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LOS «CAÍDOS» FALANGISTAS COMO GERMEN DE LA RELIGIÓN 
POLÍTICA EN ESPAÑA (1933-1936)

Pablo Alberto Baisotti
Universidad de Bolonia 

Durante el trascurso del siglo XIX surgieron 
varios movimientos culturales y políticos: ro-
manticismo, idealismo, positivismo, nacionalismo, 
socialismo, comunismo, racismo, que asumieron 
aspectos de religiones laicas.1 En mucho casos, 
fue un período en el cual la política fue revestida 
de una dimensión religiosa, estableciéndose una 
Sacralización Política (SP). El uso político de la 
muerte otorgó legitimidad y sacralidad a aque-
llos movimientos culturales y políticos que se 
habían erigido como representantes de la Na-
ción, adoptando una forma más o menos ela-
borada de mitos, ritos y símbolos.2 Estos regí-
menes totalitarios, semejantes a nuevas Iglesias 
que propagaban una fe y una verdad absolutas 
e indiscutibles de sus ideologías, perseguían a 
los «infieles» y veneraban a una entidad humana 
sacralizada.3 De la SP derivan la Religión Civil 
(RC) y la Religión Política (RP).4

La RC se presenta en los regímenes demo-
cráticos, mientras que la RP es propia de los 
regímenes totalitarios. Generalmente, la RC 
está relacionada con una entidad secular, no se 
identifica con ninguna ideología ni movimiento 
político, y reconoce una gran autonomía en el 
individuo, apelando al consenso y conviviendo 
con las religiones tradicionales y con las más va-
riadas ideologías políticas. Intenta además pro-
ponerse como «credo cívico», buscando mante-
ner una neta separación entre Estado e Iglesia.5

En cambio, la RP se funda sobre el monopo-
lio irrevocable del poder, la sacralización de una 

ideología o de un movimiento político, el mo-
nismo ideológico, la subordinación obligatoria 
e incondicional del individuo y de la colectivi-
dad a su códigos de mandamientos. Se manifi-
esta cuando la dimensión política, después de 
haber conquistado la autonomía institucional 
en relación a la religión tradicional, adquiere 
una dimensión religiosa propia. De este modo 
asume su carácter sacro, hasta reivindicar para 
sí la prerrogativa de definir el significado y el fin 
fundamental de la existencia humana a través 
de una entidad secular sacralizada –la Nación, el 
Estado, la raza, la clase, el partido, el Movimien-
to– que inspira fe, devoción y cohesión entre 
sus fieles.6

Para Emilio Gentile, la Primera Guerra Mun-
dial exaltó la religión de la nación, favoreciendo 
el sucesivo nacimiento de las nuevas religiones 
políticas del fascismo y del nacionalsocialismo. 
Mientras que la revolución bolchevique, tam-
bién hija de la guerra, dio impulso y vigor a una 
sacralización de la política en versión interna-
cionalista. 

Otros intelectuales, como Zeev Sternhell, 
consideraron el fascismo como un sistema 
conceptual que, frente al rechazo del materia-
lismo y del racionalismo, modificó la esencia de 
la política teniendo que buscar el apoyo de las 
masas como instrumento de ataque contra los 
principios del liberalismo, del marxismo y de la 
democracia. Para Said Arjomand, el fascismo era 
una RP más, siendo la primera aquella surgida 
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Gentile mencionó que la RP puede derivar de 
una religión tradicional, y que puede valerse de 
la misma directa o indirectamente para elaborar 
un sistema de creencias, mitos, valores, símbo-
los y ritos con el fin de conferir sacralidad a 
las instituciones políticas; de allí que la muer-
te y los «caídos» fuesen tan importantes para 
el sustento de una RP. Eric Voegelin fue más allá, 
asegurando que las RP modernas se basaban en 
la incorporación de una dimensión salvífica de 
la trascendencia en la historia. La esfera religiosa 
es engullida por la esfera política, y por lo tanto 
cancelada. El resultado es la conformación de un 
monismo político inmanente en la forma de la 
ideología totalitaria.8 Werner Ustorf tampoco 
compartió completamente la visión de Gentile, 
creyendo que las RP eran fuerzas detrás de las 
disposiciones psico-sociales y que el mecanismo 
político de un régimen totalitario poseía un ca-
rácter «religioso».

