
 

II. MORAL, SISTEMA DE VALORES Y REVOLUCIÓN.  
 

Como ya indicábamos en la introducción el concepto de moral que 

utilizaremos en este trabajo se centra en el estudio de los comportamientos y 

su relación con el contexto sociohistórico que los encuadra. Desde esta 

perspectiva es importante considerar tanto el sistema de valores vigentes, los 

intentos de transformarlo, basados en la capacidad regeneradora atribuida a la 

revolución, así como su incidencia en distintas facetas de la vida de la ciudad y 

los ciudadanos. La etapa es compleja, quizás por la celeridad con la que se 

desarrollaron los acontecimientos y por tanto, el escaso margen de tiempo para 

valorarlos. El Sexenio proyecta la imagen de un momento muy rico desde el 

punto de vista de la pluralidad ideológica. Pero ese dinamismo intelectual no se 

interpreta tanto en un sentido enriquecedor sino más bien como un momento 

de confusión y ambigüedad. Prevalece la idea de que el conglomerado de 

planteamientos  que surgieron en torno al advenimiento de la modernización no 

encontró su contrapunto en la realidad.  

Antes de adelantar conclusiones sería necesario situarnos en la visión 

de la revolución para los propios revolucionarios. Ya hemos mencionado que el 

estallido septembrino no se concibió como una mera algarada destinada a 

sustituir a unas elites políticas por otras sino que estaba impulsado por el 

deseo de construir una nueva sociedad.  Puede considerarse como una 

apuesta por su regeneración. Desde este punto de vista las posibles 

interpretaciones sobre su incidencia social deben ampliar necesariamente el 

marco de estudio. Sin dejar de lado las actuaciones políticas derivadas de su 

advenimiento, también es necesario hacer referencia a los cambios percibidos 

en la moral y en los valores. Para lograrlo, como señala Irene Castells, 

debemos prevenirnos de “riesgos tópicos” que normalmente tienden “a 

menospreciar los procesos revolucionarios juzgándolos únicamente por sus 

resultados finales”, una idea que ha prevalecido en muchos análisis y 

diagnósticos que hacen balance sobre la revolución en España, 

fundamentándose en que las expectativas regeneracionistas rebasan 

ampliamente los frutos obtenidos804.  
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En la ponderación de ese impacto sobre el sistema de valores vigente,  

la religión ocupa el lugar más destacado, teniendo en cuenta que el catolicismo 

era la pieza fundamental en su composición. Bernardo  Sorj  considera en este 

sentido que “la revolución confronta profundamente el pensamiento religioso, 

absorbiendo una parte de sus preocupaciones sobre los fundamentos del orden 

social, de la ética, del sentido de la vida y del destino humano”, pero a su vez 

“reintegra en sus propias estructuras cognitivas y prácticas elementos centrales 

de la institución y del pensamiento religioso”. Por otro lado el pensamiento 

religioso absorbe “a la revolución en sus formas de actuación y en su 

teología”805. Esta interacción es evidente en el proyecto secularizador 

emprendido por los revolucionarios septembrinos. Por una parte las idea de 

secularizar la sociedad pasaba por la necesaria eliminación de todos aquellos 

elementos que se consideraban nocivos para el progreso de la humanidad. 

Indudablemente la Iglesia católica encabezaba la lista. No sólo por su poder a 

escala oficial, sino por su gran influencia sobre la privacidad. La mayor parte de 

las costumbres y los valores vigentes estaban relacionados con los preceptos 

eclesiásticos. Para cambiar la mentalidad más allá de lo establecido en el 

ámbito legal, era necesario tiempo y una alternativa al modelo imperante. En 

este punto los impulsores del cambio estaban desarmados, incluso porque para 

muchos de ellos  era muy difícil concebir el mundo en unas coordenadas 

distintas a las católicas. A todo esto hay que sumar, como señala José Luis 

Aranguren, el peso de los convencionalismos propios de la sociedad burguesa, 

caracterizada por la disociación entre una imagen pública, socialmente exigida, 

y una vida privada paralela806. Desde el punto religioso esta disociación podía 

implicar que un mismo individuo participara activamente en rituales y 

ceremonias públicas o incluso formara parte de alguna sociedad católica por 

considerarlo de “buen tono”, y sin embargo, mantuviera en la privacidad 

actitudes proclives a la indiferencia o el escepticismo religioso.  

En este complejo panorama hacer  balance sobre la relación existente 

entre los proyectos de modernización y su reflejo en la mentalidad colectiva 

resulta en muchos casos desalentador. A pesar de todo, durante los seis años 

que duró la experiencia revolucionaria, en un contexto de guerra y con una 

                                                           
805 Citado por TERRADAS, I.: Revolución y religiosidad...,  pág. 8 
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economía maltrecha, la idea de que los individuos llegaran a interiorizar los 

ideales revolucionarios y plasmarlos en un nuevo sistema de valores no deriva 

sólo de una voluntad de cambio superficial para justificar un  trasvase de poder, 

sino que plasma una voluntad de cambio en profundidad, que sin embargo no 

contaría con los instrumentos adecuados para materializarse.  

En este punto intentaremos acercarnos a esa voluntad y su capacidad 

para transformarse en realidad desde ópticas variadas, aunque todas ellas 

confluyen en un proyecto común: la construcción de una nueva sociedad. En 

principio se han analizado algunas de las principales preocupaciones de 

carácter ético y moral,  relacionadas no tanto con conductas individuales sino 

con problemas que cuestionaban  genéricamente la moral humana. La cárcel y 

la pena de muerte, la esclavitud o las obras de caridad fueron temas que 

preocuparon a los revolucionarios entre otras cosas porque sobre ellos la 

contraposición entre un viejo sistema de valores y la necesidad de alcanzar un 

mayor grado de justicia social resultan evidentes.  

La capacidad del sistema penitenciario vigente para regenerar al 

individuo y su punto extremo, la pena de muerte, fue puesta en tela de juicio en 

muchos de los escritos sobre la necesaria modernización del país. Las 

tentativas para transformar ese sistema chocarían, tanto en el plano nacional 

como local, con la mala situación económica y una pésima gestión a la hora de 

acometer los proyectos de reforma. En este caso se refleja perfectamente la 

distancia entre la teoría  la práctica. Igualmente la esclavitud enfrentaba el ideal 

de libertad e igualdad con los intereses económicos y la escasa determinación 

a la hora de acometer su total erradicación. También la caridad proyecta ese 

desfase. La necesidad de romper con la vieja percepción de una sociedad en la 

que pobres y ricos debían aceptar su situación con resignación contrasta con 

unos ideales que hablaban de emancipación y libertad, definidos en abstracto y 

en un contexto social donde los individuos estaban escasamente concienciados 

de que su situación no se debía a un designio providencial. La necesidad de 

educar para alcanzar ese espíritu de superación implícito en la revolución es 

quizás  uno de los puntos más importantes en este apartado dedicado a la 

moral y los valores vigentes. La opinión pública prestaría una gran atención a 

un tema que se consideraba  clave para alcanzar la modernidad. La cuestión 
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abarca desde la necesidad de secularizar la enseñanza oficial, hasta las 

diversas iniciativas acometidas en el ámbito local para adoctrinar al pueblo en 

los nuevos valores. En este punto también hemos querido enfrentar la reiterada 

moral intachable y la virtud revolucionaria con algunas pautas de conducta 

consideradas como inmorales. Quienes apostaban por el progreso de la 

humanidad,  preconizaban unos valores sociales basados en el trabajo, la 

familia, la honradez y un correcto seguimiento de los principios cristianos como 

antídoto contra el mundo de la marginalidad, la delincuencia y en general 

contra todo aquello que amenazara el orden y la estabilidad social. Por último 

nos hemos detenido en la moral del clero analizada como el intento de 

establecer unas nuevas reglas del juego entre la sociedad y la Iglesia. El 

anticlericalismo centrado en la crítica al celibato clerical y la intervención del 

clero en política ilustra las contradicciones implícitas en un proceso que sin 

abandonar del todo el sistema de  valores preexistente y bajo el pretexto de 

buscar una vía conciliatoria,  intentaba configurar uno nuevo.  

 

II.1. Regeneración o condena. La cárcel y la pena de muerte   
 José Luis Aranguren considera el problema de las cárceles en el último 

tercio del siglo XIX  como uno de los “temas ético-sociales” que evidencia de 

forma más clara el tono general de humanitarismo y filantropía que caracterizó 

a los hombres más adelantados de este periodo807. La preocupación de las 

autoridades por la cuestión penitenciaria no es nueva, pero adquiere una 

dimensión distinta en el Sexenio. Aunque  partimos del ámbito local, la cuestión 

no aparece de forma inconexa en el contexto municipal sino que está ligada al 

impulso renovador acometido a escala nacional por la Junta para la Reforma 

Penitenciaria, integrada por personajes tan relevantes como Giner de los Ríos 

o Concepción Arenal. Ésta última aborda el tema desde una perspectiva 

idealista. Arenal propone en ella medidas como la  separación de presos en 

función de la edad, de la gravedad y naturaleza del delito cometido. El objetivo 

era que las prisiones dejasen de ser escuelas de corrupción808. En el  artículo 

                                                           
807 ARANGUREN J.L.: Moral y Sociedad, pág. 128 
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808 CONCEPCIÓN ARENAL, propuso en su obra Estudios Penitenciarios, Madrid, 1877, entre otras 
cosas que las cárceles dependieran directamente del Ministro de Gracia y Justicia en vez del de 
Gobernación y centralizar  su régimen para que alcanzar la “igualdad ante la ley”. Además también 
proponía reducir la prisión preventiva a través de “prisiones celulares” en las que el acusado pudiera estar 



 

“Reforma Penitenciaria”, esta misma autora hace hincapié en la necesidad de 

dotar al sistema de un carácter regenerador cuando afirma que la “pena debe 

ser educadora desde primer momento”. La aglomeración y la falta de 

instrucción eran  factores que contribuían a que  existiesen “multitud de 

reincidentes”. Opina que entre los elementos que ayudarían  a la educación del 

preso habría  que prever la lectura de “los libros que haya en la biblioteca de la 

prisión o los que autorice el Director, que no deberá dar permiso para que se 

lean periódicos,  políticos al menos”809, para no exaltar los ánimos. Las ideas 

de Arenal en este sentido resumen la nueva concepción de la cárcel para “el 

reformador” como “la manifestación más acabada de lo que pretende ser la 

nueva penalidad que busca la transformación de la naturaleza interior del 

encerrado prescindiendo de la violencia física”810.  

En el plano local una de las cuestiones que mejor ilustran la 

confrontación entre “la antigua moral” y los nuevos valores de humanidad y 

progreso que pretendía implantar la revolución fue el conflicto suscitado en 

torno a las pésimas condiciones en que se encontraba la cárcel de Alicante. En 

este caso la imagen del establecimiento penitenciario como “nuevo aparato de 

reforma moral del delincuente” y su materialización chocaría con las 

dificultades impuestas por el mal estado de la  existente y por la falta de 

recursos para acometer la construcción de nuevos edificios, siendo este uno de 

los aspectos fundamentales de la reforma811. Los ideales regeneradores en 

torno a la moral de los presos se mezclan con problemas mucho más 

mundanos como la mala situación económica del consistorio y los escasos 

recursos con los que contaba para hacer frente a cualquier reforma, por mínima 

que fuera. En este último aspecto resulta muy significativa la Memoria de la 

Comisión de contabilidad relativa al Proyecto de Presupuesto para el año 

                                                                                                                                                                          
aislado de los demás presos durante la noche. También debían suprimirse los llamados “cabos de vara”, 
que eran elegidos entre los propios presidiarios para llevar a acabo las “órdenes”  del comandante de 
prisión.  
809 Éste artículo aparece en una recopilación editada en 1900: Artículos sobre beneficencia y prisiones, 
Victoriano Suárez, Madrid, T. XXI, pp. 5-93 
810 TRINIDAD, P.: La defensa de la sociedad. Cárcel y delincuencia en España (siglos XVIII-XX), 
Alianza Universidad, Madrid, 1991,  pág. 143 
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811 “La reforma de las cárceles y la construcción de nuevos edificios son inseparables, hasta el punto de 
que es identificable la edificación de las cárceles con la reforma, dando al espacio una capacidad 
disciplinaria y reformadora autónoma, con independencia de la gestión posterior. Bastaba la forma para 
que infundiera sobre los encerrados efectos correctores; la disciplina, una vez diseñado el espacio 
adecuadamente, funcionaría por su sola”, en Ibidem, pág. 167  



 

Económico de 1872 a 1873 presentada al cabildo en 1872. En ella se 

identifican las causas económicas que justifican el mal estado del 

establecimiento penitenciario envueltas en continuas alusiones a la moralidad y 

al patriotismo para denunciar  el abandono de “mil proyectos de suma utilidad”,  

entre los que figuraban los relacionados con “esos desgraciados de la cárcel de 

partido por ser éste uno de los edificios que presenta  las peores condiciones 

higiénicas” que existen. Resalta la Memoria que es precisamente en la época 

más crítica en la vida del municipio, “cuando al adquirir más libertad e 

independencia de acción  se han contraído mayor suma de sacratísimos 

deberes que por la imposibilidad de llevarlos cumplidamente gravitan como 

losa de plomo sobre la Corporación popular”. En este contexto “la fuerza moral 

de los ayuntamientos se debilita en medio de un clamoreo general que en 

honor de la verdad tiene dos orígenes, la maldad y la ignorancia”, relacionadas 

a su vez con una falta de cooperación de los ciudadanos que sólo tienen en 

cuenta sus derechos y exigencias  pero nunca sus deberes como 

contribuyentes. Junto a la desidia de éstos también hay que buscar la causa de 

tantos males en “los desaciertos e inmoralidad de la administración anterior a 

ella que nos han colocado en el caso de vernos agobiados bajo el peso de una 

enorme deuda”. El documento denuncia la doble moral de la sociedad 

alicantina en una cuestión en la que “todos piden que se castigue al 

delincuente, que se le separe del contacto con la sociedad para que no la 

contamine, ni atente contra la seguridad de sus conciudadanos y olvidan o 

fingen olvidar que para esto se necesita una cárcel con su personal y medios 

para atender a la alimentación de los presos”. Apela por tanto “al patriotismo de 

todos”, frente a la “conducta mezquina y punible de unos y la indiferencia de 

otros” para no hundirse “en un abismo de descrédito”812. 

Ya en 1869 un informe suscrito por el alcalde, Miguel Colomer; el 

arquitecto municipal, José Guardiola Picó, y el presidente de la comisión 

encargada  de las   cárceles y la beneficencia, Juan Alted, denunciaba  la 

insalubridad de la penitenciaría, presentando algunas propuestas para mejorar 
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812 AMA. Sesión extraordinaria del 4 de junio de 1872. El mencionado informe apunta que para sufragar 
gastos e personal y alimento de los presos el Ayuntamiento se ve obligado a gastar 10.795 pesetas, 
anuales “y adelantar una suma próximamente igual para los demás pueblos del partido judicial que por lo 
común no se reintegran oportunamente” 



 

la situación de los presos tanto en el orden material como en el moral813. El 

objetivo era  aliviar “en cuanto sea posible la situación de los que gimen en la 

desgracia (...) conforme lo exigen los humanitarios sentimientos”. Pero las 

buenas intenciones se “estrellan contra una valla invencible, cual es el no 

prestarse el edificio, que hoy sirve de cárcel a ninguna de las reformas que 

serían indispensables para las separaciones de los presos de la manera 

conveniente”. Cualquier proyecto reformista debería tener en cuenta que la 

función de estos establecimientos había  cambiado, variando por tanto la óptica 

que justificó su razón de ser en otras épocas. En “tiempos muy remotos” la 

máxima preocupación del Estado en la elección de estos edificios era 

“oponerse a la evasión de los presos, sin fijarse en la conveniente distribución 

para la que han sido destinados”814. Así la cárcel de Alicante, como tantas otras 

españolas “no reúne ninguna condición a propósito” ni para los objetivos 

anteriormente señalados ni para satisfacer “el que ahora se desea”.  

Algunos autores locales también reflejan las nuevas expectativas propias 

del espíritu del siglo, centradas en la necesaria recuperación del individuo para 

la sociedad. Alejandro Harmsen en un poema dedicado a La Pena de muerte 

afirma rechazar “esos presidios, foco inmundo de gangrena moral”815, mientras 

que  Eleuterio Llofriu y Sagrera asegura “¡cuanto ganaría la sociedad si en vez 

de tener que castigar, acudiese a evitar el mal, a precaverlo, atacándolo en su 

                                                           
813 Éste informe fue elaborado a petición del Director general de Beneficencia, sanidad y establecimientos 
penales, transcrita por el gobernador civil de la provincia. La circular que dicha elaboración se llevara a 
cabo tras realizar una visita exhaustiva a la cárcel para redactar las insuficiencias de las que adolecía. 
AMA. Sección Correspondencia, Arm. 53 Tomo II, 1869 
814 Este cambio de mentalidad se advierte en documentos más antiguos que de alguna manera aluden al 
tema. Concretamente, un Interrogatorio, “al que se servirán contestar con la mayor posible brevedad y 
con toda exactitud los Srs. Alcaldes de los pueblos de esta Provincia”, incluye entre sus preguntas varias 
relacionadas con  el estado de la penitenciaría alicantina, evidenciando  qué la regeneración de los 
presidiarios no constituía ningún objetivo para las autoridades,  que sí valoraban en cambio la ausencia de 
capilla en el recinto : “Hay cárcel pero no es de las mejores pues es un local  habilitado al efecto y aunque 
con bastante local carece de toda clase de comodidades sin que tenga capilla ni sala de audiencia. Sólo 
reúne la cualidad de ser fuerte por el espesor de las paredes y estar toda al piso de la calle y ser de 
bastante elevación. Tiene un alcaide que cobra de los fondos de alimentos a presos pobres con la 
asignación de diez reales diarios pero se paga de este medio un ayudante por ser de mucha 
responsabilidad los presos que custodia y tener que abandonar a cada momento el establecimiento para 
acudir al llamamiento de las autoridades. La plaza de ayudante se la ha creado él de motu propio y ha 
nombrado a un hijo suyo pero nada se le abona para éste”, en AMA. Indeterminado, 1866-1870, 4 de 
diciembre de 1856   
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101  



 

origen!”816. También Pastor de la Roca en su Guía del Alicantino, hace hincapié 

en este aspecto criticando: 

 
 “ese edificio, oprobio de la civilización y de la policía ornato, verdadera bastilla 

alicantina,  que se halla destinado a cárcel pública, impropia de una capital culta y humanitaria, 

a la cual bien poco honra ciertamente ni por sus formas exteriores, ni por su distribución 

interior, según los adelantos modernos en establecimientos de esta clase, ni  menos por sus 

condiciones higiénicas; contra todo lo cual levanta el grito la humanidad y de la filantropía, una 

protesta enérgica en nombre del progreso. Nosotros también en nuestra humilde esfera unimos 

a ese grito nuestra débil voz, para que una mirada de clemencia se fije en la desgracia que 

gime arrepentida tal vez, en ese antro tenebroso, para mejorar en lo posible sus condiciones y 

enjugar el llanto reparador del delincuente, cuyo clamor se pierde en sus bóvedas, provocando 

acaso la desesperación y el crimen ante la indiferencia general y el olvido”817   

   

Desde el punto de vista arquitectónico,  el edificio alicantino no se 

prestaba  a reformas, con lo cual sólo cabía el traslado a otro establecimiento 

que permitiera que “los detenidos no estén confundidos con los presos, los de 

causa pendiente, con los que cumplen condena y con unos y otros los menores 

de edad y los detenidos gubernativamente: y lo que es más, los grandes 

criminales y rematados con los autores de simples faltas, siendo muy 

lamentable que todos se hallen sometidos a las más duras privaciones”, 

teniendo en cuenta que “la cárcel de que tratamos solo es capaz de una 

sesenta personas y hoy, que es cuando menos presos existen, se hallan en 

ella ochenta y cinco, sin ninguna de las comodidades apetecibles”. 

Tras hacer balance de las graves carencias de la cárcel municipal el 

informe admite que “la sociedad necesita de las cárceles para los que la falten 

más o menos gravemente sufran el castigo que merezcan: la misma sociedad 

reclama que estos edificios reúnan las condiciones necesarias para el bienestar 

y corrección de los culpables”, sin embargo las peculiares condiciones de la 

penitenciaria alicantina impiden poner en práctica las propuestas de mejora 

sugeridas por el director general de beneficencia, sanidad y establecimientos 

penales. Entre ellas se encontraba la “necesidad de establecer escuelas de 

primera enseñanza en las cárceles de los partidos judiciales con el laudable 

objeto de contribuir al mejoramiento moral de los desgraciados que en ellas 
                                                           
816 LLOFRIU Y SAGRERA, E.: Gloria, Dinero y Mujer, Alicante, 1872, T. II, pág. 36 
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esperan el fallo de los tribunales”818, lo cual requería que se ocupase “la sala 

dedicada a capilla y audiencia y aun así no reuniría las condiciones que serían 

de desear”. Tampoco era posible establecer talleres para que los  presos se 

ocupen en sus verdaderos oficios, por falta de espacio en el local, ocupándose 

tan sólo algunos en trabajos de paja, palma y esparto. En suma, no se podían 

satisfacer ninguno de los objetivos trazados para la regeneración moral de los 

mismos, ya que “las exigencias que el siglo de la civilización y la humanidad 

reclaman” sólo eran realizables en un nuevo edificio. Alicante no se convertiría, 

como se esperaba, en la primera ciudad que acogiera el nuevo sistema 

penitenciario que se deseaba implantar. Únicamente se aprobó una medida 

que según la alcaldía contribuiría de alguna forma a paliar el problema de las 

cárceles contribuyendo a la mejora moral de los presos. En ella aparecen 

vinculados los conceptos de moral y de religión en los siguientes términos: 

 
“Antes de concluir, la Comisión ha llegado a entender que el Capellán que asistía en la 

cárcel de esta ciudad y celebraba en su capilla el sacrificio de la misa, ya no asiste, ni celebra 

sin pararse a buscar la disposición que produjera esta falta, ni los motivos que hubiesen para 

acordarla, los que suscriben se atreven a proponer, que el capellán que había nombrado u otro 

que nombre el ayuntamiento, asista y celebre en la cárcel, lo que contribuiría en gran parte a 

las máximas de moral que desean inculcarse” Y no se diga que esto es contrario a la 

Constitución del Estado: ella, en su artículo 21, dice que la Nación se obliga a mantener el culto 

y los ministros de la Religión Católica; si bien añade que el ejercicio público o privado de 

cualquiera otro culto queda garantido a todos los extranjeros residentes en España, sin más 

limitaciones que las reglas universales de la moral y del derecho, lo cual es aplicable a los 

españoles que profesaren otra religión que la Católica. En la cárcel podrá existir  quien en uso 

de su derecho, no quiera profesar el culto católico pero habrá y serán los más, que querrán 

profesarlo ¿Por qué pues ha de privárseles, mayormente cuando ésta privación cede en 

perjuicio de la moral y da origen al embrutecimiento? Ni deben estar privados, ni deben 

obligárseles, pero debe celebrarse el culto católico en la cárcel, pues no es posible, ni siquiera 

suponer, que todos los presos sean ateos. 

No son neocatólicos los que suscriben; pero deben apartar y apartan su vista de todo 

foco de inmoralidad, procurando evitarla; y encaminado a éste fin han propuesto lo que antes 

queda sentado”         

                                                                                                                                                                          
817 PASTOR DE LA ROCA, J.: Guía del Alicantino y del forastero en Alicante, Alicante, 1875, pág. 26 
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818 Carta de la Junta Provincial de Primera Enseñanza de Alicante firmada por su presidente, José Poveda 
el 9 noviembre de 1869 en la que “por conducto del Sr. Gobernador de la provincia “se insta al alcalde a 
que acuda a una reunión, apelando a los sentimientos filantrópicos que le distinguen”, con el fin de 
“acordar los medios de llevar a acabo tan importante reforma”, en AMA. Sección Correspondencia, Arm. 
53 t. II, 1869  



 

            

El Ayuntamiento acordó finalmente que la plaza de capellán se 

restableciera “con un sueldo de 150 escudos anuales y 50 para gastos del 

culto”, lo cual entraría en un presupuesto adicional ya que no tenía cabida en el 

vigente819. No están muy claras las razones que motivaron la supresión de la 

plaza de capellán adjudicada en marzo de 1867 y anulada tras el estallido 

revolucionario. La respuesta del alcalde a un requerimiento del Gobernador de 

la provincia para que las explicase aduce causas exclusivamente económicas 

para encubrir quizás el deseo de implantar una medida de carácter 

secularizador que afectaba a una institución pública820. Esta idea queda en 

cierto modo constatada al analizar una noticia que aparece en la prensa 

relacionada con la función de la religión en la cárcel. Tras haber sido suprimida 

la mencionada plaza parece ser que el alcaide de la prisión se encargaba de 

suplir esa “carencia” religiosa induciendo él mismo a los presos para que 

rezaran el rosario. La polémica suscitada entre Juan Antonio Guillén y el diario 

republicano La Revolución, evidencia que para algunos sectores de la sociedad 

la libertad de cultos no era equiparable a una simple tolerancia religiosa sino 

que implicaba un compromiso de carácter laico fundamentado en la total 

desvinculación institucional respecto a cualquier confesión  religiosa. El fuego 

cruzado de acusaciones entre el funcionario y el periódico que contesta en tono 

irónico su carta evidencia que esta  cuestión aparentemente formal no era 

imperceptible para la opinión pública del momento:  

 
Alcaide-“(En un número anterior) se dice que en la cárcel de esta capital, se obliga a 

los presos a rezar diariamente. Yo como alcaide de la misma, debo protestar y protesto de la 

manera más explícita, contra semejante inexactitud. El rosario se reza, efectivamente todos los 

días, en el estricto cumplimiento de lo terminantemente prevenido en los reglamentos del ramo 

 Diario-“Con que conforme a lo estrictamente prevenido en los reglamentos del ramo? 

