasco Terriza 2002, 558-559: «La situacion
de la Iglesia a la llegada de don Rafael mostraba ya unos preocupantes
problemas. [...] El rdpido descenso de las vocaciones fue una primera
sefial de alarma. El desmoronamiento de las formas unitarias de apos-
tolado en la A. C. dio paso a multiples asociaciones y movimientos,
independientes entre si. [...] El clero acusd los efectos de la crisis social
e ideologica y la crisis de identidad sacerdotal. Se produjo una dolo-
rosa cadena de secularizaciones».

tensiones generadas entre la Iglesia y el Estado. Desde 1958
era auxiliar del cardenal Marcelino Olaechea en el arzobis-
pado de Valencia y, a la altura de 1966, Gonzalez Moralejo
ya «era el lider de los obispos espafioles plenamente
conciliares».* Cuando Vicente Enrique y Tarancon comenzo
a presidir la Conferencia Episcopal en 1971, la labor de
Gonzalez Moralejo en esas tensiones entre la Iglesia y el
Estado se visibilizaria ain mds. Firmé y distribuyé el polé-
mico documento «Justitia et pax», que se constituyd en una
comision que él mismo presidid, integrada en la Comisidn
Episcopal de Apostolado Social. Asimismo, pertenecié a
la Comision Permanente de la Conferencia Episcopal de
Tarancdn y a la conocida como «Comisidn de los 7», encar-
gada de redactar el documento de la ponencia «La Iglesia y
la Comunidad Politica», publicado el 23 de enero de 1973.%
En Huelva, Gonzélez Moralejo puso en marcha la tarea de
profunda renovacion eclesial diocesana. Durante sus prime-
ros afios de ministerio aplicé las disposiciones del Vaticano
Il'y forjé la nueva estructura de la Iglesia local posconciliar,
dirigiendo también las tensiones y los esfuerzos de transfor-
macion de la institucién durante el tardofranquismo.

FOTOGRAFIA 1
Franco y Gonzdlez Moralejo conversan durante
el acto de presentacion del nuevo obispo preconizado de
Huelva ante el Jefe del Estado, que tuvo lugar en
el palacio de El Pardo a primera hora de la tarde del
9 de diciembre de 1969.*

Fuente: Fotografia de archivo del diario Odiel. Archivo Histdrico
Provincial de Huelva (Fondo 213).

Lo cierto es que en lo referente a la religiosidad popu-
lar, tanto Garcia Lahiguera como, en sus primeros afios,
Gonzalez Moralejo vivieron un tiempo de incipiente depre-
sién en torno al mundo de las cofradias y la Semana Santa,
resultado de multiples y complejos factores socioldgicos,
econdmicos e ideoldgicos, ademas de como consecuencia
de las nuevas interpretaciones posconciliares de un clero
local en renovacién. En 1966, Garcia Lahiguera y Cantero

4 Raguer Sufier 1998, 44-45.

% Una caracterizacién mas extensa y profunda sobre Gonzélez
Moralejo en Martin de Santa Olalla 2005.

47 Laresefia del acto de presentacion puede leerse en Odiel, de 10
de diciembre de 1969, 2.

Hispania Sacra, LXXII

146, julio-diciembre 2020, 605-619, ISSN: 0018-215X, https://doi.org/10.3989/hs.2020.045



612 J. C. MANCHA CASTRO, TENSIONES INTRAECLESIALES EN TORNO A LAS COFRADIAS DE LA SEMANA SANTA DE HUELVA (1964-1975)

Cuadrado habian conferido el presbiteriado a la primera hor-
nada de sacerdotes formados en el seminario de Huelva.*®
Unos sacerdotes que, en su mayoria, no estaban interesa-
dos en esa iniciativa de control sobre las hermandades ni
de atencidn a la religiosidad popular como mecanismo de
legitimacidn social del nacionalcatolicismo.* Una curia que
se fue distanciando de la religiosidad popular, que la criti-
caria y que, debido a la identificacién de la Semana Santa
y otros rituales religiosos populares como fiestas mas del
régimen que de la propia Iglesia, se iria identificando mas
y mejor con las nuevas comunidades cristianas de base y
otros movimientos apostdlicos, mas centrados en vivir una
fe razonada desde la experiencia comunitaria y sirviendo a
la construccion social del mundo que una religiosidad sen-
tida desde la iconodulia vy la ritualizacién de una exhibicién
vanidosa que tanta vinculacion guardaba con la dictadura.>®

La desvinculacion o «desenganche»! de la Iglesia de
la dictadura franquista se produjo a lo largo de un proceso
desarrollado entre el segundo lustro de los sesenta y el
primero de los setenta, marcado por las nuevas directri-
ces conciliares y la estrategia ideada por el papa Pablo VI
y el nuncio Dadaglio, que fue ejecutada por Tarancén y los
obispos aperturistas —la mayoria de ellos auxiliares— de
la Conferencia Episcopal espafiola.*? Los obispos auxiliares
resultaron ser el brazo ejecutor adecuado para materializar

4 Carrasco Terriza 2002.

4 A medida que iba desapareciendo el viejo clero, el patriotismo
se fue separando de la esfera de lo religioso, evidenciando el particular
fin del nacionalcatolicismo. La nueva curia estaba mas centrada en el
mensaje del Evangelio y en la construccidon social del mundo vy, en los
ultimos diez afios del franquismo, algunos curas ampararon reuniones
vecinales, sindicales y politicas clandestinas en el interior de las parro-
quias. En este sentido, véase Feria Vazquez 2009, 83-91.

50 Parece evidente que esa etapa de crisis de las cofradias y de
éstas con el clero podria estar muy en relacion con la crisis que se vivié
a finales de los afos sesenta y principio de los setenta en el seno de la
Accidn Catodlica Espafiola. Tal y como se expresaba en las conclusiones
de las VIII Jornadas Nacionales de la ACE de 1967: «La accién pastoral
de la Iglesia requiere la existencia de grupos fuertemente encarnados
y comprometidos en su ambiente, capaces de cristianizarlo y de llamar
a la conversién mediante su testimonio. Pero también se necesitan
comunidades eclesiales acogedoras, abiertas, renovadas, capaces de
integrar a cuantos lleguen procedentes de diversos ambientes» (cita
extraida de la ponencia de Pedro Escartin Celaya, de 2009, titulada «De
aquella a esta Accion Catdlica General»). Unos postulados que no se
correspondian con las funciones que jugaban las hermandades en el
seno de la Iglesia, con un nivel de compromiso bastante laxo y mas
orientadas a organizar rituales publicos basados en una religiosidad
trascendente y emocional.