Si bien existió un creciente interés en estu-
diar la RP, los casos italiano y alemán ocuparon 
la mayoría de las investigaciones. No obstante, 
existieron algunos intentos de explicar este fe-
nómeno para el caso español. Botti mencionó 
la existencia de una incipiente RP como una de 
las pruebas más convincentes para establecer el 
carácter totalitario de un régimen. Estudiosos 
como Emilio Gentile, Giuliana di Febo, Juan José 
Linz9 y Pedro González Cuevas sostuvieron que 
no existió una RP en España. Mientras tanto 
otros autores –como Antonio Elorza, Zira Box 
e Ismael Saz– no la excluyeron, aunque sin afir-
marlo categóricamente. Todos ellos afirmaron o 
negaron la existencia de una RP en España, pero 
poco se ha mencionado acerca de los antece-
dentes inmediatos a la guerra civil, que consti-
tuyeron el sostén fundamental de sacralización 
del cual Franco se valió. Por ello, la importancia 
de esta investigación que estudiará el período 
1933-1936, etapa en la cual se sentaron las bases 
para una RP, sobre todo a través del culto a la 
muerte, a los «caídos».10

Como objetivo, este artículo apunta a estu-

diar ese vacío para entender el uso político de 
la muerte como la legitimación simbólica más 
importante que la Falange utilizó desde su naci-
miento, en 1933, hasta el inicio de la guerra civil, 
en julio de 1936, y que sentó las bases para la 
consolidación de una RP durante la guerra civil. 
Específicamente, se propone analizar el culto a 
los caídos falangistas a partir de 1933 como el 
sustento fundamental de su liturgia secular, me-
diante el cual se construyó la RP que durante la 
guerra civil fue aprovechada por Franco.

Fueron utilizadas fuentes periodísticas para 
recrear la cronología de la muerte, desde 1933 
hasta 1936, en especial aquellas de carácter 
falangista en las que se exaltaban las muertes 
«gloriosas» de sus «caídos», además de una rica 
variedad de fuentes secundarias.

La politización de la muerte

La muerte ha sido siempre considerada por 
la cultura judeocristiana como el suceso más 
importante de la vida. En realidad, todas las reli-
giones otorgan una importancia enorme al tema 
de la muerte: su carácter ininteligible suscitó la 
conformación de lugares sagrados, mitos y ritua-
les para soportar su alcance. A partir del siglo 
XVIII, las sociedades occidentales tendieron a 
dar a la muerte un sentido nuevo, la exaltaron al 
tiempo que la dramatizaron, considerándola algo 
tan importante como la vida. En este período, la 
intervención de los gobiernos impulsó la cons-
trucción de cementerios extramuros, incluyen-
do así a la muerte en los procesos políticos me-
diante la utilización de rituales fúnebres con el 
fin de adquirir poder frente a sus adversarios.11 
Como señaló George Mosse, durante todo el 
siglo XIX en Alemania los monumentos funera-
rios–lugares «sacros»– resaltaron la importancia 
de la utilización del espacio físico para las fiestas 
nacionales, venerando símbolos de la nación y 
de la guerra, que incluyeron –en un modo más o 
menos amplio– a la población. Pero ello no satis-
fizo las exigencias de los movimientos de masas 
posteriores a la Primera guerra mundial, los cua-
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les transformaron las fiestas nacionales en una 
técnica política de gran uso. Plazas y monumen-
tos se consideraron estables «espacios sacros», 
lugares donde la masa litúrgica celebraba perió-
dicamente los ritos de la patria, acompañándo-
los con actos de reconocimiento. Por su parte, 
Mircea Eliade afirmó que las fiestas religiosas 
estaban ahí para volver a enseñar a los hombres 
la sacralidad de los modelos. El hombre religioso 
necesitaba sumergirse periódicamente en ese 
tiempo sagrado, haciendo posible el otro tiempo 
ordinario, la duración profana en la cual se desa-
rrolla toda existencia humana. 