Pues es una prevención que ha abolido sin duda la costumbre, porque a no remontarnos a una 

época remota, en ninguna parte se practica. 

                                                           
819 AMA, Sesión de cabildo celebrada el 23 de octubre de 1869 

 345

820 Refiriéndose a la mencionada supresión el alcalde señala el 28 de noviembre de 1869 que entre las 
obligaciones del capellán se encontraba “la obligación de celebrar misas, rezar el rosario, predicar el 
evangelio e instruir a los presos en la doctrina cristiana. Su haber anual era el de 150 escudos y 50 para 
material de oratorio. Hice suprimir esta plaza el 26 de enero del corriente año por economías”, en AMA. 
Correspondencia, Arm. 53, t.II, 1869 



 

A-“Es absolutamente falso que se violente a nadie para este acto  (...) y por tanto no se 

cohíbe la voluntad de ningún preso, que no sólo hoy que existe la libertad de cultos, sino 

siempre, al empezar el rezo, se han abierto todas las salas para que a ellas se retire todo el 

que no quiera tomar parte en él . 

D- Eso será verdad; pero lo es también que cuando algún  preso no hace lo que marca 

el reglamento, suele dejarse ir algún palo en busca suya con la religiosidad mayor del mundo 

A-Mientras haya un solo individuo de los que están a mi cargo que espontáneamente 

desee practicar esta devoción no la suprimiré, a menos que así no se me ordene por la 

autoridad competente 

D. Bien hecho: así se cometerán más profanaciones  

A-Respecto a la proposición que usted hace de enviarme de sacristán a una parroquia, 

me permitirá usted le diga que el querer aparecer chistosos nos mueve con frecuencia a incurrir 

en despropósitos y simplezas 

D-Poco a poco rezador alcaide. Usted que invita a rezar, todos los días el rosario a los 

que están bajo su férula, nos parece más a propósito para un sacristán que para un alcaide, 

aunque también entre los alcaides hay hipócritas. Y en esto, perdóneme V.  no hay 

despropósito ni simpleza: en lo que hay ambas cosas de seguro, es en lo que usted practica 

A-Bien conocidas son mis ideas liberales, que toda mi vida he profesado y vengo 

profesando. No soy neo (...) más aunque lo fuera, ni con ello ofendería a nadie, ni mucho 

menos menguaría en lo más mínimo mi honradez y buen nombre, a parte de que obraría en 

uso de mi incuestionable derecho, del mismo modo que está perfectamente dentro del suyo 

cualesquiera que sustente las doctrinas opuestas  

D- Cierto: más si fuera V. neo, nosotros pediríamos que lo separaran a V. de su 

destino, porque en esta época, y cuando hay liberales muy honrados que se están muriendo de 

hambre, sería de todo punto injusto que un neo comiera a boca llena. (...) Está V. servido y 

complacido (...) procure no equivocarse, sobre todo al pasar las cuentas del rosario”821     
 

La decisión del ayuntamiento de contratar a un sacerdote para la prisión 

puede ser un indicio del talante  conservador del consistorio en los últimos 

meses de 1869, tras los intentos de sublevación protagonizados por 

republicanos durante el verano de ese mismo año, máxime si tenemos en 

cuenta que la plaza de capellán no estaba dotada  desde 1867. Desde luego, 

con esta decisión queda claro que para algunos sectores de la sociedad la  
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821 La carta del alcaide Juan Antonio Guillén fue publicada  por el periódico La Revolución del 26 de 
agosto de 1869, que en ese mismo número se encarga de contestarla. Para apreciar mejor los fundamentos 
de ambas parte hemos optado por situarlos en forma de “diálogo”.  Aunque la documentación municipal 
no menciona nada sobre este aspecto, en una misiva escrita por el gobernador de la provincia y dirigida al 
primer edil (fechada el 21 de octubre de ese mismo año), se  insta tanto a la autoridad municipal, como a 
la penitenciaria a que colaboren entre si para conseguir “que las cárceles sean lo que deben ser y no un 
foco de inmoralidad y desaseo como desgraciadamente son actualmente casi todas las de España”. AMA. 
Correspondencia, Arm. 53, T. II, 1869  



 

libertad de cultos se circunscribía a una mera tolerancia religiosa. Por otro lado 

también es evidente que la  religión católica seguía siendo considerada como 

una  panacea efectiva para preservar la integridad moral de los individuos. 

Pese a que los valores secularizadores de la  revolución intentaban afirmarse 

apelando a la libertad de cultos, en este caso prevaleció una vez más al apego 

hacia  catolicismo tradicional.  Así pues,  los graves problemas de salubridad y 

la posible reinserción social de los presos se paliaron con una media sencilla, 

barata y tradicional: la contratación de un nuevo capellán. Se manifiesta de 

esta forma esa doble moral tan característica en la burguesía decimonónica, 

pendiente de cubrir las apariencias eludiendo el enfrentamiento directo con una 

realidad social que empezaba  a no conformase con frases utópicas 

relacionadas con el progreso, ni tampoco con los tradicionales mensajes 

eclesiásticos que instaban a la resignación. Por otro lado tampoco parece 

quedar en muy buen lugar la imagen de un clero que ajeno a cualquier 

sentimiento altruista, sólo respondía a un requerimiento del municipio si éste 

era remunerado822. 

Es algo arriesgado suponer, a partir de este dato, que el nuevo capellán 

fuera contratado por el conservadurismo imperante en la municipalidad, pero 

una vez más puede verse en esta medida cierta dificultad para separar la 

religión del ámbito institucional a pesar de los discursos que hablaban de la 

necesaria secularización. El ambicioso proyecto de regenerar a los presos se 

reduce, a falta de mayor capacidad de medios,  a que estos mantengan de una 

u otra forma su vínculo con Dios a través del sacerdote. Así  lo entendía por 

ejemplo Concepción Arenal que dedicaría especial atención al tema. Algunos 

de los artículos que escribió relacionados con la prisión y la beneficencia 

pueden aportarnos alguna pista sobre como concebía esta cuestión una parte 

del pensamiento progresista de la época, que puede calificarse de “racionalista 

deísta”823. En uno de ellos se ocupa precisamente del papel de la religión en 

las cárceles y de la función del capellán en estos establecimientos. Muchas de 
                                                           
822 La petición de Rosa Ibáñez al Ayuntamiento de Alicante para que la ayudase en el reclamo de la 
partida de óbito de su marido, muerto en la cárcel de Valencia, evidencia el mismo talante por parte del 
clero. El capellán del presidio de esa ciudad indica respondiendo a la petición que “es indispensable que 
para expedir dicho documento se necesita un pliego de papel de sello y 9 reales de sus honorarios, más 2 
sellos de franqueo, lo cual ascendía todo a 9 reales de vellón” Carta fechada el 8 de julio de 1869, AMA., 
Correspondencia, Arm. 53, TII, 1869  
823 LACALZADA DE MATEO, Mª.J.: La otra mitad del género humano. La panorámica vista por 
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las ideas expuestas por esta  autora permiten comprender cual era la 

percepción del problema por parte un sector revolucionario que circunscribía  la 

libertad de cultos a la tolerancia religiosa. Cuando defiende la retribución del 

sacerdote que presta sus servicios en la prisión aclara “que  el clero, en su 

inmensa mayoría, se halla muy necesitado, y por regla general no podrá asistir 

a los presidios si no se le retribuye de algún modo”824. Además, Arenal 

considera que sus funciones no deberían limitarse a la cura de almas sino 

también a la enseñanza religiosa, la cual se  “armonizaría” a su vez con la 

elemental. Sin embargo admite que la educación religiosa idónea sería “poco 

dogmática, extendiéndose más bien sobre la moral cristiana, tan pura y 

elevada”. Respecto al culto, manifiesta que no debía obligarse a los confinados 

a asistir a las funciones religiosas, dada “la tolerancia de cultos establecida en 

la constitución del Estado”825. Las  prácticas de cultos disidentes estarían por 

tanto consentidas en el establecimiento penal, habilitándose una sola capilla 

“para diferentes cultos con pequeñas modificaciones”. Las  únicas  condiciones  

para que estas prácticas estuvieran permitidas serían que “estén en armonía 

con la moral, las leyes y los reglamentos de la prisión” y que se prohíba en “las 

penitenciarias toda propaganda religiosa, por haber demostrado la experiencia 

que da funestos resultados”826    

Durante los años siguientes la situación del presidio alicantino no 

mejoró. Algunas alusiones al “patriotismo” por parte de los asistentes a las 

sesiones de cabildo instan a que “en cantidad de reintegro faciliten recurso con 

                                                                                                                                                                          
Concepción Arenal, Atenea, Estudios sobre la mujer, Universidad de Málaga, 1994, pág. 17  
824 ARENAL, C.: “El culto en las prisiones y el clero castrense”, en Artículos, pág. 176-182. En “Reforma 
Penitenciaria”, indica además que el capellán debería cumplir una serie de requisitos como son “una 
moralidad intachable, una instrucción propia de su sagrado ministerio, que posea gran parte de los 
conocimientos que deben tener los empleados superiores de presidio y que sea examinado ante el mismo 
tribunal que ellos”, en pág.82. En la obra de 1861, La Beneficencia, la Filantropía y la Caridad, 
Victoriano Suárez, Madrid,  1894, pág. 216-218 presenta el tema de la retribución al clero que lleva a 
cabo este tipo de tareas, desde otra perspectiva que incide en una falta de vocación. Se pregunta si “el 
“capellán pagado de la cárcel, del hospital o del hospicio ¿llenarán esta difícil y sagrada misión? No es 
nuestro ánimo ofender a ninguna clase. Sólo queremos decir que la abnegación no se puede exigir como 
un deber”. La caridad es la única solución al dilema “¡Sería tan fecunda en buenos resultados una 
asociación filantrópica del clero, dividida en diferentes secciones, y donde, entrando voluntariamente, 
pudiese cada cual elegir la ocupación más en armonía con sus facultades! (...). ¡Qué bella sección en el 
boletín del clero de cada diócesis la que diese cuenta de las ventajas obtenidas; la que enseñara el modo 
de alcanzarlas!. (...) El sacerdote como el seglar necesita que un impulso externo venga  a utilizar sus 
facultades interiores; que otra voluntad, no mejor, pero más enérgica que la suya, combinándose con ella, 
le revele su poder”   
825 Aunque no se indica la fecha, esta frase evidencia que el artículo fue escrito estando vigente ya la 
Constitución de 1876 
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que cubrir las atenciones carcelarias”, abriéndose una suscripción entre los 

presentes para que contribuyeran827. Pero, fuera de alguna de estas 

colaboraciones puntuales, se siguieron elaborando informes que constatan el 

“estado ruinoso y de inseguridad para los presos del edificio”828. Situación que 

se vería agravada por el hacinamiento y la sobresaturación propiciados por la 

existencia de un número elevado de presos carlistas829. Un artículo publicado 

por Eleuterio Maisonnave el 13 de octubre de 1889 en El Graduador, evidencia 

que la cuestión se encontraba en punto muerto pese a las continuas denuncias 

del estado ruinoso de la cárcel. La apelación a la falta de moralidad en los 

presidios seguía siendo una de las preocupaciones fundamentales: 

 
“Hacen bien en decir que nuestra cárcel es un padrón de ignominia. Allí viven seres 

humanos como pueden vivir solo bestias; allí sufre martirio el inocente, y de allí se fuga 

fácilmente el criminal: allí el hombre sano enferma; el limpio se mancha; el desgraciado se 

desespera; el delincuente se embrutece; la mujer deja de serlo; el joven se encanalla; la 

inteligencia se atrofia; la moral se avergüenza; la caridad se espanta; el amor patrio se abate; y 

el terror se apodera del ánimo al pensar que una desgracia, una infamia, un error o una mala 

pasión puede arrastrarnos a ese tugurio, baldón de un pueblo civilizado”. 

 

Una cuestión que trasciende el tema de la mejora del sistema 

penitenciario, pero que  también se convertiría  en objeto de polémica, fue la 

pena de muerte. Sin embargo su denuncia ante la sociedad no pondría de 

relieve las incoherencias revolucionarias. Al igual que la esclavitud y quizás con 

menos implicaciones político-económicas que el tema abolicionista, encontraría 

perfecto acomodo en los ideales regeneradores y filantrópicos así como en el 

discurso anticlerical tantas veces reiterado por la retórica septembrina. 

Un texto que evidencia perfectamente ese ideal regenerador fue 

publicado en el diario republicano El Nuevo Municipio, con el título de “La pena 

de muerte”. En él  se exponen los fundamentos para pedir su abolición. Un 

primer argumento incide en la idea de que “matar no es corregir” sino más bien 

“quitar de en medio, suprimir al delincuente”. El sistema penal debería 

organizarse para “corregir la intención viciada y devolver al recto camino al 

                                                           
827 Se recaudaron 2.817 pesetas. AMA, Cabildos, sesión del 17 de febrero de 1872 
828 AMA, Cabildos, sesión del 2 de marzo de 1873 
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829 “No se pueden soportar los  gastos que ocasionan los socorros que se dan a los muchos presos 
carlistas”, AMA. Cabildos, sesión extraordinaria del 24 de octubre de 1873 



 

criminal para que se convierta en un hombre honrado”. Este planteamiento no 

existe en España, donde sólo prevalecen dos objetivos: “hacer sufrir al culpable 

en expiación de su delito, o bien suprimirle, quitándolo de en medio de la 

sociedad donde su presencia es una amenaza o un peligro”. Uno de los 

argumentos más interesantes que pone de manifiesto este texto se centra en 

que la oposición a la reforma de este campo procede de “las ideas vulgares”, 

según las cuales “la pena de muerte es la señal suprema de la acción de la 

justicia”. En realidad “el vulgo no entiende  que la pena debe dirigirse a la 

corrección o enmienda del culpable; entiende que la pena es una especie de 

ley del Talión, que tiene por objeto hacer sufrir al que ha hecho sufrir a otro 

injustamente o bien quitar de en medio al hombre que es peligroso para la 

sociedad”. Vaticina que si se suprimen las ejecuciones se “oirá exclamar por 

todas partes: ya no hay justicia, ya los mayores crímenes quedan impunes”. Así 

pues, “gran número de criminalistas” creen que “el presunto estado de cultura 

social” no permite que esta pena sea “completamente abolida”830. La 

erradicación de este castigo parte pues de “mentes elevadas”, con un cierto 

nivel de educación, que les permite abstraerse de las pasiones, propias del 

pueblo, para ofrecer soluciones racionales a los problemas.    

 El Eco de Alicante también se pronunciaría en pro de la abolición a 

través de un poema de Ernesto García Ladevese, donde junto a las alusiones 

al progreso y la modernidad aparecen referentes religiosos para justificar su 

erradicación. La redención del culpable es un elemento que estipula el propio 

Dios: 

 
 ¡Es cierto que en el siglo diez y nueve, 

 el redentor de pueblos oprimidos, 

 el noble siglo que a arrojar se atreve a reyes envilecidos;  

el siglo del progreso  

 que viene a libertar a las naciones  

 del humillante peso 

 de un yugo que formaron las traiciones, 

 hoy que de redención el grito suena  

 del Norte al Mediodía... 

 hoy que rompe el esclavo su cadena, 
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 y sacude su yugo.. 

 ¡ay! Será cierto que a la faz del día  

 aún se levanta el hacha del verdugo? (...) 

 en un cadalso infame ve que espira  

 el hombre por el hombre sentenciado, 

 y con horror admira 

 de que el mortal que  la justicia aspira  

 la palabra de Dios haya olvidado. 

 Si de la libertad sonó la hora, 

 Y el sol de la justicia ya comienza, 
 a derramar su lumbre bienhechora, 

 caiga al suelo el cadalso sin demora, 

 símbolo de la ignominia y de vergüenza (...) 

 ¡Quien creyera que el hombre es tan osado, 

 que así se atreve a arrebatar al hombre  

lo que su Dios le ha dado! 

Siempre que el hombre mata, 

Siempre que un hombre ante la ley perece, 

¡ay! una vida a Dios se le arrebata  

porque la vida a Dios le pertenece”831  

 

 Referentes religiosos que implicarán directamente a la Iglesia, y más 

concretamente al propio Papa a raíz de las ejecuciones de los liberales 

Giusppe Monti y Gaetano Tognetti, que en su momento constituyeron un 

revulsivo anticlerical de primer orden, cuya impronta se dejaría notar  en los 

periódicos, en el parlamento y en las conversaciones de los italianos. En ese 

país el  asunto propiciaría  la censura moral hacia el gobierno pontificio y el 

surgimiento de muchas voces que pedían la consideración de estos dos 

individuos como víctimas o mártires de la libertad italiana. Su decapitación en 

1868 favoreció manifestaciones de protesta en todo el mundo católico, en las 

cuales eran reconocibles las motivaciones características del librepensamiento. 

Algunos diarios como Il Gazzettino Rosa encontrarían en esta ejecución un 

fundamento para rechazar “una religión que se sostenía con el patíbulo” y que 

por tanto se oponía al “siglo de la civilización”832. 

                                                           
831 3 de marzo de 1871 
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832 VERUCCI, G.: L’Italia laica prima e dopo l’Unità (1848—1876), Laterza, Roma, 1996, pp. 200, 255, 
284, 287. 



 

El tema también repercutió notablemente en la opinión pública española, 

hasta el punto de que Roque Barcia, uno de los personajes más significativos 

de la revolución de septiembre, escribió una obra especialmente dedicada a 

esta cuestión. Ambas ejecuciones serían utilizadas como telón de fondo para 

criticar duramente las temporalidades del papado, y en general,  poner de 

relieve a través de su apasionado anticlericalismo, la necesaria reforma de la 

Iglesia y el clero. El tono dramático utilizado por el autor en algunos pasajes de 

la obra pretende contraponer  el mensaje de caridad y compasión evangélica 

que supuestamente debía presidir las decisiones de la Iglesia con la crueldad 

papal. Es además muy significativo que se presente a Pio IX como masón, lo 

cual favorece aún más el contraste entre un supuesto pasado tolerante y una 

actitud que llega hasta el extremo de la intransigencia con la pena capital: 

 
¡Mastai-Ferreti! ¡Qué días tan amargos te esperan! Tú ahorcas al hombre; tú ahorcas a 

Cristo; tú crucificas al crucificado; tú eres más cruel que los sayones, que los escribas y que los 

fariseos; tú eres más sanguinario que los judíos (...). ¡Mastai-Ferreti! Cuando veas que tiembla, 

la Silla del Dios de Roma, cuando veas que esa Silla se hunde, no vuelvas la cara, ni preguntes 

a nadie: cuando eso veas, di a Pío Nono, a nuestro antiguo hermano, al masón de América:  tu 

silla se hunde entre dos espectros que chorrean sangre: tu silla de hunde en el hoyo de dos 

hermanos tuyos, de dos masones, a quien tu mandaste cortar la cabeza: tu silla se hunde entre 

dos cabezas cortadas” 833. 

 

Aunque no de forma tan dramática, La Revolución utilizó ese mismo tono 

para atacar la crueldad pontificia. En una de las muchas alusiones que se 

realizan sobre esta cuestión  informa de que “la infeliz madre del mártir de la 

libertad, Gaetano Tognetti, al saber el trágico fin de su hijo, murió de repente, 

mientras el Pio IX rezaba un Ave María al mismo tiempo”. El diario alicantino 

increpa al “representante del Divino Redentor” con un “NO MATARÁS”, 

poniendo de relieve que con “la misma mano que ha firmado una sentencia de 

muerte” haya sido capaz de coger “después la Hostia”. Lanza una pregunta 

retórica a todo el clero: “¿Es esa vuestra religión?. Paso a la luz de la razón, 

paso a luz de la verdad desde ahora en adelante”834. Igualmente El Comercio 

                                                           
833 BARCIA, R.: Cartas a su Santidad Pio Nono, precedidas por una carta que desde el otro mundo 
envían a su Santidad los masones Monti y Tognetti, Imprenta de la viuda e hijos de M. Álvarez, Madrid, 
1869, pág. 20  
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hace hincapié en este asunto al señalar que “el Vicario de Jesucristo, juez a 

muerte contra su prójimo”, no puede ser compatible con “los preceptos de 

caridad que Jesús predicó y enseño a los apóstoles”835    

 Algunos autores literarios, al igual que en la cuestión carcelaria,  

expresaron en sus obras su posición contraria a la pena capital. Hicieron  

pequeñas alusiones al tema, en la medida que lo permitían unas 

composiciones muy endebles desde el punto de vista de la calidad y de la 

profundidad en sus tramas. El caso de Pastor de la Roca es uno de los más 

significativos en este sentido. En su obra dedicada a narrar una experiencia 

espiritista invoca a “toda indulgencia, toda la compasión posibles por parte de 

la filantropía cristiana y del orden moral a favor del hecho que atenúe lo posible 

ese extravío, nunca bien cohonestado en fuerza de los más peregrinos 

pretextos y que imprime una mancha abobinable en la marcha de las 

sociedades modernas”. Considera la pena de muerte como “un  exabrupto 

antropológico proclamado como una triste necesidad por el puritanismo 

rutinario” que es necesario someter a “las tendencias moralizadoras del siglo 

regenerado por las cristianas máximas destinadas a salvar el mundo y sus 

destinos”836  

 También Nicasio Camilo Jover, en la presunta novela histórica, Las 

amarguras de un rey, cuya trama transcurre en el siglo XIII,  expresaría su 

rechazo en ese sentido. Una de las escenas en que se anuncia la próxima 

ejecución del “merino del rey” es aprovechada por el autor para expresar 

directamente su pensamiento. Al describir el momento cumbre, comenta que se 

siente afortunado de vivir en el siglo XIX, libre ya de la barbarie de épocas 

anteriores:  

 
 “Tendamos un velo sobre el horrible cuadro que en aquel momento debería ofrecer la 

plaza de Triana a nuestros ojos que han tenido la dicha de abrirse a la luz, cuando el sol de la 

libertad   y la antorcha de la civilización  no se ven empañados por el humo de las hogueras en 

que los hombres hacían perecer a sus hermanos”837  

 

 

                                                           
835 29 de diciembre de 1868 
836 PASTOR DE LA ROCA, J.: Adoración o los sufrimientos en la otra vida, Alicante, 1875, pág. 59 

 353
837 JOVER, N.C.: Las amarguras de un rey, Imprenta de El Comercio, Alicante, 1868, pág. 359 



 

II.2. La esclavitud: obstáculo a la modernidad 
La revolución de 1868 actuó como detonante del proceso abolicionista. 

La esclavitud y su erradicación radicalizarían especialmente el panorama 

político español, convirtiéndose en objeto de debate en la opinión pública 

española. Su abolición, aprobada el 24 de diciembre de 1872 por el Gobierno 

de Ruiz Zorrilla para la isla de Puerto Rico838,  fue asimilada como uno de los 

objetivos revolucionarios. Carlos d´Alzina señala que este proyecto presentaba 

influencias del krausismo especialmente evidentes en el ideal de estructuración 

territorial resultante de su aplicación. Partía de una concepción social 

configurada como un conjunto de asociaciones, en el que cada una de ellas 

tenía vida propia y colaboraba con las demás en un plano de igualdad. La  

sociedad en su totalidad estaría formada por la federación de asociaciones, 

organizada no de forma jerárquica sino bajo el utópico concepto de la 

“federación global de la humanidad”. No se trata sin embargo de una estructura 

federal sino que se seguían las directrices de un “universalismo unitario”839. Era 

por tanto un tema en el que se  acomodaban perfectamente los ideales de 

“libertad, igualdad y fraternidad”, y en cual, a diferencia del sistema 

penitenciario, muchos de los argumentos proabolicionistas podían manifestarse 

gratuitamente, sin la exigencia de una consecuencia práctica derivada de 

adoptar dicha opción. En este caso las incoherencias de un discurso idealista, 

no contrastaban tanto con una realidad inmóvil.   