51 Moreno Seco 2008, 145; Montero Garcia 2009; Ruiz Andrés
2017, 216. Moreno Seco 2008, 145 y Montero Garcia 2011, 52 también
utilizan el concepto «despegue».

52 «La Conferencia Episcopal Espafiola, creada en 1966, fue el
escenario del conflicto entre obispos conciliares y conservadores. En la
CEE existia una division entre obispos afines al Régimen, como Morcillo,
arzobispo de Madrid, Guerra Campos o Castan Lacoma, y otros conci-
liares, entre quienes se contaban Tarancén, Bueno Monreal, Quiroga
o Tabera. El nombramiento de obispos auxiliares, que no necesitaban
pasar por el tramite de la presentacion, permitié una renovacion del
episcopado espafiol, impulsada por el nuncio Dadaglio y Pablo VI. Los
nuevos nombramientos hicieron que los prelados conciliares pasaran
a mayoria y Tarancén fue elegido presidente de la CEE en 1971. Desde
este cargo y como arzobispo primero de Toledo y después de Madrid
se convirtié en un personaje clave en la transicion de la propia Iglesia
espafiola, hacia un progresivo alejamiento del franquismo» (Moreno
Seco 2008, 160).
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la estrategia de Pablo VI y Dadaglio ya que, por razén del
Concordato de 1953, eran los Unicos nombrados directa-
mente por el Vaticano sin intromision de las autoridades del
régimen. El proceso se produjo a dos niveles: el ideoldgico
y el politico. En la esfera de lo ideoldgico, los prelados aper-
turistas se afanaron en combatir y destruir la tesis de la con-
sustancialidad entre espafiolismo y catolicismo y en desligar
la pertenencia del ideario catélico a los proyectos politicos
reaccionarios franquistas. Este hecho suponia el viraje de
una parte importante de la Iglesia hacia la aceptacion de la
pluralidad ideoldgica, la aprehension de un nuevo relato de
deslegitimacidn del nacionalcatolicismo y la proclamacidn
del brote multiple de diferentes ideologias y proyectos poli-
ticos que podian surgir empapados de la fe y las fuentes del
evangelio. En la esfera politica, esto suponia que la Iglesia
apostataba de la coalicién y del proyecto politico de la dicta-
dura, y significo la generacién de un clima de tensién y con-
frontacion continua de la Conferencia Episcopal y la Santa
Sede con el gobierno.*

Fruto también de esa tension y divisién, en 1969 se cons-
tituiria la Hermandad Sacerdotal Espafola, una asociacién
de sacerdotes vy religiosos representantes de las posturas
reaccionarias, conservadoras y tradicionalistas, y vincula-
dos a las tesis del obispo Guerra Campos. La Hermandad
Sacerdotal se opuso a la renovacién posconciliar y a los
cambios sociales y politicos que se sucedieron en la Espaiia
del tardofranquismo. Su misidn fue combatir las posiciones
del clero progresista, abogar por el mantenimiento de las
formas tradicionales preconciliares en la misa y la liturgia,
oponerse a la desaparicidon del espiritu de la Iglesia de la
Cruzada —sintetizado en la Carta Colectiva de 1937— y
defender la confesionalidad catédlica del Estado.

Desde la finalizacidon del concilio, la dualidad entre las
posiciones eclesiasticas preconciliares y posconciliares seria
objeto de analisis en las esferas culturales de Huelva. En
diciembre de 1965, el Ateneo organizé una mesa redonda a
celebraren el Circulo Mercantil y Agricola para debatir la obra
«Los nuevos curas» de Michel de Saint Pierres.>* En la mesa
intervinieron hombres de la cultura onubense del momento
y diversos sacerdotes cercanos a los postulados renovado-
res.>® La dicotomia entre curas viejos frente a curas nuevos
era motivo de debates y articulos de opinién como el publi-
cado por Guillermo Alonso del Real. Este sefior, que habia
sido el pregonero de la Semana Santa de ese afio de 1965 y
que por entonces era catedratico de Instituto de Ensefianza
Media y delegado provincial del ministerio de Informaciény
Turismo, advertia del flaco favor que se le hacia a la Iglesia

53 «Ese desajuste entre la proclamada identidad catdlica del
Régimen y la nueva doctrina de la Iglesia es lo que explica la radicali-
dad de la tension Iglesia-Estado en los Ultimos gobiernos de Franco»
(Montero Garcia 2011, 53).

% Como sefiala Montero Garcia 2011, 74, no debemos ignorar
que las «expresiones de divisidn y tension en la Iglesia espafiola, aun-
que con sus caracteristicas particulares por la peculiar situacion espa-
fiola, se inscriben en un contexto postconciliar que afecté a todas la
Iglesias, provocando por ejemplo reacciones anticonciliares de dmbito
nacional e internacional. La divisidén tenia un trasfondo doctrinal que
afectaba a la interpretacién y aplicacion de los documentos conciliares.
En el caso espaiiol sin duda tenfa una dimension politica mayor que en
paises democréticos como Francia, Alemania, Italia, donde estaba ya
bien asentada una tradicién demdcrata-cristiana».