Los ritos funerarios de carácter político esta-
ban encaminados al reforzamiento de las relacio-
nes de dominio. El uso de los mismos se dio en 
el marco de una especie de combustión perma-
nente en muchas culturas, sirviendo eficazmente 
para el reordenamiento de las relaciones socia-
les, y al mismo tiempo convirtiéndose en el vehí-
culo ideal para lanzar mensajes concernientes al 
conflicto, la legitimidad y el poder. Se destacaron 
en el período de entreguerras tres tipos de ri-
tuales: los religiosos –con la cruz al frente– que 
continuaron politizándose en los países de la Pe-
nínsula Ibérica, Francia e Italia; los civiles –sin la 
presencia del clero– que también se politizaron 
al constituir contra-ceremonias religiosas de pe-
dagogía cívica o de clase; y los civiles sacralizados, 
que consistieron en una movilización de carác-
ter civil con una dimensión religiosa de origen 
cristiano, al presentar símbolos de la creencia en 
una entidad profana sacralizada, como por ejem-
plo la nación (fascismo, nazismo).12

La muerte «a la española»

El 10 de octubre de 1920 llegó a Ceuta la pri-
mera bandera bajo el mando de Francisco Fran-
co. Millán Astray jefe de los Tercios españoles 
o Legión los recibió con un discurso en el cual, 
entre otras cosas,  les dijo: «Os habéis levan-
tado de entre los muertos porque no olvidéis 
que vosotros ya estábais muertos, que vuestras 
vidas estaban terminadas. Habéis venido aquí a 

vivir una nueva vida por la cual tenéis que pagar 
con la muerte. Habéis venido aquí a morir. ¡Viva 
la muerte!». La elección de nombres y bande-
rines de los viejos tercios españoles, la idea de 
la redención de los perdidos de la vida por la 
acción heroica, el atuendo, la forma de desfilar, y 
como síntesis de todo ello la idea del sacrificio 
redentor con el grito de «Viva la muerte», com-
pusieron un todo espectacular. Millán Astray se 
esforzó en dotar a la Legión de un estilo propio, 
bronco y aguerrido, que trascienda la mentalidad 
africanista, ultraconservadora y militarista, que 
concibe la guerra, en un mundo supuestamente 
siempre en conflicto, como escuela para la vida, 
algo vital y heroico. El espíritu de la muerte fue 
popularmente conocido, por ser los legionarios 
los «novios de la muerte», fruto de la canción y 
luego himno legionario.13 Sobre estas ideas, Mi-
llán Astray redactó «El Credo Legionario», afir-
mando que era la base espiritual de la Legión14 
Ésta fue también una especie de religión con la 
que pretendió transmitir a los voluntarios un 
sentimiento tribal, de pertenencia a una colec-
tividad guerrera capaz de vivir con intensidad el 
compañerismo, el sufrimiento, el deseo de supe-
ración y la proximidad de la muerte.15

Pero la muerte también podía representar 
una fuente de angustia e incertidumbre, y a la 
vez desdén por la vida. Ello se refleja en el libro 
El sello de la muerte, escrito en 1924 por el fun-
dador de las JONS, Ramiro Ledesma Ramos. En 
la conclusión menciona:

¡Pobre amigo mío! Cuando terminé de leer estas 
memorias me dijeron que se había suicidado. El 
país adonde pensaba retirarse era la Muerte. ¡Oh, 
la Muerte! Ahora, siempre que veo este manojo de 
cuartillas frías, la vista se me nubla, y en la última 
de ellas veo grabado en caracteres rojos un sello 
[…]: el sello de la Muerte que se ciñe sobre esta 
gran vida, sobre este brioso caudal de fuerzas, y 
que parece lanzar un reto a todo lo que nace, vive 
y [...] muere. ¡Oh, grande Antonio de Castro, yo te 
proclamo divinidad y soy el primero en venerarte!16

Luego de que en 1931 la constitución repu-
blicana declarase que el Estado español no te-
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una cuestión privada. A ello se sumaron otros 
aspectos, concernientes a la supresión de la pre-
sencia de la Iglesia y la religión en las institucio-
nes. Por ejemplo, se requería autorización previa 
para todo tipo de manifestación religiosa en la 
calle, incluidas las procesiones y los cortejos fú-
nebres católicos. En enero de 1932 se crearon 
los cementerios municipales, pasando a depen-
der de la autoridad municipal. Éstas disposicio-
nes –y otras más– redujeron sensiblemente la 
influencia de la Iglesia sobre la sociedad y sobre 
el monopolio de la muerte. Ello exacerbó la riva-
lidad entre ambas posturas. La muerte comenzó 
a jugar un rol político de primer nivel, y este 
enfrentamiento «religioso» provocó conflictos 
mayores, expresados principalmente a través de 
cortejos fúnebres católicos en los cuales se lan-
zaban consignas políticas –en ocasiones violen-
tas– que anticiparon el drama de 1936.17

