
    
        
   

		
			Introducción

			El relato que se cuenta en estas páginas es el propio de una etnografía de carácter histórico —una etnohistoria1— que debe ser, en primer lugar —como advertía Pierre Bourdieu (2000, 2003)—, conscientemente situada y objetivada. Este relato es una mirada sobre la Semana Santa de Huelva en el primer franquismo desde la posición de un antropólogo que pertenece al grupo y la sociedad abordados y que, por tanto, no es ajeno al fenómeno objeto de estudio, siendo conocedor y estando influido y condicionado por los códigos culturales y simbólicos que lo conforman. Uno de los propósitos del trabajo es cuestionar el monopolio de la interpretación que existe sobre la fiesta de la Semana Santa y proponer diferentes horizontes, perspectivas e interpretaciones según los diversos significados, funciones sociopolíticas y modelos expresivos que, a través de la misma, han sido producidos. Es, por tanto, un objetivo primordial el despojarnos de los exclusivismos dogmáticos que han conformado las interpretaciones oficialistas, las que han hecho la jerarquía de la Iglesia católica y otros elementos de las esferas de poder con peso en el control del ritual. Interpretaciones que, muy a menudo, han sido sancionadas, acatadas —sin reflexión crítica— y aprehendidas para, posteriormente, ser cacareadas y archirrepetidas por muchos de los dirigentes de las hermandades y por los propios cofrades (auto-considerados) auténticos, ortodoxos, cofrades de verdad…

			Para conectar con las significaciones profundas de lo que ocurre en ella, lo fundamental es participar o contemplarla con la mente secularizada, es decir, desprovista de dogmatismos doctrinarios, aunque abierta a la trascendencia de la individualidad. Y con la sensibilidad de todos los sentidos abierta a todas las sensaciones, espirituales y materiales, estéticas y emocionales (Moreno Navarro, 1999: 191).

			En el año 2015, me trasladé desde Sevilla hasta mi Huelva natal con el objetivo de (volver a) con-vivir con los cofrades, sumergirme en las fuentes productoras de datos, incardinarme en el tiempo sagrado e inmedible en el que se vive, se siente y se (re)produce la Semana Santa onubense, no sólo como ritual en la calle sino como recuerdo imaginado, valorable, sensitivo… Ese tiempo latente, paralelo al tiempo de la estructura social, donde se desarrolla la vida de una comunidad imaginada. Lo cierto es que estar vinculado a dos hermandades por adscripción familiar y territorial desde la infancia me ha posibilitado un conocimiento previo muy profundo sobre las cofradías, sus aspectos organizativos y sus acciones internas y privadas que, de otra manera, muy difícilmente habría podido desvelar para el análisis. Este hecho también ha facilitado mi trabajo de campo en la comunidad, ya que me unen relaciones de amistad con muchos cofrades de diversas hermandades, e incluso podría decir que soy uno de ellos y que he experimentado con ellos, a lo largo de mi vida, multitud de emociones y vivencias.

			El relato que se cuenta en las páginas siguientes se ha producido —irremediablemente— envuelto en el aroma celestial del incienso, el azahar y la cera; se ha compuesto al son de marchas procesionales; se ha descrito de manera densa siguiendo todo un itinerario de memorias —informaciones, recuerdos y emociones— que nos han legado los diversos archivos —institucionales, personales y humanos— a los que hemos podido acceder; se ha conformado gracias a los sentimientos que nos han contagiado quienes han protagonizado los múltiples ritos —tanto internos como externos, tanto religiosos como seculares— que encierra el mundo «tradicional» —y, en muchas ocasiones, velado— de la Semana Santa. Es, por tanto, el producto de una historia observada participativamente, de la que dan fe multitud de legajos y papeles viejos, que es contada y cantada —milagro de la oralidad— a través de las inviolables fuentes de sentido que son las memorias de los sujetos que la viven, la sienten, la entienden, la producen, la imaginan y la recuerdan a cada momento de sus vidas, y que, al llegar la Luna de Parasceve, se consagran a ella y se encarnan en ella para hacerla realidad como un hermoso sueño de primavera.

			Mi posición frente a este objeto de estudio es, en definitiva, la de un nativo que domina las claves culturales en las que se inserta el fenómeno, que ha participado y participa intensamente de varias de las distintas esferas que componen el ritual festivo, y cuya residencia familiar ha estado fijada entre el límite del centro histórico de la ciudad y el espacio territorial del difuminado, antiguo y castizo barrio de San Sebastián, lugar de establecimiento canónico de siete cofradías penitenciales entre dos parroquias (San Pedro y San Sebastián), un convento (Santa María de Gracia) y una ermita (la Soledad). Un barrio,

			 …mitad labriego y mitad marinero, capaz de dar toreros y poetas, y de llevar el verso y el capotillo de paseo con la misma solemnidad que el capirote de nazareno.2

			Esta posición epistemológica de partida, en primer lugar, rompe con la relación asimétrica y niega la separación total entre sujeto-objeto —típica de los estudios tradicionales clásicos en antropología—, situando y reconociendo, de manera reflexiva, al sujeto de conocimiento como parte del objeto de estudio al que él mismo se aproxima. En segundo lugar, he de reconocer que se eliminan ciertas conductas de extrañamiento por parte del sujeto investigador —que quizá podrían ser realmente valiosas— al hallarse éste en un abecedario cultural que domina y del que es imposible separarse, al menos en su totalidad.3 Sin embargo, sostengo que esta visión alternativa también contiene una serie de ventajas que es imposible obviar. Entre ellas destaca el dominio total de los códigos simbólicos, del abecedario cultural, lo cual proporciona un avance temporal muy importante en la familiarización con el campo de trabajo. Además, si se consiguen producir ciertas quiebras epistemológicas voluntarias y nucleares y una cierta distancia intelectual-emocional con respecto al objeto de estudio, las consecuencias y los resultados del trabajo pueden ser realmente potentes y significativos de la población analizada.

			Creo, también, en la suficiente y necesaria empatía que el sujeto de conocimiento debe mostrar por su objeto de estudio y, más aún, de cara al análisis de un fenómeno cultural tan tremendamente complejo y multidimensional como es la Semana Santa andaluza.4 Asimismo, la posición de partida de esta mirada debe estar siempre situada lejos del alcance de las interpretaciones reduccionistas, ya sean provenientes de ideologías religiosas5 —principalmente fundamentalistas e integristas— o de ideologías políticas como el marxismo.6 Visiones e interpretaciones no explicativas desde mi punto de vista, que simplifican un fenómeno multifacético que posee una gama de colores muy diversos y contradictorios, y que para ser comprendido es imprescindible un acercamiento integral, holístico, a la temática, es decir, una aproximación total a todos los niveles que son significativos para los grupos de actores que componen esta impresionante ópera socio-simbólica.

			Asimismo, cuestiono —por vulgares y edulcoradas— esas visiones literarias en las que todo lo cofradiero aparece como en un estado idílico, casi edénico, propia de pregones o de panfletos dirigidos desde medios de comunicación locales, que no hacen más que distorsionar la imagen de una fiesta-ritual cuya historia es reveladora de todo tipo de conflictos —sociales, económico-políticos, ideológicos, etc.—, pero expresados desde un nivel profundamente simbólico. También se cuestiona y se pone en reflexión esas aproximaciones simplistas y mecanicistas —(auto)presentadas como historiográficas— que fueron realizadas con el propósito de abarcarlo todo sin ningún tipo de método científico, pasando por alto los análisis en profundidad, y legándonos, únicamente, un conjunto de datos vomitados de forma diacrónica, y que se han establecido perenne en el imaginario onubense como obras de referencia sobre el tema. Lo cierto es que, al menos, funcionan como un riquísimo venero de fuentes primarias para la investigación.

			Pretender un acercamiento integral y riguroso al fenómeno de la Semana Santa requiere la asunción de planteamientos teóricos y metodológicos interdisciplinares, procedentes de las diferentes y complementarias disciplinas que componen el prolífico campo de conocimiento de las Ciencias Sociales. Evidentemente, hay aquí mucho de antropología social y cultural, ya que es la disciplina de la que procedo y la que ha producido la mirada que envuelve los planteamientos teóricos y metodológicos principales de la investigación, los análisis de los datos obtenidos y la particular forma de acercarnos a esta realidad social. Pero no puedo dejar de reconocer que hay también mucho de historia contemporánea, de política y algo de sociología. En realidad, considero ficticia la existencia de una división estricta entre estas cuatro áreas de conocimiento, más aún cuando se ha partido de una visión holística de la temática.

			Para hallar un antecedente de este trabajo resulta estéril rebuscar en la bibliografía preexistente sobre la Semana Santa de Huelva. Nada hay sobre la Semana Mayor onubense abordada desde una mirada antropológica en la escasa literatura científica focalizada en este objeto de estudio. Los acercamientos científicos más destacados han sido realizados desde el campo de la historia. En particular de la historia moderna, sobresaliendo los trabajos publicados por Manuel José de Lara Ródenas (1992, 1995, 1997, 2000) y David González Cruz (1992, 1993, 2003, 2007) sobre las cofradías onubenses en el Antiguo Régimen. Asimismo, la revisión etnohistoriográfica más reciente que se posee sobre la Semana Santa de Huelva y sus cofradías fue realizada por Isidoro Moreno Navarro (2006a) para un estudio más amplio sobre la Semana Santa como patrimonio cultural de Andalucía.