5 QOdiel, 5 de diciembre de 1965, 3.
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incrementando el morbo ante supuestos enfrentamientos
entre ambas posturas eclesidsticas. Sin embargo, él mismo
reconocia la existencia de una dualidad.*®

Una dualidad que quedaria expresada a través de la
vestimenta utilizada por los sacerdotes a partir de finales
de los sesenta. La introduccion del clergyman haria que se
percibieran visualmente las posturas de los componentes
del clero. El traje talar se asocié a la imagen de los curas
mas reacios al concilio, mientras que el clergyman marca-
ria a aquellos mas cercanos a los postulados del Vaticano
Il. El joven candnigo doctoral onubense Juan Mairena fue
el primer eclesidstico espafiol en utilizarlo a su regreso de
Italia. A la altura de 1966, el padre Mairena reconocia que el
empleo del clergyman aun no estaba autorizado en la didce-
sis de Huelva, pero que era un habito que venia realizando
porque si estaba permitido en Roma, donde habia estado
ampliando estudios.*”

En la esfera de la religiosidad popular, el concilio y el
aperturismo habian supuesto la aparicion de una praxis
religiosa radicalmente opuesta a la tradicional. Las inter-
pretaciones que se hicieron del Vaticano Il derivaron en la
practica de una nueva religiosidad mas razonada que emo-
cional, despojada de multiples elementos ornamentales —
definidos como accesorios—, y de una nueva pastoral mas
centrada en la construccidn social del mundo que en el culto
publico a la divinidad.*® Se trataba de la conformacién de un
cristianismo nuevo, sin tanta ritualidad —o con una rituali-
dad menos politica—, centrado en los elementos esenciales
de la liturgia y despojado de todo aquello que condujera a
una interpretacion mistérica o magica del culto. La interpre-
tacion hegemonica que se hizo de las nuevas bases concilia-
res restaba valor a las manifestaciones populares como las
procesiones y los actos de piedad, desnudaba las iglesias y
enfatizaba una nueva actitud iconoclasta, donde el altar, el
sagrario y apenas un crucifijo componian el nuevo marco
cultual.

Esta situacion traeria una fuerte carga de criticas hacia
las cofradias y la Semana Santa, lanzadas —principal-
mente— por los curas y seglares renovadores y aperturistas,
impregnados por un espiritu de conversién que debia tras-
cender las practicas piadosas y de religiosidad popular de
caracter tradicional que tan vinculadas estaban a la politica
y la identidad nacional posguerracivilistica y tan desvincula-
das estaban de esa renovada ldgica y religiosidad pregonada
ahora por esa nueva Iglesia surgida del concilio: «la Iglesia
esta viviendo su primavera conciliar. [...] Esta primavera de
la Iglesia nos exige un cambio de mentalidad. [...] Elegir una
piedad liturgica fundamental, entre una serie de ‘devocion-
citas’ accidentales».*®

% Alonso del Real, G., «Algo sobre curas nuevos y viejos», Odiel,
5 de diciembre de 1965, 3.

57 La revista Digame, 19 de julio de 1966, ofrecid un articulo sobre
esta prenda y una entrevista al joven sacerdote onubense, cuya esté-
tica se contraponia a la del también onubense Manuel Gil Gonzélez,
un cura tradicional que preferia el uso del traje talar. El articulo fue
hallado en la carpeta 207 del Fondo Diaz Hierro del Archivo Municipal
de Huelva.

8 En palabras de Moreno Seco 2008, 155, una nueva pastoral
que ponia el énfasis en la «primacia del compromiso sobre la anterior
espiritualidad».

% T. M., «Primavera», Odiel, 20 de marzo de 1966, 12.

La nueva lIglesia que nacia del Vaticano Il comenzaba
a repudiar esas practicas rituales, que empezo a catalogar
como accesorias y que guardaban una imagen de conniven-
cia con un régimen politico del que pretendia desligarse.
Unos sacerdotes que, en su mayoria, no estaban interesados
en esa secular iniciativa de control sobre las hermandades
en la que si convergian las autoridades politicas franquis-
tas y los eclesiasticos integristas preconciliares. Mas bien al
contrario, decidieron ignorarlas, como si fueran una heren-
cia casi herética, un tipo de piedad magico-religiosa sin valor
para la nueva pastoral, recibida de un pasado incompatible
con el nuevo mensaje de transformacion eclesial.

También en la esfera publica y de los medios de comu-
nicacion comenzaba a generarse una polémica y debate
permanente en torno al concilio, su aplicacidn y las interpre-
taciones que —basandose en el mismo— muchos hicieron
de la religiosidad popular. Se empezd a tachar a las devo-
ciones y las practicas religiosas populares como errores y
desviaciones o, en el mejor de los casos, como algo acce-
sorio —totalmente secundario y hasta prescindible— de la
practica liturgica.

Algunas manifestaciones de religiosidad [...] quedan
expuestas al airecillo de espiritu critico que sopla cada
dia con mayor fuerza y sometidas por él a una labor de
aventado discriminatorio de trigo y paja, separando la
adhesion verdaderamente personal y activa a la fe de
concepciones magicas del mundo y de las pervivencias
supersticiosas. [...] La auténtica veneracion y el respeto
a las imagenes, por ejemplo, es cosa bien distinta del
afan inmoderado de besarlas y tocarlas; mas aun si
el afan hace explosion en fecha fija, con el aliciente
de conseguir favores, las mas de las veces materiales,
solicitados en interesada terna. [...] Si deseamos que
nuestras manifestaciones religiosas se liberen de degra-
daciones magicas y de reminiscencias supersticiosas
que desacreditan la religion y empujan hacia el ateismo
hemos de emprender seriamente la tarea de educar
por la Liturgia.®®

El pregdn de la Semana Santa de 1968 representd una
muestra de la tesitura en que se encontraba la relacion
entre el clero renovador y las cofradias. El encargado de pro-
nunciarlo fue monsefior José Maria Cirarda Lachiondo, por
entonces obispo auxiliar de Sevilla.®! En lugar de realizar un
pregoén cofradiero al uso, el prelado se dedico a exponer su
posicidn acerca del papel que debian jugar las cofradias en el
nuevo tiempo que vivia la Iglesia. Su exposicidén se basé en
analizar si las hermandades tenian sitio dentro de la reno-
vada institucion, concluyendo que para él si lo tenian pero
que era un sitio condicionado. Condicionado a la adecuacion

0 |I. F.,, «Dialogo al mas alto nivel», Odiel, 20 de marzo de 1966,
12.