 Las tesis abolicionistas eran apoyadas por los elementos más 

avanzados del progresismo, entre los que destacan  los republicanos. La 

Sociedad Abolicionista Española, estuvo integrada por nombres tan 

representativos como José María Orense, Fernando de Castro, Emilio Castelar, 

Pi y Margall,  Salmerón, Figueras o Francisco Giner de los Ríos840.  Frente a 
                                                           
838 La ley de abolición de la Esclavitud en Puerto Rico, determinaba entre otras cosas la indemnización a 
los poseedores de esclavos, mientras que la sancionada en marzo de 1873 expresaba a demás en su 
articulado que “los libertos entrarán en el pleno goce de los derechos políticos a los cinco años de 
publicada la ley en la Gaceta de Madrid”. En el artículo 8º el gobierno también se comprometía a “atender 
las necesidades de beneficencia y de trabajo que la misma hiciese necesaria”, NAVARRO AZCUE, C.: 
La abolición de la esclavitud negra en la legislación española, 1870-1886, Instituto de Cooperación 
Iberoamericana, Cultura Hispánica, Madrid, 1985, pp. 265-267.  
839 En el Proyecto de Constitución Federal Puerto Rico y Cuba hubieran sido consideradas de inmediato 
como Estados de la Federación lo cual suponía prerrogativas como gobierno propio de los Estados 
Federales, levantar empréstito o emitir deuda pública, así como también regular su organización territorial 
y administrativa.  D´ALZINA GUILLERMETY, C.: Evolución y desarrollo del autonomismo 
puertorriqueño. Siglo XIX, San Juan, Puerto Rico, 1995, pág. 94 y 95 
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ella se situaba El Centro Hispano-Ultramarino de Madrid impulsado por los 

hombres más destacados del partido alfonsino, junto a destacados miembros 

de la nobleza española. Representaba los intereses del mundo de la propiedad, 

lo cual explica su más enérgico rechazo a cualquier medida abolicionista, 

generalmente bajo el argumento de que todavía no había llegado el momento 

idóneo para acometer una reforma de ese calibre, apelando por tanto a la 

prudencia841. Este Centro también tendría su sede en otros puntos del país 

entre los que se incluye Alicante842.  

Una de las iniciativas más destacables de la Sociedad Abolicionista fue 

la presentación de una exposición al Senado y al Congreso pidiendo la 

erradicación de la esclavitud. Un objetivo que sólo se consiguió a medias ya 

que como hemos indicado sólo se abolió en Puerto Rico, mientras que no 

prosperó el tema en Cuba, que en realidad era la base del problema. A pesar 

de todo, la Corporación Municipal alicantina quiso felicitar al gobierno por las 

reformas de ultramar y en especial por el proyecto de ley de abolición de la 

esclavitud en Puerto-Rico, proponiendo asimismo que se dirigiera una 

exposición a las Cortes para que aprobaran dicho proyecto. Sin embargo no 

todos los concejales estuvieron de acuerdo en secundar la iniciativa del 

concejal republicano Manuel Chápuli Guardiola. Algunos como el monárquico 

Juan Alted Navarro, “por si y en nombre de sus amigos políticos en el 

Ayuntamiento, manifestó que no era antirreformista y sí partidario de la 

abolición pero no en la forma en que ésta se propone al gobierno pues creía 

que debía ser gradual”, un argumento que utilizó para votar en contra de la 

propuesta de Chápuli. Ambas posiciones ante el problema abolicionista 

denotan una vez más la existencia de unos intereses políticos distintos, con el  

discurso filantrópico-humanitario como telón de fondo. Diferencias  que se 

encuadrarían en el debate en torno al alcance que debería tener el proyecto 

revolucionario. Tras la votación se impondría la propuesta de Chápuli, la más 

                                                                                                                                                                          
menos se cumpliese fielmente la “Preparatoria”. Elevaría al gobierno varias Memorias para alcanzar sus 
objetivos. En la que fue presentada el 26 de noviembre de 1871 se demandaba “la abolición inmediata de 
la esclavitud de los negros y la promulgación de una ley que definitivamente concluyese con la 
servidumbre que en las Antillas subsistía, a pesar de los mandatos de las Juntas revolucionarias de 1868, 
de la proclamación de los derechos naturales del hombre en la Constitución de 1869, de los solemnes 
compromisos de las últimas Cortes Constituyentes y de la palabra empeñada por el gobierno ante los 
gabinetes extranjeros”, NAVARRO AZCUE, C.:  La abolición de la esclavitud.....,  pp. 97-98.  
841 Ibidem, pág. 71 
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progresista y la que evidentemente prevalecía entre el republicanismo843. El 

escrito enviado aludía a la “moral, a la justicia y a la dignidad  humana” para 

felicitar al gobierno por las reformas de ultramar y muy especialmente por el 

proyecto de ley de la abolición inmediata de la esclavitud en Puerto Rico, 

rogando a las Cortes que “inspirándose en tan nobles sentimientos concedan la 

aprobación de este proyecto para que desaparezca de los dominios españoles 

la denigrante mancha de la esclavitud toda de la humanidad”. Quince días más 

tarde se recibía una comunicación del gobernador civil transcribiendo un 

telegrama del presidente del Consejo  de ministros, agradeciendo la felicitación 

del cabildo alicantino844.  

Junto a la actitud proabolicionista  de las autoridades municipales 

también  existía una corriente de opinión, que ajena a intereses económico y 

políticos y teniendo más en cuenta argumentos de índole religiosa y moral, 

abogaba claramente por la  erradicación de la esclavitud. Una muestra de ello 

es la instancia de 205 vecinos de la ciudad enviada al Ayuntamiento. La fecha 

en la que fue suscrita, febrero de 1869, indica que se consideraba una materia 

de primer orden entre las reformas que pretendía acometer la revolución. En 

ella se reclamaba “con el más profundo respeto a las Cortes Constituyentes, a 

través del Ayuntamiento popular”, la abolición inmediata de la esclavitud, 

“borrón de España y deshonra de la gloriosa revolución de septiembre” 845. El 

ayuntamiento decidió, en esta ocasión por unanimidad, “elevar la exposición 

que se demanda  tan luego como se reúnan las Cortes”846. En este mismo 

sentido anunciaba  El Eco de Alicante la fundación de la Sociedad de señoras 

protectoras de los esclavos, con un fin eminentemente benéfico y cristiano. Las 

mujeres de esta asociación madrileña invitaban a las del resto del país a 

ingresar en ella ya que “simpatizando con las desgracias del esclavo” pueden 

“emplear la legítima influencia que les corresponde en el seno de la familia a 

favor de la abolición inmediata de la esclavitud”847.   

                                                           
843 AMA. Sesión Ordinaria celebrada el 3 de enero de 1873. El resultado de la votación fue de 10 sobre 
cinco. Apoyaron la propuesta de Manuel Chápuli, los concejales Dols, Gomis, Senante, Santandreu, 
Carratalá, Esteve, Morante, Carreras y Heredia. Mientras que los “amigos políticos de Alted eran los 
concejales Chorro, Celdrán,, Campos y Galindo 
844 AMA. Sesión ordinaria del 17 de enero de 1873 
845 AMA. Correspondencia oficial, 1866-1870 (1 de febrero de 1869) 
846 AMA. Cabildos, Sesión 8 de febrero de 1869 
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 Algunos periódicos locales también expresaron su ideario antiesclavista. 

Un artículo publicado en La Tertulia evidencia la identificación del abolicionismo 

con la modernidad. De la manifestación antiesclavista acontecida en Orihuela 

en enero de 1873848, deduce el citado periódico que “las ideas modernas se 

abren paso hasta en aquellas localidades donde el espíritu oscurantista y 

retrógrado cuenta con poderosos elementos”. Precisamente “allí donde el 

poder clerical no reconocía límites y era inútil pelear contra un  baluarte sobre 

sólidos cimientos acostados” se han visto reflejados los efectos reformadores 

de la revolución. La manifestación secundada por unas 3.000 personas que 

recorrieron las calles de la población acompañadas por una “escogida banda 

de música” constituye para el citado periódico un “testimonio elocuentísimo” de 

que “las viejas ideas pierden terreno”. Por su parte El Eco de Alicante en uno 

de sus números hacía referencia a una exposición que la sociedad abolicionista 

de Inglaterra envió al rey de España, evidenciando que el “gran litigio social de 

la libertad y la esclavitud, está siendo juzgado por la civilización y por la 

historia”. Añade que “la ciencia y el sentimiento, la cabeza y el corazón, la ley 

de la naturaleza y la ley de la moral, la sociedad y la religión, han intervenido 

de consuno en esa condenación universal que la humanidad ha lanzado contra 

la sangrienta mancha de la esclavitud”. Efectivamente estas son algunas de las 

razones argüidas por el citado documento donde se afirma que “la esclavitud 

no tiene apoyo en el cristianismo” y que ha sido condenada por “el Divino 

fundador de nuestra religión”. El comité inglés, autor de la exposición, aduce 

como razones de peso el hecho de que “la Iglesia católica la ha condenado 

desde su origen” y que países como “Inglaterra, Francia, Dinamarca, Suecia, 

Holanda y los Estados Unidos la han abolido” ya. El Eco, comparte estos 

argumentos filantrópico-religiosos-morales, pero además se muestra 

sumamente pragmático, al añadir un nuevo elemento que justificaría  la 

erradicación en España de esta lacra de la humanidad: la estabilidad 

monárquica. El periódico evidenciando su afinidad hacia éste régimen afirma 

que “todas las naciones, hasta la más sabia república del nuevo mundo, honor 

del progreso social, han caído en el negro crimen de la esclavitud del hombre, 
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en el Congreso. NAVARRO AZCUE, C.: La abolición de la esclavitud...,  pág. 136 



 

menos Italia. Ningún príncipe de la casa de Saboya ha reinado sobre esclavos”, 

por tanto el rey no debería “constituir una sola y tristísima excepción de estas 

gloriosas tradiciones de su familia. Amadeo de Saboya no puede consentir esta 

mancha en la historia de la dinastía”. El  diario reitera razones de estabilidad 

política al señalar que si “nada significara el sostenimiento de la esclavitud del 

hombre en el país que se levantó al grito de libertad y de justicia”, existirían 

“poderosas razones tocantes al afianzamiento de la dinastía que hemos 

creado” para “inclinar el ánimo de su majestad  a acometer con enérgica 

iniciativa la resolución del problema”. Un acto de justicia como ese propiciaría 

“las simpatías del mundo civilizado y la buena voluntad de Inglaterra y Estados 

Unidos” que a partir de ese momento se convertirían en un “firme apoyo del 

porvenir de esa dinastía que ha venido a ser el complemento de nuestra 

revolución política”849. 

 Un pragmatismo que desaparece por completo en el diario republicano 

El Municipio. En diciembre de 1872, este periódico analiza el decreto 

abolicionista del gobierno y la reacción de los “negreros”  que “van de un lado a 

otro recogiendo firmas” y se pregunta “quiénes son los que tan alarmados se 

encuentran sobre tales reformas”. Evidentemente “los que tienen esclavos por 

vender; los que trafican ¡oh infamia! con carne humana; los que han acumulado 

grandes riquezas a la sombra de la trata” y también “algunos imbéciles e 

inconscientes que creen de buena fe en esas alharacas de los llamados 

conservadores”. Contrapone la incoherencia de algunos socios del “Circulo 

Católico que haciendo gala de un hipócrita cristianismo apoyan con su 

influencia el sostenimiento de esta afrentosa mancha llamada esclavitud”850. 

Sin embargo, la Iglesia como institución la rechazaría. El Comercio, informa en 

este sentido sobre una reunión que tuvo lugar del Sociedad abolicionista en la 

que habló “un señor sacerdote para demostrar que la idea de la abolición de la 

                                                           
849 El Eco de Alicante, 10 de marzo de 1871 
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850 Cfr. Con otro diario republicano como La Revolución, del 22 de diciembre de 1868, que también pone 
de manifiesto la incoherencia que implica en país que “se encarece de ser católico por excelencia” el 
mantenimiento de la esclavitud, evidenciando que  “no existe sentimiento alguno humanitario”. Acusa 
especialmente a “esa turba de neocatólicos que a toda hora tiene en su boca las palabras caridad y amor al 
prójimo, entre cuya turba se encuentra la multitud de beneficiados, canónigos, obispos, arzobispos y 
cardenales y veamos como cumplen las máximas de amor al prójimo que repiten sin cesar en público y en 
privado” 



 

esclavitud era hija del cristianismo y que la iglesia católica, depositaria de la 

doctrina del redentor, siempre  había anatemizado dicha esclavitud”851  

En “La moral blanca y la moral negra”, escrito por  Concepción Arenal, 

se incide en el problema desde el ángulo de la moralidad, poniendo igualmente 

de relieve el rechazo de la Iglesia hacia la esclavitud. Afirma que “todo el 

mundo conviene en que la teoría de la esclavitud es una cosa injusta, inicua, 

horrible, impía, un hecho sin derecho, la Iglesia la anatematiza, en nombre de 

Dios, los filósofos en nombre de la razón, los juristas en nombre del derecho, 

los hombres de conciencia en nombre de la moral, los estadistas en nombre de 

la economía”. Todas estas condenas conformarían la  “moral blanca”, 

abolicionista y basada en fundamentos de orden religioso, moral y jurídico. En 

cambio la “moral negra” no tiene justificación alguna. Sólo se rige por intereses 

productivos y económicos, defendidos por unos cuantos que quieren aplazar la 

abolición. Les invita por tanto,  a que “salgan de su almacenes y de sus 

escritorios” y a que “cierren sus libros de caja y abran el de la ley de Dios”852.  

Más contundente se muestra el espiritista y republicano Antonio del 

Espino que en el mismo periódico escribe contra el “Abolicionismo gradual”, 

que defiende El Constitucional, periódico liberal-conservador. Del Espino 

señala que no se pueden defender las medias tintas en un tema tan 

trascendental y hace hincapié en la incoherencia implícita en la afirmación de 

que  “la abolición es buena” sólo si se desarrolla de forma paulatina853. Las 

conferencias  celebradas en el Círculo Republicano federal y las tertulias 

republicanas sobre esta cuestión evidencian la plena identificación entre 

abolicionismo y republicanismo. En los diversos discursos que integraron  las 

sesiones uno de los referentes mas utilizados para defender las tesis 

abolicionistas fue el cristianismo y la capacidad regeneradora de la revolución. 

En este sentido se expresaba Rafael Sevila quien afirma que la mayor parte de 

quienes secundaron “el grito de España con honra” creyeron que la “patria se 

regeneraría”, sin embargo mientras el país no lograra borrar ese “baldón 

ignominioso de la  esclavitud”, no alcanzaría sus objetivos modernizadores. 

Amando Alberola aludió a Jesucristo al que consideraba “inspirador del espíritu 
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de nuestro siglo”, afirmando la incompatibilidad entre sus doctrinas y el 

mantenimiento de la esclavitud en Cuba. Antonio del Espino intervino en las 

conferencia, criticando la escasa “concurrencia al acto, motivada por la 

dejadez”. Para ilustrar su argumentación recurría a varios elementos: citas 

textuales del Evangelio en las que se alude a la igualdad entre los hombres por 

encima de la raza, el género o la religión; alusiones a otras naciones 

“modernas y civilizadas” que habían acometido estas reformas como Estados 

Unidos; e incluso a la Revolución francesa que debía constituir un ejemplo a 

seguir, con su lema “sálvense los principios y piérdanse las colonias”. Del 

Espino añade que es necesario “darles la libertad a los negros, aunque no 

tengamos café, tabaco y azúcar”. Se puede “pasar sin ellos, todo se puede 

conceder por contar con un hermano más en la familia humana”854. 

Precisamente la revista espiritista La Revelación, de la que Espino fue director 

y redactor, apelaba directamente a la sociedad que “se apellida cristiana” a que 

busque donde están sus sentimientos caritativos. “La semilla vertida por Jesús” 

no se encuentra “en una negra muchedumbre, defensora de la Iglesia que pide 

con desaforados gritos que se detenga la revolución y que no rompa el duro 

dogal que lleva al cuello el infeliz esclavo!, el soudra, el paria de la civilización!, 

animal que mora en el tugurio para que nos produzca café, azúcar y 

tabaco!!!!”855. Esta  publicación incluye unos discursos “medianímicamente 

pronunciados por el médium J. Pérez del espíritu de Fernando Gavilá”, que 

además de expresar su admiración por Castelar, resume la posición del 

republicanismo hacia el mantenimiento de la esclavitud en Cuba, vinculándola 

con  Dios y el potencial regenerador de la revolución: 

 
 “¿Quién será el que se atreva a añadir una frase con la pretensión de hermosear el 

sentimiento de justicia que encarna el problema de la emancipación del esclavo?. Sólo a 

Castelar le estaba reservada la  gloria de resolver ese problema, porque Castelar señores, es 

el alma de la generación presente, es la vida de ese cuerpo llamado humanidad que se 

perfecciona y amolda a la hechura de Dios, y es, en fin, la lira del siglo XIX que eleva sus 

armoniosos acentos a la religión del altísimo (...). La esclavitud  en Cuba sería el Circo de la 

Babilonia antigua con su barbarie: y nuestro pueblo tendría una cuenta abierta para con el 

porvenir que, irremisiblemente, tendría que pagar, porque los fallos de la providencia son 
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irrecusables (....). La revolución hubiera sido una utopía como es la sombra y la luz en un 

mismo espacio sin un cuerpo interceptor, porque no puede concebirse que, alumbrando el Sol 

esplendente de la libertad para todos los españoles dejase de alumbrar para los españoles de 

las Antillas, ese miembro de nuestro cuerpo y fibra palpitante de nuestro corazón (....). La 

república se hubiera asfixiado de pesadumbre sino hubiere compartido generosamente la 

libertad con los negros, con esa raza desgraciada a quien debemos rescatar aún a precio de 

nuestra sangre, por que en su justicia resplandece la república federal y la honra de los 

españoles”856      

  

La literatura provinciana de la época también se haría eco del tema 

esclavista. En este caso se difumina el referente político en  favor  de 

argumentos de carácter más  humanitario y en algunos casos paternalista. 

Poesías, folletines y pequeñas obras teatrales incluyen pasajes relacionados 

con el tema. Eleuterio Llofriu y Sagrera, adscrito al ala del republicanismo de 

carácter más conservador, adopta frente a la cuestión de los “negros” una 

posición ambigua, que en realidad también está vinculada con una  falta de 

calidad y voluntad creativa y estética característica en la extensa bibliografía de 

este  autor. En su obra dedicada a narrar los acontecimientos que marcaron la 

insurrección federal perfila a uno de los personajes más “ruin y despreciable” 

como un comerciante de esclavos, dedicado a “ese tráfico criminal”857. En 

Gloria, Dinero y Mujer, expresa ese talante paternalista y también racista al 

distinguir dos tipos de “negros” en virtud del grado de civilización. Más que de 

esclavitud parece estar describiendo las características de un animal 

doméstico, cuando alude a los “negros dóciles, serviciales, fieles y cariñosos”, 

que con “gusto se sacrifican por el que les ha hecho algún un beneficio”. Llofriu 

atribuye estos rasgos al hecho de haber recibido instrucción y lograr 

“conquistarse una posición al amparo de las leyes”. Sin embargo también los 

hay que “repelen toda idea que tienda a esclarecer su inteligencia y que no 

obedecen más que a instintos ciegos de una naturaleza no modificada por las 

costumbres, por las leyes, ni aún por principios religiosos”858. En la obra teatral 

El Insurrecto Cubano, aparecen contrapuestos racismo e igualdad, utilizando 

como telón de fondo la situación de la isla en 1870, un tema con grandes 

posibilidades para profundizar en la cuestión y que sin embargo no “supera la 
                                                           
856 La Revelación, 25 de enero de 1873 
857 LLOFRIU Y SAGRERA, E.: Insurrección Federal...., pág. 124, t. I  
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mediocridad general del autor”859. Uno de los personajes afirma que “los negros 

son mala gente y se debe sospechar”, mientras que otro presenta al “negro” 

como “hijo de Dios” cuya “alma es como la mía”. Añade que “no hay más que 

una raza, como hubo un Dios en la cruz. Quien al pobre negro ofende, niega de 

Dios el poder que hermanos nos quiso hacer”.  

Más comprometido aparece Rafael Campos Vasallo en sus poesías 

dedicadas a la abolición de la esclavitud. En una de ellas alude al castigo divino 

impuesto a un tratante de esclavos que ajeno a cualquier noción humanitaria se 

muestra desafiante. Su actitud recibiría el  justo castigo. Dios a través de una 

tormenta hundió el barco en el que viajaban los esclavos y estos cantan 

agradecidos al ser rescatados:  

 
“Que intente quien quiera robar mi tesoro, 

A audacia como ella va en pos. 

Yo aquí desafío las furias del mundo, 

  Las furias de Dios” 

Zumbando a lo lejos el trueno terrible, 

El canto blasfemo también repitió, 

Y al cielo tendiendo mil negros vapores, 

  Su azul enturbió” (...) 

Los negros a bordo del buque crucero  

Que a caza del otro corriera veloz 

En himnos gloriosos al Dios de los mundos 

  Alzan su voz (....). 

Y un ángel, hendiendo los aires sutiles, 

Cantó del crucero magnánimo en pos; 

«Quien busca justicia del mundo en los antros  

  Demándela a Dios»”860 

 

 

                                                                                                                                                                          
858 LLOFRIU Y SAGRERA, E.: Gloria, dinero y mujer..., pág. 54 
859 RÍOS CARRATALÁ, Románticos y Provincianos.., pág. 106 
860 CAMPOS VASALLO, R.: “El Negrero,”, en Mi Album, Imp. Viuda de Juan J. Carratalá, Alicante, 
1870, pp. 11-13. En otro poema titulado “A la abolición de la esclavitud”, expresa su posición ante esta 
cuestión en los siguientes términos: 
“¡Basta de esclavitud, basta!, ¡Concluya 
El dominio del hombre sobre el hombre 
Enaltezcamos del Señor el nombre, 
Y gritemos, juntando nuestras manos, 
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II.3. De la caridad a la beneficencia 
Durante todo el siglo XIX la pobreza fue considerada como un mal social 

inevitable. Las soluciones destinadas a paliarlo se circunscriben al  concepto de 

“caridad”, con todas las connotaciones cristianas que esto supone. Aunque en 

el periodo analizado esta cuestión puede estudiarse desde varios enfoques, 

hay que partir de un premisa fundamental: no  existía una red asistencial 

organizada desde el Estado, lo cual impedía que los proyectos reformistas en 

torno a la beneficencia o la filantropía fuesen ajenos a esas connotaciones,  

que en el fondo expresaban el problema de la desigualdad humana como un 

elemento inherente a la propia esencia de la humanidad y no como un mal que 

era necesario erradicar en virtud de una mayor justicia social.  El objetivo sería 

pues identificar en este campo los avances en materia de secularización  y en 

que proporción se mezclan las pervivencias y las nuevas formas de 

organización social.   

Un primer plano nos acercaría a la consideración tradicional de la 

caridad desde la perspectiva del catolicismo, partiendo de que la Iglesia 

monopolizaba todavía en esa época  la dirección de las conciencias. En este 

sentido hay que tener en cuenta que junto a la consideración  de la caridad 

como una de las tres virtudes teologales, que consiste en amar a Dios sobre 

todas las cosas y al prójimo como a nosotros mismos, las obras benéficas eran 

utilizadas por muchos fieles como elemento de redención, es decir, una 

moneda de cambio para alcanzar una mejor situación en la eternidad, jugando 

además un papel importante la resignación y la aceptación del orden social. En 

este sentido puede decirse que la caridad católica sería un eficaz instrumento a 

la hora de preservar  ese orden y aceptar de facto la desigualdad social.  

Por otro lado tendríamos algunas iniciativas o propuestas por parte de 

las autoridades y personajes locales influyentes encaminadas a suplir el papel 

que tradicionalmente había ocupado la Iglesia en materia asistencial. La 

necesidad de emancipar este campo de la influencia eclesiástica respondía a 

un deseo de que modernización y el progreso alcanzara  también a los más 

pobres. Estos ideales  chocarían con una mala situación económica, una total 

desarticulación y falta de proyectos, junto a un espíritu paternalista muy  atento 
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a la temida inestabilidad social. En la mayor parte de los casos los intentos de 

solucionar el pauperismo local quedarían en meras iniciativas individuales con 

una escasa efectividad y vigencia temporal. A pesar de la reiterada voluntad de 

cambios seguiría perviviendo, también en este caso, la noción de caridad 

cristiana.  

Por último cabría ubicar los actos benéficos dentro de la mentalidad 

burguesa. La doble moral, la necesidad de ofrecer una imagen correcta en  el 

escaparate de la sociedad o la importancia otorgada a los gestos frente a los 

sentimientos, favorecían que muchas de las iniciativas destinadas a paliar la 

pobreza se convirtieran en una excelente excusa para ver y ser vistos. 