La Falange, surgida en 1933, tuvo carácter se-
cular y laico. Apoyó la separación Estado-Iglesia, 
al tiempo que fomentó una religiosidad paralela 
a la católica a través de la utilización de litur-
gias y rituales católicos. De esta manera elevó 
el culto de la nación y el culto a la violencia, con 
el objetivo de elevar el propio partido al status 
de nueva religión. Para ello necesitaba reforzarse 
políticamente, y los muertos –que comenzaron 
a sumarse desde su creación– fueron su base 
simbólica más potente. En el primer libro escri-
to sobre FE-JONS en 1935, su autor J. Pérez de 
Cabo arguyó que no existía un verdadero falan-
gista que no cultivara la emoción religiosa– «no 
se puede olvidar que somos un movimiento de 
místicos»– y que sería imposible sostener el 
«tempo vital heroico» sin el componente religio-
so. Pero luego aclaraba que «los muchachos de 
Falange, hijos predilectos del futuro Estado na-
cional-sindicalista, se sienten también unidos por 
la religión de la camaradería militar» esperando 
derramar su sangre por la Patria para unirse a 
los muertos de la Falange, los que, según el autor, 
vivían en la memoria y en el corazón de España.18

Según Sheelag Ellwood, para febrero de 1936 

la Falange había agotado todas sus posibilidades 
de nuevas alianzas políticas, por ello era lógico 
que buscase una alianza con las fuerzas armadas 
y que suscribiese unos planteamientos que no 
sólo estuvieran al margen del sistema democrá-
tico, sino que incluso pensaran en derribarlo.19 El 
régimen surgido del 18 de julio de 1936 adquirió 
un marcado carácter necrofílico. La sangre de-
rramada por sus «caídos» fueron la legitimación 
necesaria para otorgar una impronta de marca-
do carácter religioso-patriótico. En muchas oca-
siones, dicha impronta tenía un estilo claramente 
paganizante. Sumado a ello, se consideró a este 
muerto un reconocimiento colectivo de grande-
za eterna: el «caído» pasaba a engrosar el marti-
rologio «nacional» paralelo al católico-alimento 
necesario para la Falange, que intentaba crear 
una nueva religión. Una religión Política. 

En las oraciones por los «caídos» leídas por 
el fundador de la Falange, José Antonio Primo 
de Rivera, no faltaron referencias a un nuevo 
sacramento falangista: el «sacramento heroico 
de la muerte». El mismo lenguaje del fundador 
estuvo poblado de expresiones como fe, reden-
ción, gracia, penitencia y salvación, trastocándo-
se el carácter religioso fundacional. Se distinguió 
al mortal ordinario del héroe, por la disposición 
de este último al sacrificio por la causa. A la vez, 
fueron condenados los enemigos –tan necesa-
rios– de la Falange, y los «nacionales», señalados 
como la encarnación del Mal.20

Con la guerra civil en curso, el periódico Dia-
rio de Córdoba escribía que era preferible morir 
gloriosamente mil veces, abrazados a la libertad 
y al «¡Viva la muerte!», antes que sufrir la es-
clavitud marxista.21 También se asoció a Millán 
Astray con la representación de la muerte –la 
«buena muerte»– en combate. Lo macabro re-
saltaba en modo particular en el artículo publi-
cado en septiembre de 1936 en el periódico El 
Avisador Numantino:

Sin brazo, sin pierna, sin ojo, Millán Astray saluda, 
anda y ve [...] Como si en la otra vida existiera 
ya, con sus gloriosos restos. Allí, sobre los luceros, 
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un ojo mira, un brazo saluda, una pierna anda […] 
Un eco que le sigue, cuando en sus arengas a las 
multitudes exclama con su emocionante grito: 
¡Viva la muerte! Desde la otra vida el ojo, el brazo 
y la pierna, responden: ¡Presentes! No penséis que 
al morir se acaba. La muerte es un acto de servicio, 
un relevo dice Falange. Pero es, además un renacer. 
Se nace al morir, se vuela al caer, se comienza al 
concluir [...] porque morir es como nacer.22