			Existen otras obras, libros, artículos y ensayos, con pretensiones historiográficas, que han resultado de interés para esta aproximación antropológica a las transformaciones de la Semana Santa onubense en el franquismo. Aquí es preceptivo hablar de los estudios pioneros del historiador local Diego Díaz Hierro (1951, 1972, 1975), cuyo fondo documental —legado al Archivo Municipal de Huelva— ha sido fundamental para la construcción de este trabajo. Lo cierto es que la atención prestada a la historia de la Semana Santa y las cofradías onubenses ha ido in crescendo desde los años ochenta y ha partido siempre de los acercamientos realizados por Díaz Hierro. Durante estas cuatro últimas décadas, han visto la luz —además de los citados— algunos libros sobre la historia de las cofradías y multitud de artículos históricos que han poblado los boletines y anuarios de las hermandades y las revistas cofradieras locales. Éstos han sido realizados, bien por cofrades aventajados en el conocimiento de la temática, bien por ciertos periodistas e historiadores locales —en palabras de Rodríguez Mateos (1998: 30)— «anclados en las herencias de un positivismo ideologizado».7

			En realidad, para abordar el estudio de la Semana Santa de Huelva en el primer franquismo desde una mirada antropológica, ha sido necesario atender a la literatura científica producida para otras localidades. Los cimientos teóricos y metodológicos de este trabajo proceden de los diferentes estudios que sobre la temática ha desarrollado, a lo largo de su carrera investigadora, Isidoro Moreno Navarro.8 A raíz de él, la antropología andaluza ha construido todo un marco conceptual, teórico y metodológico en torno al fenómeno sociocultural de la Semana Santa y del asociacionismo religioso andaluz, que ha tenido continuidad en la figura de algunos otros autores como Rafael Briones Gómez (1983, 1993, 1997), Juan Agudo Torrico (1989), Elías Zamora Acosta (1997), Manuel José Gómez Lara y Jorge Jiménez Barrientos (1997), Joaquín Rodríguez Mateos (1997, 1998), José Hurtado Sánchez (2000) o David Florido del Corral (2003, 2005, 2011), y entre muchos otros antropólogos que fueron discípulos del profesor Isidoro Moreno.

			Cabría señalar aquí recientes y novedosas investigaciones desarrolladas dentro del campo de la historia contemporánea pero que imbrican metodología historiográfica y antropológica para la aproximación a la construcción simbólica del franquismo a través de los imaginarios de la religiosidad popular y la utilización política de las cofradías y los iconos religiosos populares para la legitimación de la dictadura. En este sentido, destaco los trabajos que han desarrollado Michael Richards (2005) —para el caso de Málaga—, Zira Box Varela (2008, 2010), Claudio Hernández Burgos (2011) —en el caso de Granada—, Concha Langa Nuño (2014) y Santiago Navarro de la Fuente (2014) —ambos para el caso de Sevilla—, César Rina Simón (2015a, 2015b, 2016, 2017) y —para el caso de Valladolid— Mary Vincent (2017).





			Conclusiones

			Este ensayo etnohistoriográfico se ha construido desde una perspectiva teórico-metodológica madura en la antropología andaluza, perspectiva que ha sido aplicada a un estudio de caso. A lo largo de estas páginas, hemos intentado reconstruir y analizar las sucesivas transformaciones sociales, políticas, económicas e ideológicas de la sociedad española, andaluza y onubense desde 1937 hasta 1961, y cómo éstas procuraron transformaciones en la Semana Santa en tanto fiesta popular y complejo ritual por el que desfilaron diferentes mensajes ideológicos, a veces concretos, a veces más abstractos, pero analizables desde una perspectiva simbólica. Estas transformaciones, en ocasiones veladas o difícilmente percibibles, han sido legitimadas al amparo de una aún más compleja e invisibilizada, pero constante, (re)invención de la tradición, y han dado lugar a diferentes refuncionalizaciones y resignificaciones en torno a la fiesta y los grupos sociales que la han producido. En otras palabras, que las fiestas populares y rituales públicos, como la Semana Santa, han cambiado a la vez que lo han hecho los factores ideológicos, políticos, sociales, económicos y religiosos de la sociedad, y que esos cambios y transformaciones han sido expresados por medio de un sincrético, difuminado y denso bosque de símbolos. El desciframiento de esos cambios, expresados a través de un todo un arsenal simbólico, han sido los centros de atención de este trabajo de investigación histórico-antropológico sobre la construcción simbólica del franquismo; trabajo que ha originado un conjunto de interpretaciones y explicaciones que ahora presentamos a modo de conclusiones finales.

			La Semana Santa del primer franquismo se presentó como una fiesta fuertemente transformada, renovada y robustecida, dotada de un aire de esplendor, de una imagen que revelaba continuidad con la tradición católica española, renaciendo rápidamente de las cenizas a las que había sido condenada la Semana Santa regionalista por los movimientos anticlericales que estaban injertados en el contexto socio-político-ideológico de la Segunda República. Entendemos que los motivos de esa veloz recuperación y de la masiva fundación de cofradías tras la guerra se debieron, especialmente, a dos causas fundamentales: 1) el apoyo institucional a las cofradías y la potenciación de su ceremonial por parte de las autoridades políticas y militares franquistas; 2) el apoyo y disposición a la creación de hermandades por parte de la jerarquía eclesiástica. Ambos poderes, el político y el religioso, confluyeron y pugnaron por el control simbólico del ritual, aunque se visibilizaron en él como poderes en comunión, en simbiosis total.

			Con respecto a la Semana Santa, los objetivos fundamentales de los puestos políticos de la dictadura en Huelva fueron tres. En primer lugar, una (re)invención de la tradición, presentando una fiesta cuyos modelos estéticos y artísticos se ligaran a los de la época mitificada y dorada del imperio español: los modelos barrocos. Catolicismo y nacionalismo español indisolublemente unidos. Diferirían, así, de los elementos estéticos que eran comunes desde finales del xix hasta los años treinta, esto es, el modernismo y las diferentes interpretaciones historicistas del regionalismo andaluz. 

			En segundo lugar, se afanaron en la presentación y representación de una fiesta renovada y fortalecida (al menos en la imagen pública dada), donde se mezclaban las liturgias militaristas con las fascistas falangistas, las expresiones de religiosidad popular, los símbolos monárquicos y tradicionalistas —de marcado carácter nacionalcatólico y contrarrevolucionario— y la ortodoxia de las jerarquías y los sectores católicos, resignificando y convirtiendo la popular fiesta en un evidente rito de victoria y, posteriormente, en un elemento más de la política de la recatolización emprendida por los sectores nacionalcatólicos del régimen. Así, durante los días de Semana Santa, la ciudad se veía engalanada con banderas nacionales, de FET y de las JONS y de la Comunión Tradicionalista, trilogía que presidía el palco de autoridades en la Carrera Oficial. Los pasos eran recibidos con el brazo en alto, iban escoltados por piquetes militares y paramilitares —principalmente de falangistas, requetés y otros cuerpos policiales y militares— y se les tocaba la ‘Marcha Granadera’ —himno nacional español— tanto a la salida como a la recogida. A través de una compleja simbiosis litúrgica y ceremonial, el militarismo y la estética y expresividad fascista falangista se fusionaron con un reaccionario nacionalcatolicismo, ejemplificando la naturaleza mestiza de la coalición franquista.

			En tercer lugar, ya que las cofradías habían sufrido un atroz ataque sobre su patrimonio por una parte de los izquierdistas y partidarios de la iconoclasia y el anticlericalismo más radicales, estas asociaciones fueron —junto al ritual de la Semana Santa y todas las manifestaciones socio-religiosas identificadas con la Iglesia católica— armas de legitimación perfectas para el alzamiento, la represión y la dictadura en una ciudad donde no hubo apenas muertes a manos de los republicanos. Las propias autoridades políticas franquistas animaron a los cofrades a sacar las procesiones, revestidas de un aura celestial de apoyo sagrado al bando rebelde y a su Caudillo. Esta estrategia de bendecir, sacralizar y legitimar la Cruzada, la represión y el posterior régimen político franquista, de basar sus actuaciones en designios divinos, en la providencia sagrada —‘por la Gracia de Dios’—, era una práctica común que había sido ensayada por el nacionalcatolicismo español durante todo el siglo xix y una forma de implantar elementos simbólicos reproductivos de sacralización y mitificación de la memoria y los imaginarios de los vencedores. En los años sucesivos, las cofradías que se fueron fundando lo hicieron bajo el propósito de convertirse en espacios sociales y ceremoniales para fomentar y ritualizar los valores del régimen, en caldos de cultivo de personas leales al Movimiento, convirtiéndose en un asociacionismo fiel y controlado. Y a través de la Semana Santa, los poderes políticos fueron construyendo multitud de discursos y memorias sobre la guerra y la dictadura que resignificaron los símbolos religiosos populares, ahondando en la patrimonialización de la fiesta —en el sentido de instrumentalización—, logrando dotarla de significados políticos que la ligaron fuertemente a los valores nacionalcatólicos, contrarrevolucionarios y monárquicos, y que, al menos hasta 1944, la inundaron de prácticas rituales fascistizadas.

			La jerarquía eclesiástica local, por su parte, también pretendió el control simbólico del ritual. Entendió a las nuevas cofradías fundadas en la posguerra como asociaciones para mayor gloria de Dios y de España, que debían ser purificadas de elementos folklóricos, heterodoxos y festivos para ser convertidas en manifestaciones sociales de fe y catolicidad, regidas por comportamientos católicos, siguiendo prácticas litúrgicas más ortodoxas. Las cofradías se convirtieron en espacios sociales estrechamente vigilados por los párrocos. El mecanismo de control sobre el conjunto de las hermandades fue la Comisión de Cofradías y, posteriormente, el Consejo General de Cofradías, que actuarían como brazo ejecutor de la jerarquía eclesiástica. Ambos órganos de gestión y control fueron presididos por cuatro sacerdotes desde su creación en 1945 hasta 1965.

			En principio, los jerarcas católicos locales ratificaron y ampararon los símbolos y mensajes políticos que se deslizaban en torno a la Semana Santa y las cofradías pero, poco a poco, sobre todo a partir de 1944, pretendieron reducir su significación al de un ritual celebrado bajo directrices católicas ortodoxas, buscando su pureza religiosa. La Cruzada y su santa celebración ya habían finalizado y, sobre todo, la proliferación de símbolos fascistas falangistas comenzaba a ser una molestia para muchos mandamases eclesiásticos. Los saludos a la romana fueron cortados de raíz en las procesiones a mediados de la década de los cuarenta por orden expresa del arzobispo Segura. Por su parte, los comportamientos espontáneos eran advertidos por medio de notas de prensa, que instaban a que no se realizasen actos indecorosos bajo pena de ser sancionados. Sin embargo, la jerarquía eclesiástica jamás censuró la vanidosa exhibición de autoridades civiles y militares en esas piadosas y penitenciales procesiones que anhelaba.