  

II.3.1. Caridad e Iglesia  
Como se ha señalado anteriormente el ejercicio de obras benéficas  ha 

estado tradicionalmente ligado a la acción social de la Iglesia. En el apartado 

dedicado a los testamentos puede observarse que este elemento se 

encontraba muy arraigado en la sociedad decimonónica, aunque se advierten 

signos evidentes de secularización, que apuntan hacia una concepción de 

estas obras, más desinteresada y desarraigada de una función religiosa 

destinada a reservar un lugar en el más allá.  Si abandonamos el plano 

individual para centrarnos en el colectivo se constata que el referente religioso 

también incluía un móvil funcional de carácter más terreno. La vieja noción 

reverencial de la pobreza, propia de la mentalidad cristiana occidental, se 

fundamentaba en un juego tácito entre ricos y pobres donde cada cual asumía 

su cometido social: los pobres su derecho a exigir la caridad, con escrupuloso 

respeto a las desigualdades y normas establecidas, y los ricos el deber de 

practicarla según su disponibilidad económica861.  La idea de que los pobres 

debían aceptar su status social por designio divino favorecía la estabilidad 

social. Desde esta perspectiva  tanto la pobreza como la riqueza dependían de 

Dios, de modo que cada cual debía ocupar el lugar designado por la 

providencia sin demasiadas aspiraciones de cambio. Este pensamiento 

enlazaba perfectamente con el ideario conservador según el cual la 

desigualdad social era un elemento inherente a la naturaleza, así pues la 
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861 MAZA ZORRILLA, E.: Pobreza y beneficencia en la España Contemporánea (1808-1936), Ariel, 
Barcelona, 1999, pág. 16 



 

separación entre ricos y pobres  tendría un fundamento también natural. Desde 

esta perspectiva la caridad era una virtud teologal, cuyo ejercicio pleno exigía, 

como requisito previo, un esfuerzo de recristianización social y de afirmación de 

las ideas religiosas en todos los espíritus. Esta era la única forma de alcanzar 

no una igualdad social considerada como quimérica, ni tampoco la 

desaparición de la inevitable miseria, sino el triunfo de la fraternidad cristiana: 

es decir, de una situación en la que, sin alterar los principios del orden natural, 

todos los miembros de la sociedad contemporánea se comportarían como 

verdaderos hermanos862. Tampoco variarían mucho los valores que en este 

sentido desarrollaría el liberalismo. En este caso en vez de cifrar las 

expectativas de enriquecimiento exclusivamente en la providencia, se 

fundamentan en el esfuerzo individual. El rico había llegado a serlo por su 

capacidad para el trabajo, mientras que el pobre sufría las consecuencias de  

no haber trabajado lo suficiente.    

El Semanario Católico fundado en 1870 y “fuente de primer orden para 

conocer la línea seguida por la jerarquía eclesiástica alicantina, de la que es 

portavoz oficioso”863, alude en uno de sus números a la caridad como elemento 

de resignación y orden social, evidenciando la afinidad eclesiástica con los 

sectores más conservadores de la sociedad: 

 
“Atacando la propiedad se vulnera la sociedad por sus cimientos (...). La propiedad, 

gran base de la sociedad, tiene su salvaguardia en el catolicismo y su proclamación muy alta 

en la doctrina católica (...). El pobre debe trabajar para sustentarse, y en la imposibilidad de 

trabajar, debe implorar la caridad del rico, llevar con paciencia y resignación la indigencia y las 

privaciones de su condición (...) No se crea por esto que el rico sea más afortunado por vivir en 

la abundancia. Según la Verdad Eterna, son más felices lo que gimen, sufren y carecen de 

bienes temporales864  

   

El sacerdote alicantino Juan Chaumel también constituye en este sentido 

un ejemplo relevante sobre cual debía ser la función de la caridad en la 

sociedad. A raíz de los acontecimientos de 1873 en Alcoi,  Chaumel elaboró 

                                                           
862 PÉREZ LEDESMA, M.: “Ricos y Pobres; Pueblo y Oligarquía; Explotadores y Explotados”, en 
Revista de Estudios Constitucionales...., pág. 69. Vid. ANDRES GALLEGO J.: Pensamiento y acción 
social de la Iglesia en España, Espasa Calpe, Madrid, 1984, pág. 27 
863 MORENO SÁEZ, F.: La prensa.....,  T. II, pág. 389 
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“sentidas pláticas sobre el valor y premio de la limosna, y predicó para hombres 

solos una serie de conferencias, cuyo objeto era probar que la ciencia es 

impotente para resolver la árida situación social tan debatida en nuestros días y 

que ésta únicamente tiene completa y segura solución en la práctica de la 

moral católica, que prescribe la caridad a los ricos y la resignación a los 

pobres”865      

 

II.3.2.  Entre la caridad cristiana y la filantropía  
 Estamos en una época en la que los sectores más desfavorecidos no 

han desarrollado una conciencia propia sobre su situación. Existe todavía una 

idea difusa en  torno a la injusticia y la capacidad de reivindicación social866. El 

propio concepto de pueblo hace referencia a un grupo social diferenciado por la 

conciencia de estar injustamente discriminado en el reparto de la riqueza 

social, pero también adquiere en los escritos de la época un carácter 

ecuménico cuando utópicamente se propugna un cambio social elaborado a 

medida de la burguesía867. La solución al problema del pauperismo se 

contemplaba  por tanto desde una perspectiva paternalista que integraba los 

viejos principios católicos relacionados con el ejercicio de obras de caridad 

cristiana, limosnas  y asistencia, junto a la concepción burguesa de escaparate 

social -la caridad otorgaba una buen imagen de cara a los demás- sumándole 

la idea de progreso esgrimida por quienes  vaticinaban transformaciones 

sociales, siempre que se encuadraran en el orden burgués. La mezcolanza de 

colectivos y objetivos dirigidos a erradicar el pauperismo será pues la tónica 

dominante. Como señala Fernando Díez refiriéndose a los asilos, “la peculiar 

combinación de la necesidad de regulación de sistemas de intervención 

diferentes y la escasa diferenciación del aparato institucional, provocaba una 

peculiar mezcla de los criterios de intervención que limitaba su efectiva 

                                                           
865 RICO GARICÍA, Op. Cit. pág. 373 
866 PÉREZ LEDESMA, M. afirma que la I República fue un momento de “grandes esperanzas” para el 
obrero, el momento en que éste  se desarrollaría en “plenitud de su ser”. Sin embargo “las reformas 
anunciadas no se llevaron a cabo”. Sólo en las décadas finales del siglo XIX y en los primeros veinte años 
del XX aflorarían unas concepciones ideológicas y un “mundo unido por unos objetivos y un lenguaje 
comunes, con una misma bases social, enfrentado a problemas similares y dotado de medios de acción 
parecidos”.  El obrero consciente, Alianza Universidad, Madrid, 1987, pp.11 y 253   
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867 Se trata de un pensamiento que posteriormente,  con la evolución del movimiento obrero, tendrá plena 
vigencia en la fundación de Círculos Católicos con un marcado carácter interclasista con “un propósito 
expreso de reunir todas las fuerzas sociales y, en especial, las que protagonizaban el problema obrero por 
ambas partes”, en ANDRÉS GALLEGO, Op. Cit. pág. 160  



 

aplicación o, al menos laminaba gravemente su efectividad”. La “asistencia, 

educación y reeducación moral, instrucción laboral, represión y disuasión”868, 

son algunos de los elementos que integran el panorama asistencial 

decimonónico.  

Frente a la tradicional imagen de la caridad católica, encontramos que el 

Estado liberal, sin renunciar al catolicismo,  fue progresivamente 

“desacralizando” la pobreza que perdería paulatinamente “su aureola piadosa 

para convertirse en prototipo de la contestación social y semillero de 

delincuencia”. Atrás quedarían por tanto “los tiempos en que los pobres 

simbolizaban la imagen de Cristo en la tierra y, en cuanto medio para asegurar 

el más allá y las recompensas celestiales, sus coetáneos tenían la obligación 

de auxiliarlos y remediar sus necesidades”. Delante una nueva concepción del 

pauperismo que combina, conformidad, paternalismo y anhelos de reinserción. 

Orden público, “tranquilidad de conciencia y afanes aleccionadores se 

esconden en la nueva sensibilidad que propugna la asistencia material al 

pobre”869. En líneas generales pueden identificarse una serie de estrategias 

basadas en la generación de soluciones puntuales a problemas puntuales, 

reduciendo el esfuerzo asistencial a paliar los efectos de la pobreza y 

amortiguar en lo posible el conflicto social870     

 La documentación consultada refleja en numerosas ocasiones la 

preocupación y actuaciones del Estado para mitigar el pauperismo local. Junto 

a los deseos de aliviar las malas condiciones de vida de muchas personas 

también se observa un afán por tener a esa parte población controlada. Ya en 

1856 un Interrogatorio que debía llevarse a cabo por los Ayuntamientos a 

instancias del Gobierno civil, incluía entre sus preguntas algunas relacionadas 

con los establecimientos de beneficencia,  la cantidad de pobres existentes en 

la ciudad y “en que proporción se halla la clase pobre con la rica”. Las 

respuestas de esta encuesta apuntan tres centros asistenciales871, doscientos 

pobres y “una proporción de ochenta por ciento”. El interés por encuadrar a la 

población en función de su nivel económico seguirá presente durante el 
                                                           
868 DIEZ RODRÍGUEZ, F.:  La Sociedad desasistida. El sistema benéfico asistencial en la Valencia del 
siglo XIX, Diputación de Valencia, 1993, pág. 230 
869 MAZA ZORRILLA, E.: Pobreza y beneficencia.....,  pp. 16-17  
870 TRINIDAD, P.: La defensa de la sociedad...., pág. 110 
871 Hospital de San Juan de Dios, Casa de Socorro y Casa de niños Expósitos. AMA. Indeterminado, 
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Sexenio como evidencia la definición de pobre que a efectos administrativos se 

propone en una de las reuniones del cabildo: “Se considera pobre en el término 

municipal de Alicante para los efectos de adquirir las cédulas de 

empadronamiento a los vecinos que no paguen más de 40 reales mensuales 

de alquiler de casa y a los criados que no perciban más de 30 reales 

mensuales de salario”872 

Tras el estallido revolucionario una de las primeras medidas adoptadas 

por el Gobierno Provisional estuvo relacionada con la beneficencia. El Real 

Decreto de 11 de Octubre de 1868 firmado por el entonces Ministro de Gracia y 

Justicia, Antonio Romero Ortiz ordenaba que quedasen disueltas “las 

Asociaciones conocidas con el nombre de San Vicente de Paúl”, 

procediéndose a la incautación “de los libros, papeles y fondos que, siendo 

propiedad de las mismas, existan en poder de sus Presidentes, Secretarios o 

de cualquiera otra persona”.  

Concepción Arenal alude, desde su particular visión, a la labor 

asistencial desarrollada por esta Asociación en todo el país y a las “funestas” 

consecuencias que tendría para los pobres españoles la puesta en práctica del 

un decreto gubernamental que en su opinión imponía “su voluntad sin 

razonarla”, dejando a “sesenta y cinco mil pobres, sin socorro y sin consuelo”. 

Su testimonio resulta muy elocuente en torno al concepto difuso que se tenía 

en la época sobre las asociaciones benéficas. Por una parte se deseaba 

promover una beneficencia de carácter civil, pero sin renunciar 

necesariamente, como en el caso de Arenal, a canalizar el sentimiento religioso 

hacia fines humanitarios, “no dogmático-confesionales”873. Se entiende así que 

pese a sus intentos por promover una labor asistencial civil, cuestione la  

medida gubernamental interpretándola como el fruto de la presión ejercida por 

la opinión pública con quien “hay a veces que transigir para evitar mayores 

males”. En la defensa que Concepción Arenal hace de la Asociación resulta 

evidente un cierto paternalismo, habitual en la moral de la época, que 

                                                                                                                                                                          
1866-1870, 4 de diciembre de 1856 
872AMA, Cabildos, sesión ordinaria del 13 de abril de 1871  
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873 Mª. JOSÉ LACALZADA señala en este sentido que uno de los tópicos existente  sobre la imagen de 
Concepción Arenal la presenta como una mujer católica, cuando su religiosidad estaba lejos del 
dogmatismo católico.  La otra mitad....., , pág. 88.  



 

considera la obra de caridad como una forma de diluir la lucha de clases y de 

levantar la moral al pobre, de manera que el rico:  

 
“....lejos de desdeñarle, le trata como a un amigo. (...) Ha causado grande admiración a 

todos que el pueblo no haya cometido más desmanes; que, abandonado a si mismo, haya 

respetado las vidas y las haciendas; que no haya declarado la guerra entre pobres y ricos, la 

más terrible de todas. Este resultado es efecto de muchas causas. Pero ¿no habrán tenido 

ninguna parte en él las Conferencias de San Vicente de Paúl?. Bien recordamos todos los que 

no somos jóvenes que había casa de vecindad en Madrid, que había calles por donde no podía 

pasar ninguna persona decentemente vestida sin exponerse a un insulto o a una burla. Y si 

ahora no sucede así, ¿no tendrán alguna parte en este progreso las Conferencias? Veinte años 

de ver entrar los señores y las señoras en casa de los pobres para hacerles el bien, ¿no habrá 

influido nada para disminuir la hostilidad que había entre los pobres y los señores, para que 

ese abismo abierto entre la levita y la chaqueta se ciegue con afecto y buenas obras en vez de 

cegarse con sangre? Veinte años en que miles de señores y señoras han depuesto en aras de 

la caridad el orgullo de su clase y han ido a visitar al pobre en su miserable albergue, ¿no 

habrán contribuido a extinguir el odio de clase, el más terrible de los odios? Nadie que haya 

visto como son recibidos en los barrios bajos, en las casas de vecindad, los señores y señoras 

de San Vicente pueden dudarlo”874.  

 

La contundencia del decreto puede ser interpretado como un deseo de 

secularizar la asistencia social, hubiese o no una opinión pública que 

demandase este objetivo en concreto. Dentro del proyecto revolucionario de 

modernizar al país este sería uno de los muchos aspectos que debían 

transformarse. Se trataba pues de trasvasar la “caridad sostenida por el espíritu 

religioso”,  en la que prevalecían las iniciativas individuales o de organizaciones 
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874 ARENAL, C.: “La sociedad de San Vicente de Paúl y la Revolución” en Artículos, pp. 345-366. En La 
Beneficencia, Filantropía, ..., pág. 229 también hace un discurso interclasista cuya protagonista es la 
mujer de clase media: “Otra ventaja de gran precio tendría la asistencia generalizada de las señoras a los 
establecimientos de Beneficencia: la de contribuir a suavizar las costumbres y amortiguar, los odios de 
clase, que tantas causas tienden en nuestros día a encender. El hombre del pueblo a quien se excita con la 
teoría de una igualdad imposible, con el paralelo de su miseria y de la opulencia de otros, si no halla 
razones en su cabeza con que combatir a los que pretenden extraviarle, conservará en su corazón un 
recuerdo de aquella bendita señora que, como un ángel, estuvo en el hospital a la cabecera de su lecho, o 
de la que vino a traer un socorro cuando no tenía trabajo, o cuida de sus hijos que su pobre madre 
abandona para ayudarle a ganar el sustento ¿Cómo aborrecer al padre, al esposo, al hijo de estas dulces 
criaturas que le hacen tanto bien? ¿No habéis notado la impresión que produce la vista de una gran señora 
en los barrios que habita la gente pobre, si alguna casualidad la lleva allí? Es dolorosa para el observador 
filósofo y cristiano. ¿Miradas de odio o desvío, sonrisas de indefinible expresión, palabras ofensivas 
articuladas a media voz, una especie de anatema colectivo, que sería tan útil y tan fácil cambiar en una 
bendición!”. Lógicamente ese interclasismo utópico no era igualmente acogido por todos los sectores de 
la sociedad.   



 

religiosas, hacia una “caridad oficial” que hace “el bien sin amor”875 pero que 

respondía a impulsos del Estado. Sin embargo, la Revolución tampoco en este 

caso tuvo el tiempo o el empuje necesario para organizar una red asistencial de 

carácter público. A pesar de las críticas de Arenal la  pretendida reforma de la 

beneficencia explícita en el decreto quedó en una mera reorganización de 

carácter superficial. La impronta secularizadora se centró en la erradicación del 

componente religioso y propagandístico que al parecer tenían estas 

Conferencias876, en detrimento de una verdadera reforma que implicase el 

mencionado trasvase. Así pues, nuevamente se dejó la iniciativa asistencial a 

“las señoras” que las habían integrado antes del decreto, evidenciando la 

                                                           
875 ARENAL, C. en La Beneficencia, la Filantropía y la caridad, distingue estos tres conceptos adscritos 
a diferentes objetivos: “Beneficencia es la compasión oficial, que ampara al desvalido por un sentimiento 
de orden y de justicia. La Filantropía es la compasión filosófica, que auxilia al desdichado por amor a la 
humanidad y la conciencia de su dignidad y de su derecho. Caridad es la compasión cristiana, que acude 
al menesteroso por amor de Dios y del prójimo (...) Es preciso enlazarlas”, pp. 76-77 
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876 DÍEZ RODRÍGUEZ, F. Afirma que el “objetivo primero de la Sociedad de San Vicente de Paúl es la 
santificación de su socios. El medio para conseguirlo es el ejercicio de la caridad y, en especial, la 
práctica de la visita domiciliaria a las familias pobres. Los socios se organizan en Conferencias que, a su 
vez, están adscritas a las parroquias a las que ellos pertenecen (a este objetivo) se le une 
inextricablemente la cristianización de los pobres visitados. En las visitas hay que excitar “el amor a la 
Religión y a la práctica de sus deberes”. La Sociedad tiene la misión, respecto a los pobres, de “hacerlos 
mejores y más cristianos”. Sin este sesgo, decididamente confesional, sería “una obra filantrópica 
puramente humana; lo cual, aun humanamente hablando, es bien estéril e insuficiente (...). Las funciones 
asistenciales se mezclan de manera inextricable, con las moralizadoras y adoctrinadoras. Un moralización 
de los pobres, en su vertiente decididamente religiosa, de la que el visitador recibe el beneficio de su 
propia santificación (...). Sólo es asistida aquella pobreza que está dispuesta a aceptar, de manera más o 
menos sincera, las condiciones implícitamente inherentes al contrato de socorro (...). Se examina y 
discrimina a quienes merecen los esfuerzos de la Asociación”. En La Sociedad desasistida..., pp. 190-196. 
ROBLES MUÑOZ, C. en su artículo “Algunos aspectos del sistema moral de la sociedad española 
después de la revolución de 1868” publicado en la Revista Internacional de Sociología, C.S.IC., Instituto 
de sociología “Jaime Balmes”, Madrid, 1986, Vol. 44, Fasc. 4, pág. 600, apunta dentro de estas 
actividades aleccionadoras  la creación en 1864 de “La obra de San Francisco de Regis” para evitar que 
existiesen “concubinatos”, facilitando el matrimonio canónico de los pobres, que atribuían a la 
“ignorancia religiosa y la inmoralidad creciente” . El  “sesgo confesional” y militante propio de un 
catolicismo ultramontano que tenían estas Conferencias queda perfectamente reflejado en la biografía que 
DAVID MUNIESA, hace de un protestante y la historia de su familia: Samuel Vila: una fe contra un 
imperio, CLIE,  Terrassa, 1979, pp. 41-42. En ella aparece un pasaje muy esclarecedor en este sentido: 
“La noticia de que la “peste del protestantismo” se había infiltrado en la familia Vila, se extendió muy 
pronto en el pueblo de Rubí como reguero de pólvora. Mi abuelo había abierto en los puntos clave del 
pueblo tres pequeños pero importante supermercados en los que podía encontrarse de todo, desde 
alpargatas de cáñamo fabricadas por el mismo, hasta quincallería, ropa y cualquier tipo de comestible. 
Muy pronto se organizó en el pueblo una campaña de “defensa de la fe católica”. La sociedad de damas 
de San Vicente de Paúl, de la cual formaban parte todas las aristócratas del pueblo, desviándose del noble 
espíritu filantrópico de su fundador, se conjugaron para boicotear los comercios Vila, visitando a todas las 
familias del pueblo para intimidarlos a no adquirir nada de tales establecimientos. Las “caritativas” damas 
repetían de casa en casa, sazonándola con sus propios comentarios, una arenga que habían oído de labios 
del cura del pueblo y que decía más o menos así: “Comete pecado venial del que tendrá que confesarse, 
toda persona que compre en esta tienda de herejes; y comete pecado venial, del que tendrá que confesarse, 
todo aquel que escuche los razonamientos o reciba alguno de los papeles que en tales tiendas regalan para 
hacer caer a los hijos de la Santa Madre Iglesia en las redes del protestantismo. Rezad por estos herejes, 
pero no tengáis ningún trato con ellos, pues son personas excomulgadas”     



 

incapacidad del Estado para crear una red asistencial moderna.  El diario 

madrileño La Gorda, calificaba la actuación gubernamental como una mera  

“reorganización” de la asociación, “disuelta hace pocos días y con ligerísimas 

variaciones”. Indica que “la junta será nombrada por el gobernador y presidida 

por él, como es natural”. Además, el gobernador establecerá el reglamento 

porque haya de regirse, designará los visitadores y vigilará a los socorridos”. 

Añade el citado diario, en un tono sarcástico que “como se ve, es la misma 

sociedad de San Vicente....menos San Vicente y los socios”877.  

No tenemos noticias concretas sobre la actividad desarrollada por esta 

Asociación en Alicante, sin embargo al igual que en otras tantas ciudades del 

país, los periódicos alicantinos también se hicieron  eco de su supresión. Como 

en el caso de La Gorda, las noticias hacían hincapié en  su  reconversión, 

aunque sin criticar explícitamente la incapacidad para sustituir una labor 

asistencial de carácter privado por una sistema benéfico organizado desde el 

Estado, ajeno por tanto a cualquier connotación religiosa. La Revolución señala 

la idea “puesta en práctica en ciertas provincias, de refundir la sociedad de San 

Vicente de Paúl en la de Amigos de los Pobres”. El Comercio878 por su parte 

publica una reseña más extensa sobre esta cuestión, informando que el 3 

noviembre el Gobierno decretó la legalización de “las antiguas asociaciones de 

señoras, previa la presentación y aprobación de los reglamentos que no fueron 

autorizados por los gobiernos que hasta hoy han existido”. Añade que los 

gobernadores civiles invitaron “a la señoras que las formaron a constituirse de 

nuevo, ofreciéndoles todo el apoyo y protección del Gobierno Provisional para 

el ejercicio y práctica del objeto exclusivo de su institución”. Este decreto apela 

a los sentimientos caritativos de las señoras de conocida virtud o filantropía en 

nombre de las clases desvalidas y menesterosas a que se asocien en aquellos 

lugares donde no se hubieran constituido anteriormente. Y no sólo señoras, 

sino también “asociaciones de hombres para igual objeto del ejercicio de la 

beneficencia domiciliaria, tomando por base las que se formaron durante la 

última invasión epidémica con la denominación de amigos de los pobres”. 

Además establece la devolución “a la asociación de señoras, tan pronto como 

se halle constituida y en disposición de dedicarse prácticamente al objeto de su 

                                                           
877 La Gorda, 10 de noviembre de 1868 
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creación, las sumas de metálico y efectos utilizables, ocupados a las 

Conferencias de San Vicente de Paúl”.  El único comentario crítico aparecen en 

el periódico republicano El Nuevo Municipio, que señala explícitamente a la 

Sociedad de San Vicente de Paúl como la manifestación más patente del 

modelo asistencial que era necesario erradicar y del inmovilismo de la sociedad 

en este campo: 

 
“¡Ricos no hagáis nada, hacéis suficiente; (...);  sociedad no te afanes, están lo pobres 

muy bien, para pensar en su mejora! Lo ha dicho un moderado que se educó en la escuela de 

San Vicente de Paul....! Para que más caridad”879          

 

Durante el periodo objeto de estudio las iniciativas en materia asistencial 

adolecen de falta de coordinación, tanto en los medios como en la previsión de 

resultados, son muy puntuales y adoptan en ocasiones formulaciones propias 

del Antiguo Régimen, con “una visión tradicional y estática del problema”880. 

Este es el caso por ejemplo de una orden del gobierno provisional en los 

primeros meses posrevolucionarios que parece querer paliar una crisis de 

subsistencias y el consiguiente desorden social con la distribución de  “los 

granos existentes en las paneras de provincia, de propiedad del Estado” entre 

los “labradores más necesitados”. Los gobernadores civiles debían encargarse 

de que “este importante servicio se ejecutase con toda regularidad, y que se 

estableciese la debida cuenta y razón con objeto de que siempre conste las 

corporaciones y personas que han recibido los granos”881.  