Núñez Seixas señaló que la guerra civil operó 
sobre los procesos de construcción y difusión 
social del nacionalismo, la movilización bélica 
prolongada mediante el culto de la nación en 
armas. Creó y/o fortaleció la cohesión social 
interna del cuerpo nacional basado en vínculos 
emocionales fuertes, sellados a su vez por valo-
res revestidos de «sacralidad»: la sangre derra-
mada y el sacrificio, la idealización del destino 
compartido, la exaltación del sentimiento de 
camaradería y el culto a los héroes, preferen-
temente muertos. En los «caídos» se renova-
ba permanentemente la soberanía de la nación. 
Esta última vivía al ofrendar sus miembros el 
bien más preciado por la comunidad: el héroe 
se convertía así en un ejemplo permanente para 
la nación, cuya sangre simbolizaba la continuidad 
de la misma.23 Esa fue la clave para Franco: apro-
piarse de la herencia de los «caídos» falangis-
tas, quienes desde 1933 representaban la fuen-
te simbólica más importante para ese partido, 
y quizás continuaron siéndolo durante toda la 
guerra y los primeros años del franquismo. 

Para Núñez Florencio, para mantener la mo-
ral alta, los «nacionales» –como también los 
republicanos– se empeñaron en convencer a 
sus fieles de que la muerte en combate no era 
en vano, sino que era un acto de servicio. De 
ahí que se presentara una inusual glorificación 
de la muerte heroica, reproducida en todas las 
ceremonias fúnebres de las mismas caracterís-
ticas. Gran peligro suponía para la Iglesia esta 
subrepticia forma de apropiación y vaciamiento 
de tradiciones, liturgias y símbolos con los que 
se dotó de corporeidad al régimen «nacional». 
Las variadas conmemoraciones y fiestas, y el 

culto a los muertos, resultaron ser elementos 
simbólicos esenciales en la propaganda de ma-
sas como justificadora del Movimiento, de neto 
sabor fascista y secular.

Entre la mitificación y la propaganda, entre lo 
ridículo y lo macabro, los entierros adquirieron 
una inusual categoría simbólica. En cierto modo 
podían verse como la consumación natural de 
la cultura y de la política de la muerte.24 La 
muerte se transformó en un factor aglutinante 
de la colectividad, en una vertiente todavía más 
inquietante: en este caso, no era el muerto el 
«protagonista» o quien concitaba los honores. 
Más bien era  la muerte el objetivo: la muer-
te del «extraño» como elemento de cohesión 
de una sociedad.25 Ferrán Gallego afirmó que el 
carácter redentor de la guerra fue simplificado 
como una «cruzada» mezclando dos elementos 
míticos de la contrarrevolución: por un lado, el 
sentido penitencial de los sectores más vincula-
dos al tradicionalismo, en el que la guerra venía a 
castigar a los españoles obligándolos a mejorar a 
través de esta experiencia dolorosa; por otro, la 
mística regeneracionista y palingenésica de la Fa-
lange, que encontraba en sus «caídos» una car-
ga mística dedicada a la muerte individual como 
resurrección comunitaria, sacrificio personal y 
garantía de construcción del porvenir.26

Constelación de «luceros» (1933-1936)
La mística necrofílica de la Falange, como se 

mencionó, se fue construyendo casi desde sus 
inicios. Unos días después del mitín en el tea-
tro de la Comedia del 5 noviembre 1933 (del 
cual nació la Falange), un jonsista llamado José 
Ruiz de la Hermosa se transformó en el primer 
mártir: «su sangre parecía un crisma que uniera 
a las dos organizaciones». Ante su tumba, José 
Antonio pronunció las siguientes palabras: 

Algún día, cuando España vuelva a ser España, 
vendremos todos nuevamente ante esta tumba, 
no para hablar ni para llorar, sino con silencio, a 
escuchar lo que este camarada nos dice con su 
ejemplo […] Su ausencia le convierte en un sím-
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que nacen de tan limpio ejemplo perduran sobre 
los tiempos.27

Para David Jato, en la Falange la muerte se 
adelantó a los reglamentos. Cuando ni siquiera 
se habían redactado los Estatutos del naciente 
movimiento, y solo se había hablado levemente 
sobre la forma de encuadramiento de los estu-
diantes adictos, murió Ruiz de la Hermosa. La 
revista «JONS», dedicó un poema a su muerte 
en el que cantaba el poeta: «Tu cuerpo juvenil se 
ha desatado del haz de nuestro escudo».28