			Aunque hemos resaltado que las procesiones de las cofradías de los Mutilados, los Judíos, el Santo Entierro y, entre 1938 y 1943, la del Silencio, revistieron carácter oficial, representándose en ellas las principales autoridades cívico-militares y religiosas de la ciudad, en realidad fue toda la Semana Santa una dramatización ritual utilizada para mostrar la cara amable del régimen, para exhibir una pública comunión entre todos los elementos que representaban el Movimiento Nacional. En todos los cortejos de las hermandades hubo representaciones de alguna autoridad religiosa, política y militar. Desde la Iglesia hasta los diferentes estamentos militares, pasando por los puestos políticos que copaban falangistas, católicos de Acción Católica, de la Asociación Católica Nacional de Propagandistas y del Opus Dei, carlistas y monárquicos alfonsinos entregados a la causa franquista o grandes propietarios y oligarcas locales. Todo fue un inmenso cortejo de publicidad para el Movimiento; un séquito de Dios y de la Patria; una comitiva que se presentaba en todas y cada una de las cofradías como ejemplo de catolicidad y propiciando la adhesión por medio de las hermandades a la sacrosanta obra nacional guiada por el Caudillo salvador.

			La Semana Santa quedó convertida en un ritual férreamente controlado por el poder, un rito de victoria en el que se fundían símbolos políticos, religiosos y castrenses y que promulgaba la concepción sagrada del régimen. Se erigió como un acto de politización de lo sagrado que, a su vez, sacralizaba la política; una ceremonia en la que se combinaban las acciones de la específica religiosidad popular andaluza con las distintas liturgias y ritos de corte tradicionalista, militarista y fascista falangista propias de la España de posguerra; un fenómeno en el que se hizo desaparecer las fronteras entre las esferas del poder político, el religioso y el militar; puro teatro de mixtura religioso-política-militar destinado a conmemorar la pasión y muerte de Jesús pero también la pasión y el calvario de la patria y de la propia Semana Santa de Huelva, que había sido reducida a cenizas por los enemigos de Dios y de España; una fiesta ideal en la que poder conmemorar el deicidio, pero también popularizar y celebrar el régimen; una fiesta popular inundada de fervor patriótico, catolicismo triunfante y militarismo que ejemplificaba, gráficamente a la perfección, la comunión entre las distintas fuerzas que, unificadas, producían la extraña naturaleza política del régimen.



			Antecedentes

			Afirma Sánchez Herrero (2003) que resulta imposible documentar la existencia de cofradías en todo el territorio peninsular con anterioridad al siglo xi. Se refiere al término cofradía en general, es decir, a toda asociación de fieles que venere imágenes de algún Santo, de la Virgen María o de Jesucristo, al Santísimo Sacramento o a las Ánimas del Purgatorio. Las hermandades de corte cultual más antiguas son aquellas que profesaban devoción a los Santos y que eran las más numerosas durante los siglos xi, xii y xiii. A su vez, fueron constantes las cofradías dedicadas a la Virgen desde el siglo xii en adelante. Por su parte, aquellas que tenían a Cristo como centro de su devoción, nacieron a partir de los siglos xiv y xv y comparten la denominación de cofradías medievales,18 ya que se originaron durante la Edad Media y fueron el germen de la cofradía penitencial, de pasión o de Semana Santa.

			Las hermandades y cofradías han sido muy diversas y pueden ser ordenadas en una clasificación analítica dependiendo de los elementos diferenciadores que las definan: hacia qué tipo de icono va dirigido el culto (de gloria, penitencial, sacramental…) y qué funciones sociales cumplen. Las cofradías de Semana Santa son deudoras de las cofradías medievales, proceden en algunos casos de ellas, pero en realidad responden a diferentes contextos históricos. Son un tipo de hermandad de carácter distinto y que tiene como alfa de su propia historia dos elementos históricos claves: los postulados tridentinos del siglo xvi —como reafirmación de la fe católica frente al protestantismo— y el barroco de los siglos xvii y primera mitad del xviii como movimiento artístico e ideológico. La aparición de este tipo de cofradías se dio como resultado de un conjunto de causas socio-históricas que germinaron en el siglo xvi. Moreno Navarro (2006b: 55) afirma que «hasta mediados del siglo xvi aunque existieran hermandades religioso-benéficas no había realmente cofradías de penitencia». Las cofradías de Semana Santa y el fenómeno de la Semana Santa, en concreto, poseen una antigüedad de poco más de cuatrocientos cincuenta años.

			En Huelva, resulta imposible seguir la pista de las hermandades y cofradías con anterioridad al siglo xvi. La referencia más antigua que se posee es la aportada por Lara Ródenas (1995), que habla de la aprobación de las reglas de la hermandad de las Ánimas del Purgatorio en el año 1514. Se ignora cuántas hermandades heredó la ciudad del siglo xv; sin embargo, sí se puede afirmar que la auténtica eclosión de cofradías —entre ellas las penitenciales— se dio entre los años 1583 y 1605, espacio temporal en el que se instituyeron en la ciudad tres conventos masculinos —mínimos, franciscanos y mercedarios— con sus correspondientes hermandades terceras, las tres cofradías de penitencia germen de la Semana Santa —el Santo Entierro, la Vera Cruz y el Nazareno, junto a la extinta cofradía del Dulce Nombre de Jesús—, una hermandad étnica —de cofrades negros y mulatos—, diversas cofradías de ánimas y sacramentales, y multitud de hermandades gremiales que rendían culto a imágenes de la Virgen y de Santos, de claro matiz letífico.

			La primera cita documental que muestra la existencia de una hermandad penitencial en la ciudad de Huelva la proporciona Díaz Hierro (1972), haciendo alusión a un acta del cabildo municipal el Domingo de Ramos de 1573, donde se hacía referencia a discrepancias entre el concejo de la villa y la hermandad del Santo Entierro.19 En referencia a la hermandad de la Vera Cruz, se ignora también la fecha de fundación. Sugrañes Gómez (1998) aporta datos referentes a mandas testamentarias de misas y pleitos que ayudan a situarla en un contexto cercano al de la cofradía del Santo Entierro. En concreto, la primera cita hallada en alusión a la hermandad de la Vera Cruz data del 28 de febrero de 1583, en el testamento de Pedro Gutiérrez. Por último, tanto Fernández Jurado (1997c) como Sugrañes Gómez (1998) afirman que la hermandad de Jesús Nazareno fue fundada en el antiguo convento de la Victoria, que Mora Negro y Garrocho (1999) sitúa en la calle Puerto entre los años 1583 y 1591.

			Aunque las raíces fundacionales de algunas cofradías penitenciales y de la propia Semana Santa de Huelva se hallen en la contrarreforma y el barroco de los siglos xvii y xviii,20 el verdadero auge y eclosión de las cofradías de Semana Santa y del propio ceremonial no tuvo lugar hasta finales del siglo xix. El último cuarto del siglo xviii y los tres primeros cuartos del xix, con las influencias ilustradas y los constantes y graves enfrentamientos y tensiones entre los poderes civiles y el eclesiástico, fueron un contexto sociopolítico ideal para la decadencia de la Semana Santa y las cofradías. Sin embargo, la recuperación de los elementos populares, folklóricos y festivos que se dio en el último cuarto del siglo xix, principalmente gracias al acercamiento de intelectuales, de la burguesía, de algunos evergetas y de la monarquía a todo lo que tenía que ver con el costumbrismo y el concepto romántico de pueblo, propiciaría una espectacular (re)invención de la fiesta, que transformaría hondamente sus funciones sociales y sus significados interpretativos. La Semana Santa es una tradición inventada en el sentido que le confirió al término el historiador Eric Hobsbawn.21

			La conformación de la fiesta de la Semana Santa de Huelva contemporánea se daría a finales del siglo xix y se consolidaría durante las tres primeras décadas del xx. Con anterioridad, durante sus procesiones, las cofradías existentes realizaban tradicionales y populares ritos a semejanza de muchos de los que hoy en día podemos contemplar en diversas localidades de la provincia de Huelva.22 Se desconoce cómo eran las procesiones penitenciales onubenses con anterioridad al siglo xviii, a excepción de la del Santo Entierro, en la que se daban cita el cabildo de la villa y todos los poderes institucionales del momento.23 Díaz Hierro lanza la hipótesis de que, con anterioridad al sínodo de 1604, las cofradías realizaban estación a la ermita de la Santa Cruz. Tras el sínodo, la estación pasaría a ser realizada en las dos grandes parroquias de la villa, la matriz de San Pedro y la de la Purísima Concepción.24

			Se sabe que, a finales del siglo xviii, en la tarde del Domingo de Ramos, la Virgen de los Dolores de los Judíos iba en procesión desde el convento de la Merced hasta la iglesia mayor de San Pedro, regresando de nuevo a su sede tras realizar la estación. La hermandad del Nazareno sacaba en pequeñas andas al Señor, a San Juan y a la Virgen para realizar el secular Sermón del Paso o de la Pasión y escenificar el encuentro en la calle de la Amargura en el entorno de la plaza de San Pedro. Por su parte, el Santo Entierro realizaba, a las puertas de la ermita de la Soledad, el tradicional descendimiento de Cristo de la cruz para depositarlo en la urna, donde iría el cadáver de Jesús durante la procesión oficial. Al regreso de la cofradía, el paso de la Virgen de la Soledad, en lugar de recogerse en su ermita —como el resto de la comitiva— lo hacía en la cercana iglesia de San Pedro. En la mañana del Domingo de Resurrección, la Soledad salía de vuelta a su ermita en gloriosa procesión triunfal y festera.

			A partir del último cuarto del siglo xix y, sobre todo, a principios del xx, la Semana Santa de Huelva comenzaría a configurarse como la fiesta identitaria y primaveral que es celebrada en el gran teatro urbano en el que se convierte la ciudad, más concretamente su casco histórico. Esta transformación, de evidentes tintes románticos, tomó sus modelos estéticos y expresivos de su foco de influencia secular: Sevilla.25 De esta manera, los pequeños pasos utilizados hasta el xix se transformaron en los pasos de cristo, de misterio y de palio con las dimensiones que conocemos en la actualidad, de clara influencia sevillana. En realidad, todo

			… el perfil formal (pasos, túnicas, cortejos, músicas) con el que las hermandades y cofradías nos han llegado es el fraguado precisamente en los tiempos difíciles del xix y del primer tercio del xx. Su vivencia ciudadana y personal, colectiva e íntima, sentimental y devocional, también se conforma en este período, cuando la Semana Santa se aburguesa a la vez que se populariza (en ese nuevo sentido de moderna cultura popular urbana) (Colón Perales, 2006: 69).