En el plano local,  las referencias a este tema no superan ese carácter 

puntual. Suelen moverse entre la intención de llevar a cabo actuaciones 

efectivas contra el pauperismo de la ciudad y la pésima situación del 

presupuesto municipal882. Se apelaba por tanto a los buenos sentimientos de 

los ciudadanos para llevar a cabo proyectos benéficos como por ejemplo la 

fundación de un asilo. Así a principios de 1869 Eleuterio Maisonnave 

manifestaba: 

                                                           
879 El Nuevo Municipio, 4 de diciembre de 1873 
880 CARASA SOTO, P. : Pauperismo y Revolución burguesa (Burgos, 1750-1900), Universidad de 
Valladolid, 1987, pág.  274 
881 El Comercio, 6 de noviembre de 1868 
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que se comenten en los establecimientos de Beneficencia”, en Ibidem, pág. 102 



 

 
“el deseo de que se redacte por el Ayuntamiento una circular dirigida al vecindario de 

ésta población excitando sus buenos sentimientos con objeto de crear un asilo donde puedan 

socorrerse los mendigos de esta capital que discurran por las calles de esta población, 

contribuyendo con 20 reales mensuales cada uno (...). También bajo la dirección del alcalde se 

establezca una casa de socorro, si es posible dentro de esta misma consistorial y de no poder 

ser esto en otra del centro de la población y otra en otro punto conveniente de la capital, 

sufragándose sus gastos del producto de la suscripción de los vecinos, hasta tanto que los del 

presupuesto municipal permitan llenar estas atenciones convenientemente”883  

 

Generalmente las iniciativas benéficas de carácter individual884 eran el 

recurso más utilizado para aliviar las carencias que en este campo tenía 

ciudad. En muy pocas ocasiones se arbitrarían propuestas más sólidas para 

dar soluciones a largo plazo885. En este sentido un comentario de Rico García 

sobre Eleuterio Maisonnave pone de manifiesto junto al “elevado sentido moral 

del biografiado”, la “superioridad de la iniciativa individual para la constitución 

de sociedades y obras benéficas”. Una “superioridad” que en el caso del 

mencionado proyecto de fundar un asilo, no serviría  para darle perdurabilidad: 

 
“La caridad, ese bálsamo consolador que sólo anida en los corazones nobles y 

levantados, fue una de las prendas más estimables que distinguieron a Maisonnave desde sus 

más tiernos años (....). Durante su estancia al frente de nuestro Municipio, fundó, con la 

cooperación de todo el pueblo de Alicante, el Asilo de Ancianos y Mendigos, que se trasladó 

primero en la calle Gerona, y no siendo el local lo suficientemente capaz e higiénico, lo trasladó 

a la antigua fábrica metalúrgica de la Cantera que reunía todas las condiciones apetecibles 

para el objeto. Allí encontraban seguro asilo, excelente comida, cama limpia y cómoda, no sólo 

                                                           
883 AMA. Cabildos, sesión del 29 Enero de 1869. La propuesta de Maisonnave no tuvo demasiado éxito 
ya que el tema siguió presente hasta 1871. En ese año Pedro Bauzá pidió autorización al consistorio para 
establecer un asilo de pobres, poniendo como condiciones que “el ayuntamiento le ceda todos los enseres 
que se conservaron pertenecientes al antiguo asilo; que se le conceda por el ayuntamiento una subvención 
de 500 reales mensuales; que se autorice para hacer cuestaciones domiciliarias; que se prohíba la 
mendicidad por las calles de la capital. El ayuntamiento, deliberó sobre los extremos que a pesar de los 
buenos deseos que manifestó para que se establezca de nuevo el asilo de pobres, no tomó por el momento 
un acuerdo hasta tanto que el exponente como administrados que fue del antiguo asilo presente una 
relación de los efectos que conserva de aquel establecimiento y manifieste en que concepto le ha de ceder 
el Ayuntamiento los enseres que pide, si como donativo o como cesión temporal”. (Sesión del 31 de 
agosto de 1871). En la sesión ordinaria del 16 de noviembre de 1871, se decidió, tras una nueva instancia 
remitida por Bauzá “reclamando la protección del Ayuntamiento, aprobarla. Sólo que los 500 reales 
mensuales de dotación se reducían a 100” 
884 A raíz del nombramiento de Eleuterio Maisonnave como secretario interino del Ayuntamiento éste 
mostraba su agradecimiento ante la Corporación pidiendo “que se le diese permiso para renunciar a su 
sueldo a favor de la Junta de Socorros”, AMA. Cabildos, sesión del 29 de octubre de 1870 
885 En la sesión del cabildo del 6 de noviembre se planteó la posibilidad de fomentar una política de 
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los que por su edad se encontraban inutilizados, para el trabajo y se hallaban solos por falta de 

familia, sino también todos aquellos que por carencia de recursos se veían precisados a vivir de 

la caridad pública (...). Por desgracia, esta importante mejora que Maisonnave había 

introducido en nuestra capital, duró  solo el tiempo que aquél residió entre nosotros, pues 

cuando fue elegido Diputado para las Cortes Constituyentes se trasladó a Madrid, y al poco 

tiempo fue desatendido completamente aquel santo asilo por el nuevo Ayuntamiento nombrado 

por el Sufragio popular del Gobernador militar de esta ciudad. (...). Aquel asilo (...) fue víctima 

de los furores y odios de unos cuantos que no queremos calificar, por el sólo hecho de deber 

su fundación a aquel que durante toda su vida no tuvo más ambición ni más anhelo que la 

prosperidad de su querida Alicante”886. 

    

Junto a las buenas intenciones que acompañaban a este tipo de 

iniciativas subyacía también  el temor a que la pobreza se convirtiera en el 

germen de una revuelta popular. Así pues, muchas  de las actuaciones del 

consistorio alicantino en materia de beneficencia tendrán precisamente por 

objeto evitar posibles disturbios. En el marco de la epidemia de fiebre amarilla 

que afectó a la ciudad en 1870, el cabildo expresaba  su intención de “acallar a 

la clase jornalera que carecía de recursos para subsistir”887. Durante los últimos 

meses de ese año la mala situación económica de amplios sectores de la 

población se vio agudizada. El  debate consistorial en torno a qué medidas 

debían arbitrarse para ayudar a los más desfavorecidos puso de manifiesto el 

miedo a que la conflictividad social aumentase en esos  momentos 

especialmente críticos. El concejal José Mira calificó una propuesta de 

“socorros domiciliarios” presentada por el concejal Valero Mingot como de 

“socialista”. La réplica de éste último evidencia la preocupación de las 

autoridades, no sólo por la “triste situación de las clases pobres”, sino por el 

hecho de que “víctimas del hambre pudieran producir un conflicto”888. La 

alusión al socorro domiciliario, como solución al problema, también resulta muy 
                                                                                                                                                                          
“obras públicas necesarias para dar trabajo a la clase pobre”, AMA, Cabildos. 
886 RICO GARCIA, Ensayo biográfico y bibliográfico..., T. II, 288-289 
887 AMA. Cabildos, 6 de noviembre de 1870 
888 AMA, Cabildos, 1 de octubre de 1870. Lógicamente el interclasismo utópico anteriormente citado no 
era igualmente percibido por toda la sociedad. Los Descamisados, “Órgano de las últimas capas 
sociales”, así lo evidencia en marzo de 1873 al afirmar que “origen y el fundamento de la sociedad es el 
pacto”, pero que éste es “completamente leonino, es injusto y desigual a todas luces. Somos esclavos 
blancos, el trabajo sin fin es  nuestra cadena, la enfermedad nuestro azote, la miseria continua nuestra 
vida, el hospital nuestro refugio, la vergonzosa limosna nuestro alivio (...) Nosotros que buscamos la 
nivelación absoluta de todas las clases; nosotros que ambicionamos el triunfo del pauperismo sobre la 
infame y viciosa burguesía; nosotros que anhelamos desaparezca para siempre la raza de desheredados, 
nosotros salimos al palenque periodístico dispuestos a sostener nuestra cusa y hacerla triunfar sin que 
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significativa en este sentido. Pedro Carasa Soto afirma que este tipo de 

asistencia se llevaba a cabo en el Antiguo Régimen para “la pobreza 

vergonzante”, sin embargo sería “transformada en el siglo XIX en aras de la 

eficacia y de la burguesa atención a la célula familiar, como medio de 

cohesionar y domesticar a las clases indigentes”889. Por otro lado, la utilización  

de la palabra “socialismo” en ese debate, en un tono peyorativo, constata el 

miedo a que los más desfavorecidos adquirieran plena conciencia de su 

condición emancipándose del paternalismo burgués. Un texto literario del autor 

alicantino Llofriu y Sagrera subraya cual era la posición de la burguesía 

revolucionaria frente al desconocido y temido  socialismo. El rechazo visceral 

que se observa en el mismo es muy representativo de esa mentalidad: 

 
“El socialismo es una tiranía como otra cualquiera, y quizás la más dura de todas, 

porque ante la sociedad el individuo nada vale, puede decirse que queda anulado, puesto que 

ningún derecho se le reconoce porque los derechos todos, sin regla ni límite, son para la 

colectividad. Por desgracia, y esto, lo repetiremos muchas veces, la falta de educación política, 

la ignorancia de nuestro pueblo es causa de que con el socialismo suceda como con La 

internacional, con la federación y con todo, es decir, que las masas no saben lo que es, y la 

prueba la tenemos en que los mismos que proclaman los principios socialistas reclaman al 

mismo tiempo que se les reconozcan todos los derechos naturales del individuo, sin 

comprender que lo uno es incompatible con lo otro. (...) El socialismo es la más dura, la más 

arbitraria de las tiranías”890    

 

Pero las actividades benéficas no se proyectaron exclusivamente desde 

el consistorio. También en la opinión pública aparecen llamamientos para 

solucionar la pobreza. En la misma línea que Roque Barcia, muchos  

republicanos revindicaban una asistencia secularizada al rechazar “la caridad 

del fraile, del noble y del rey” y demandar la “justicia del hombre”, pero sin 

perder de vista el referente religioso.  Las “conquistas de la religión y de la 
                                                                                                                                                                          
nada, nos arredre”.    
889 CARASA SOTO, P.: Pauperismo y Revolución burguesa.....,  pág. 267. Este autor comenta asimismo 
el concepto de “la peligrosidad” del pobre: Era comprensible que la sociedad viese en la pobreza una 
amenaza (...), su concepto no es otro que la resultante de proyectar sobre ella todas las frustraciones que 
la sociedad reconoce en si misma y constituye el fondo oscuro sobre el que se destaca la dignidad y la 
honradez de los privilegiados del antiguo régimen o de los honrados ciudadanos propietarios o 
contribuyentes del siglo XIX. De aquí que la pobreza se haya debatido siempre en una desequilibrad 
dialéctica entre piedad y miedo. De la glorificación del pobre Cristo se pasa a la visión diabólica del 
pobre como sospecha o amenaza contra la que la sociedad tiene la obligación de precaverse”, en pág. 62-
63  
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moral ayudan positivamente a las revoluciones sociales”, pero sin las 

“verdaderas revoluciones sociales, no son posibles las grandes conquistas, así 

morales como religiosas”. La verdadera caridad por tanto consiste en “no 

explotar al hombre por Dios y esta es la Teocracia; y en no explotar al hombre 

por el hombre y este es el realismo. ¡Cristianos esa es nuestra cruz, esa e 

nuestra Virgen!891”.   

En el panorama local, el espiritista y republicano Antonio del Espino 

incide en ese mismo sentido, caracterizándose su discurso por una falta de 

proyectos alternativos al modelo oficial. Un artículo publicado en La 

Revelación892 nos acerca sus propuestas en materia asistencial.  En el texto 

subyace un deseo de desligar la caridad de la Iglesia pero sin perder, al igual 

que Barcia, los vínculos con la religión. Del Espino no considera el pauperismo 

como un problema social circunscrito exclusivamente al orden civil, sino más 

bien una cuestión moral que debe plantearse todo aquel que se considere 

cristiano. El espiritista propone “aliviar en lo posible la suerte de tanto 

desgraciado a quien hay que prestar al mismo tiempo que el socorro material, 

el consuelo, el alimento del alma, ese pan espiritual que nutre y fortifica el yo, y 

le reanima para sufrir con resignación los pesares de esta trabajosa vida”. 

Afirma que  “quien no siente las desdichas de los hombres, no merece el 

dictado de tal, no debería figurar entre los seres racionales”. Desde su punto de 

vista la solución a la desigualdad social radica en algo tan simple como “formar 

un todo homogéneo, donde se reúnan los óbolos de todos los hombres de 

buena voluntad para crear un establecimiento benéfico que pueda albergar a 

un desgraciado huérfano, por lo menos, para ir luego aumentando según se 

pueda este loable ejercicio de proteger a los seres que al nacer no encuentran 

una mano protectora que cuide de su alimentación y de dirigir sus pasos por los 

tortuosos senderos de la vida”. Tras esta perorata de ambiguos objetivos critica 

a la caridad oficial cuyos resultados le “horrorizan”. El motivo es la indiferencia 

generalizada hacia  los desvalidos a quienes si se inculcara en su alma los 

principios cristianos no “tardaríamos en palpar los sorprendentes resultados 

que daría la educación espiritista”. Por otro lado la instrucción y la enseñanza 

                                                                                                                                                                          
890 LLOFRIU Y SAGRERA, E.: Insurrección Federal, T. I, pág. 129 
891 BARCIA, R.: Confesiones, Madrid, 1872, pp. 20-22 
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evitarían  que “la maldad” siguiera recibiendo “esa falange de proscritos del 

bien que van a buscarla impelidos por el vicio de no saber”. Junto a la falta de 

iniciativas educativas crítica otro aspecto de las prácticas asistenciales 

vigentes: la falta de dignidad para los beneficiarios. Ataca así el principio de 

resignación propugnado por la Iglesia, según el cual hay que acatar el  orden 

social establecido por Dios y paliar las carencias del prójimo a través de la 

limosna. Afirma en este sentido que al obrero debe dársele “trabajo antes que 

limosna y de este modo no se le sonroja; lleno del noble orgullo del que se 

gana sus sustento, lleva a su familia el jornal ganado a fuerza de sudores y 

trabajo”. A pesar de un aparente indicio reivindicativo de carácter obrerista, no 

abandona Del Espino las imágenes religiosas que aluden al “trabajo en la viña 

del señor” y que prometen a quienes “trabajan con fe” y  realizan  actos 

caritativos “una buena recompensa”. Las contradicciones que se aprecian en el 

texto entre la crítica a una caridad oficial, que supuestamente representa la 

Iglesia y la promesa de un premio a la buena conducta, en la misma línea que 

el catolicismo, impiden la identificación de alternativas eficaces para erradicar 

la pobreza. No existe todavía una mentalidad obrera militante. Nos movemos 

por tanto en unas coordenadas interclasistas que apelan al progreso. En ellas 

el  llamamiento igualitario diluye la confrontación entre clases sociales, de 

modo que no es raro encontrar en estos discursos mucha moral de corte 

cristiano tradicional893 con alusiones directas a la resignación:  

 
“El óbolo nada es,  si no va acompañado por el espíritu, y el consuelo que nace al 

desvanecer una duda, desterrar una preocupación, inspirar una nueva fe en la inmortalidad y 

dulce porvenir del alma, haciendo desaparecer el terror a la muerte o acrecentando la 

resignación en el sufrimiento de las penas, con el conocimiento del pasado, como merecidas 

desgracias por anteriores culpas, no puede valuarse, es un consuelo inestimable que se presta 

al desvalido y que centuplica el pequeño favor que se le hace”894 

   

A pesar de todo, Del Espino intenta desmarcarse de la caridad católica 

impugnando la intransigencia de la Iglesia. En un nuevo artículo, polemiza con 

El Consultor del Párroco, sin conseguir tampoco en este caso salir de los 

parámetros tradicionales y simplistas que consideran la caridad como “virtud 

                                                           
893 ÁLVAREZ JUNCO, “Racionalismo, romanticismo....”, en  Clases populares, cultura....., pág. 374 
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que es fuente de amor, (...) que hace a todos los hombres hermanos apagando 

todos los odios políticos y religiosos”. Critica la intolerancia excluyente de la 

Iglesia que considera incapaz de tener caridad al que no es católico, apostólico, 

romano. “Tan absurda es la sentencia, que da gana de dejarla escrita sin 

comentario de ninguna especie (....). Para tener caridad es preciso renegar de 

la razón, apostatar de la libertad, inclinar la cerviz ante la infalibilidad del papa y 

creer con fe ciega cuanto el Concilio tenga a bien dogmatizar (...). He aquí, 

pues, a la caridad católica, tan desnuda como lo permiten las conveniencias 

sociales”895.  

Además de los discursos, esta revista también hace referencia a 

iniciativas filantrópicas acometidas por espiritistas, destinadas a paliar algunos 

casos de pobreza extrema en el ámbito local. Son alusiones que denuncian 

igualmente  la intolerancia de la Iglesia respecto a cualquier manifestación 

religiosa ajena al catolicismo.  Así por ejemplo, en uno de sus números expone 

el caso de una “pobre joven huérfana de madre, a quien una parálisis tiene 

postrada largo tiempo en el lecho del dolor”. Hace un llamamiento para 

sensibilizar a las conciencias y agradece al mismo tiempo  “el celo que se 

tomaron por nuestro aviso, otros que no comulgan con nuestras ideas”. Sin 

embargo parece ser que ese interés  no sólo se debía a la existencia de 

buenos sentimientos sino también a “la antipatía de secta”, para evitar “a los 

enfermos el herético roce con nosotros”. Fundamenta estas acusaciones al 

señalar el  caso de una “afligida madre” que fue llevada al hospital “cuando 

pudo estar en su casita rodeada de sus hijos” al igual que otra enferma de la 

calle San Rafael, a quien asistían los espiritistas”896.   

En un tono más contundente El Independiente expresa su ideal de 

caridad. El  diario republicano aborda la cuestión desde una óptica anticlerical, 

criticando especialmente la hipocresía de las altas dignidades eclesiásticas 

frente a la pobreza evangélica inherente al mensaje cristiano:  

 
“La caridad es la virtud que compendia la sublimidad de la religión cristiana. Virtud que 

practicó y recomendó esencialmente a los hombres el Mártir de Gólgota. ¿La encontraremos en 

la práctica que hacen los fanáticos romanos de la religión cristiana? No. (...) La razón es clara. 

Si los que se dicen padres de los fieles, no sabemos con que derecho, hubiesen con la noble y 

                                                           
895 La Revelación, 20 de abril de 1874 
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elevada doctrina del ejemplo, enseñado y encarecido a estos la práctica de tan divinas virtudes; 

si aquellos que acumulan riquezas y habitan suntuosos palacios, y gastan su dinero en guerras 

civiles para destrozarlo todo, y se cubren de pedrerías y ricas telas, escarneciendo con su 

soberbia y poderío al humilde Dios-hombre que nació en un establo, hubiesen aliviado, tratasen 

de aliviar siquiera la desgraciada suerte de miles de infelices que carecen de un pedazo de pan 

(...). Evitad que mientras el llamado vicario de Jesucristo se hace llevar en hombros por sus 

semejantes, denigrando a miles de desgraciados que mueren de hambre. Evitad que mientras 

va repartiendo bendiciones a diestra y siniestra, con toda la bondad que le es posible 

aparentar, se oigan miles de lamentos lúgubres, desde las mazmorras y  cadalsos, que dicen: 

Este, el llamado representante de Dios sobre la tierra, nos ha arrebatado la libertad, alma de la 

vida, que nos fue gratuitamente concedida por Dios a quien el invoca en sus actos (....). Haced 

que no pueda decirse que con el dinero amontonado por esa falange de cardenales y 

dignatarios que ocupan los altos puestos de la Iglesia, se puede alimentar a pueblos enteros”897   

 

Al igual que en el tema de la cárcel, la cuestión de la libertad de cultos y 

la presencia del culto católico en los establecimientos de beneficencia fue 

objeto de debate en la prensa alicantina. En esta ocasión se trata de La 

República Española  que afirma que “la ley hermosa de la civilización y el 

progreso penetra en todas partes” que “todo lo ilumina, todo lo invade: solo no 

alcanza ya a los establecimientos de beneficencia de la provincia de Alicante, 

donde viven todavía en la más oscura de las tinieblas”. Y no atribuye esta falta 

de “iluminación” a las malas condiciones en las que viven los “desgraciados 

recogidos en el asilo provincial”, sino a que estos se “pasan el día rezando en 

lugar de educar su espíritu y fortalecer su cuerpo (...). A las cuatro y media de 

la mañana se dice misa en la capilla y todos los acogidos tiene la obligación 

ineludible de oírla (...). En ese número están incluidos los infelices ancianos de 

80 a 90 años para los que el reposo y tranquilidad es el principal elemento de 

su vida”. En cambio “abandonan la cama al son del tambor (...) para llevarles 

en procesión por aquellos pasillos, donde si ahora no es invierno hace más frío 

que en los Pirineos y este deber hay que cumplirlo de grado o por fuerza por 

que lo manda el reglamento”. El diario denuncia otras irregularidades 

“reglamentarias”, haciendo hincapié en que “vivimos en el año 1870 y es 

preciso que todo eso desaparezca” e indica que “la revolución se hizo para 

todos los españoles y no para las clases privilegiadas. Rómpanse esos 
                                                                                                                                                                          
896 La Revelación, 20 de julio de 1874 
897 “Fraternidad, caridad y libertad”, artículo firmado por Francisco de Asís Cabrera, publicado en el 
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reglamentos absurdos, redáctense nuevas bases para el buen régimen de esos 

establecimientos, puesto que están todavía bajo la tutela del Estado. Ábranse 

aquellas puertas a la ley, penetre allí la ilustración, y procúrese sobre todo, que 

en lugar de criar allí mojigatos se críen seres útiles a la sociedad y a si 

mismos”898.  

La denuncia del diario se refiere a la situación general de los 

establecimientos de beneficencia provinciales. La información relacionada con 

el caso concreto de la  Casa de Beneficencia de Alicante apunta a que 

efectivamente contó con los servicios de un capellán, Antonio Fernández, que 

se mantuvo en su puesto hasta diciembre de 1872. En esa  fecha fue cesado 

en su cargo aduciendo “su falta de respeto al vicepresidente de la comisión 

provincial, teniendo en cuenta que anteriormente había  verificado actos 

análogos”899. No está muy claro, por tanto, que los motivos que propiciaron 

este cese obedecieran a un impulso secularizador de las autoridades 

provinciales. Tampoco la legislación  vigente en el periodo clarifica demasiado 

las cosas. Durante la I República parece ser que Pi y Margall decidió suprimir a 

los capellanes en las prisiones, conservando los de las Casas de Beneficencia 

con lo cual el rezo al que alude anteriormente el diario alicantino seguiría 

estando reglamentado. Sin embargo los deseos de secularizar este campo, 

desligándolo de la influencia eclesial se manifiestan de forma  contundente en 

la Instrucción de Reglamentos de Beneficencia general, cuyo artículo 17 señala 

que corresponde exclusivamente al gobierno “la creación de nuevos hospicios 

y hospitales; la unión, división y supresión de los actuales, y la traslación de 

fondos de cada uno a los establecimientos restantes”. Añade el artículo que la 

beneficencia general no tiene más ley que la voluntad del Gobierno. El Ministro 

“manda, prohíbe y dispone. Ni junta auxiliadora, ni cuerpo consultivo, ni 

asociación benéfica, ni patronato; nada, en fin, que pueda servir de coto a la 

arbitrariedad, de ilustración a la ignorancia, de auxiliar a los trabajos de la 

                                                                                                                                                                          
número del 14 de octubre de 1873 
898 Además de este hecho el mencionado diario también critica que “ningún expósito según manda el 
reglamento puede salir de la caso, sin que una persona de garantía, responda de él, y prometa alimentarle, 
vestirle, etc. de manera que los desgraciados de quienes nadie se acuerda, allí viven y allí mueren 
olvidados en aquella soledad horrible, sin el cariño del padre, ni de la esposa, ni del hijo, ni del hermano. 
Este absurdo sistema produce más fatales resultados en las niñas, que a cierta edad podían buscarse una 
ocupación y tal vez crearse una familia, buscando en el marido y los hijos el cariño que los padres les 
negaron”, en La República Española, 2 de septiembre de 1870.  
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beneficencia, que no se desempeñan bien de oficio”. Una contundencia que 

parece ser se limitó al papel. La escasa incidencia alcanzada por la  disposición 

fue puesta de manifiesto nuevamente por Concepción Arenal que critica el 

hecho de que las reformas se limiten a aspectos puramente formales:  

 
“en vano hemos buscado reformas que tal nombre merezcan, como no quieran 

calificarse de tales el llamar sirvientas contratadas a las hermanas de la Caridad, y 

directores morales a los capellanes: esto podrá ser oficial, pero seguramente no es 

serio”900. 

 

Un articulo publicado en El Nuevo Municipio resume la situación de la 

caridad decimonónica y las carencias que presentaba según el ideario 

republicano: descoordinación,  escasa efectividad y falta de sensibilidad son las 

consecuencias de que no exista un sistema asistencial estatal perfectamente 

asentado. En “La enferma alicantina” el diario establece una dura polémica con 

“un periódico moderado”, del cual no indica el nombre, en torno a la muerte, por 

falta de asistencia, de una joven madre que  trabajaba en la fábrica de tabacos. 

El diario moderado salía en defensa de las clases acomodadas, afirmando que 

“hacen demasiado los ricos por los pobres”. El republicano, sin embargo, 

replica que salvo algunas excepciones, muy “poco se hacía por el proletariado”. 

Alude también a la necesaria resignación de los más desfavorecidos: “esas 

clases solo son usufructuarias de los bienes de la tierra”, por tanto deben “tratar 

de adquirir riquezas en el cielo, donde no hay ladrones que las roben, pues las 

de aquí son efímeras y pueden perderlas en un minuto”. Les aconseja a los que 

puedan permitirse hacer obras de caridad “que no sigan el mal ejemplo de los 

que dan lo que les sobra y en público para ser bien mirados por las gentes”. El 

Nuevo Municipio, en la misma línea que Antonio del Espino,  afirma que la 

mejor forma de ejercer la filantropía es “proteger al desvalido por los medios 

indirectos, sin avergonzarles haciendo ganar al indigente el valor de la limosna, 

para que tenga la dignidad de que tan celosos somos”. Es necesario crear 

hospitales, escuelas y asilos, que fomenten sociedades cooperativas y que se 

funden sociedades y ateneos para instruir la obrero y arrancarle de la taberna y 

del juego. ¿Está hecho esto en Alicante? No, pues toca hacerlo”. Centrándose 
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en el asunto que propició el artículo, acusa al doctor Seguí de negligencia por 

haberse negado a visitar a la enferma.  Ante el aviso de la propia hija de la que 

“ha carecido del auxilio de la ciencia”, se limitó a prescribir que “si le hace falta 

una media sangría y si pasa por allí algún barbero, que la sangren y si no que 

se pase sin ella”. El diario republicano no descarga toda la culpa en el 

facultativo sino en el sistema. Quizás el médico actuó “correctamente”  porque 

no existía ninguna obligación legal  “de asistir a esas operarias cuando salen 

del radio de la población y cuando no están fuera del distrito municipal”, lo cual 

evidencia la necesaria reforma de unas leyes que permiten una conducta 

“inhumana pero legal”. Pese a que la “infeliz madre ha muerto de necesidad en 

el mayor abandono, sin que la sociedad le prestara un débil apoyo”, la 

beneficencia y la filantropía seguían a merced de las buenas intenciones 

individuales.  