El primer «caído» en 1934, el 11 de enero, fue 
un estudiante de Madrid, llamado Francisco de 
Paula Sampol. Con él se inició el ritual de los en-
tierros falangistas: cinco o seis centenares de fa-
langistas saludaban brazo en alto y contestaban 
el nombre de su camarada «caído» gritado por 
José Antonio, con un unánime «Presente». El día 
9 de febrero, se agregó otro destinado a ser uno 
de los más importantes en la constelación ne-
crológica falangista: Matías Montero, estudiante 
de medicina y uno de los iniciadores del Sindi-
cato Español Universitario (SEU). Fue asesinado 
en Madrid y había pertenecido al grupo funda-
dor de las JONS.29 El 10 de febrero, varios cen-
tenares de falangistas y casi un millar de amigos 
y simpatizantes de FE acudieron al entierro en 
el cementerio de Santa María de la Almudena 
de Madrid. Hasta allí se desplazaron muchos 
falangistas en formación marcial, entonando el 
himno al compañero «caído», titulado «Yo tenía 
un camarada». Marcharon escoltando el féretro 
en cortejo fúnebre, desde la plaza de la Alegría 
hasta el mencionado cementerio, donde se de-
sarrolló el sepelio. José Antonio, ante la tumba 
abierta, pronunció un pequeño discurso.30 El 8 
de marzo se produjo el atentado mortale en 
Madrid contra Ángel Montesinos, y el 27 contra 
Jesús Hernández. En el entierro de Montesinos, 
José Antonio dijo: «[...] la Falange [...] está in-
disolublemente unida...por este sacramento he-
roico de la muerte […] La muerte es un acto de 
servicio [...]». La revista «Haz» publicó una prez:

Señor: acoge con piedad en tu seno a los que 
mueren por España y consérvanos siempre el 
santo orgullo de que solamente en nuestros días 
se muera por España y de que solamente a no-
sotros honre el enemigo con sus mayores armas 
[…] Señor, que todos estos caídos mueren para 
libertar con su sacrificio generoso a los mismos 
que les asesinaron, para cimentar con su sangre 
joven las primeras piedras en la reedificación de 
una Patria libre, fuerte y entera. Haz que la sangre 
de los nuestros, Señor, sea el brote primero de la 
redención de esta España en la unidad nacional de 
sus tierras, en la unidad social de sus clases.31

El 2 de abril de 1935 fue asesinado en la 
plaza de Isabel II de Madrid, José García Vara, 
secretario del Sindicato Nacional de Panadería. 
El entierro fue al día siguiente en el cementerio 
de la Almudena, reuniendo en torno a José 
Antonio y a casi toda la Falange madrileña. 
Algunas de las frases de la oración fúnebre: 
«[...] Todos los que podemos aún saludar tu 
tumba con el brazo en alto, sabremos seguir tu 
ejemplo magnífico. Todos estamos dispuestos a 
llegar, como tú, hasta el supremo sacrificio por 
cumplir nuestra misión [...]». Otro acto por los 
«caídos» se tuvo el 19 de mayo de 1935 en el 
cine Madrid, en el cual participaron José Antonio 
junto a los miembros de la Junta Política y al 
jefe de asistencia y al de la JONS de Madrid. 
Ximenez de Sandoval nuevamente recogió la 
crónica de ese encuentro: 

se hizo ese silencio denso de las misas solemnes 
cuando el sacerdote eleva a Dios. José Antonio, 
místico del amor a España, iba a tomarla en sus 
dedos finos de conductor y de poeta para elevarla, 
para ponerla arriba. El silencio era sobrecogedor 
y escalofriante, como si los dieciocho caídos 
primeros penetrasen solemnemente en la sala 
para oírle.

En el mitín de Málaga, celebrado el 21 de 
julio, intervino nuevamente José Antonio jun-
to a Mateo, Fernández Cuesta y Ruiz de Alda. 
El fundador señaló que desearía estar con sus 
camaradas «para repartiros, en la intimidad, el 
pan espiritual de nuestra Doctrina». Después 
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siguió hablando de la Falange, contó de los úl-
timos camaradas «caídos» para concluir: «[...] 
Pronto florecerán en sus tumbas los huesos de 
nuestros muertos. Cuando retiemblen los cami-
nos de España con el paso marcial y victorioso 
de las nuevas legiones».32 El conde de Mayalde 
afirmó que José Antonio le había confiado que 
continuaba la lucha, porque lo llevaban a ella 
los muertos de la Falange. Y que gracias a ellos 
se abría el camino del martirio para España, el 
mismo que conducía hacia el mañana triunfal de 
la grandeza patria. Mayalde lo comparó con un 
santo, concluyendo que Franco recogía el lega-
do sacro de José Antonio.33