			En esta intensa transformación y nueva configuración estética jugó un papel trascendental el artista sevillano Juan Manuel Rodríguez Ojeda. Al igual que revolucionó las formas estético-expresivas de la Semana Santa de Sevilla, hizo lo propio con la de Huelva, a la que sevillanizó o, mejor dicho, a la que acentuó su sevillanización. Estas transformaciones, basadas en los modelos de expresividad cofradieros sevillanos, continuarían siendo potenciadas durante el franquismo.

			Del nacionalismo romántico a la Segunda República

			Considero preceptivo realizar una breve síntesis del período histórico que comprende desde la época moderada del reinado de Isabel II hasta la proclamación de la Segunda República española, en el cual se produce la configuración del Estado liberal. Se denomina nacionalismo romántico a ese movimiento cultural procedente de Europa donde se dirigió la mirada hacia la exaltación del folklore nacional, el desarrollo de las diferentes lenguas vernáculas o la puesta en valor de las tradiciones locales, y que tuvo lugar a lo largo del siglo xix. El nacionalismo y el romanticismo serían dos conceptos indisociables para una sociedad española decimonónica que dejaba atrás el Antiguo Régimen y se adentraba en una nueva realidad política, económica, social y cultural caracterizada por el liberalismo y el esfuerzo modernizador y de industrialización, tendencia ideológica que, no obstante, conviviría con la racionalista de inspiración francesa que tenía entre sus objetivos eliminar manifestaciones culturales que se daban por atrasadas, entre ellas la Semana Santa. En la historia española, representa una fase histórica con multitud de cambios que comienza con el reinado isabelino (1833-1868) y continúa con la etapa del Sexenio Revolucionario y la Primera República (1868-1874) para finalizar, tras el período más o menos estable de la Restauración borbónica (1874-1931), con la instauración del segundo período republicano (1931-1936).

			Para Huelva, la segunda mitad del xix y las primeras décadas del xx, significó una etapa de crecimiento demográfico, económico, cultural y de importancia política, pues la situación colonial británica iría difuminando la imagen de la antigua y pequeña villa marinera y labriega, produciría una fuerte expansión de la ciudad con una nueva configuración topográfica y transformaría la localidad en un enclave urbano industrial y obrero. En referencia a las hermandades de Semana Santa onubenses, también fue un período de muchas transformaciones, en cuyo transcurso se produjeron suspensiones, reorganizaciones y, a las puertas del siglo xx y en las primeras décadas de éste, nuevas fundaciones que compondrían uno de los momentos de mayor esplendor de la historia de las cofradías y la Semana Santa.

			Desde el punto de vista civil y administrativo, Huelva quedó independizada de Sevilla en 1833, aunque en el apartado religioso no sería así hasta 1954.26 En materia política, tanto el reinado de Isabel II como el Sexenio Revolucionario y la proclamación de la Primera República estuvieron marcados por un sorprendente clima de moderación ante los vaivenes sociales y políticos. La impopularidad de la reina trajo consigo un colaboracionismo entre las élites políticas y los cuerpos militares en toda la provincia que puede explicar que los cambios fuesen realizados en un ambiente generalmente pacífico (Peña Guerrero, 1995). Las transformaciones gubernativas no fueron encaminadas a producir un giro total a los destinos políticos de la provincia, sino a marcar una ruptura con el reinado isabelino, por lo que la extensión del movimiento revolucionario en Huelva fue verdaderamente veloz. El nuevo objetivo político se basaba en recuperar parcelas del liberalismo de la primera mitad del xix bajo las máximas de liberalización política, económica y social.

			Un vasto silencio investigador ocupa los años del Sexenio, el reinado de Amadeo de Saboya, la Primera República y el régimen provisional del general Serrano en Huelva, por lo que el salto hasta la Restauración borbónica aún se encuentra revestido de un palpable vacío historiográfico.27 Las funestas condiciones de las arcas estatales producirían un cambio crucial en la historia de Huelva, que «contemplará inerme la desamortización de su subsuelo y la venta a compañías extranjeras de sus más importantes recursos minerales. De la mano de esta subliminal colonización, llegará el despegue cultural y económico, nuevas formas de organización y relación social, un urbanismo de vanguardia y otras muchas transformaciones» en la provincia y, sobre todo, en la capital (Peña Guerrero, 1995: 45).

			A finales del siglo xix, debido a las importantes explotaciones mineras a cargo de la Rio Tinto Company Limited, Huelva se convirtió en una especie de pequeño territorio británico. En 1873, el gobierno español permitió la venta de las milenarias minas del pueblo de Riotinto y la construcción de un ferrocarril hasta la capital y de un muelle de embarque para la salida del mineral hacia el océano Atlántico. Estos hechos produjeron una importante expansión de la ciudad a causa de la llegada de trabajadores de la propia provincia y del resto del Estado, sobre todo procedentes de Sevilla, Cádiz, Málaga y Badajoz (Peña Guerrero, 1995: 84). En el apartado demográfico, Huelva vivió un despegue poblacional inaudito hasta el momento. Dejando atrás las dos grandes epidemias de cólera que azotaron la provincia y la capital en 1833 y 1854, los nuevos factores económicos impulsaron un crecimiento exponencial de la población en apenas cinco décadas. Según fuentes del Instituto Nacional de Estadística, en 1842 la capital contaba con un total de 7173 habitantes, cifra que se triplicó para el año 1900, en el que la población ascendió a 21 359. Además, según Peña Guerrero (1995), el número de habitantes no nacidos en Huelva en 1881 ascendía a 3025 personas, lo que suponía algo más de un 20% de la población total de la capital.

			Es en esta época cuando la ciudad comenzó a dar la espalda a la ría del Odiel, ya que las vías del nuevo ferrocarril cerraron la expansión del núcleo urbano hacia el estuario. La antigua y humilde villa de Huelva iría difuminándose, a la vez que crecía de forma desarticulada. El ambiente cultural de la ciudad cambiaría enormemente. De una villa labriega y marinera, de pequeñas y modestas construcciones, se pasaría a una ciudad industrial con una novedosa arquitectura colonial. Con motivo de este legado británico, nacieron edificios como la Casa Colón (1883), la estación de tren de Sevilla (1888), el Mercado de Santa Fe (1899), los muelles del Tinto (1876), de Levante (1900-1910) y de Tharsis (1871), así como las cocheras del Puerto (1912) y el barrio Reina Victoria o ‘Barrio Obrero’ (1916-1929). Esa efervescencia, esos fuertes cambios sociales, económicos y urbanísticos, harían que el rey Alfonso XII concediera a Huelva el rango de ciudad a través de un real decreto firmado en 1876.28 Las primeras décadas del siglo xx serían una continuación de los fuertes cambios desarrollistas iniciados a finales del xix.

			A su vez, se iría estableciendo en la ciudad un grupo de burgueses que serían reconocidos como sujetos clave en la vida política e industrial local. Entre ellos destacan Guillermo Sundheim, Manuel Vázquez López, Juan Quintero Báez y Antonio Mora Claros.29 La construcción de nuevos edificios estuvo ligada a un movimiento modernista y regionalista que haría de la ciudad un gran atractivo estético. Los arquitectos Trinidad Soriano, Manuel Pérez y González, Francisco Monís y Morales, Luis Mosteiro, Moisés Serrano, Gonzalo Aguado, Pedro Sánchez Núñez o Trinidad Gallego, fueron representantes del legado arquitectónico más brillante de la historia de la ciudad. Ejemplos como el Hotel París (1907), el Palacio de Mora Claros (1912-1919) o el Gran Teatro (1923) dan buena cuenta de ello.30 La llegada del arquitecto municipal José María Pérez Carasa también contribuiría a que la estética urbana siguiera en aumento. Fruto de su trabajo surgieron edificaciones como la iglesia de la Milagrosa (1929) —de estilo neogótico— o el instituto de Enseñanza La Rábida (1934), entre otros.31

			Eran tiempos de prosperidad para la oligarquía local, modernización y fuerte crecimiento industrial, a lo que se sumó una burbuja económica durante el período de la Primera Guerra Mundial, donde España se proclamó como territorio neutral, con importantes consecuencias socioeconómicas. Sin embargo, la descomposición del modelo caciquil y clientelar de la vieja política española instaurada por Cánovas en 1875, daría paso a las dictaduras de Primo de Rivera (1923-1930) y del general Berenguer (1930-1931). La dictadura dejó un buen número de obras públicas en Huelva y, sin duda, fue el mejor escaparate de un régimen presentado como regenerador de la vieja política.32

			En el apartado demográfico, la entrada en el nuevo siglo trajo consigo una tendencia al despoblamiento de los núcleos rurales en favor de la capital, confirmándose la estrecha relación entre los factores económicos y demográficos, pues la explosión demográfica del último cuarto del siglo xix no cesó en las tres primeras décadas del xx (Peña Guerrero, 1995). Resulta realmente sorprendente el crecimiento poblacional experimentado por la capital, que en 1900 poseía un total de 21 359 habitantes, hasta los 44 872 que la componían en 1930.33

			Tras la proclamación de la Segunda República, el socialismo se convirtió en la posición política mayoritaria en la provincia, siendo la capital y la Cuenca Minera sus dos bastiones por excelencia, cuyas conexiones con el sindicalismo se notaron especialmente en la ciudad de Huelva (Álvarez Rey y Ruiz Sánchez, 1990). La convulsa etapa política que representó el período republicano acabó por disparar las extremas posiciones ideológicas que se venían fraguando desde el siglo xix,34 y no faltaron momentos de crispación, intentonas golpistas35 o episodios violentos —sobre todo a raíz del triunfo del Frente Popular—, que no demostraban otra cosa más que la notable debilidad del régimen. Los conflictos de orden público en la capital venían celebrándose desde el 20 de febrero de 1936 y no se interrumpieron a lo largo de los meses siguientes (Peña Guerrero, 1995). El divorcio existente entre la burguesía republicana de izquierda y las organizaciones revolucionarias obreras se correspondía con una fuerte inestabilidad sociopolítica, sintetizada en manifestaciones, huelgas, desórdenes y atentados contra propiedades de los elementos de la oligarquía económica y el colectivo empresarial.