      

II.3.3. La caridad a escena 
Quizás una de las vertientes más características de la caridad 

decimonónica es su doble consideración como virtud teologal y como valor 

escénico de primer orden en la sociedad burguesa. Como hemos visto 

anteriormente, algunas conmemoraciones de carácter civil aprovecharían esta 

doble vertiente. Las fiestas de proclamación de la Constitución constituyen una 

clara muestra de ello. Incorporaron entre los actos programados el reparto de 

dinero o víveres entre los más pobres, como muestra de  buena voluntad y con 

el deseo de propiciar una mayor adhesión popular. Así, tras la “alocución de la 

autoridad civil” se repartieron “multitud de folletos conteniendo el nuevo Código 

del estado” y “limosnas con que el sentimiento de caridad y filantropía sella 

noblemente este solemne acto”901. Sin embargo no siempre la visión de la 

pobreza era agradable ni conveniente. Si bien los pobres tenían su utilidad para 

que las autoridades o los “socialmente influyentes” dieran  muestras públicas 

de sensibilidad y buenos deseos, en ocasiones resultaban molestos. La reseña 

que ofrece El Comercio sobre el funcionamiento del asilo resulta muy 

significativa en este sentido: 
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“El asilo de mendicidad recientemente creado por la municipalidad, acoge ya en su 

seno creciente número de indigentes que se encuentran perfectamente atendidos. A parte de lo 

que tiene de caritativo y humanitario ese pensamiento, el asilo ha ofrecido magníficos 

resultados a la población que gracias a él se ve libre de la irrupción de mendigos de todas 

clases que invadían constantemente las calles y los paseos públicos presentando un cuadro 

poco en armonía con lo que debe esperarse de las capitales cultas”902. 

     

El viaje a Alicante de Amadeo I y su esposa, Mª de la Victoria, evidencia 

claramente este aspecto. Además de los actos religiosos programados para 

exaltar el evento la Diputación provincial acordó una serie de medidas 

caritativas: el reparto a “mil pobres de una ración de pan y una peseta a cada 

uno, dar una comida extraordinaria a los acogidos en los establecimientos de 

beneficencia y a los presos de la cárcel,  la visita a algunos de estos 

establecimientos y la entrega a las nodrizas de expósitos de toda la provincia 

de un donativo equivalente a una mensualidad”903. La documentación municipal 

demuestra además que este reparto se hizo de forma selectiva. En una carta 

del gobernador civil al alcalde éste indica al primer edil que para que la 

distribución del donativo que el rey hizo a los pobres durante la permanencia en 

esta capital de S.M. fuera lo más equitativa posible convenía elaborar “una nota 

de las personas que por circunstancias fueran más acreedoras a gozar del 

beneficio, deseando que éste se disfrute lo antes posible”904. 

En la escenificación de las obras benéficas la figura de las mujeres 

jugaba un papel de primera fila. La caridad privada de las damas de buena 

sociedad, dispuestas a desempeñar “el sagrado sacerdocio del ángel tutelar de 

los pobres”905 era un recurso idóneo para aliviar el carácter inevitable del 

pauperismo. Era considerado de buen tono ayudar públicamente a los pobres. 

Desde la perspectiva religiosa existía una escala de valores femeninos en la 

                                                           
902 El Comercio, 13 de febrero de 1869. La Tertulia el 8 de febrero de 1872, se pronunciaba en términos 
parecidos: “Se están construyendo con mucha actividad todos los enseres más indispensables a este 
establecimiento benéfico, para que pueda abrirse el 15 del actual. Mucho nos alegramos que se realice tan 
caritativo pensamiento para que sean recogidos en el asilo, la multitud de mendigos que nos asedian 
continuamente por las calles y en las puerta de las casas”. Según este mismo diario parece que el asilo se 
inauguró antes de lo previsto “merced a importantes donativos”, repitiéndose “las pruebas de caridad de 
una manera que honra a los habitantes de esta ciudad”, en el número del 19 de marzo de 1872 
903 PASTOR DE LA ROCA, J.: Viaje a Alicante de SS.MM. Amadeo I y Mªde la Victoria en Marzo de 
1871, Alicante,  Imprenta de la viuda de Juan J. Carratala 1871 
904 AMA, Sección Fiestas, 1871-1877, Caja 7, Leg. 3  
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905 MORENO NIETO, citado por PEREZ LEDESMA, M.: “Rios y Pobres; Pueblo y Oligarquía; 
Explotadores y Explotados”, Revista del Centro de Estudios Constitucionales...., pág. 69   



 

cual las creencias y las manifestaciones religiosas ocupaban los primeros 

puestos. La caridad, expresión de esa religiosidad,  era por tanto una virtud 

especialmente reseñable. Se consideraba que el “sexo piadoso” estaba 

especialmente dotado para “el ramo de la beneficencia”, en el que si no 

interviniera la mujer “dejaría mucho que desear para todo el que lo contemple 

como cristiano, como filántropo, y hasta como hombre de orden”. Además la 

caridad ejercida por señoras de prestigio podía convertirse en un elemento muy 

ventajoso para “los acogidos”, teniendo en cuenta que “son esposas o 

parientas o amigas de los títulos, de las autoridades, de los capitalistas; sus 

quejas llegarán pronto al que puede castigar al que faltó, y, por el contrario, la 

buena conducta se hará acreedora a una recomendación eficaz”906.  En éste 

tipo de obras la posibilidad de conjugar la caridad con las festividades 

eclesiásticas se convertía en el mejor medio de escenificación. El Eco de 

Alicante, describe un acto muy representativo celebrado en el jueves Santo. 

Tras “la solemne ceremonia del Lavatorio, para solemnizar el divino misterio del 

día”, se daba seguidamente “a trece pobres una espléndida comida que era 

servida por algunas señoras invitadas al efecto”. La mesa era bendecida por “el 

señor cura de la indicada parroquia, y concluida la comida se socorría a los 

pobres asistentes con una limosna en metálico, distribuyéndose a otros, por las 

mismas bondadosas señoras, el pan que la caridad de muchas personas ha 

facilitado”907. También la fiesta del patrono conllevaba una comida para los 

pobres. En este caso los beneficiados eran los acogidos en el Hospital de San 

Juan de Dios, que tras la misa cantada, la comunión y la confesión general, 

tenían “una comida extraordinaria, o sea, darles gallina en el puchero a todos 

los refugiados que se hallan en el expresado asilo”908    

 El escritor alicantino Llofriu y Sagrera hace hincapié precisamente en la 

caridad como una de las virtudes que “adornan” el corazón de la mujer 

alicantina “de elevada posición”, resaltando además de su “sencilla elegancia y 

                                                           
906 ARENAL, C.: La Beneficencia, la filantropía..., pág. 228.   
907 1 de abril de 1871. Vid. También La Tertulia, del 24 de marzo de 1872: “El próximo jueves Santo se 
dará la acostumbrad comida a los pobres (...). La comida parece que será este año esmeradísima, siendo 
servida por distinguidas y elegantes damas. Después de la limosna se repartirá una buena limosna en 
metálico a cada uno de los pobres que participen en la mesa”  
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908 A.D.P.A., Carta de Carlos Barrera en representación de la administración del Hospital Provincial de 
San Juan de Dios de Alicante, fechada el 4 de marzo de 1872, GE, Correspondencia, 17.467/14 



 

su amor a las artes, el distinguido trato y el fraternal cariño para los pobres”909. 

También la prensa ofrece muestras de esta faceta femenina. Un diario de la 

capital calificaba de “esmeradísima” la “acostumbrada comida a los pobres” 

que tenía lugar el jueves santo. El motivo de tanto “esmero” era que el ágape 

sería servido por “distinguidas y elegantes damas”, que después de la comida 

repartirían “una buena limosna en metálico a cada uno de los pobres que 

participen en la mesa”910. Para ellas la intervención en actos benéficos además 

de considerarse un atributo positivo justificaba plenamente, junto con la 

participación en los rituales católicos, el desarrollo de actividades 

extrahogareñas en un mundo reservado para el hombre911. La documentación 

municipal constituye una muestra de las labores “piadosas” que desarrollaban 

las mujeres. Los productos de las rifas “que llevaban  a efecto las señoras de la 

sociedad Nuestra Señora del Remedio”, las únicas que permitía el consistorio,  

se destinaban a “obras benéficas”912. Durante la feria de Santa Faz , estas 

mujeres pedían al Ayuntamiento que les permitiera ubicarse “en el puesto 

acostumbrado” para “poder instalar la esperada rifa con el decoro que tanto las 

señoras que componen dicha benéfica asociación, como por los fines a que 

ella tiende reclaman”913. Pastor de la Roca en su Guía del Alicantino comenta 

cuales eran algunas de las funciones de esta sociedad, a cuyo frente se 

encontraban damas tan respetables como la Marquesa de Beniel o su hija 

                                                           
909 LLOFRIU Y SAGRERA, E.: “La mujer de Alicante”, en Las mujeres españolas portuguesas y 
americanas, Madrid, 1872, pág. 41. En la pág. 45 de la misma obra el autor exalta la religiosidad 
femenina en los siguientes términos: “¿Quién no se inclina ante aquella expresión de las creencias 
religiosas de la mujer? ¿Quién no ve la sensibilidad del corazón de la alicantina en la adoración ciega con 
que venera las poéticas manifestaciones de la religión del crucificado en los momentos más críticos de la 
vida, guiada por el faro bienhechor de la esperanza?” 
910 La Tertulia, 24 de marzo de 1872 
911 El diario alicantino La Revolución en el número del 27 de enero de 1869 pondrá de manifiesto en 
varias ocasiones esa concepción del mundo al denunciar que “cuatro beatas despreciables  y cuatro 
encopetadas damas a quienes falta tiempo para cumplir con los deberes del hogar doméstico (van a 
devolver) la vida al cadáver del absolutismo generalmente en el incumplimiento de las tareas 
domésticas”.   A este tema aludirá también El Pollo, el 31 de enero de 1869, al preguntar a las 
“admirables paisanitas que firmáis exposiciones pidiendo la intolerancia religiosa” como “anda el cuidado 
de la casa?”. La polémica surgió a raíz de la recogida de firmas contra la libertad de cultos a instancias del  
clero de Santa María, lo cual  propiciaría la organización de una manifestación de carácter anticlerical,  a 
favor de la libertad religiosa de la cual se hicieron eco tanto El Comercio, como La Revolución en los 
números del 30 y 31 de enero de 1869. Las asociaciones de mujeres sólo estaban bien vistas si tenían 
fines o benéficos o si declaraban explícitamente no tener ningún interés político. Este es el caso de una 
Sociedad Protectora de Esclavos en Madrid organizada por un grupo de mujeres , quienes declaraban 
estar “alejadas de cualquier propósito político por ser cristianas, madres y esposas”, en  El Eco de 
Alicante, 29 de marzo de 1871  
912 AMA, Cabildos, Sesión del 19 de abril de 1872 
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Marta Barrie914, que fue la presidenta. Nuestra Señora del Remedio se fundó 

en 1867 “con una bonita función, música y misa y lo correspondientes honores 

de la mesa a los niños pobres las repetidas fundadoras”. La casa donde se 

ubicaba esta fundación estaba dotada de los respectivos maestro y maestra 

para la enseñanza de los niños de ambos sexos.  Además, hacía “a la vez las 

funciones de cuyas madres tienen precisión de acudir a trabajos propios de su 

estado y sexo durante el día, especialmente las lavanderas y operarias de las 

Fábrica de tabacos” que dejan “abandonados a los niños durante el día”. 

Entraban “estos por la mañana temprano en el Asilo, contribuyendo únicamente 

con dos cuartos diarios y permanecían en él todo el día recibiendo los cuidados 

de la maternidad más asiduos, un abundante y nutrido alimento y  la instrucción 

correspondiente. Por término medio suelen acudir en la actualidad 160 diarios, 

ascendiendo a veces bastante esta cifra, que ha llegado a elevarse hasta 

200”915. Según El Comercio la escuela de párvulos se estableció a iniciativa de 

la Junta de Instrucción pública. “En aquel asilo se recogían durante las horas 

del día multitud de niños pequeños de ambos sexos”, de modo que con la 

escuela de párvulos establecida allí los servicios del asilo no se reducían a 

“conservar y mantener a esos niños, sino que se les proporcionaban al mismo 

tiempo los inmensos beneficios de la educación, dada en la forma sencilla y 

agradable”916.         

 Uno de los escritos de la época puede ilustrar muy bien  cómo se 

desarrollaban algunas de estas actividades y cual era la percepción social que 

despertaban: 

 

                                                           
914 El testamento de Marta Barrie y Labroç, elaborado en julio de 1868, indica que se trataba de una mujer 
joven (25 años), viuda, con dos hijos. Era hija de Benjamín Barrie y Downie, cónsul en Alicante de 
Inglaterra. Las cláusulas religiosas del citado documento reflejan la imagen de una mujer muy religiosa, 
aunque delegó todos los asuntos de entierro, sufragio y limosnas a sus albaceas. AHP, notario Vicente 
Bernabeu, sig. 242    
915 PASTOR DE LA ROCA, J.: Guía del Alicantino...., pág. 87. También hace referencia este autor en la  
obra a las malas condiciones del local y la dificultad para financiarse  

 386

916 El Comercio, 28 de enero de 1869. En la sesión de Cabildos del 25 de enero de 1869 se acordó por 
unanimidad la creación de dicha escuela. La idea de crear “casas cuna para que las trabajadoras no 
abandonaran a sus hijos durante la jornada de trabajo, se inscribe en el contexto de la infancia 
abandonada”. Monlau higienista y moralista de las últimas décadas del siglo XIX pediría en su obra sobre 
Higiene Industrial, que “al lado de cada fábrica donde trabajan muchas mujeres se establecieran casa 
cunas para los niños después del destete”. “Del asilo pasarían a una escuela gimnasio, en la que se les 
prepararía para sustituir a sus padres en la fábrica”. “A los hijos de las clases populares no se les educa 
para adquirir conocimientos, sino con el fin de moralizarlos y de que aprendan lo imprescindible para ser 
futuros trabajadores”, en TRINIDAD, P. : La defensa de la sociedad....., pp.  103-104  



 

“Las señoras se reúnen en todas partes con objeto de aliviar a los desdichados de una 

manera o de otra; allegan fondos, es necesario que alguien se haga cargo de ellos; hay 

cuentas, formalidades que llenar, y cosas que es indispensable escribir, se necesita quien 

escriba. Un poco choca oír que en tal asociación hay Secretaria y Tesorera, y hay quien 

acompaña estas palabras con una sonrisa burlona”917 

   

En las coyunturas especialmente adversas también las señoras más 

respetables de la sociedad daban ejemplo de sus “elevados” sentimientos. Así 

lo pone de manifiesto Eleuterio Llofriu cuando se refiere a los ataques de las 

fragatas insurrectas procedentes de Cartagena en el marco del levantamiento 

cantonal. En estas circunstancias la  mujer es como “ese ángel benéfico que 

siempre aparece como aurora de paz en momentos azarosos para el hombre”. 

Destaca la labor de la señora del coronel Luque y la de Saavedra de Bergez 

que ofrecieron al Ayuntamiento socorros pecuniarios, vendajes, hilas “y cuanto 

estuviera en su mano para atender a los defensores de Alicante si llegaba el 

desgraciado caso en que tales auxilios fueran indispensables”918. 

 Fuera del campo estrictamente religioso o coyuntural, la caridad se 

convertía en un elemento de sociabilidad de primer orden en el que “el bello 

sexo” tenía un protagonismo evidente. El siguiente texto literario refleja ese 

papel en el  marco de la mentalidad burguesa. En los actos benéficos resultaba 

especialmente evidente la confusión entre los fundamentos filantrópicos y 

humanitarios que teóricamente los justificaban  y unos comportamientos 

socialmente exigidos:  

 
“A pesar del mal tiempo y de ser más de las doce de la noche, infinidad de señoras con 

el vestido recogido, ligeramente calzadas y con el cabello artísticamente peinado y lleno de 

flores y lazos, cruzaban las calles inmediatas al teatro (...) despreciando los rigores de aquella 

tempestuosa noche. ¿A dónde iban? La respuesta era muy sencilla. Aquella noche había un 

baile de beneficencia en el teatro (....) y las mujeres por lo general no las arredra el mal tiempo, 

tratándose de un baile de máscaras, porque de máscaras era el baile a que nos referimos (...) 

La orquesta tocaba de cuando en cuando piezas de baile que nadie pensaba aprovechar por 

dos razones. La primera, porque es de muy mal tono bailar en un baile de beneficencia, y la 

                                                           
917 ARENAL, C.: Beneficencia, filantropía, pág. 221 
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918 LLOFRIU, E.: Insurrección Federal, T. I,, pág.   986. NICASIO CAMILO JOVER, refiriéndose al 
mismo episodio habla de “caridad dispuesta a restañar la sangre”, la ejercida por estas “dos heroicas 
señoras (...) alentadas por la comunidad de religiosas, en cuyo convento se hallaban. Aguardaban rogando 
a Dios el momento de ejercer su misión sublime”, en Las Fragatas insurrectas y el bombardeo de 
Alicante, pág. 141 



 

segunda, porque el inmenso gentío no deja espacio suficiente, para que los danzantes, puedan 

mover sus piernas al compás. Repetimos estas razones. En un baile de beneficencia pagan las 

mujeres veinte reales de entrada, y treinta los hombres. Los productos del baile se destinan a 

los pobres, lo cual, aun cuando es muy laudable, hace pensar que en nuestro días, la caridad si 

ha de dar algún resultado, tiene que ser estimulada con el poderoso incentivo del placer”919    

 

 

 

 II.4. A la revolución por la cultura y la educación 
 Como ya hemos señalado en varios apartados, la revolución fue 

concebida desde el primer momento como la antesala de la transformación 

social. La experiencia democrática aspiraba a renovar estructuras y 

mentalidades en pos de la modernización. Por ello la enseñanza de las clases 

populares adquirió una gran relevancia como instrumento de reforma. Su 

intencionalidad moralizadora y política y los resultados a que dio lugar 

evidencian sin embargo la  atomización de este gran objetivo en multitud de 

propuestas cuya realización estaría en función de varios factores. 

En este punto distinguiremos varios campos de actuación en torno a la 

educación.  Por una parte, el estudio de los diagnósticos, discursos y 

comentarios  que tanto los sectores más progresistas como los más 

conservadores realizaron sobre el bajo nivel cultural de la población y los 

principales problemas identificados para elevarlo. Por otra, también haremos 

hincapié en  las medidas acometidas por  el Estado para secularizar la 

enseñanza e impulsar la creación de nuevas escuelas, incidiendo 

especialmente en su repercusión local. Por último, habría que resaltar algunas 

iniciativas concretas, relacionadas especialmente con la actividad de los 

republicanos en la ciudad, que combinaban proselitismo político junto al deseo 

de fomentar la educación y la cultura entre las clases más desfavorecidas 
                                                           
919 SAN MARTÍN, A.: El siglo del can-can. Imprenta de la Galería Literaria, Madrid, 1872, pág. 87-88. 
El objetivo de “ver y ser vistos”, casi siempre atribuido a mujeres de la clase media-alta, fue objeto de 
crítica constante, haciendo hincapié en la inautenticidad religiosa de muchas mujeres en públicos de 
carácter religioso. El periodista Rafael Sevila, describe el día de Todos los Santos de 1881 manifestando 
expresamente su intención de no entrar “en el escabrosos recorrido con más o menos fortuna por muchos 
escritores a ocuparnos del grado de sinceridad que puedan tener las manifestaciones de dolor ante la 
tumba de los que fueron, ni tampoco nuestra pluma se empleará en censurar que  las damas elegantes, las 
jóvenes en edad de merecer, y en una palabra, esa sociedad rebosando vida y en plenitud de su existencia 
que discurre por entre las calles abiertas del cementerio, a cuyos lados se levantan tétricas sepulturas (...). 
Mucho de vanidad habrá indudablemente entre la apiñada muchedumbre que visita el cementerio en el día 
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II.4.1.  Ideales y diagnósticos 
Las elites intelectuales, políticas y económicas del 68 coincidían en 

diagnosticar “una amplia masa social abúlica, ignorante y mediocre”920 que era 

necesario sustituir por una sociedad nueva. Sin embargo existía una gran 

diversidad de opiniones en torno a como debía favorecerse este cambio. El 

punto de partida en este impulso renovador hay que buscarlo en el 

racionalismo, que propugnaba la independencia de la razón  respecto a 

cualquier dogmatismo exterior. La visión optimista del siglo XVIII la presentó 

como independiente de cualquier autoridad, tradición o intuición humana921.  En 

el siglo XIX, esa independencia sólo podía ser aceptable en la medida en que 

la razón fuese considerada como un instrumento de mejora para el hombre. Se 

enlazaría así el concepto de razón ilustrada con el idealismo y la fe 

incondicional en el advenimiento de un progreso ilimitado. En Europa esa 

interpretación idealista del progreso  se sustentaba en un desarrollo tecnológico 

y científico que a su vez sirvió de cobertura ideológica a la política de 

expansión económica y al prestigio nacional922. El impresionante progreso de 

las ciencias  se convertiría por tanto en un lema acreditativo de veracidad. En 

este contexto la ciencia, y en general el saber, comienzan a considerarse como 

un asunto de toda la sociedad, merecedores de un conocimiento público, del 

que se derivarían múltiples beneficios sociales923. La revolución se convertiría 

en el impulso que contribuiría a extender y consolidar una forma superior de 

civilización basada en la razón ilustrada y en un anhelo de libertad de los 

pueblos.  

En España también prevalece en los discursos de la época ese supuesto 

poder liberador de la ciencia, pero su utilización esta fundamentada en un 

racionalismo ingenuo y en unos contenidos muy superficiales. Como señala 

Demetrio Castro “el saber adquirió un cierto carácter taumatúrgico, una 

capacidad curativa de los males sociales y miserias humanas cuyos 

fundamentos podían ser mal comprendidos sin que eso afectara a la confianza 
                                                                                                                                                                          
de difuntos”.  
920 DELGADO, BUENAVENTURA,: “La septembrina y la Institución libre de enseñanza”, en 
VERGARA, J.: Estudios sobre la secularización docente en España, UNED, Madrid, 1997,  pág. 101 
921 MOSSE, G.L: La cultura europea del siglo XIX, Ariel, Barcelona, 1997, pág.17 
922 VILLACORTA BAÑOS, F.: Cultura y Mentalidades en el siglo XIX, Síntesis, Madrid, 1993, pág. 52  
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depositada en esa supuesta capacidad”924.  La labor educativa se concibe en 

esos mismos parámetros, es decir, como forma de curar los males de la 

sociedad. Sin embargo la idea en torno a como debía acometerse esa cura 

adoleció durante todo el período objeto de estudio de enormes contradicciones. 

La existencia de una estrategia educativa unívoca, un principio unitario 

impulsado desde el Estado sólo fue efectiva en el plano teórico. Junto a ella 

aparece una idea de la educación más diáfana que la considera como un 

medio de liberación colectiva y un antídoto frente a la ignorancia sin que se 

identifiquen los instrumentos necesarios para conseguirlo. Sin educación era 

imposible conducir al país hacia la senda del progreso, sin embargo no existía 

homogeneidad a la hora de decidir la fórmula idónea para lograrlo.  

Durante el Sexenio la labor logística quedó a cargo de los 

Ayuntamientos. Pero en  círculos, reuniones, tertulias y periódicos, las mentes 

más progresistas también aludían a la necesidad de educar al pueblo. 