El 6 de noviembre, en Sevilla, fueron sorpren-
didos unos falangistas que se encontraban fijan-
do carteles de propaganda. Dos de ellos fueron 
muertos: el obrero Rivas y el estudiante Pérez 
de la Rosa. Por sus circunstancias, el atentado 
causó enorme sensación en José Antonio, lle-
vándolo a pronunciar un discurso en el Parla-
mento en el que exaltó el sacrificio de los nue-
vos «caídos». Para el mitin del 17 de Noviembre 
de 1935 en el cine Madrid, ya eran veinticuatro 
los «caídos». Uno más se sumó para el doble 
mitin del Cinema Europa y del Cine Padilla del 
2 de Febrero de 1936. Otros cinco se sumaron 
poco después: Collazo, Rodríguez Santana, Díaz 
García, Molina y Díaz Molina34. 

A medida que se acercaba la fecha del alza-
miento, las honras fúnebres y los cortejos prefi-
guraron el clima de enfrentamiento y la división 
tajante que reinaba en esos meses entre la Fa-
lange y los republicanos. El 8 de abril de 1936 se 
juzgó en la Audiencia de Madrid la causa por el 
atentado falangista contra Jiménez de Asúa y el 
policía Gisbert. El tribunal condenó a Ortega, jefe 
de la Falange de la primera centuria del SEU ma-
drileño, a veinticinco años, nueve meses y once 
días de reclusión. Los dirigentes de la primera 
línea de la Falange decidieron responder con un 
atentado que parecía destinado a amedrentar a 
los jueces en futuros procesos. La víctima fue un 
magistrado de la Audiencia –Pedregal– abatido a 
tiros el 13 de abril. Al día siguiente, aniversario 

de la República, se celebró un desfile militar en 
la capital, presidido por el Jefe del Estado. Se 
sucedieron momentos de pánico y tiros, cayen-
do muerto de los Reyes, alférez de la guardia 
civil y simpatizante falangista. El gobierno quiso 
enterrar a de los Reyes discretamente, aunque 
varios compañeros suyos sacaron el cadáver del 
depósito judicial y lo llevaron al parque móvil 
de la guardia civil para velarlo, mientras en otro 
lugar se velaba el cadáver del magistrado Pe-
dregal. El 16 se realizó el entierro de las dos 
víctimas. Al paso del cortejo fúnebre de de los 
Reyes, se fueron uniendo oficiales en uniforme y 
personas exaltadas - entre los que figuraban los 
políticos derechistas Gil Robles y Calvo Sotelo - 
y muchos falangistas que asistieron convocados 
por la jefatura de milicias. El enfrentamiento no 
tardó en acaecer. En el paseo de la Castellana 
de Madrid, se contaron seis muertos y treinta 
y dos heridos. Uno de los fallecidos fue Andrés 
Sáenz de Heredia, primo de José Antonio.35.El 
falangista Bravo señaló que:

En los balcones, los madrileños honrados saluda-
ban brazo en alto a los concurrentes al sepelio, 
aplaudiéndoles. Aquel día Madrid fué durante unas 
horas de las masas nacionales, y sobre todo de la 
Falange, que hizo cuanto le vino en gana sin que 
nadie le fuera a la mano. Parecía ya estar agotada 
toda posibilidad de aguante ante la brutalidad de 
los revolucionarios y extremistas de la izquierda.36

Las peleas callejeras, o los atentados con ar-
mas de fuego, dieron pie a una cadena inextin-
guible de represalias que no hicieron sino ali-
mentar una espiral de violencia.37 El día 3 de 
mayo cayó asesinado en las afueras de Carrión 
de los Condes, en Palencia, Fierro Herrero. El 
sepelio fue celebrado tres días después en Ca-
rrión, a pesar que la autoridad pública prohibió 
que sus compañeros falangistas acompañasen el 
cadáver hasta el cementerio. Tiempo después 
cayó muerto Rodríguez Gimeno, alférez de la 
Falange, y ya en las calles que conducían a la 
necrópolis, miles de falangistas clamaban «Es-
paña, Una, Grande y Libre».38 El periódico No 
importa del 20 de mayo denunció que los «caí-
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servicio activo de la FE-JONS «como hacen los 
mejores», agregando que desde el 16 de febrero 
habían sido asesinados cuarenta falangistas, con 
más de cien heridos. Repitiendo este argumento, 
el mismo periódico en fecha 6 de junio señaló 
que ya no quedaban soluciones pacíficas, y que 
la guerra estaba declarada, siendo culpable de 
ello el gobierno.39