1 Cirarda era un obispo de la corriente aperturista, por enton-
ces auxiliar del cardenal Bueno Monreal en el arzobispado de Sevilla.
Licenciado en Filosofia y Teologia, de ideologia nacionalista vasca,
habia sido objeto de veto por parte del régimen hasta que, en 1960,
fue consagrado obispo auxiliar. Participd en las tres sesiones del conci-
lio Vaticano Il, siendo el eclesidstico que sirvié de enlace con la prensa
espafiola. Pocos meses después de pregonar la Semana Santa onu-
bense en 1968 fue preconizado obispo de Santander y, en noviembre
del mismo afilo, nombrado simultédneamente administrador aposto-
lico de Bilbao hasta 1971, afio en que fue trasladado a la didcesis de
Cordoba. Ya en 1978 seria preconizado arzobispo de Pamplona, donde
permaneceria hasta su renuncia.
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de las mismas a las nuevas bases apostélicas, caritativas y de
cumplimiento sacramental emanadas del concilio, es decir, a
la unién entre una practica liturgica basada en lo fundamen-
tal —y desprovista de barroquismo accesorio— y la lucha
por la transformacién social del mundo.®?

Sin embargo, mas alla de las palabras de obispos como
Cirarda estaban los hechos de los parrocos que, en general,
se encontraban en clara disidencia con los cofrades, las her-
mandades y todo su sincrético y ampuloso ritual. Durante
la década de los sesenta fueron dejando de participar en
el sitio que tradicionalmente ocupaban en las procesiones,
esto es, encarnando la figura del preste tras el ultimo paso
de la cofradia.®® A la altura de 1968, y a excepcién de la pro-
cesion del Santo Entierro, ya no habia curas que participaran
como prestes en la Semana Santa.®*

Una disidencia que se podia intuir también observando
la arquitectura de la mayoria de las iglesias que fueron cons-
truidas —y reconstruidas— en la ciudad entre mediados de
los sesenta y principio de los setenta. Se desnudaban los
altares y se eliminaba todo lo que se identificara con sun-
tuosidad y barroquismo.® Algunos templos de nueva fac-
tura fueron situados en locales de planta baja sobre los que
se alzaron edificios de viviendas, mientras otros incluian
grandes escalinatas y pequefias puertas para evitar que alli
pudieran instalarse cofradias.

Con anterioridad a 1966 existian en Huelva nueve tem-
plos; entre 1966 y 1971 se edificaron otros nueve.®® Las
parroquias fundadas y construidas durante estos afios fueron
Cristo Sacerdote (1966), San José Obrero (1968), Santa Maria

52 la resefia que la prensa realizo sobre el pregén de Cirarda
Lachiondo la encontramos en un recorte sito en la carpeta 1056 del
Fondo Diaz Hierro del Archivo Municipal de Huelva.

3 La figura del preste hace referencia a un eclesiastico —normal-
mente el parroco o el director espiritual de la cofradia— que participa
al final de la procesidn revestido con capa pluvial y suntuosos ropajes
bordados, siendo acompafiado por dos acdlitos o sacristanes que lo
escoltan portando cirios. Se trataba de una figura propia de la liturgia
barroca preconciliar y que se mantuvo en los cortejos ceremoniales de
la Semana Santa onubense hasta finales de la década de los sesenta,
aunque —bien es cierto— ya venia diluyéndose pausadamente desde
los ultimos afios de los cincuenta.

8 Segun las cronicas del diario Odiel, las hermandades de la Vera
Cruz y Oracidn, la Cena, los Mutilados, San Francisco, los Judios, el
Descendimiento, el Santo Entierro, el Silencio, la Borriquita y las Tres
Caidas continuaron siendo acompafiadas del preste, al menos hasta
1968, afio en el que encontramos la Ultima referencia sobre esta figura.

% El paradigma neobarroco se habia convertido en la fuente de
sentido estética y expresiva de la Semana Santa franquista y poseia una
determinada significacidn politica. Dentro de las tendencias historicis-
tas, el neobarroco se erigio como el movimiento artistico dominante
en todas las representaciones plasticas espafiolas, sobre todo en las de
tematica religiosa, y los modelos estéticos de las cofradias que se fun-
daron o reorganizaron tras el conflicto bélico no fueron una excepcion.
Como bien han estudiado di Febo 1988, Richards 2010, Barreiro Lopez
2014 o Vincent 2017, ese paradigma neobarroco que fue instituido en
toda la Espafia nacionalcatdlica evocaba las épocas doradas y glorio-
sas del imperio espafiol y los tiempos de la Contrarreforma, cuando el
catolicismo contestaba a los presupuestos ideoldgicos del protestan-
tismo. Fue, pues, un movimiento que desperté al socaire de una fuerte
transformacién ideoldgica y un potente influjo nacionalista. «Después
de la Cruzada, el renacimiento del catolicismo [mas bien diriamos, del
proyecto de recatolizacion] también convirtié al Barroco en un compo-
nente clave dentro de los ritos de victoria» (Vincent 2017, 96).

% «todo esto cuando disminuia la asistencia a la misa, la recep-
cion de los Ultimos sacramentos, las vocaciones sacerdotales» (Ruiz
Vergara 1980).
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Madre de la Iglesia (1968), Nuestra Sefiora de Belén (1968),
Nuestra Sefiora del Carmen (1971), Nuestra Sefiora del Pilar
(1971), San Francisco de Asis (1971), San Pablo Apéstol
(1971) y Santa Teresa de Jesus (1971).” Todas se instituyeron
en barrios obreros surgidos en esos afos al socaire del éxodo
rural producido por la industrializacidn de la ciudad. Cinco de
las nueve se ubicaron en locales de planta baja y todas com-
partian una estética muy en sintonia con las nuevas bases del
concilio, con paredes encaladas, vacias de ornamentacion,
con un crucifijo presidiendo el presbiterio, con los elementos
liturgicos basicos para la celebracidn de la misa y con puer-
tas de reducido tamafio, todo ello expresién de una (nueva)
Iglesia de apariencia pobre y mas entregada a los pobres, y
sin la minima intencién de que hermandades y cofradias se
constituyeran en el seno de esas nuevas parroquias.