Especialmente desde la óptica republicana la misión fundamental de la 

revolución pasaba por erradicar la ignorancia.  En algunos casos se hablaba de 

sustituir incluso la  religión católica por la religión de la cultura. La educación 

era por tanto piedra angular en el proyecto republicano, que a  su vez debía 

estar dirigida hacia una finalidad moral difícil de definir. La impronta de tiempos 

pasados desvirtuaba la moral del futuro, sin embargo todavía no se concebía la 

enseñanza de una moral laica ajena a los valores religiosos. La supuesta 

emancipación racional de la clases populares era para muchos inconcebible sin 

el freno religioso, eficaz  dique de contención del radicalismo revolucionario. Al 

igual que en otros campos la realidad de la lucha de clases quedaba 

enmascarada bajo impulsos ético-religiosos. El paternalismo burgués que 

concebía la existencia de una sociedad interclasista también se introdujo en las 

aulas, aunque chocaría con la contradicciones inherentes a su propia 

configuración avaladas por la dinámica sociopolítica. El potencial 

revolucionario, entendido como capacidad de modificar en un sentido 

                                                                                                                                                                          
923 Ibidem, pág. 163 
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924 CASTRO ALFÍN,  D.: “Cultura, política y cultura política en la violencia anticlerical”, en PÉREZ 
LEDESMA, M.: Cultura y movilización....., pág. 80. DIEGO NUÑEZ señala en este sentido que no 
existían en España unas bases “sociales y científicas de sustentación” de modo que el pensamiento 
español “estaba condenado a ser en gran parte un fenómeno importado y mimético, cultivado 
habitualmente por una minoría ilustrada con afanes de modernización y puesta al día intelectual”, en La 
mentalidad positiva en España, Universidad Autónoma de Madrid, 1975, pág. 12  



 

significativo las relaciones sociales de producción y la dominación de clase925, 

sufriría  un retroceso en pos del orden y de la estabilidad social. A medida que 

la situación se fue radicalizando muchas de las premisas que distinguían al 

pensamiento progresista del conservador en materia de educación popular se 

van confundiendo. La insurrección cantonal y el levantamiento obrerista de 

Alcoi, en el año 1873, acabarían por confundirlos totalmente.  A partir de 1874 

las clases más desfavorecidas fueron consideradas un peligroso elemento de 

perturbación social y en cierto modo responsables de su propia ignorancia. Su 

nivel cultural era demasiado bajo como para poder conducirse según las leyes 

de la razón. Dada la situación, los discursos del momento se llenan de 

alusiones al orden y la vieja prioridad de sacar al pueblo de su postración 

cultural pasa a un segundo plano926. Resultaba más  recomendable ceñirse a 

los viejos principios católicos que propugnaban la obediencia. Así los proyectos 

y su materialización en una reforma educativa seria y perdurable quedaron en 

meros planteamientos de carácter utópico y romántico que hablaban de una 

sociedad sin clases bajo la cual subyacía sin embargo un abismo de 

desigualdades sociales. A pesar de todo, el  impulso secularizador en torno a la 

educación quedaría como punto de referencia obligado para posteriores 

intentos de crear una auténtica enseñanza laica. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
925 PERE SOLÁ, Op. Cit. pág. 396 
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926 FUENTES, J. F.: “La invención del pueblo. El mito del pueblo en el siglo XIX español”, en Claves de 
Razón Práctica, num. 103, pág. 61 



 

II. 4.1.1. Pueblo, progreso y educación  
Desde este óptica es importante tener en cuenta la idea de progreso 

para los propios revolucionarios, concebida como ley irreversible que empuja a 

la humanidad hacia la modernidad y el bienestar. A pesar de ese determinismo, 

su advenimiento podía acelerarse u obstaculizarse en función de las 

condiciones sociopolíticas existentes927. Así lo considera José Calderón Llanes 

cuando afirma que   “si el progreso es necesario el modo de realizarlo no lo es: 

la sociedad puede llegar a su fin de una manera regular o irregular”. Eleuterio 

Maisonnave tenía la clave para propiciar ese advenimiento ya en 1864, cuando 

expresaba en la Sociedad del Círculo de Artesanos que: 

 
“....si doblegáis vuestras cabezas ante la inmutable ley del trabajo, si completado el 

pasado cubrís vuestros rostros con el velo de la vergüenza y tomáis en él ejemplo para el 

porvenir, si os proponéis caminar humildemente por donde os marca vuestro destino, seguiréis 

la ley del progreso, que es la ley de la humanidad” 928  

 

 Así pues, en  los discursos del momento aparecerá  invariablemente la 

idea del progreso inherente al devenir histórico, que desplegaba  sus 

potencialidades como un elemento ajeno al  propio ser social, ya que al igual 

que la gravedad se consideraba una especie de ley universal. Junto al 

componente imponderable, también se aludía a la necesidad de crear las 

condiciones idóneas para su realización. En esta concepción  puede 

identificarse la herencia ilustrada y su noción del progreso como  sustituto 

secular de la providencia929, a pesar de que en el Sexenio muchos de los que 

se consideraban progresistas eran muy reacios a abandonar esa perspectiva 

providencialista. La prensa revolucionaria de Alicante, en la misma línea que 

otros muchos periódicos del país, constituye una buena prueba de ello. Incluye 

artículos y comentarios en los que este  concepto aparece como panacea a los 

problemas del mundo, pero evitando cualquier  noción materialista. La 

Revolución retrotae el vínculo entre progreso y religión a los primeros siglos del 
                                                           
927 “Estudios sobre religión”, publicado en La Revolución, 30 de diciembre de 1869 
928 MAISONNAVE E. en  Memoria de la Sociedad Círculo de Artesanos, leída en la Junta General del 
día 4 de diciembre bajo la presidencia de D. Manuel Ausó, Alicante, 1864, pp. 3-10  
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929 LOEWITH, K. Afirma que esa sustitución se encuentra desprovista de las implicaciones teológicas del 
providencialismo cristiano y polarizado en la racionalidad técnico-instrumental, que caracteriza a la 
civilización moderna”. Sin embargo, no creemos que en el caso que nos ocupa se hayan traspasado los 
límites del providencialismo cristiano. En GOMEZ HERAS, J.: Religión y modernidad....,  pág. 65 



 

cristianismo. “Sólo cuando la Iglesia quiso perpetuar su dominación, en virtud 

de una pretendida revelación, la filosofía la combatió en nombre del mismo 

progreso que los padres de esa misma Iglesia habían invocado”930. También El 

Independiente afirma que “las sociedades adelantaron, conducidas por la 

Providencia a un estado mejor”, aunque añade que “los que se llaman 

republicanos y siempre pidieron la ley del progreso sepan que si se ha dicho la 

España salvaje, la España pagana, la España cristiana, habrá que decir en fin, 

la España racional”. Por tanto, el devenir histórico depende de la “misteriosa, 

grandiosa y mágica palabra” inscrita en “la ineludible ley del progreso”931. El 

Comercio, incidiendo igualmente en ese determinismo implícito al carácter de 

los tiempos, escribía ya en marzo de 1868 que la sociedad “natural y 

espontáneamente” tiende al progreso, “de otro modo habría un repugnante 

retroceso”.   

  Marina Fernández Lagunilla, en su estudio sobre el léxico político 

utilizado por los republicanos apunta que esta palabra aparecía en los textos 

para dar la imagen de “desarrollo o movimiento hacia delante de la 

humanidad”, lo cual constata con el hecho de que se combine en ocasiones 

con referencias a la “civilización”. Esta idea de  movimiento imparable aparece 

por ejemplo con toda claridad en un artículo publicado en La Revolución: 

 
 “El mundo marcha, dígase lo que se quiera; el progreso es inevitable; una edad pasada 

no habría de volver, cada obstáculo vencido facilita el vencimiento de otro; las fuerzas se 

acumulan, el movimiento se acelera medida que se aproxima el término”932  

  

Fernández Lagunilla apunta igualmente que la palabra adopta un matiz 

más genérico y absoluto en algunos textos donde se hace hincapié en la 

evolución de la sociedad hacia un ideal de perfeccionamiento, oponiéndose así 

a la idea de “conservación”. Así por ejemplo, El Independiente apela a los 

sectores más tradicionalistas y a los carlistas, “que desde las montañas de 

Cataluña y desde Navarra, dan el grito de guerra”, a que “dejen  esa conducta 

                                                           
930 La Revolución, 3 de enero de 1869 
931 El Independiente, 21 de agoto de 1873 
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932 “Estudios sobre religión” por José Calderón Llanes publicado en La Revolución, 30 de diciembre de 
1869 



 

que retarda el progresivo desarrollo del comercio, la agricultura y las artes”933. 

La conexión establecida entre “progreso”, “democracia” o “república”, incardina 

la idea de avance social  con la de  “voluntad  popular” 934, aunque nadie 

supiera muy bien cual era el calado real de tantos progresos o como deberían 

ejecutarse935     

La ley del progreso “inflexible y severa, que no permite que los pueblos 

vuelvan a su pasado”936, contaba con un instrumento fundamental en la 

consecución de la reforma social: la educación. Era necesario desde la 

perspectiva progresista establecer unas pautas educativas adecuadas para 

evitar una involución de los logros revolucionarios. Este diagnóstico no era 

nuevo, aunque sí unánimemente compartido por la mayor parte de la 

“intelligentsia” septembrina, tanto en el plano nacional como en el local. Sin 

embargo el proyecto de  ilustrar a un pueblo ignorante no poseía ninguna 

unidad de criterios a la hora de plantear objetivos ni resultados. Ya en mayo de 

1868, Nicasio Camilo Jover apuntaba en El Comercio que la ignorancia era el 

principal problema que afectaba al país:  

 
“Hay que poner de manifiesto la falta de instrucción de que adolecen todas las clases 

del país e indicar algunas de las causas de esta ignorancia y exhortar por último a vencerla, 

procurando inclinar a ello el espíritu público con acertadas consideraciones sobre la 

importancia y la necesidad de instruirse (....). Nosotros lo hemos dicho hace tiempo en muchos 

de nuestro artículos: si España arrastra esta penosa existencia, si no acierta a constituir 

sólidamente su existencia política, si es víctima constante de las ambiciones, de las miserias, 

no vayamos a buscar la causa eficiente de todos estos males en ninguna institución, en ningún 

vicio orgánico, el mal está en la ignorancia del país (...). Aquí las obras científicas solo figuran 

en los escaparates de los libreros, la vida intelectual desaparece. La lucha pacífica de los 

pensadores, la agitación fecunda de las ideas va extinguiéndose rápidamente”  

 

A pesar de que en el texto se atribuye la ignorancia a todas  las “clases 

del país”, lo cierto es que la mayor parte de diagnósticos se refieren a las 

                                                           
933 El Independiente, 21 de agosto de 1873 
934 FERNÁNDEZ LAGUNILLA, M.: Aportación al estudio semántico del léxico político: el vocabulario 
de los republicanos, Helmult Buske Verlag Hamburg, 1985, pp. 251-254 
935 JOSE LUIS ARANGUREN en su análisis sobre la sociedad española del XIX, que este hecho como 
un elemento característico de la mentalidad progresista del momento que tendía “a dar por realizado lo 
pensado, primando el deber ser abstracto, pero escrito y promulgado, sobre la realidad”, en Moral y 
Sociedad...,  pág. 47.  
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clases populares como las más afectadas. En este sentido sería interesante 

hacer hincapié en el concepto de pueblo y sus diversas connotaciones en los 

textos de la época para entender la diversidad de ideologías y planteamientos 

en torno a la educación popular.  

 En torno a la idea de pueblo aparecen dos significados diametralmente 

opuestos. Por una parte las referencias que lo invisten de una “aureola 

dignificadora” y que exaltan su “condición de soberano”, con una carga positiva 

y simbólica937. Subyace en ellas la herencia revolucionaria francesa y 

concretamente la concepción jacobina de la virtud como un elemento inherente 

al pueblo938. También podemos identificar en esa mitificación la huella del 

levantamiento patriota de 1808, momento a  partir del cual comenzará a 

tenerse en cuenta su capacidad política939. Desde esta perspectiva se crea la 

imagen de una especie de fuerza vital que emana de lo popular y que posee la 

capacidad de  protagonizar la revolución contando tan solo con una dignidad y 

una sabiduría innatas y alimentadas por la tradición. Son alusiones que 

integran  la mayor parte de proclamas y manifiestos electorales. En este caso 

los propios republicanos se considerarán parte del “pueblo” o “pueblo 

trabajador”. Se trata de una estrategia destinada a la mitificación de lo popular 

como “fuente de virtudes políticas”. El romanticismo social añadiría “la retórica 

del pueblo como símbolo de moral sencilla y natural, igualdad, fraternidad, 

capacidad de autoorganización y para colmo, voluntad revolucionaria”940.   

Esta idea del pueblo como elemento autónomo, capaz de emanciparse 

del poder opresor convive con la de un “pueblo niño”, ignorante, maleable y 

sumamente manejable, al que hay que vigilar para que no desborde las 

expectativas iniciales de cambio y sobre todo no altere el orden. Subyace 

desde esta perspectiva una imagen de las clases populares como 

irrespetuosas con las jerarquías sociales, borradas paradójicamente en los 

discursos electorales de republicanos y progresistas,  irresponsables, 

desconocedoras de cuáles son sus verdaderos intereses y deberes e 

incapaces de controlar sus instintos. Como señala Pedro Trinidad, el hombre 
                                                           
937 FERNÁNDEZ LAGUNILLA, Aportación al estudio....,  pág. 126 
938 CASTELLS, I.: CASTELLS, I.: “La Revolución Francesa...,” , en ROURAM L, y CASTELLS (eds.), 
Revolución y Democracia...,  pág. 24  
939 FUENTES, J.F.: “La invención del pueblo...”, en Claves de Razón Práctica....,  pág. 60 
940 ÁLVAREZ JUNCO, J.: “Cultura popular y protesta política”, en Pueblo, movimiento obrero...., 
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del pueblo es considerado por los socialmente influyentes como dominado por 

pasiones primitivas, sin haber alcanzado por tanto al “estado de civilización en 

el que impera la razón”. Las pasiones y el instinto son su móviles en la vida y 

estas solo podían conducir a una cosa: “la revuelta, la locura y la 

criminalidad”941.   

Por tanto la palabra pueblo será utilizada por progresistas y 

conservadores en función de una estrategia sociopolítica. Juan Francisco 

Fuentes habla de “simetría en la opinión sobre el pueblo” manifestada por unos 

y otros. Desconfianza y temor en los sectores moderados de ambos 

movimientos, mientras que en los sectores más exaltados coincidencia en crear 

una imagen idealizada del pueblo, compuesta en ambos casos por una serie de 

virtudes recurrentes, como el heroísmo, la sencillez y sobre todo el instinto942. 

Muchos son los ejemplos consignados en los escritos del periodo sobre ambas 

concepciones. Textos oficiales, periodísticos e incluso literarios, permiten 

constatar la mentalidad de las clases dirigentes en torno al papel del pueblo en 

la revolución, qué vía era la mejor para adoctrinarlo y cómo deberían ser los 

contenidos más adecuados para adaptarlos a la mentalidad popular. En función 

de la fuente utilizada observaremos el predominio de una u otra perspectiva. 

Así frente al dinamismo de la prensa revolucionaria, contrasta el tradicionalismo 

de los autores alicantinos en el campo literario943    

Como hemos señalado anteriormente los mensajes que aluden a un 

“pueblo sabio”, agasajándole con otros calificativos positivos tienen un carácter 

eminentemente electoralista, aunque también lo pueden tener conservador, en 

el sentido de ser el guardián de las esencias y de las tradiciones de una nación, 

reacio por tanto a las innovaciones. En el primer caso dichos calificativos eran 

utilizados obedeciendo a intereses eminentemente políticos. El pueblo es el 

protagonista de la revolución, él la ha hecho posible y es por tanto plenamente 

                                                                                                                                                                          
pp.159-160 
941 TRINIDAD, P.: La defensa de la sociedad......,  pág. 108 
942  FUENTES, J.F.: “La invención del pueblo...”, en Claves de Razón Práctica....,  pág. 62 
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943 RÍOS CARRATALÁ, señala que esta actitud en ocasiones extremadamente conservadora por parte de 
esto autores, no es fruto tanto de su ideología como de la función que se otorga a un autor en la sociedad 
provinciana del momento: “Este podía expresarse como individuo liberal o conservador, pero dentro de 
los límites del decoro de dicha función que en lo literario suponía un rechazo de todo materialismo, 
positivismo, realismo, escepticismo y naturalismo”. El objetivo de estos autores era embellecer la realidad 
y 2en el caso de ejercer la crítica hacerlo elegantemente generalizando sin descender a lo real o 
inmediato”, en “El naturalismo en un ámbito provinciano, 1875-1900”, en Y. LYSSORGES, Realismo y 
naturalismo en España en la segunda mitad del siglo XIX, Antrhopos, Barcelona, 1988, pág. 171 



 

consiente de la situación. Quienes le representan en las instituciones sólo son 

meros transmisores de su voluntad soberana. Así lo consideran los miembros 

de la Junta Revolucionaria de Alicante, en su mensaje de autodisolución, al 

referirse al “noble pueblo de Alicante” . También es el “buen criterio de los 

pueblos cultos”, el que finalmente permitió la configuración del Ayuntamiento 

Provisional de la ciudad de Alicante . La Revolución, voz del republicanismo 

alicantino, también utiliza este concepto en sus proclamas movilizadoras. 

Froilán Carvajal y Rueda apela a un “pueblo paciente”, un “pueblo víctima” que 

necesita recobrar una dignidad perdida, “si quieres que con dignidad te traten”. 

En el mismo periódico Manuel Santandreu llega más lejos y asimila 

directamente al pueblo con la idea republicana al preguntarse  sobre la 

prevención de los privilegiados frente a los republicanos que al fin y al cabo 

constituyen “la inmensa mayoría del pueblo español”  

944

945

946

  Si salimos de las proclamas revolucionarias y pasamos a textos 

literarios también podemos encontrar referencias similares. Especialmente en 

obras escritas para hacer propaganda de la revolución. Este es el caso de la 

que escribió Francisco Palanca y Roca sobre los acontecimientos ocurridos en 

Valencia en 1869. En ella se observa un claro interés por ofrecer la imagen de 

un revolucionario honesto, surgido del pueblo, valiente e incluso con unos 

valores cristianos esgrimidos como garantía de orden. En la  presentación de la 

obra alude a “este pueblo español de si tan noble como caballero”. Una 

nobleza que quedará reflejada en varios pasajes con el objetivo de romper los 

tópicos sobre el revolucionario agitador e impío. Concretamente uno de ellos se 

refiere al  comportamiento  de los voluntarios republicanos respecto a unas 

monjas durante la lucha armada:  

 
-“Para el fuego 

-¿Qué será? 

-¿Lo mandará el directorio? 

-Las monjas de San Gregorio vienen sin duda hacia acá! 

-¡Qué tristes! 

-¡Qué desmayadas! 

-¡Vecinos a socorredlas! 

                                                           
944 B.O.P. 21 de octubre de 1868 
945 B.O.P. 8 de octubre de 1868 
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-¡Vamos a verlas, a verlas! 

-¡Ellas entre las barricadas! 

 

A este fragmento de la escena XIII, le acompaña un comentario escénico 

muy concluyente respecto a ese objetivo propagandístico:  

 
“Varios vecinos acuden en socorro de las monjas, que se van viendo pasar 

acompañadas de los voluntarios que les prodigan mil atenciones; los vecinos las hacen beber 

tazas de caldo. Se recomienda a los directores de escena que se cuiden mucho de este pasaje 

histórico” 947   

 

Pese al interés por ofrecer la imagen de un pueblo con autonomía 

racional y valores propios, incluso los más progresistas no podía pasar por alto 

la necesidad de expandir la educación entre los mas desfavorecidos, 

analizando desde diversas perspectivas las causas de la incultura y sus 

posibles soluciones. En la prensa local prorrevolucionaria abundan los grandes 

discursos que aluden a la tutela ejercida por la religión sobre los pueblos como 

una rémora a sus innatas capacidades de desarrollo. Aunque abundaban 

ambigüedades y utopías en  sus contenidos, los diagnósticos y las soluciones 

ofrecían la apariencia de contundencia y perfecta delimitación. A lo largo de 

dos o tres columnas se repasaba la historia de la humanidad desde sus 

orígenes e incluso se predecía su futuro. La mayor parte de textos incidía en la 

moral y en la religión para hablar de educación. Por ejemplo, en “El pueblo no 

lee”, El Municipio, expresa su preocupación por la situación cultural del país. El 

discurso pivota sobre dos puntos fundamentales: las líneas generales sobre las 

que habría de desenvolverse la enseñanza y la consideración de la 

alfabetización como termómetro del estado moral del pueblo: 

 
“La educación se ha dicho muchas veces modera los instintos, suaviza las costumbres, 

enaltece los sentimientos. Y es cierto, porque la educación es la pauta constante que marca al 

hombre sus deberes, que le arranca al dominio de la ignorancia; sin el método de educar no 

                                                                                                                                                                          
946 La Revolución, 10 y 12 de septiembre de 1869 respectivamente  
947 PALANCA Y ROCA, F.: ¡Valencianos con  honra¡, Valencia, 1869-1870, pág. 24.  El autor quiere 
convencer en varios pasajes de la obra de que los republicanos protagonistas eran religiosos:- 
-“Te sorprende que la esposa vaya en busca de su marido. Yo me debo sorprender de que en luchas tan 
impías esté mi esposo dos días ausente de su mujer. 
- ¡Si tu los hubieras visto después del combate fiero socorrer al prisionero!. Cumplían con Jesucristo., en 
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sabemos que sería de la sociedad humana (....). Sólo por medio de una moral positiva es como 

se logra encarnar en el corazón de los pueblos altos sentimientos de bondad, de patriotismo y 

de amor a la justicia (....) Tenemos pues que la base de toda educación es la moral, que sin ella 

no hay, no puede haber sociedad posible. (...). Convenido ya que la educación es la palanca 

civilizadora,  hay que añadir a lo expuesto (....) que el magisterio debe ser completamente libre, 

como lo es hoy en España, toda vez que su acción es moralizadora. (...). Leer! hé aquí el gran 

secreto. Un pueblo que lee que tiene conciencia de lo que vale, de lo que puede y de lo que 

sabe. Ahora bien ¿lee el pueblo español? -¿Cuál es la importancia de su prensa periódica? 

(...). Aquí el espíritu público por desgracia no se alimenta de ese pan del alma que se llama 

instrucción (...). Pueblo lee, pueblo aprende, pueblo conote a ti mismo. Sólo de esta manera, 

será posible que seas árbitro de tus destinos  y soberano de tus decisiones”948  

 

La dureza de las acusaciones vertidas sobre el ámbito religioso variaban 

desde quienes aludían de forma difusa a los límites impuestos por una moral 

“ortodoxa” que emanaba de los poderes tradicionales con el objetivo de 

someter al pueblo, hasta quienes identificaban abiertamente al catolicismo 

entre dichos poderes, culpándole del atraso imperante. En el primer caso, el 

artículo de M. Calavia, comenta la existencia de un “vacío moral” que “nace de 

la seguridad de que el dogmatismo de los principios nos ha constituido”, 

dejando a “los moralistas ortodoxos el cuidado de señalarnos la ley de 

conducta”. Se trata de una ley integrada por “reglas acomodaticias a cuantas 

evoluciones y transformaciones experimentan los pueblos en el curso de su 

desenvolvimiento histórico”949. En otros casos se aludía a la ignorancia como la 

causa de “ penosa existencia” que arrastra España. Si no se logra “construir 

sólidamente su existencia política (...) no vayamos a buscar la causa eficiente 

de todos estos males en ninguna institución, en ningún vicio orgánico, el mal 

está solo en la ignorancia del país”950. Sin embargo M. Unánue identifica a la 

religión como causa directa de la incultura y la ignorancia generalizada. 

Concretamente el catolicismo sería el principal culpable al propagar un dogma 

y unos principios “conservados por la costumbre que jamás piensa” y que son 

respetados “únicamente porque no se entienden”. Al fin y al cabo “teología no 

es más que la ignorancia de las causas naturales reducida a sistema, que no 

es sino un tejido de contradicciones”. El hombre se ha visto obligado desde 
                                                                                                                                                                          
pág. 1 
948 El Municipio, 12 de diciembre de 1872 
949 La Revolución, 2 de diciembre de 1869 
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tiempos inmemoriables a “vegetar en su estupidez primitiva” ocupándosele “en 

poderes invisibles de los cuales se supone que depende su suerte”. Si se 

cultivara “la razón de los hombres” no habría “necesidad de oponer a las 

pasiones, la débil barrera del temor a los Dioses”. Para “distinguir los 

verdaderos principios de la moral los hombres no tiene necesidad de Teología, 

les basta la razón”951.  

 Muchos de los diagnósticos sobre el estado del pueblo identificaban a la 

Iglesia como un freno a la modernización del país. J. F. González en su 

“Crónica de la Revolución” habla de una Iglesia “reñida con el progreso y con 

toda libertad”952. José Calderón Llanes utiliza abiertamente el concepto de 

secularización como totalmente opuesto a la Iglesia. En su artículo “Estudios 

sobre religión”, esta oposición se debe a la propia naturaleza del catolicismo:  

 
“que no puede sin faltar a sus principios (y) contentarse del lugar que le pertenece 

como órgano particular dentro del organismo social. Su tendencia es necesariamente invasora; 

él quiere absorber toda actividad en su seno, y no reconoce ningún derecho humano que 

pudiese limitar su propio derecho. El pretende ser la verdad absoluta y el bien supremo que 

quiere reivindicar el monopolio de la moralidad, de la educación, y de la enseñanza, 

proclamarse el sólo poder moral en el mundo, sin consentir que se discutan sus afirmaciones 

(...). Rechaza la acción del Estado y no acepta sino a su pesar y por fuerza su independencia. 

(Pretende controlar) la virtud y la ciencia, el arte y la instrucción” (....). El mundo marcha  dígase 

lo que se quiera; el progreso es inevitable; una edad pasada no sabría volver; cada obstáculo 

vencido facilita el vencimiento de otros; las fuerzas se acumulan; el movimiento se acelera a 

medida que se aproxima su término. (Existe) un peligro que presentan las sociedades católicas 

y que llama toda atención del pensador sobre la cuestión religiosa, en interés mismo de la 

conservación pública. Los pueblos católicos en la Europa entera no viven ya sino de 

expedientes revolucionarios. Ellos han sido arrastrados sin cesar por dos fuerzas contrarias, 

una religiosa y otra laica o civil. O el catolicismo o el progreso, tal es el dilema puesto a las 

generaciones presentes”953   

 

 En la misma línea que las argumentaciones esgrimidas durante los 

debates parlamentarios para discutir la propuesta del ministro de Fomento 

dirigida a erradicar la enseñanza de ninguna religión positiva, se expresaba J. 