Desde una posición católica, el periódico El 
Buen Amigo consideró que las manifestaciones 
de falangistas eran las de «nuevos cruzados», 
comparándolos con los mártires que en los 
primeros siglos del cristianismo había dado su 
sangre para atestiguar su fe «y vencer por com-
pleto al paganismo», que eran unas «falanges 
de creyentes». El artículo terminaba afirmando 
que había en curso una nueva cruzada «de más 
trascendencia que ninguna». El enemigo era el 
comunismo ruso.40 De ahí que considerasen a 
la muerte una recompensa, una joven bella be-
sando la frente del héroe y derramando flores 
en derredor.

a los que un día salieron –también cara al sol, 
bordado el emblema bermejo de sus ilusiones 
sobre el azul simbólico de las camisas nuevas– a 
luchas por la España de nuestros ideales [...] ¡y ya 
no volvieron, porque la muerte se enamoró de su 
bravura y los quiso para ella!41

Si bien la gran mayoría del ambiente católico 
no aprobó el comportamiento y accionar falan-
gista, existió otro más afín a su ideario, que legi-
timó su accionar y su culto a la violencia.42

Conclusiones

De acuerdo con Olaf Rader, los muertos le-
gitimaron el orden político y social, afianzando 
la autoridad de quienes los utilizaron con fines 
mundanos. Lo que contaba era la importan-
cia que el difunto tenía para el grupo, a cuya 
consolidación -o incluso constitución- estaba 
encaminada la escenografía del ritual funerario. 
La Falange, desde sus inicios, intentó crear una 

ceremonia paralela a la católica para exaltar el 
sacrificio del individuo hacia el grupo, mientras 
que los ritos mortuorios y los cultos funerarios 
fueron especialmente adecuados para servir a 
una puesta en escena, tanto del pasado como 
del futuro - y especialmente del futuro. La di-
mensión del culto a los «caídos» falangistas fue 
paganizándose a medida que se acercaba la gue-
rra civil. La ceremonias fúnebres fueron modi-
ficadas, agregándose componentes y consignas 
del partido. También se agregó un lenguaje ajeno 
a la religión católica, o manipulado con el ob-
jetivo de exaltar una nueva religión: la religión 
del partido, que sería aprovechada al inicio de la 
guerra civil por Franco. 

Los «caídos» en ocasiones jugaron un rol 
más activo que cuando se encontraban con vida, 
gracias a la utilización de sus restos y memoria 
en las luchas por el poder político. Sin vida, se 
transformaron en el nexo entre lo eterno y lo 
mundano, y fueron considerados la fuerza vital 
para continuar la contienda que estaba sellada 
por su sangre. La violencia política dejaba paso 
a una heroica lucha por la supervivencia de la 
nación y de la hispanidad, las cuales creyeron 
ver atacadas por la República. Junto a lugares 
considerados sagrados, la Falange creó –entre 
1933 y 1936– un incipiente martirologio que 
se multiplicó con el inicio de la guerra civil (ya 
que sus dirigentes más importantes murieron 
durante los primeros meses del conflicto, entre 
ellos José Antonio).43

La Religión Política que se desarrolló durante 
la guerra civil tuvo su base durante 1933-1936, 
período en el cual la Falange transformó a la 
muerte en la legitimación más importante del 
partido. Franco absorbió la herencia de los muer-
tos y, junto a la defensa de la religión católica, se 
estableció como el salvador de las tradiciones 
hispánicas y el intérprete de los «caídos». De ahí 
que muchos de éstos hayan sido más útiles des-
pués de su deceso, que cuando se encontraban 
con vida. Los estudios sobre el tema mencionan: 
o bien que no existió una Religión Política, o que 
fue tenue y germinal. En cambio, lo que surgió 
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durante la guerra civil fue una Religión Política 
fuerte y robusta, que trascendió la guerra mis-
ma hasta 1942-1943, período en el cual Franco 
comenzó a des-falangizar el gobierno, o a fran-
quizarlo. Esta Religión Política germinó durante 
la conformación de la Falange, creando una base 
saturada de simbolismo y liturgias, en la cual el 
muerto jugaba un rol de legitimación superlativo 
y que con la guerra se consolidó.
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