Un caso muy significativo de la nueva perspectiva con la
que parte de la Iglesia comenzaba a mirar a las cofradias fue
el que sufrieron las hermandades de los Mutilados y de San
Francisco. Ante la necesidad de reformar y restaurar el con-
vento de San Francisco Javier, la primera abandond la iglesia
en 1960, estableciéndose de forma permanente en la nueva
parroquia de San Sebastian. La segunda lo hizo de manera
forzosa en diciembre de 1963, trasladandose de forma pro-
visional a la catedral, ya que la intencién de la corporacién
era regresar al convento una vez acabadas las obras. Pero los
padres jesuitas que regentaban el templo de San Francisco
Javier tenian otras intenciones. Derribaron el antiguo con-
vento y construyeron una iglesia nueva con verjas, escalinata
y una pequeiia puerta, lo que hacia imposible la salida proce-
sional de la cofradia, motivo por el cual jamas pudo regresar.

Los afios en la catedral fueron tiempos dificiles para la
corporacién, con continuas disputas con el cabildo catedra-
licio, que imponia normas que cambiaban anualmente e
instaba a la hermandad a buscar un nuevo templo en el que
asentarse.®® El punto dlgido de esas disputas llegd en 1975,
cuando la cofradia tuvo que salir el Miércoles Santo desde
la ruinosa ermita de la Soledad al no aceptar las condiciones
impuestas por la autoridad eclesidstica. En la Semana Santa
de 1977 se vio obligada a realizar su estacion de peniten-
cia en la tarde del Martes Santo por orden del cabildo.®® En
octubre de 1976, la autoridad eclesiastica habia instado a la
cofradia a abandonar de forma definitiva el templo, acon-
sejandole trasladar sus imagenes bien a su antigua sede
—desde la que se hacia imposible la salida— o bien a alguna
de las nuevas iglesias construidas en los modernos barrios
obreros de la ciudad.” Finalmente, |la cofradia decidio iniciar

7 Las fechas de fundacion de las parroquias de Huelva capital
pueden consultarse en la propia pagina oficial de la didcesis de Huelva:
http://www.diocesisdehuelva.es/guia-diocesana/parroquias/.

% |as primeras tensiones entre la cofradia y el cabildo catedral
vienen reflejadas en varios escritos fechados el 16 de octubre de 1963,
el 19 de febrero de 1964, el 21 de febrero de 1964 y el 27 de marzo
de 1964. Sitos en la carpeta 1323 del Fondo Diaz Hierro del Archivo
Municipal de Huelva.

% QOdiel, 5 de abril de 1977, 25. Durante afios, el cabildo le habia
propuesto la opcion de trasladar su dia de salida al Martes Santo mien-
tras saliera de la iglesia catedral de la Merced, alegando la necesidad
de que los pasos estuvieran fuera del templo en la mafiana del Jueves
Santo para la celebracién de los oficios, algo que rechazé sistematica-
mente la junta de gobierno.

70 Misiva del cabildo catedral a la hermandad de San Francisco,
fechada el 8 de octubre de 1976. Hallada en la carpeta 1323 del Fondo
Diaz Hierro del Archivo Municipal de Huelva.
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la construccién de una capilla propia y abandond el templo
catedralicio tras su salida procesional en la Semana Santa
de 1978.

Ciertamente, hubo algunos sacerdotes que durante
estos afios de crisis y tensidon abogaron por la posicion de
las hermandades en la Iglesia y su importancia de cara a un
pueblo que iba inmiscuyéndose en los caminos de la secu-
larizacion.” Asi lo reconocia el candnigo Luis Pardo Gil, con-
siderado baluarte de las cofradias entre el clero onubense:

Las cofradias no sélo tienen razén de ser actual-
mente, sino que el dia que desaparecieran, si esto lle-
gara, que no creo que llegue, la fe del pueblo daria un
paso atrds de tales proporciones, dificiles de prever en
sus consecuencias, para caer en el siglo XX en lo mismo
de que se libré en el siglo XVI: en la herejia luterana con
todas sus secuelas.”

Pero el padre Luis Pardo pertenecia a esa generacion
del clero integrista y preconciliar que las habia amparado y
fomentado en los afios del primer franquismo, generaciéon
que ya era minoritaria en el seno de la Iglesia diocesana de
Huelva. La desaparicion del resto de curas partidarios de
las posiciones preconciliares y del sostenimiento y legiti-
macion del nacionalcatolicismo era una realidad palpable y,
casi como unicos exponentes, quedaban Luis Pardo y José
Mufioz.”

La asamblea conjunta de obispos y sacerdotes que se
celebrd en septiembre de 1971 supuso el cenit de la movi-
lizacion del movimiento progresista del clero —en buena
medida rupturista con el régimen—, que tuvo su mayor
crecimiento entre 1968 y 1971. En la misma, se produjeron
significativos altercados entre el clero integrista y el clero
aperturista, es decir, entre los representantes de las dos
culturas politicas catélicas intraeclesiales hegemaénicas.” En
ella, a pesar de los intentos de boicot por parte de algunos
prelados adictos al régimen, la jerarquia eclesidstica pidid
perddn por no haber actuado durante las décadas anterio-
res como instrumento de reconciliacion; se arrepintié no
solo de su posicion durante la Guerra Civil sino también de
haber actuado como familia politica del régimen, anhelando
convertirse en la institucion de todos y no Unicamente de
los vencedores.”®

L QOdiel, 23 de marzo de 1978, 19.

2 «los sacerdotes conservadores consideraban que la seculariza-
cién era un proceso social negativo, que identificaban con la descristia-
nizacién y la pérdida de influencia de la religion y la Iglesia» (Moreno
Seco 2008, 146).

3 QOdiel, 9 de marzo de 1970. Recorte hallado en la carpeta 1057
del Fondo Diaz Hierro del Archivo Municipal de Huelva.

74 En esos afios de principios de los setenta, el padre José Mufioz
Blanco iria recibiendo diversos reconocimientos publicos que serian
resaltados por la prensa local del Movimiento. Por ejemplo, en diciem-
bre de 1971, con motivo de sus bodas de oro con la vida sacerdotal,
fue nombrado Caballero de la Orden de Alfonso X ‘el Sabio’. Odiel, 24
de diciembre de 1971, 12.

75 Era natural la tensidn y crispacion generada en el ala integrista,
ya que, en palabras de Raguer Suiier 1998, 40, «se le hundia no sélo su
teologia y su nocidn del catolicismo sino también su idea de Espafia».