			El fallido golpe de Estado del 18 de julio de 1936 y la posterior Guerra Civil, acto fundacional de la dictadura del general Franco, supuso para Casanova Ruiz (2005) un pacto de sangre entre la jerarquía de la Iglesia católica española, las élites políticas conservadoras, las oligarquías económicas y el bando rebelde militar, un plebiscito armado necesario —como le gustaba definirla al obispo Pla y Deniel—, un tránsito purgatorio desde la República de los sin Dios y los hijos de Caín a un Nuevo Estado corporativo, fascistizado, extremadamente nacionalista y católico. La ciudad de Huelva fue ocupada por el ejército sublevado contra el gobierno republicano el día 29 de julio de 1936, once días después del golpe militar, momento en el que se declaró el estado de guerra (Espinosa Maestre, 2005; Ordóñez Márquez, 1968).36

			De la cofradía romántica a la cofradía regionalista y juanmanuelina

			Durante el siglo xix se configuró una nueva sociedad que centró su religiosidad en el devocionismo. Fernández Jurado (1997b) señala que, junto a los santos y a las distintas advocaciones de la Virgen, la Semana Santa recuperó protagonismo en el ámbito devocional onubense. Una Semana Santa con nuevas expresiones estéticas, funciones y significados, que comenzó a encuadrarse en un movimiento de folklore urbano, con tintes costumbristas que la alejaron de la ortodoxia religiosa eclesiástica; una nueva fiesta urbana a veces destinada a satisfacer la curiosidad del forastero o concebida como espectáculo de recreo y diversión entre los vecinos. Una Semana Santa que comenzó a concentrar y monopolizar las devociones onubenses y a emerger por encima de las festividades y hermandades de gloria.

			En el mes de marzo de 1862, por invitación del capellán de la iglesia de Nuestra Señora de la Merced, un grupo de onubenses decidió poner en marcha la reorganización de la confraternidad del Señor de las Cadenas y María Santísima de los Dolores con el fin de «atender al culto y sacar la procesión en la próxima Semana Santa» (Sugrañes Gómez, 1998: 177). La cofradía siguió adelante con altibajos hasta que, en 1880, se produjo el impulso de reorganización definitivo con la aprobación de nuevas reglas. A partir de ese momento, la corporación salió realmente fortalecida, procesionando de forma ininterrumpida hasta los años treinta del siglo xx. Fernández Jurado (1997c: 24-25) afirma que, para las demás cofradías onubenses, «el resto del siglo xix transcurrió sin acontecimientos de especial relevancia, excepto para la del Nazareno, que además de tener que abandonar su sede primitiva, se vio suspendida a fines de la década de los sesenta», aunque su imagen cristífera siguió procesionando de forma intermitente hasta 1892, año en que dejó de realizar la salida procesional hasta su reorganización en 1906 (Sugrañes Gómez, 1998).

			La hermandad del Santo Entierro se topó con una nueva realidad nunca antes vivida en su seno, compuesto históricamente por ilustres hombres de la villa. Por Díaz Hierro (1972) conocemos que a finales del xix la cofradía no debía estar muy boyante, a razón de ciertos reveses experimentados a lo largo de la centuria.37 A mediados del xix, las autoridades civiles, militares y eclesiásticas continuaban participando de la procesión del Santo Entierro, y el ayuntamiento concedía subvenciones a aquellas hermandades que participasen en la procesión portando su cera o insignias. A pesar de estos avatares, el suceso más significativo había sido el traslado de la cofradía en el año 1854 desde su ermita de la Soledad hasta la parroquia mayor de San Pedro (Fernández Jurado, 1997c).38

			Sugrañes Gómez (1990) relata la fundación de la Hermandad Cívico Religiosa de la Centuria Romana en 1891 por parte de un sevillano afincado en Huelva, Antonio Gilabert Cordero. Pocos años después, la asociación pasaría a denominarse Centuria Romana de las Cofradías de Huelva y desfiló junto a diversas hermandades de la ciudad desde 1892 hasta 1924, cuando lo hizo por última vez tras el Cristo de la Expiración. Este Cristo de la Expiración era el titular de una cofradía que vio la luz en el año 1893 en el convento de San Francisco. Fundada por Juan Ortiz de Mora —patrón de parejas de barco que vivía en la calle Miguel Redondo—, pronto adquirió una marcada composición e identidad marinera debido a su establecimiento en un barrio habitado, principalmente, por gentes de la mar.39 La cofradía del Cristo de la Expiración y Nuestra Señora del Mayor Dolor —vulgo de San Francisco— quedó erigida en el citado convento, fijándose la salida procesional en la jornada del Miércoles Santo.

			La hermandad de la Vera Cruz practicaba con regularidad sus cultos a la altura de 1875.40 Sin embargo, en 1893, un grupo de mujeres daría el impulso necesario para confeccionar nuevas reglas y promover la devoción al Cristo de la Vera Cruz y a Nuestra Señora de los Dolores. Las reglas fueron aprobadas en 1896 y la salida procesional sería realizada en la noche del Viernes Santo, únicamente con el paso de la Virgen.

			Las tres primeras décadas del siglo xx supusieron un incremento de la presencia de nuevas congregaciones religiosas en la ciudad, principalmente centradas en funciones caritativas y educativas.41 El clima de calma tensa, generado por la polarización de las posturas en torno a la cuestión religiosa, sería el contexto en el que se incardinó un movimiento a favor de la regeneración de la Semana Santa de Huelva (Fernández Jurado, 1997c). Una Semana Santa que viviría a caballo entre los elementos estéticos propios del romanticismo, el regionalismo andaluz y las huellas imborrables de los elementos barrocos. Unos presupuestos artísticos que se iban a sintetizar en la obra del bordador sevillano Juan Manuel Rodríguez Ojeda y que darían forma a una etapa de fuerte auge y esplendor.

			A las cofradías existentes se sumó la fundación de otras tres entre el período de 1918 y 1922. La hermandad de Nuestro Padre Jesús Nazareno, establecida desde 1837 en una capilla propia en el templo de la Purísima Concepción, se reorganizó en 1906 gracias al empuje y apoyo del gremio de comerciantes (Sugrañes Gómez, 1998). En 1918, en la parroquia mayor de San Pedro, y gracias a la iniciativa de un grupo de jóvenes de entre doce y catorce años, se originó la hermandad de Jesús de la Pasión, que estableció como día de salida la noche del Martes Santo.42 La cofradía salió por primera vez en la Semana Santa de 1919, aunque no quedó erigida canónicamente hasta el 10 de agosto de 1922, fecha en la que fueron aprobadas sus reglas por la autoridad eclesiástica. En 1916, se constituyó una cofradía de culto a Nuestra Madre de la Consolación en el colegio de Padres Agustinos, antecedente directo de la de la Buena Muerte. Pero, realmente, esa hermandad penitencial se erigió en 1921, incorporando como titular al Cristo de la Buena Muerte en 1928, y estableciendo su estación penitencial en la tarde del Viernes Santo.43 Por último, en el mes de abril de 1922, se instituyó la cofradía de la Oración en el Huerto en el convento de Nuestra Señora de la Merced.44

			Este período de auge cofradiero nunca se vio acompañado de grandes ayudas por parte de la corporación municipal, y apenas pequeños grupos de comerciantes realizaban algún tipo de contribución económica, lo cual suscitó las quejas de muchos cofrades de la época (Fernández Jurado, 1997c). Únicamente la cofradía de los Judíos recibía regularmente ayudas de la diputación provincial, debido a que gran parte del patrimonio de la hermandad era de su titularidad. Sin embargo, son años de extraordinario crecimiento, de valiosos incrementos patrimoniales. Se construyeron nuevos pasos en talleres como el de José Gil —para las cofradías de los Judíos y el Santo Entierro— y suntuosos palios, en su gran mayoría obra de Rodríguez Ojeda —Soledad del Santo Entierro, Dolores de los Judíos, Dolores de la Vera Cruz y Amargura del Nazareno—.45 Gran cantidad de la imaginería heredada procedía de siglos pasados, con obras atribuidas al taller de Roldán, al círculo gaditano-genovés, a Hita del Castillo, Blas Molner, Montes de Oca, Francisco de la Gándara46 y diversos anónimos.47 Por su parte, la autoría de las adquisiciones en imaginería religiosa que se realizaron en la época correspondió a los escultores Joaquín Bilbao y Enrique Pérez Comendador que, en 1923, ejecutaron el grupo escultórico de la Oración en el Huerto (Sugrañes Gómez, 1998). Otras importantes piezas patrimoniales del momento fueron el manto de las hermanas Antúnez que poseía la Virgen de la Amargura del Nazareno, adquirido a la trianera cofradía del Cachorro en 1922, o el conocido como manto de los fideos de la Virgen de los Dolores de la Vera Cruz, diseñado por José Ordóñez y bordado por Patrocinio Vázquez en 1905, que se adquirió en el año 1919 a la sevillana hermandad del Valle gracias a la condesa de Mora Claros.





			Sin embargo, a principios de 1936, la situación volvió a cambiar con la subida al poder del gobierno del Frente Popular. Las tensiones y disputas ideológicas se acrecentaron, registrándose desde el mes de febrero revueltas y multitud de acciones de enfrentamiento abierto entre elementos conservadores católicos y elementos izquierdistas laicistas y/o anticlericales. En medio de este clima de tensión, las cofradías decidieron no realizar la salida procesional para la Semana Santa de dicho año.