6 Montero Garcia 2011, 54 sefiala que la asamblea conjunta
del clero y los obispos representa el punto culminante de la tensién
intraeclesial espafiola. A partir de ese momento, se expresa con mas
rotundidad la divisiéon entre el clero partidario del «despegue» del
franquismo y el grupo resistente y reaccionario. Es decir, supone «el
acontecimiento que marca tanto el «despegue» de la Iglesia, en su

En las elecciones de la Conferencia Episcopal de marzo
de 1972 se concretd el triunfo de la corriente aperturista y,
dentro de ella, de la linea posibilista sobre la rupturista. Con
ello, se comenzaba a cavar la tumba de la «Carta colectiva
del Episcopado espaiiol al mundo» de julio de 1937, que
seria sepultada el 23 de enero de 1973 con la aparicion del
renovador documento «La Iglesia y la Comunidad Politica».
Con este documento, la jerarquia de la Iglesia espafiola reti-
raba su amparo y bendicién a la politica de la dictadura y
abandonaba el papel de legitimadora de la verdad ideolé-
gico-politica, desmarcdndose de esa Iglesia de la Cruzada
que tan fielmente sirvié a Franco. Los cuatro aspectos fun-
damentales que poseia «La Iglesia y la Comunidad Politica»
eran: la defensa de la pluralidad de opciones politicas que
podian brotar legitimamente de la fe; el compromiso de los
cristianos con la justicia; la denuncia profética como acto
misional de la Iglesia; y, en ultimo lugar, la mutua indepen-
dencia y sana colaboracién entre el Estado y la Iglesia al ser-
vicio de los hombres.””

A partir de entonces se establecieron unas tensas rela-
ciones institucionales entre la Conferencia Episcopal y el
gobierno. La primera exigia que las nuevas bases proyecta-
das en «La Iglesia y la Comunidad Politica» primaran sobre
el pasado de unién lIglesia-Estado, salvaguardando la inde-
pendenciay libertad de la institucion catdlica con respecto al
régimen. Pero la dictadura no cedi6 a la presion eclesiastica,
abriéndose una profunda brecha entre el Estado franquista y
la Iglesia que desembocd en multitud de conflictos expresa-
dos de diferentes de maneras, predominando las simbdlicas.

En la didcesis de Huelva, la expresién de esa tensidon
seria notoria, pues la mayoria de los parrocos onubenses ya
no rogaban en las misas por Franco, sino que lo hacian «por
todos los que rigen los destinos de los pueblos».’® En estos
afios del tardofranquismo, en la prensa local del Movimiento
solian aparecer articulos de opinién de elementos pertene-
cientes a los sectores catdlicos mds cercanos y partidarios
del régimen denunciando que ningln cura nombraba ya en
sus peticiones al Generalisimo. Uno de 1974 se quejaba de
que soélo el sacerdote José Mufioz acostumbraba a pedir
por «nuestro Santo Padre el Papa, nuestro Obispo Rafael,
por nuestro jefe de Estado Francisco, por el pueblo y por el
Ejército», como antafio hacian todos:

En Huelva hay un sacerdote que en su misa, jamds
olvida de pedir publicamente y en voz muy alta por
nuestro Jefe de Estado [...], y es que a este sacerdote
le brota el agradecimiento por todos los poros de su
cuerpo y no puede olvidar nunca, los horrores vivi-
dos los ultimos dias del mes de julio del 1936 hasta la
entrada de nuestro Glorioso Ejército en Huelva. Este
sacerdote es don José Mufioz que en la misa que todos
los domingos celebra en el Santuario de Nuestra Sefiora
de la Cinta, a las 9,30 nos hace humedecer los 0jos.”

conjunto, respecto del Régimen, como la radicalizacion de la division
interna del clero y el catolicismo espafiol» (Montero Garcia 2011, 56).
Moreno Seco 2008, 164, por su parte, sefiala que, desde «una pers-
pectiva antropoldgica, se ha dicho que la Asamblea conjunta significd
un mecanismo de ritualizacidn del conflicto, es decir, lo hizo visible».

77 Véase Martin de Santa Olalla 2005.

8 «Pidamos por el Caudillo», Odiel, 17 de octubre de 1974, 10.

% «Pidamos por el Caudillo», Odiel, 17 de octubre de 1974,
10. Firmado por una «espafiola agradecida y admiradora de nuestro
Caudillo».
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Otro articulo de prensa de 1975 también se quejaba de
que los curas aperturistas no elevasen «su mas ferviente
oracion por ese catdlico agonizante que ha consagrado su
vida al servicio de Espafia», lo cual dejaba a las claras la fase
de «tirantez que hay entre la Iglesia y el Estado».8° Y mien-
tras avanzaba la guerra fria entre el gobierno y la corriente
aperturista del clero, también seguia avanzando la indife-
rencia de esos sacerdotes hacia las cofradias y la Semana
Santa. Desde el mundo de las hermandades salian voces
que se quejaban amargamente de las diferencias existen-
tes entre gran parte de la curia y las juntas de gobierno:
«Hace falta que de verdad nos den directores espirituales y
que éstos nos orienten. jY nos comprendan! Que no somos
simplemente personas que quince dias antes de la Semana
Mayor llenan la iglesia de trastos. {Somos algo mas!».&

También emanaban posibles soluciones. Directivos
cofrades que abogaban por recuperar la antigua unién entre
el clero y las cofradias para acabar con esa incomprensién y
sentimiento de abandono denunciado por éstas:

—A nuestros oidos llegan rumores de una especie
de distanciamiento, llamémosle asi, entre el clero y las
hermandades. ¢ Qué hay de cierto en ello?

—Bueno, la verdad es que no hay contactos como
debiera y nosotros nos preguntamos: si tanta aten-
cién se prestan a los clubs parroquiales ¢por qué no se
apoya y orienta a las Hermandades compuestas en gran
mayoria también por gente joven y dispuestos a cual-
quier actividad que se les asigne?

—Hablemos de soluciones entonces.

—Quiza una reunion del clero y las Cofradias para
que ambas partes expongan su version de los proble-
mas. Y ademas, que el director espiritual de cada una
dirija sus asuntos porque es incomprensible que siendo
aquéllas una rama mas de la Iglesia esté algunas veces
huérfana. Creemos que la union puede acabar con la
incomprensién y lograr una mayor gloria de Dios y bien
de las almas.??

Y no sélo emanaban voces con reproches o con ansias de
comunién; también desde las cofradias salian criticas hacia
esa Iglesia posconciliar y aperturista que las repudiaba. El
hermano mayor de la hermandad del Calvario, Antonio
Navarro Vazquez, publicé un articulo de prensa en el que
criticaba a esos curas que catalogaban a las hermandades
como instituciones desfasadas, aportando interpretaciones
a favor del asociacionismo catdlico procedentes del propio

8 R. de la C., «¢Hasta cuando..? —jDaos la paz! —¢Quién dice
eso?», Odiel, 28 de octubre de 1975, 16.

8 Palabras de la entrevista a Luis Morején y Eduardo Bacedoni,
directivos de la cofradia de los Mutilados. Publicada en Odiel, 6 de abril
de 1973. Hallada como recorte de prensa en la carpeta 1058 del Fondo
Diaz Hierro del Archivo Municipal de Huelva.

8 Fragmento de la entrevista realizada a Manuel Villegas y
Antonio Prieto, mayordomo y secretario —respectivamente— de
la hermandad de los Estudiantes. Odiel, 4 de abril de 1973, 13. Los
«clubs parroquiales» a los que se referian los directivos de la cofradia
de los Estudiantes eran grupos de jovenes que se reunian en forma de
club juvenil adscrito a una parroquia, colaboraban con ella en asuntos
asistenciales y le daban «vida» a la misma. Hacian las funciones de
espacios de sociabilidad juvenil parroquial, poseian espacios ludicos
propios en un lugar cercano a la parroquia y eran dirigidos espiritual-
mente por el parroco. Suponian una puerta de entrada de los laicos
a la renovada vida de la Iglesia, cuestion en la que habia incidido el
Vaticano Il
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Vaticano Il y sefialando a los jévenes de Huelva como los
nuevos actores encargados de revitalizar la Semana Santa.

Sin embargo, la mayoria del clero renovador y apertu-
rista seguia y seguiria a lo suyo. Pretendia una adaptacion
de la Iglesia a los principios de la modernidad; anhelaba y
buscaba una fe individual basada en la razén y el compro-
miso y no una religiosidad epidérmica, impulsiva, sentimen-
tal y colectiva, centrada en la iconolatria, cuyas practicas y
rituales publicos se imbricaban con significados identitarios
y politicos de los que pretendia alejarse. Asi lo expresaba el
padre Jesus Dominguez, vicario episcopal de parroquias del
arzobispado de Sevilla:

[Lo ideal es una] depuracidon de lo religioso sin
mezclarlo con lo social [...]. El pueblo es religioso. Pero
para mi, entre lo religioso y lo cristiano hay un abismo.
Nuestro pueblo es muy religioso, pero muy poco cris-
tiano. Sin embargo, tiene una apariencia de cristiano
porque en sus comportamientos religiosos utiliza los
signos cristianos. [...] S6lo hay un camino: la persona-
lizacién de la fe. Que la gente descubra la fe no por
una influencia de tipo social o imposicion del medio
ambiente, sino que haga un descubrimiento personal
de su fe. Este es el camino que sigue la Iglesia hoy para
superar esa socializacion, en el buen sentido, de lo
religioso, como si lo religioso formara parte de la vida
social. [...] La lucha de la Iglesia hoy, no es que no quiera
que la gente vaya masivamente a la fe. Lo que no quiere
es que vayan sin una aceptacién personal.®

Al igual que el clero renovador, entre principio y media-
dos de los setenta, gran parte de la poblacion de Huelva
también habia abandonado el interés en la Semana Santa,
las cofradias y otras practicas de religiosidad popular.
Escasos cortejos de nazarenos y reducidas filas de publico
compusieron el paisaje de las procesiones de la mayoria
de las cofradias onubenses en los ultimos afios del fran-
quismo. Apenas un par de hileras de personas contempla-
ban los desfiles cofradieros en estos afios —a excepcion de
las procesiones de las hermandades con las imagenes mas
tradicionales y populares—, realidad que era sefialada cons-
tantemente en la prensa® y retratada en las fotografias que
hemos rescatado de diversos archivos. Como rememoraba
uno de nuestros informantes:

Hombre, la Semana Santa de mi infancia veras...
[...] yo recuerdo que era una Semana Santa triste, muy
triste, con muy poca gente en la calle. La gente era prac-
ticamente una hilerita de gente viendo pasar la proce-
sién. Era poco participativa y muy rigida. Yo veia aquello
muy rigido. Entonces yo no... A mi aquella Semana
Santa no me llamaba la atencién. [...] la recuerdo muy
triste, con poca participacion, rigida y no...5¢

8 «¢Estan en desfase las hermandades y cofradias?», Odiel, 23 de
marzo de 1975, 12.

8 Odiel, 30 de enero de 1975, 13.

8 «esta visto que la gente no quiere cooperar. Comprendemos
que a todos no va a gustar la Semana Mayor; y que habra quien esté
decididamente en contra porque la considere anacronica. Pero no es
légico, ni en un caso ni otro, que se entorpezca el desfile». Odiel, 9 de
abril de 1974, 12.