			El 19 de julio de 1936, dos columnas de hombres partieron desde la provincia de Huelva hasta Sevilla con el fin de acabar con la intentona golpista que allí se inició bajo el mando del general Gonzalo Queipo de Llano. Uno de los grupos —compuesto por guardias civiles— procedía de la capital y el otro —repleto de milicianos, principalmente mineros y campesinos— venía de la Cuenca Minera. El comando de guardias civiles llegó antes a Sevilla y, pese a su intención inicial, se alinearon con el bando golpista y tendieron una emboscada al grupo proveniente del norte de la provincia onubense. Todo concluyó con la muerte de muchos milicianos y el fusilamiento de tantos otros que fueron hechos prisioneros. Según Abades y Cabaco (2009: 62), «como probable represalia a tan sangriento suceso, muchas iglesias, conventos y colegios de Huelva fueron completamente destrozados, perdiéndose así un gran número de altares, retablos, cuadros, imágenes, ornamentos y objetos de culto. En numerosos casos, se recurrió al incendio, lo que conllevó también la desaparición de techumbres, así como daños considerables en pavimentos, muros y columnas». En general, los elementos más exaltados del anticlericalismo y el izquierdismo onubense respetaron la vida de los eclesiásticos y las personas de derechas, pero atentaron contra sus propiedades y aquellos símbolos identificados con la religión católica, el tradicionalismo y el conservadurismo, emergiendo una intensa violencia simbólica y de clase que tuvo en la iconoclasia su mayor exponente durante los días 20 y 21 de julio.

			A día de hoy, aún resulta difícil elaborar una explicación rigurosa acerca de cómo se desarrollaron esos actos de violencia iconoclasta y anticlerical. Frente a la visión dominante, que tradicionalmente los ha catalogado como hechos espontáneos de efervescente ira popular, se pueden encontrar descripciones y relatos que hablan de acciones ritualizadas, escrupulosamente organizadas y, en muchas ocasiones, contando con la oposición y el pesar de los vecinos. Casanova Ruiz (2005: 182) señala que la «mofa carnavalesca de la parafernalia eclesiástica fue una de las muchísimas manifestaciones de esa ofensiva anticlerical», como manipulación previa a su eliminación. Se apilaban las imágenes, previamente mutiladas o no, sobre «otros objetos de culto, junto a los documentos municipales y eclesiásticos, a los registros de propiedad» (Casanova Ruiz, 2005: 193) y, tras ello, se prendía fuego al montón. Atendiendo a las palabras reflejadas en el martirologio onubense realizado por Ordóñez Márquez (1968: 5), esos iconoclastas y anticlericales izquierdistas manifestaban que «ellos no perseguían a las monjas, que son mujeres como las demás; sólo perseguían a los santos que son de palo y no existen». Mutilaron, destrozaron y quemaron la mayoría de las imágenes sagradas onubenses, así como multitud de lugares y objetos de culto. En las paredes de la saqueada iglesia del Corazón de Jesús se podían leer diferentes consignas: «Mueran los curas», «Viva el comunismo» o «Viva la República», entre otros. La hoz y el martillo presidían la capilla bautismal y, en lo alto del coro, un letrero rezaba: «Local adquirido por la C.N.T.» (Ordóñez Márquez, 1968: 54).

			Se produjo, como vemos, un indiscriminado saqueo de edificios religiosos y el destrozo de bienes, enseres, imágenes y patrimonio de todas las cofradías onubenses. Asimismo, desaparecieron parte de los archivos parroquiales y multitud de documentación referente a las hermandades (Ordóñez Márquez, 1968). Únicamente la cofradía de los Judíos salvó su rico patrimonio de los disturbios al encontrarse canónicamente erigida en la iglesia de la Merced, que no sufrió daño alguno debido a que colindaba con el entonces Hospital Provincial y que, además, fue cerrada al culto por mandato de su propietaria, la diputación provincial (Fernández Jurado, 1997c).

			La hermandad de la Oración en el Huerto no corrió la misma suerte. A pesar de encontrarse canónicamente establecida en la iglesia de la Merced, el 7 de abril de 1936 trasladó sus imágenes y enseres a la parroquia de la Purísima Concepción, puesto que la diputación había ordenado el cierre del templo y la finalización de los actos de culto en el interior del mismo ante la situación reinante en las calles (Abades y Cabaco, 2009). De esta forma, el patrimonio de la cofradía fue pasto de las llamas junto a los titulares de las hermandades de la Vera Cruz y del Nazareno.50

			La parroquia de San Pedro no fue incendiada, pero ello no la liberó del sufrimiento de actos vandálicos y mutilaciones patrimoniales (Ordóñez Márquez, 1968). La imagen de Jesús de la Pasión fue arrojada desde lo alto del templo hasta los escalones del porche, pudiéndose salvar la cabeza de la imagen gracias a que un hermano de la corporación la llevó hasta su casa empujándola con el pie (Abades y Cabaco, 2009). En lo que respecta a los titulares de la cofradía del Santo Entierro, más de lo mismo. Según Abades y Cabaco (2009: 64), «fueron salvajemente destrozados en la Parroquia de San Pedro» y lo único que pudo salvarse fue la cabeza del Cristo Yacente. Sus espectaculares pasos y enseres también fueron destruidos, sin rechazar la hipótesis de que ciertas piezas pudieran haber sido sustraídas por los propios asaltantes.

			Los titulares de la cofradía de San Francisco, el Cristo de la Expiración y la Virgen del Mayor Dolor, también desaparecieron en la tea purificadora,51 pudiendo conservar la imagen de la Magdalena por encontrarse en casa de un particular (Abades y Cabaco, 2009). En lo concerniente a la hermandad de la Buena Muerte, según Fernández Jurado (1997c: 385-386), el 21 de julio de 1936 «ardieron las dos imágenes titulares de la cofradía: la de Cristo en San Pedro y la de Nuestra Señora de la Consolación en el agustino convento de Santa María de Gracia».
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			No obstante, esta esplendorosa etapa cofradiera se desvaneció como si de un sueño se tratase. El 14 de abril de 1931 se proclamaba la Segunda República y el extremismo ideológico reinante se concretaría en multitud de enfrentamientos públicos entre representantes de las posturas clericales y tradicionalistas frente a las laicas y anticlericales, y que en lo que respecta a la Semana Santa de Huelva tuvieron su culmen en el año 1932. Álvarez Rey y Ruiz Sánchez (1990: 628-629) señalan que 

			… el enfrentamiento entre las instancias civiles y eclesiásticas alcanzó su verdadera dimensión cuando el 27 de enero de 1932 el Ayuntamiento onubense aprobó una moción del concejal socialista Gómez Roldán, ordenando que desaparecieran de las calles y fachadas las imágenes religiosas […]. La respuesta de los ciudadanos católicos tampoco se hizo esperar. Numerosos vecinos elevaron un recurso considerando que la decisión adoptada era ajena a las competencias municipales, aparte de no haber sido tramitada como correspondía […]. El escrito fue leído en el pleno municipal y dio lugar a un apasionado debate. Tras ser desestimado, el asunto pasó a los tribunales. Ni que decir tiene que esta polémica acrecentó el distanciamiento entre los elementos católicos y las autoridades republicanas. A fines de febrero de 1932 las ocho cofradías existentes en Huelva anunciaron que no efectuarían su estación de penitencia durante la Semana Santa.
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   Antiguo paso de palio de la Esperanza Macarena —hoy de la Estrella— de Sevilla, portando a la Virgen del Mayor Dolor de la cofradía de San Francisco, cedido por Juan Manuel Rodríguez Ojeda para la Semana Santa de 1908 o 1909. Archivo privado del autor. Fotografía de autoría desconocida.




			
Las cofradías onubenses suspendieron sus salidas procesionales durante un trienio, es decir, desde 1932 hasta 1935, año en que se reanudaron. Debe tenerse en cuenta que la decisión de suspender las procesiones estuvo revestida del interés político por desprestigiar al régimen republicano que tenían muchas de las personas que entonces componían el gobierno de las hermandades, sin obviar que tanto oficiales de las juntas de gobierno como algún hermano mayor militaban en partidos políticos de clara aspiración monárquica y de corte conservador.48 Durante tres años —1932, 1933 y 1934— la ciudad estuvo desierta de procesiones en los días de Semana Santa y, únicamente, se celebraron cultos en el interior de las respectivas sedes canónicas de las ocho cofradías que por entonces componían la nómina de la Semana Mayor (Fernández Jurado, 1997c).

			En 1935, las cofradías determinaron reanudar los desfiles procesionales por las calles de la ciudad. A ello contribuyó la presencia de un gobierno conservador —radicalcedista— a nivel estatal, rectificador de las políticas laborales, sociales y eclesiásticas del primer bienio —como anhelaban la mayoría de directivos de las cofradías—, y un cambio de actitud en los comerciantes locales, que decidieron apoyar la realización de la fiesta, conscientes de las posibilidades económicas que conllevaba. También el ayuntamiento accedió a subvencionar a las hermandades con un montante de tres mil pesetas, «con destino al pago de jornales de los obreros, a quienes se ocupa con motivo de las procesiones de Semana Santa» (Sugrañes Gómez, 1988: 13). La situación parecía traer aires renovadores, pues comenzó a gestionar el fenómeno cofradiero una primigenia Agrupación de Cofradías, presidida por Francisco García Prieto, y se atisbó una especie de ensayo de Carrera Oficial. De los tres años perdidos se quejaba amargamente el cofrade Pedro Garrido Perelló, acusando del conflicto a los políticos locales laicistas, anticlericales de izquierda y obreristas, y celebrando el incentivo económico para que las cofradías volvieran a estar en las calles:

			Algunos exaltados que no ven más allá de sus narices, creían que eso de las procesiones eran para que ganasen los curas y celebraban sarcásticamente que éstas no saliesen a la calle, alegrándose de chinchar a los carcas, sin pensar que los que llevan los pasos son obreros, que los que elaboran la cera son obreros, que los que trabajan en los ramos de flores son obreros, que los músicos son obreros y que las túnicas de nazarenos y mantos los hacen los obreros y que para la preparación de esas maravillosas andas, cuajadas de luces y flores, son obreros los que trabajan.

			La Semana Santa de Huelva, necesita para hacer estación unas diez mil pesetas sin contar el importe de túnicas que siempre hay que hacer y arreglo del deterioro de los pasos que anualmente es indispensable llevar a cabo, y esas pesetas, sirven para llevar a los hogares modestos, lo necesario para atender compromisos contraídos y en otros para comer porque hay muchos obreros que esperan los días de Semana Santa para ganar unos duros.49



   Marco teórico y planteamientos metodológicos 

   Objetivos de la investigación

   1. Síntesis histórica de la evolución de las cofradías y de la Semana Santa de Huelva atendiendo a los factores estructurantes de las transformaciones sociales, políticas, económicas e ideológicas que influyeron en la conformación y los diversos cambios del asociacionismo religioso y del ritual desde finales del siglo xix hasta la Guerra Civil española del siglo xx.

   2. Análisis histórico de las transformaciones sociales, políticas, económicas e ideológicas operadas en el Estado español, Andalucía y Huelva a lo largo del primer franquismo (1937-1961).

   3. Reconstrucción histórica del asociacionismo religioso cofrade en la ciudad de Huelva durante el primer franquismo.

   4. Análisis histórico, descripción, interpretación y explicación de las transformaciones de las cofradías y la Semana Santa en el franquismo, en base a tres áreas analíticas:

   – Los modelos estéticos y de expresividad.

   – Las funciones sociales y políticas.

   – Las significaciones.

   Hipótesis planteadas

   La Semana Santa, como otros rituales festivos de tipo popular, ha sido un vehículo estratégico fundamental a través del cual los poderes políticos y el poder religioso han transmitido todo un conjunto de significados, símbolos, imaginarios y memorias. El grado de control sobre la fiesta ha ido variando según el período y contexto histórico y en base al interés de las instituciones religiosas y políticas de articular mensajes de unidad en la esfera de lo ideológico. Y, también, dependiendo del grado de popularidad que revistiera el fenómeno.

   1. Estos procesos de injerencia de las diferentes esferas de poder en las hermandades han sido cambiantes según el momento histórico, y se han hecho especialmente visibles en las diversas prácticas ceremoniales de las cofradías.

   – Las acciones de injerencia sobre las hermandades y sus rituales públicos por parte del poder económico-político y el religioso guardan una relación directa con los esquemas ideológicos de cada institución en cada momento histórico y con la instrumentalización del ritual para promover un determinado modelo social.

   – Asimismo, las intenciones de las instituciones políticas y religiosas de controlar a las hermandades han podido converger o no, según los intereses ideológicos no explícitos de cada tiempo.

   – Esas dinámicas de control han sido fundamentalmente de carácter simbólico-ritual y económico-gubernativo. En este sentido, durante la dictadura hubo una gran intensidad en el control simbólico-ritual por parte de las instituciones eclesiásticas y políticas.

   2. Las cofradías, por su parte, han permitido/dificultado esas injerencias procedentes de las instituciones políticas y eclesiásticas, lo que ha puesto de manifiesto el grado de autonomía que han conseguido y por el que han luchado o, por el contrario, al que han renunciado.

   – Lo que garantizó la permisividad de las cofradías ante las injerencias simbólico-rituales de los poderes políticos franquistas fue la dependencia económica y la ocupación de los puestos de gobierno por parte de personas que compartían los mismos intereses ideológicos que las autoridades tanto políticas como eclesiásticas.

   – Pero, a través de las hermandades, también se ha producido una lucha de poder latente entre la institución religiosa oficial —la jerarquía de la Iglesia local—, los poderes políticos franquistas y los diferentes grupos sociales que componían las cofradías.

   Marco teórico, metodología y fuentes

   Durante los últimos decenios, el estudio de rituales festivos populares como fenómenos de identidad colectiva ha sido una constante en las investigaciones etnográficas e historiográficas sobre Andalucía. Si este trabajo pretende una aproximación antropológica a la celebración de la fiesta de la Semana Santa en la ciudad de Huelva durante el franquismo, resulta obligada la exposición de un conjunto de nociones teóricas y metodológicas básicas acerca de la materia, de las cuales me he servido para la construcción de este acercamiento. La Semana Santa —como muchas otras fiestas, ferias, romerías o cruces de mayo— supone una fiesta popular que subsiste en el tiempo y se transmite de generación en generación a través de lo que coloquialmente se conoce como tradición. Sin embargo, esto no es del todo cierto pues, como ha quedado en evidencia en multitud de trabajos históricos y antropológicos cuyo tema central gira en torno a rituales festivos, éstos cambian como lo hacen los factores ideológicos, económicos, políticos, sociales y religiosos del sistema cultural en el que se hallan insertas dichas prácticas rituales.

   En palabras de Rodríguez Becerra (2008: 11), «la fiesta es expresión y síntesis de la cultura de los pueblos, ello es más cierto cuando se trata el ciclo festivo en su conjunto. Los pueblos manifiestan de forma real y simbólica su concepción del mundo, su particular visión de las relaciones entre los hombres, los seres sobrenaturales y la naturaleza». Según Moreno Navarro y Agudo Torrico (2012), las fiestas se constituyen como expresiones simbólicas de la vida social y representan unos contextos que, si se analizan con la metodología adecuada, son reveladores de aspectos centrales del sistema cultural y de la estructura social de la sociedad que las celebra y organiza. Son, pues, hechos socio-simbólicos que poseen una fuerte carga significativa a nivel social. Las fiestas revelan una realidad social, pero no pueden ser entendidas como un reflejo de la misma, sino que constituyen un lenguaje sobre la misma, que vehicula mensajes ideáticos-emotivos —que son polisémicos y, por tanto, poseen diversas significaciones y diferentes niveles de significación—, para cuya comprensión es necesario el conocimiento o aprehensión del código cultural que las produce, fuera del cual pierden sus múltiples significados.

   Pero la fiesta es algo que va más allá de la expresión pública de las características y —supuestas— tradiciones de una colectividad; es también «un vehículo privilegiado que el poder tiene en su mano para transmitir una determinada imagen de sí mismo al pueblo sobre el que ejerce ese mandato. Ciertamente, la imagen que da a través de la fiesta ese Estado, capaz, por otra parte, de inventar la tradición para usarla en su beneficio, no es la representación de lo que es, sino de lo que desea que el pueblo sobre el que ejerce ese mandato crea que es» (Cordero Olivero, 1997: 138). «El poder, pues, siempre se ha sentido movido a vigilar, dirigir y utilizar a las instituciones religiosas tradicionales a causa de la sanción que recibe de ellas, para lo que ha estereotipado sus formas siguiendo criterios cambiantes» (Rodríguez Mateos, 1998: 192).

   En Andalucía, las celebraciones festivas suelen estar ligadas a calendarios agrario-religiosos y conmemoran un hecho de tipo religioso a través de complejos rituales. Sin embargo, no todo acto ritual puede ser etiquetado como una fiesta, puesto que ésta se define como «una manifestación sociocultural compleja que incluye rituales y diversión, pero que implica muchas otras dimensiones y funciones en relación con la colectividad que los celebra y protagoniza» (Rodríguez Becerra, 2008: 11-12), convirtiéndose en la mejor ocasión para establecer una relación con lo trascendente —a través de la devoción/adoración de una imagen-símbolo—, a la vez que se expresan y consolidan lazos de parentesco y, sobre todo, de sociabilidad.

   En palabras de Prat i Carós, las «fiestas nos informan de todas aquellas realidades fundamentales para cualquier cultura y que abarcan desde los aspectos ecológicos e históricos hasta los expresivos, estéticos o religiosos, pasando por los económicos, sociales y políticos» (Prat i Carós, 1982: 159, citado en Rodríguez Becerra, 1985: 172). Roiz Célix define la fiesta como:

   … una serie de acciones y significados de un grupo, expresadas por medio de costumbres, tradiciones, ritos y ceremonias, como parte no cotidiana de la interacción, especialmente a nivel interpersonal y cara a cara, caracterizadas por un alto nivel de participación e interrelaciones sociales, y en las que se transmiten significados de diverso tipo (históricos, políticos, sociales, valores cotidianos, religiosos, etc.), que le dan un carácter único o variado, y en los que la práctica alegre, festiva, de goce, diversión e incluso orgía, se entremezclan con la práctica religiosa e incluso mágica, cumpliendo determinadas funciones culturales básicas para el grupo (cohesión, solidaridad, etc.), y con carácter extraordinario, realizado dentro de un período temporal, cada año por ejemplo (Roiz Célix, 1982: 102-103, citado en Rodríguez Becerra, 1985: 175).

   Los rituales festivos no pueden embalsamarse ni estudiarse bajo los calificativos de pureza, ortodoxia o «tradición»,9 pues son hechos sociales y simbólicos que están en continua transformación, la misma que sufren las propias sociedades que los efectúan. Zamora Acosta (1997: 130) considera que el ritual de la Semana Santa «no sólo cambia al tiempo que lo hace la sociedad que lo crea y protagoniza, sino que, con su realización misma, sanciona y da legitimidad a dichos cambios». Para Rodríguez Becerra (2008: 23), «es una constatación fehaciente que las fiestas han cambiado históricamente, y […] que estos cambios han estado sazonados siempre de polémicas, porque el modelo de fiesta no es el mismo para todos los sectores o grupos sociales».

   Para adentrarse en la observación, descripción, análisis, reconstrucción, interpretación y explicación de las fiestas desde una mirada antropológica, Moreno Navarro y Agudo Torrico (2012) proponen unas bases metodológicas con las que se viene trabajando desde hace años en el seno del Departamento de Antropología Social de la Universidad de Sevilla. Para ello, es necesario diferenciar tres ámbitos analíticos y constitutivos de las mismas que, aunque están imbricados, son poseedores cada uno de su propia autonomía. Así, sometida a una metodología de estudio científico, la fiesta se compondría de tres áreas analíticas que debemos distinguir: a) el ámbito de la estética y de las formas y elementos expresivos; b) el ámbito de las funciones sociales tanto manifiestas como latentes; y, por último, c) el ámbito de las significaciones.

   El área que compone los elementos expresivos de la fiesta refiere a aquellos componentes, de tipo material o inmaterial, que contienen un conjunto denso de símbolos y que se nos presentan a través de los sentidos. El ámbito —por otro lado, riquísimo y complejo— de las funciones sociales hace alusión a los distintos grupos que organizan y viven —con diferente intensidad y, con toda probabilidad, de diferente manera— el proceso festivo. También alude a la relación de estos diferentes grupos entre sí y con las instancias de poder, y al papel que cumple el ritual festivo para que se de la reproducción y redefinición de identidades e identificaciones de corte colectivo. El ámbito de las significaciones, por su parte, incluye las diversas representaciones e interpretaciones sobre la fiesta y los distintos modelos explicativos a nivel consciente o inconsciente. Estas significaciones son polisémicas y, por tanto, plurales, ya que se pueden estudiar a través de los distintos significados que producen los símbolos entre los sujetos que conforman, producen y viven el proceso ritual festivo.