8 D. A. P, antiguo costalero de diversas cofradias, 61 afios.
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Las causas eran varias, complejas y de diversa natura-
leza.¥” La transformacion demogréfica, el cambio social e
ideoldgico, el auge del consumismo y de las nuevas modas,
espectdculos y rituales modernos, unido a una identifi-
cacion de la fiesta como un tipo de manifestacion ritual
pro-régimen y al rechazo del clero posconciliar, debilita-
ron y erosionaron con fuerza la Semana Santa onubense.
La industrializacion de la ciudad, con la instalacion del polo
quimico y de desarrollo en 1964, hizo que, en afos sucesi-
vos, el nivel de vida aumentara considerablemente y que
el consumo/consumismo y los retiros al campo y las playas
se dispararan como nuevos rituales contemporaneos en los
dias de descanso y de ocio.® La industrializacién habia pro-
piciado un éxodo rural masivo hacia la capital onubense; en
torno a la mitad de la poblacidn procedia de otros lugares y,
en muchos casos, volvia a ellos en dias de fiesta y no se iden-
tificaba con las tradicionales costumbres locales.® La nueva
situacion de medio-clasismo in crescendo favorecia tanto
la secularizacion como la deslegitimacion de las estruc-
turas politicas autoritarias y la preferencia por formas de
gobierno democraticas y liberales. La excesiva asimilacidon
de la fiesta a los valores e intereses del régimen y la desvin-
culacién e incapacidad de las cofradias para articular nuevas
significaciones identitarias con las comunidades territoria-
les —barrios— en las que estaban insertas también fueron
motivo de su pérdida de importancia en la generacion de
nuevas identidades colectivas a nivel local.

CONCLUSIONES

En conclusion, como hemos analizado, la tensién gene-
rada entre las dos culturas politicas catélicas —repre-
sentantes de las dos corrientes ideoldgicas eclesiasticas
hegemadnicas—, la imposicion de la aperturista en las esfe-
ras de poder politico de la Iglesia catdlica espafiola y los

8 Para Ruiz Andrés 2017, 214, «la secularizacién que se inicia
entre los sesenta y los setenta tiene unas caracteristicas [...] que nos
sitlan mas bien en el marco de cambios masivos ligados al consumo/
consumismo y que responde primordialmente a la esencial relacién
entre sociedad y religiosidad, fundamental para complementar la mas
citada relacion Estado-Iglesia».

8 En este sentido, Ruiz Garcia 2001 ha sefialado que el hecho de
poseer una segunda vivienda en alguno de los municipios costeros de
la provincia de Huelva respondia a una pauta sociocultural del modo
de vida de la incipiente clase media onubense del momento, que bus-
caba, en los cercanos pueblos de la costa o en sus pueblos de origen,
su particular lugar de retiro. Muchos de los técnicos cualificados que
llegaron a Huelva hicieron suyo este tipo de forma de vida.

8 Segun datos del INE, Huelva contaba con una poblacién de
74.823 personas en 1960. En el afio 1981, los datos arrojaban un incre-
mento de 52.999 habitantes, siendo la cifra total de 127.822. Sefiala
Monteagudo Lépez-Menchero 1984 que, segun los datos del Padrén
Municipal de 1981, el 41,7% de los habitantes no habia nacido en la
capital y el 52,8% de ellos procedia de la provincia, principalmente de
las comarcas mds deprimidas de la misma. El 43% del resto de emi-
grantes llegados a la ciudad procedian de otras provincias espafiolas,
especialmente de Sevilla y Badajoz, y el 4,2% restante procedia del
extranjero. Muchas de las personas que migraron desde sus pueblos
hasta la capital mantuvieron residencias familiares en el dmbito rural,
a las que solian ir en dias de descanso y fiestas, conservando también
alli sus devociones, sus celebraciones festivas, sus simbolos de identi-
ficacion colectivos y la mayoria de sus relaciones sociales y de paren-
tesco. En definitiva, gran parte de los elementos que conformaban su
propia identidad.

conflictos que se sucedieron entre ésta y los poderes fran-
quistas, se visibilizaron en el espacio socio-simbdlico que
era la Semana Santa en tanto manifestacidn de religiosidad
popular que aunaba la representacién de las élites y los sec-
tores populares. La potente vinculacion y apropiacion que
las tradiciones politicas reaccionarias y conservadoras y la
integrista jerarquia catdlica preconciliar habian establecido
con la Semana Santa desde los comienzos del régimen, deri-
varon en un rechazo de la misma por parte del clero aper-
turista y de gran parte de la poblacién local, fruto también
de la imbricacién con otros complejos factores ideoldgicos,
econdmicos y socioldgicos. Estos se correspondian con la
interpretacion sobre la nueva religiosidad que pregonaba el
Vaticano Il, la liberalizacion econdmica, la modernizacion, la
secularizacion y las transformaciones demograficas y socio-
l6gicas fruto de la industrializacion.

A pesar de la degradacion de popularidad que sufrié la
Semana Santa en los sesenta y setenta, los poderes politicos
franquistas locales y los cada vez menos elementos del clero
integrista diocesano continuaron expresando, a través de
las procesiones, la legitimidad del régimen como salvador y
garante de estos actos rituales tradicionales que vinculaban
a la identidad nacional consustancialmente catdlica. Para
ello, no les importd sustentarla econdmicamente ni seguir
utilizdndola como plataforma de exhibicién con claros mati-
ces politicos. Sin embargo, el clero aperturista posconciliar
combatié esas narrativas, repudid a las cofradias y su cere-
monial y comenzé un proyecto para desmontar la tesis que
unia el catolicismo al espafiolismo pregonado por el régi-
men, abriéndose a nuevas sensibilidades politicas e ideolo-
gicas que consideraba legitimas. Se acercd a nuevos grupos
eclesiales seglares que vivian su fe desde los patrones de
la centralidad de una liturgia no ampulosa y la entrega a la
construccidn social del mundo, nuevos patrones de la |dgica
conciliar, rechazando esas manifestaciones de religiosidad
popular que imbricaban significaciones politicas e identita-
rias —que entendia como paganas— de las que pretendia
desvincularse.

En medio de esa tension entre el poder politico y el reli-
gioso, que contribuiria a terminar de deslegitimar social y
simbdlicamente la dictadura, fallecia Franco y se dieron los
ultimos coletazos de un régimen que se habia sustentado
durante casi cuarenta afios en el poder, fruto de la coalicion
entre tradiciones politicas cuya simbiosis y relacién se habia
erosionado fuertemente. Al igual que la Iglesia, algunas de
esas tradiciones politicas, como el monarquismo y algunos
elementos de FET, comenzaron a inmiscuirse en los caminos
del reformismo y aperturismo hacia un nuevo régimen poli-
tico, descosiendo los mecanismos simbdlicos que habian
posibilitado y protagonizado la construccién de una cultura
politica franquista.
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