   Una vez distinguidos los distintos ámbitos analíticos que constituyen el proceso festivo es importante determinar las continuidades o discontinuidades en cada uno de ellos. En este sentido, interesa de manera muy especial conocer: 1) las persistencias y las innovaciones en los símbolos y en los modelos estéticos; 2) las refuncionalizaciones, es decir, el reforzamiento de las existentes, las modificaciones de otras, la aparición de nuevas funciones o el debilitamiento y desaparición de otras; 3) las resignificaciones, que suponen la profundización de ciertos significados, la eliminación de otros, el mantenimiento de algunos que son relevantes únicamente para ciertos grupos, la aparición de nuevos significados, etc. Las resignificaciones pueden ser de símbolos, de prácticas, discursos o expresiones.

   La Semana Santa es una fiesta de marcada significación religiosa que hinca sus raíces en unas bases eminentemente populares. Se encuentra conformada por un conjunto de prácticas y convicciones mágico-religiosas que, en multitud de ocasiones, difieren de aquellas que la jerarquía de la Iglesia católica señala como fundamentales de cara a glorificar el culto a Dios. Las Ciencias Sociales han representado el ámbito de estudio de esas prácticas culturales, englobadas en lo que conceptualmente conocemos como religiosidad o religión popular.10 Rina Simón (2015a: 182) señala que «la Iglesia Católica y la religiosidad «popular» se complementan a partir de un complejo y frágil equilibrio de legitimidad. Ésta última precisa de la bendición eclesiástica de sus formas e imágenes, y la Iglesia, como institución, utiliza los rituales colectivos para destacar su influencia social y cultural». Una parte de la jerarquía eclesiástica ha considerado estas prácticas religiosas de carácter colectivo como un conjunto de comportamientos superfluos, marginales, propios de una religiosidad detenida en lo epidérmico y que, en general, no ha profundizado en los caminos de la fe. Sin embargo, debido a su carácter colectivo y de atracción de masas, históricamente han resultado ser espacios socio-simbólicos privilegiados para que la Iglesia católica y otros poderes políticos hayan presentado —en torno a ellos— una (ilusoria e imaginaria) unión en lo ideológico y una (supuestamente) profunda legitimación social del catolicismo.

   En cada período histórico, la Semana Santa y las cofradías han realizado distintas funciones sociales, políticas y simbólicas englobadas dentro de lo que Isidoro Moreno Navarro denominó como modelo inconsciente, latente o no explícito. El estudio de estas funciones latentes es lo verdaderamente relevante desde una óptica socio-antropológica, pues es lo que permite entender el modelo inconsciente que cada período histórico ha conformado con nuestras hermandades, sus relaciones entre sí y con las instancias de poder, o lo que han representado y han significado en la sociedad local. «Esto es lo que hace realmente interesante y estratégico su estudio como método de acercamiento a la estructura social de cada sociedad local» (Moreno Navarro, 1999: 39). Señala que

   … los tres criterios para distinguir los distintos tipos de hermandades son los siguientes: 1) el grado de exclusivismo que regule la forma de pertenencia a la hermandad, es decir, el grado en que los individuos puedan elegir voluntariamente pertenecer a ella […]. Así distinguiremos entre hermandades abiertas […] y hermandades cerradas. 2) El tipo de integración de los componentes de la hermandad […]. Ésta agrupará a individuos de una misma categoría social o de varias. En el primer caso hablamos de integración horizontal, en el segundo de integración vertical. 3) El nivel de identificación simbólica que represente la hermandad para el colectivo en ella integrado o que se identifica a través de ella […]. Tendremos, así, respectivamente, niveles de identificación grupal, semicomunal, comunal y supracomunal (Moreno Navarro, 1999: 45-50).

   La metodología empleada para la realización de este trabajo ha sido la característica de la investigación etnohistoriográfica. El trabajo de campo se ha visto conformado por la puesta en marcha de un conjunto de técnicas de investigación de eminente carácter cualitativo. La observación participante ha supuesto la técnica diferencial y propia de la producción de datos en esta etnografía histórica, y se ha basado en una abundante recogida de materiales sobre el terreno. Asimismo, se ha visto complementada por un grupo más extenso de técnicas cualitativas heredadas de las Ciencias Sociales, tal como las entrevistas estructuradas y semi-estructuradas, las tertulias y las charlas informales. Este tipo de técnicas dialógicas y de observación cobran una importancia capital a la hora de acceder a ciertos datos o de cara a la realización de micro-historias y reconstrucciones concretas en el estudio de grupos sociales, colectivos, comunidades o sociedades locales. Esto es, son técnicas específicas para la obtención de una abundante y rica información cualitativa a nivel microsocial.11 También ha cobrado una importancia crucial el trabajo de documentación en archivos, de recopilación bibliográfica, de búsqueda de elementos etnográficos visuales y audiovisuales, el acceso a fuentes hemerográficas, etc. En este trabajo, tanto la recopilación hemerográfica como los hallazgos de fuentes etnográficas visuales, han resultado clave para el análisis de las transformaciones de los modelos estéticos y de expresividad y para la visualización de las relaciones ceremoniales entre distintos poderes.

   El objetivo fundamental en la selección y utilización de las técnicas ha sido poder realizar la triangulación de fuentes de información. Este proceso de producción de datos ha estado fundamentado en: 1) los conocimientos generados por medio de la frecuentación de los espacios sociales y ceremoniales ligados al objeto de estudio; 2) la abundante información cualitativa derivada de los propios informantes; 3) la obtención de datos brutos procedentes de diversos archivos específicos —públicos y privados—, de fuentes hemerográficas y documentales, así como de otros estudios de diferentes áreas de conocimiento. A efectuar la triangulación de los datos ha contribuido —de forma importante— la realización de lo que Geertz (2003: 19-40) denominó «descripción densa» (descripción guiada interpretativamente), con niveles descriptivos y argumentales, donde me he esforzado por traducir los significados vigentes en la realidad socio-histórica analizada a las categorías conceptuales de la disciplina para desembocar en un conjunto de acciones descritas, traducidas, explicadas e interpretadas que componen un sistema de significados múltiples.

   Las fuentes orales y discursivas —englobando aquí los diferentes tipos de entrevistas, tertulias y relatos autobiográficos— han sido un abundante manantial de información y producción de datos. Realicé dieciséis entrevistas en profundidad, tanto estructuradas (siete) como semi-estructuradas (nueve), con guiones previamente diseñados y focalizados en los objetivos que pretendía fueran satisfechos por cada uno de los informantes. Los informantes seleccionados para este tipo de entrevistas fueron escogidos en base a diversos criterios: sexo/género, tipo de vinculación con su cofradía, rol en el cortejo procesional y rol directivo y de gobierno.12

   Pero, en realidad, el número de discursos analizados ha sido muchísimo mayor —casi incontable—, ya que las conversaciones espontáneas —entrevistas no estructuradas, charlas y tertulias—13 han sido una constante durante los años que ha tenido lugar el desarrollo de la investigación, siendo registradas in situ únicamente aquellas ideas que fueron consideradas clave. Este tipo de espacios de conversación, caracterizados por no utilizar la grabadora ni la estructura de entrevista-interrogatorio, ha proporcionado una rica y fidedigna información basada en la confianza y surgiendo de manera espontánea en charlas más propias de un grupo de amigos. En este marco relacional, muchos informantes han transformado su actitud con respecto a la mostrada durante el desarrollo de la entrevista tradicional y han surgido situaciones emotivas y distendidas, mucho más valiosas para los propósitos de la investigación. Las tertulias de Internet —sobre todo las cofrades de Facebook— han sido un importante caudal de datos, elementos etnográficos visuales y otras fuentes de interés para el diálogo, la observación y el trabajo de campo. Esta red social virtual me ha permitido relacionarme con cofrades que no conocía o que residían lejos de Huelva y que me han facilitado información de muy difícil acceso. Asimismo, me he servido de multitud de discursos y entrevistas que fueron extraídas de otras fuentes primarias y secundarias, como la prensa de los diferentes períodos históricos analizados y la bibliografía preexistente, cobrando todos estos relatos una importancia capital.

   De cara a la necesaria reconstrucción histórica que debía abordar, trabajé intensamente en diversos archivos que proporcionaron abundantes datos brutos e información novedosa y desconocida.14 El Archivo Municipal de Huelva ha sido el que ha ocupado un mayor número de horas de trabajo in situ debido a su ingente fondo documental.15 También el Archivo de la Diputación de Huelva, en cuya hemeroteca he podido realizar el vaciado del diario Odiel desde 1937 hasta 1984, ha sido decisivo y ha abarcado un tiempo de trabajo muy considerable durante el desarrollo del trabajo de campo.16 Los archivos de las hermandades de los Estudiantes, el Calvario y el Santo Entierro han proporcionado documentos y datos muy relevantes, extraídos de los libros de actas, boletines, reglas y normativas diocesanas, así como otros materiales de secretaría y administración. Asimismo, el Archivo Histórico Provincial de Huelva me ha servido para consultar la ingente fototeca del diario Odiel, que ha resultado clave para el análisis visual de los modelos estéticos y de las relaciones ceremoniales entre los distintos poderes. Y no menos importante han sido los diferentes archivos privados consultados, puestos a mi disposición por diversos informantes clave.17
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El paso de palio de la Virgen de la Soledad del Santo Entierro discurriendo por una abarrotada calle Joaquín Costa (actual calle Palacio) a mediados de los años veinte del siglo pasado. Podemos observar los balcones engalanados con reposteros con los colores de la bandera de España. Archivo privado de la familia García de Soto.
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Paso de misterio de la cofradía de los Judíos procesionando por el porche mercedario en la Semana Santa «republicana» de 1935. Archivo de la Hermandad de los Judíos.