F. González en La Revolución. Sus planteamientos más que buscar un 
                                                                                                                                                                          
950 “La ignorancia en España”, publicado en El Comercio, 15 de mayo de 1868  
951 “Protejamos la razón” publicado por El Eco de Alicante, 2 de marzo de 1869  
952 La Revolución, 2 de abril de 1870 
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culpable en la Iglesia católica, acusaban al propio Estado, evidenciando sus 

vacilaciones a la hora de poner en marcha un verdadero proyecto 

secularizador. Concretamente se muestra muy crítico con la actitud de algunos 

miembros del gobierno por haber impedido que el proyecto prosperase.  No 

entiende el articulista “la razón de estas vacilaciones e inconsecuencias. 

Cuando se afirma un principio que como la libertad de cultos, lo es de nueva y 

más poderosa vida para las sociedades humanas, el simple buen sentido dice 

que es necesario desarrollarlo, desenvolverlo y aceptarlo con todos sus 

resultados”. Y se pregunta “¿de qué sirve que la conciencia individual en todas 

sus manifestaciones religiosas sea declarada libre, si el Estado como órgano 

de la Sociedad, continúa atribuyéndose el derecho de propagar y defender una 

religión determinada?”. Igual de contundente se muestra al contestar que “la 

libertad de cultos, supone antes que todo la inviolabilidad completa de la 

conciencia humana, y el respeto más profundo a toda creencia religiosa”. Si el 

Estado se convierte “en sacerdote o en apóstol de una religión, es pues tanto, 

como destruir esa inviolabilidad”, faltando al “respeto que se debe tener a todas 

las conciencias”954.  

 El Municipio arremete directamente contra la enseñanza de la religión en 

las aulas afirmando que “en las escuelas se fatiga a los niños con el estudio 

enojoso de la doctrina cristiana, haciéndoles saber de memoria una porción de 

sandeces y paparruchas, buenas para el tiempo de Mari-Castaña, y 

enseñándoles a respetar y a adorar la santa madre iglesia, de la que salen tan 

aprovechados hijos”. El diario expresa sus deseos de que se “suprima tan 

innecesaria tarea sustituyéndola por los principios de la moral universal, que 

hoy aprenden los maestros en la pedagogía y que dará de seguro mejores 

frutos que el conocimiento de lo que es y representa la ostia, etc.”. Apela, al 

igual que en el ejemplo anterior, a la libertad de cultos que “es contraria a esta 

enseñanza que embrolla la razón de esos seres que por su edad son muy 

                                                                                                                                                                          
953 La Revolución, 30 de diciembre de 1869 
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954 La Revolución, 12 de febrero de 1870. En el número del 10 de abril de 187º el citado periódico alude 
directamente a una crisis gubernamental: “¿Será cierto que el decreto relativo a la separación de la 
enseñanza de las escuelas públicas dormirá el sueño del olvido, por no ocasionar otra crisis?. Muchos 
diarios lo aseguran pero el partido republicano procurará que tan importante cuestión salga otra vez al 
palenque para ser discutida, y los progresistas deberían ayudarles en tal empresa ¿lo harán?. No sabemos 
pero sepan que la patria y el deber de revolucionarios verdaderos lo reclama” 



 

dados al por qué de las cosas”955. Los principios de la moral universal, que 

como los del progreso configuran una ley “inmutable”, constituyen pues el 

referente didáctico para el pueblo. Sin embargo nadie define exactamente en 

que consisten dichos principios a los que sin embargo se ha adherido, a lo 

largo del tiempo “el pólipo católico, pegado a la roca de su ciega fe”956. Esta 

apelación a la secularización de la enseñanza se convertirá algunas décadas 

después en reivindicación directa en torno a la educación laica.  En este 

sentido es interesante compararla con la que realizó otro republicano 

septembrino veinte años más tarde. Ramón Lagier, uno de los principales 

impulsores del advenimiento revolucionario, sitúa a la “Gloriosa” como la puerta 

hacia la escuela laica. En 1894, con motivo de haber sido invitado a presidir los 

exámenes del colegio laico La Paz de Elche, afirmaba que “la libertad se 

hallaba desterrada el año 1868, y yo, que pudiera ser hoy vuestro bisabuelo, 

expuse mi vida, mi tranquilidad y mi porvenir para traeros aquí esta escuela 

laica, honra de la nación española, que inútilmente pretende mancillar la mano 

negra de la reacción”. Exhorta a los “padres y madres amorosas” para que 

lleven a sus hijos a colegios laicos, porque los “errores que se cometen en la 

enseñanza son fatales para el porvenir de los pueblos” 957    

En ocasiones el anticlericalismo dominante en muchos escritos de la 

época permitía personificar a los culpables. El clero además de ser un 

obstáculo a la modernización era uno de los causantes principales de la mala 

situación de la enseñanza en España. Así lo entiende Francisco de Asís 

Cabrera que alude a los clérigos “como aquellos “que han sumido a los pueblos 

en la más crasa ignorancia, en la abyección más repugnante”, con el único 

objetivo de convertir al hombre en una “máquina dócil”, aprovechándose de “su 

buena fe y enseñándole mil necedades”958.  Con la expresión “el repugnante 

olor del sacerdote”, el propio Garibaldi alude a la influencia del clero sobre la 

educación, como pervertidor de mujeres y niños en esa “escuela de la mentira”. 

Aunque “el pueblo necesita una creencia”, no son necesarios los 

intermediarios959. Incidiendo igualmente en la corrupción clerical aparecen 

                                                           

959 “Ideas religiosas de Garibaldi”, en La Revolución, 31 del 10 de 1869 

955 El Municipio, 29 de marzo de 1873 
956 El Municipio, 11 de noviembre de 1873 
957 IBARRA, P.: R. Lagier. Apuntes para ilustrar...., pp. 328-329 
958 El Independiente, 15 de octubre de 1873 
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algunas noticias, donde se comenta la conducta de sacerdotes pederastas que 

aprovechan su misión educativa para cometer este tipo de actos. Se califica de 

“inmoral hasta lo sumo” el “caso tan grave y repugnante”, protagonizado por un 

“sacerdote director de un colegio de niños”, encerrado finalmente en la 

prisión960. Pero quizás las acusaciones más concretas se centran en las 

actividades pedagógicas de los jesuitas961 y en algunos casos sobre el 

aleccionamiento infantil hacia el carlismo. Nuevamente el republicano Ramón 

Lagier ofrece numerosas muestras de su antijesuitismo a lo largo de su 

biografía. En uno de los pasajes afirma “compadecer” a los jesuitas y al mismo 

tiempo “abominar la institución”, advirtiendo que “generalmente se cree que son 

sabios y los más aptos para educar: error deplorable, pues, por lo común su 

sabiduría no es sino astucia, y no pueden educar bien a sus semejantes, lo 

hombres que no tienen corazón”962. También  La  Tertulia alude a los jesuitas y 

la fundación de colegios privados de segunda enseñanza tras haber 

comprendido que “el secreto de todo poder está en las entrañas de la sociedad, 

está sobre todo en manos del que enseña”963. Asimismo Primitivo Carreras en 

La Revolución afirma que los jesuitas durante siglos “reunían y amontonaban 

para si con loco afán esas claras inteligencias que nacen de las masas del 

pueblo, y mueren las más de las veces sin gloria alguna por falta de 

protección”964. El Municipio los vincula con el carlismo al relatar un incidente 

acontecido en Orihuela en 1873 que desembocaría finalmente en su expulsión. 

Según el diario, los hijos de Loyola se dedicaron a “enseñar lo que no es 

materia de enseñanza”965.   

 

 

 
                                                           
960 La Revolución, 2 de marzo de 1870 
961 SUAREZ CORTINA, en el capítulo dedicado a la “Democracia y el Anticlericalismo en la crisis del 
1898” de su Gorro Frigio, pág. 191, hace hincapié en que la educación religiosa vinculada a las clases 
medias y altas era la expresión de la alianza entre el capitalismo y la Iglesia. Los jesuitas –símbolo 
supremo de esa alianza- acabarían siendo el objetivo primero del anticlericalismo popular” 
962 En otro de los pasajes de la citada biografía realizada por PEDRO IBARRA, Lagier reafirma su 
aversión a la orden al señalar que “en el periodo electoral fui propuesto diputado por el comité 
democrático de Orihuela. ¡Cosa singular!, proponerme diputado el pueblo más levítico de España, el más 
carlista, guarida de jesuitas, a mí, que soy el más enemigo de ellos”, en R. Lagier. Apuntes..., pp. 156 y 
235 
963 La Tertulia, 1 de diciembre de 1870 
964 La Revolución, 26 de noviembre de 1869 
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II.4.1.2. Pueblo, radicalismo e ignorancia  
El devenir político  del Sexenio  propició que una parte de la burguesía,  

inicialmente favorable a la intervención popular, junto a los sectores más 

conservadores, cambiaran radicalmente su actitud respecto al papel del pueblo 

en el proceso revolucionario.  Este fenómeno queda perfectamente plasmado 

en la utilización de la palabra “pueblo”en los escritos del periodo. Desde la 

óptica más conservadora solía sustituirse por “masa” o “turba incontrolada”. La 

obra de Eleuterio Llofriu sobre la insurrección federal refleja en numerosas 

ocasiones esta idea. Así por ejemplo, uno de sus personajes en su ignorancia 

pensaba que “la república federal era la libertad absoluta y la libertad era el 

derecho de hacer cada cual lo que mejor le pareciese”. Además creía que “los 

republicanos debían vivir holgadamente sin tomarse la molestia de trabajar”. De 

este modo “muchos hombres como el Cuco, se ven entre las masas  en los 

días de agitación popular”. En la obra, un agitador  radical aprovecha esa 

maleabilidad popular expresándose en los siguientes términos: “el pueblo es lo 

que nosotros queramos que sea, un instrumento de nuestras ambiciones. 

¡Desgraciado pueblo, ya que eres ignorante, sírvenos como esclavo”. En este 

mismo relato la “candidez” de las gentes humildes era instrumentalizada  por 

personajes como Roque Barcia, que en sus peroratas “daba aliento a las 

turbas, entre las cuales buscaba la conservación de su popularidad”. Al fin y al 

cabo “el pueblo es un niño impresionable que nunca piensa en el día de 

mañana”, de modo que no se le pueden otorgar responsabilidades porque no 

dispone del juicio necesario para administrarlas966. 

Para Pastor de la Roca esta ausencia de juicio era en realidad reflejo de 

una carencia de educación.  “Esas masas de seres vivientes” que en ocasiones 

protagonizan incidentes violentos deben ser disculpadas precisamente por “la 

buena fe y la sencillez unida a su falta de instrucción”. Tampoco los calificativos 

que aluden a “un pueblo hidalgo y caballeresco, idólatra de su religión y de sus 

glorias, celoso de sus fueros, amante de sus príncipes, grande siempre, 

generoso y magnánimo”967, expresan otra idea a pesar de los calificativos 

aparentemente positivos, que utiliza el mismo autor. Los valores que se 

                                                           
966 LLOFRIU Y SAGRERA, Insurrección Federal, T.I, pp. 297, 669 y 686. T.II, pág. 45   
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exaltan, entre ellos el religioso, no se relacionan con noción alguna de 

progreso.  

Algunos de los autores más conservadores del panorama literario 

alicantino de esos años, como Juan Vila y Blanco, simplifica al máximo sus 

diagnósticos sobre la educación popular. En realidad no considera que 

existiese un problema en ese sentido. La religión era el puntal indispensable, 

gracias a ella “la civilización ha llegado a todas partes”. Al establecerse “junto al 

Santuario la escuela”, se consiguió la convivencia entre educación y oración, 

suficiente para el pueblo. “La palabra del sacerdote, palabra de altísima 

doctrina que fructifica en los corazones del feligrés y del alumno”, hacía “cultas 

y suaves y sobre todo virtuosas sus costumbres”. En realidad la función de la 

religión es “educar en la virtud, templando los sentimientos del corazón humano 

al calor del fuego del amor al prójimo”968.  

En un tono irónico y humorístico Juan Rico y Amat, también sustituye el 

término “pueblo” por el de “masa inconsciente”. Para este autor alicantino, 

igualmente conservador, ser “socialista” es sinónimo de “vago”, por tanto 

intenta ridiculizar cualquier doctrina que pueda desviar a las gentes hacia 

conductas supuestamente desbocadas respecto al orden burgués. En su 

parodia sobre la revolución,  el autor critica la intención de transformar el 

ámbito educativo y los intentos de erradicar la enseñanza religiosa tradicional. 

Uno de los protagonistas, un ficticio “Ministro de fomento” nombrado por el 

mismísimo Satanás, proyectaba para desarrollar la agricultura que en las 

escuelas de primera enseñanza se explicase semanalmente “en vez del 

catecismo, el fenómeno prodigioso de la germinación de la cebolla, con lo cual 

ya no se necesitan en nuestro país los canales de riego”. También la 

concepción de religión como instrumento o dique de contención para las masas 

aparece en la obra contrapuesto a las reformas secularizadoras puestas en 

marcha por la revolución. Una conversación entre dos personajes de El Infierno 

con honra expresa claramente esta idea: 

 
“- Pero no hay en España rey que mande, ni religión que contenga? 
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- Allí no hay rey ni Roque, y en cuanto a la religión se ha establecido la libertad de 

cultos” 969  

 

 La poesía ofrecía igualmente la posibilidad de retratar la imagen de “un 

pueblo inmundo, ciego, infame, feroz” y sobre todo “desordenado”, adjetivos 

que Rafael Campos utiliza en su poema sobre la muerte de Jesucristo970.  

También Tomás Clavel recurría en este mismo tema a adjetivos tan 

contundentes como pueblo “sacrílego”, ”malvado”, “sin entrañas”, “inclemente”, 

“desenfrenado”, “bárbaro”, “deicida”, para mostrar las extremas consecuencias 

derivadas de un “populacho” desbordado971. Aunque estos calificativos no 

hayan sido empleados en un discurso explícitamente contrarrevolucionario, son 

los suficientemente significativos sobre el pensamiento de las mentes 

“respetables” en torno al protagonismo que podía adquirir un pueblo ajeno al 

orden.  Fuera de estos extremismos lo cierto es que gran parte de la burguesía 

alicantina tenía conciencia de que las gentes sin cultura ni educación podían 

ser arrastradas por algún “sabio de callejón”, de esos que “cuando comienza a 

hablar sueña que es Castelar y me mata de un sermón”972. Algunos autores 

como Blas de Loma y Corradi, incluso admitiendo sus simpatías hacia el 

republicanismo, reconoce en una de sus obras que en este país “todavía esa 

materialización permanente del ideal de autoridad, que se llama monarquía es 

necesaria”. Un ideal que según el director del Casino de Alicante, es mucho 

más comprensible “en estos rincones de la provincia, en donde se siente más 

que se piensa y se juzga de las grandes cuestiones políticas más que con la 

cabeza con el corazón “, configurando “una especie de mito del que podía 

prescindirse fácilmente”973    

 Quienes propugnaban cambios en la mentalidad del pueblo hablaban de 

indiferencia religiosa para justificarlos. Especialmente la prensa más 
                                                           
969 RICO Y AMAT, J.: El Infierno con honra. Zarzuela bufo-político-social. Establecimiento tipográfico 
de R. Vicente, Madrid, 1870, pp. 6, 18, 26 y 65. La alusión a la enseñanza de materias relacionadas con la 
agricultura no es gratuita. La circular publicada en el B.O.P. (5 de noviembre de noviembre) del 
gobernador de la provincia, Manuel García Llana, recomienda “especialmente” a los maestros “que en las 
escuelas de adultos se expliquen con particular esmero las nociones de la cartilla de agricultura, que según 
la ley de 1857 se halla señalada como texto para la enseñanza primaria”  
970 CAMPOS VASALLO, R.: “La noche en el Calvario”, en Mi Álbum,  pág. 8 
971 CLAVEL Y BOSH, T.: “El sueño”, “Deicidio”, “El mundo tiembla” y “La resurrección”, en Poesías, 
Imprenta de Rafael Jordá, Alicante, 1873, pp. 5, 30, 63 y 81 
972 CAMPOS VASALLO, R.: “Letrilla”. En Mi Album, pág. 96 
973 DE LOMA Y CORRADI, B.: Entrada en España de la Reina Mª Victoria, Imprenta de José Gossart, 
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progresista y republicana ponía de relieve la necesidad de relegar el 

sentimiento religioso a la esfera de los privado, evitando así la injerencia 

eclesiástica en asuntos temporales y circunscribiéndola exclusivamente a la 

“cura de almas”. Las imágenes, los ritos religiosos o las procesiones eran el 

símbolo de la ignorancia frente al progreso inherente a la revolución. Sin 

embargo esa ignorancia en ocasiones también era útil. Fuera de los escritos 

periodísticos la ausencia de un pensamiento racional no era presentada como 

un signo de oscurantismo y anquilosamiento frente a los nuevos tiempos, sino 

que incluso era un valor a exaltar si estaba asociada con la religiosidad 

popular. Algunas de las obras de los autores alicantinos citados hasta el 

momento incluyen en sus tramas la imagen bucólica de un pueblo 

esencialmente católico, para subrayar la preeminencia del orden frente a las 

agitaciones inherentes a la revolución. Tanto los más conservadores como 

aquellos que se declaraban fervientes republicanos ensalzaban los valores 

religiosos como garantía de honradez y de estabilidad. Así por ejemplo en la 

descripción que hacen Llofriu y Sagrera y José Palanca de dos hogares de la 

época, se presenta la existencia de imágenes religiosas como prueba 

irrefutable de la honradez de las familias que los habitan. Son imágenes en las 

que lo religioso se mezcla con el arraigo local, especialmente en el primer caso 

donde se describe “la casa de un pescador de los que habitan el Arrabal Roig, 

tan aseada y tan sencilla como pobre, tan limpia como cuidadosamente 

arreglada” y en la cual se manifiestan “la gratitud y la idea religiosa.  Un cuadro 

de la Santa Faz, de la imagen querida con ferviente adoración por el pueblo, y 

otro representando a Quijano” revelan nobles sentimientos974. Ni siquiera el 

hogar de un republicano combativo y militante escapaba al influjo de una buena 

imagen religiosa. La obra ya mencionada Valencianos con honra, escrita con el 

objetivo de tranquilizar a los partidarios del orden respecto a quienes defendían 

los ideales republicanos, describe una de las estancias de la casa del 

protagonista aludiendo a la ubicación de “un altar, en el cual está colocada una 

virgen de los Desamparados: ante la virgen hay una lámpara encendida y 

algunos cirios que arden también”975.   
                                                                                                                                                                          
1871, pág. 5 
974 LLOFRIU Y SAGRERA, E.: La mujer de Alicante, en Las mujeres españolas, portuguesas y 
americanas, Madrid, 1872-76, pág. 4 
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 Como se ha visto hasta el momento la incultura y el analfabetismo eran 

problemas a erradicar en muchos de los diagnósticos sobre la necesidad de 

entrar de lleno en la modernidad. Sin embargo eran preferibles a la heterodoxia 

religiosa, asimilada como perversión moral. En Castigo del Cielo, Eleuterio 

Llofriu describe con los siguientes términos a un “hereje”: 

      
 “El propietario de la casa del reloj era uno de esos tipos que llaman la atención aún en 

las grandes ciudades por los actos de su vida. Era lo que se dado en llamar un hombre 

excéntrico, un ente singular (...). Dios me libre de pensar mal pero ese don Casimiro, que 

parece un hereje y que tanto se guardan de que lo vean , algo malo oculta. A fin del invierno 

pasado juraría que debajo de la capa traía algún niño robado a su infeliz madre”976 

 

II.4.2. Los decretos y la praxis  
El concordato de 1851 y la Ley Moyano de 1857 constituyen dos de los 

hitos  más importantes que se dieron en el siglo XIX en materia educacional. 

En el primer caso la Iglesia consiguió unir plenamente la  confesionalidad 

católica del Estado con la posibilidad de injerencia en la enseñanza a partir de 

los dos primeros artículos del citado documento  que le otorgaban el derecho 

de inspección. Posteriormente, la ley de 1857 inauguraría una nueva 

concepción de la educación como “materia de interés público, cuyo control y 

ordenación general corresponden al Estado”. Manuel de Puelles afirma en este 

sentido que la ley no implicó una “secularización plena”. Aunque concedía una 

total competencia al Estado para ser titular de escuelas públicas y establecer 

los planes de enseñanza se seguía manteniendo la intervención eclesiástica en 

varios aspectos: “en el Consejo de Instrucción Pública y en las juntas 

municipales y provinciales de instrucción pública, en la censura de los libros de 

texto, enseñanza de la religión en los niveles educativos de primaria y 

secundaria, inspección sobre la ortodoxia de todo lo que se enseñaba en las 

escuelas públicas o privadas, etc.”977. Por tanto la Iglesia conservaba una serie 

de prerrogativas y privilegios acordes con la existencia de un Estado 

oficialmente católico.  

                                                           
976 LLOFRIU Y SAGRERA, E.: Castigo del Cielo, Madrid, 1872, pp.20-22 
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La  ley vigente antes de la revolución –aprobada en junio de 1868- era 

extremadamente favorable a la Iglesia en el campo educativo, permitiéndole 

establecer un férreo control sobre contenidos y organismos relacionados con la 

Instrucción primaria. Sin embargo esta situación no era nueva. La Revista de 

Instrucción Pública de Alicante constituye en este sentido una fuente excelente 

para conocer el antes y el después de la Revolución en función de las 

prerrogativas eclesiásticas en la materia. Alguno de los escritos pastorales que 

aparecen en la revista en 1866 evidencian claramente la preeminencia absoluta 

de la Iglesia en educación. En noviembre de 1866 se publicó una circular 

episcopal en la que se afirma que “España es un país eminentemente católico, 

pues que la religión católica, apostólica y romana es por ley fundamental de 

Estado la religión del país, con exclusión de cualquiera otro culto”, de modo 

que a la autoridad eclesiástica le corresponde “una alta, elevadísima 

inspección”. Por tanto, en  establecimientos de enseñanza públicos y privados, 

“los obispos y demás prelados diocesanos encargados de velar por la pureza 

de la fe y de las costumbres y por la educación religiosa de la juventud, no 

deben encontrar impedimento alguno para ejercer su misión, y si advierten algo 

contrario a aquellos grandes objetos, deben dar cuenta al gobierno”.  En junio 

de 1867 esta publicación especificaba algunas de las prerrogativas 

eclesiásticas relacionadas con la enseñanza. Una de ellas señalaba que el 

maestro tenía como fin enseñar a sus alumnos a leer, escribir y contar, pero 

“también y principalmente, instruirles en las verdades de la Religión católica”. 

Previa supervisión del párroco o “individuo eclesiástico” de la Comisión local, 

se debía priorizar  la “instrucción moral y religiosa” en “todas las clases de la 

escuela”. Una coyuntura tan favorable para la Iglesia, en este y otros campos 

durante los años que precedieron a la septembrina, no impediría  que la 

Institución continuara mostrando su insatisfacción y una actitud defensiva ante 

posibles signos de descristianización, reclamando mayores cotas de poder. En 

marzo de 1868 la respuesta de la Comisión de instrucción pública ante una 

serie de reivindicaciones del clero de la provincia para aumentar aún más su 

capacidad supervisora en el ámbito educativo evidencian claramente que las 

expectativas eclesiásticas eran casi ilimitadas y que pese a la aparente 

aquiescencia general, existían discrepancias en torno a un modelo educativo 
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que primaba en exceso a la Iglesia: 

 
“Respecto a la intervención del clero en la enseñanza, escusado es que yo repita aquí 

lo que todos sentimos. La religión es una necesidad, un consuelo en la adversidad, un 

moderador de la prosperidad, es como el soplo de Dios en el alma del hombre, y allí engendra 

la moral, fortifica el entendimiento, y por medio de la conciencia que le da la esperanza del 

premio o le infunde el temor al castigo, conduce a la humanidad por el camino de la virtud. Pero 

señores, ¿ha desconocido acaso la ley actual el influjo importantísimo de la Religión en la 

educación?.  

 

A pesar de ese “influjo”, la Iglesia deseaba frenar la propagación de las 

ideas racionalistas, valiéndose en este caso de la mujer para reclamar un 

mayor control en este sentido: 

 
“Vinieron  esas madres de familia a quejarse que la instrucción no era buena, 

declaraban contra la doctrina de kant, Hegel y Krausse, que sin duda conocían, y eso que no 

sabían firmar, puesto que lo hacia un tercero a ruego suyo. ¿Qué entenderían esas buenas 

madres de familia del sistema idealista de aquellos filósofos alemanes, ni de su panteísmo 

teológico-racionalista?. Tampoco entenderían mucho de eso seguramente los que las hicieron 

firmar, unos y otras eran un instrumento, un arma de quien alguien se valía con buena 

intención. Lo que aquellas madres querían decir es: quiero que mis hijos sean buenos 

cristianos” querían que hubiese religiosidad y eso mismo queremos todos”.   

 

Los prelados achacaban a estas doctrinas la falta de religiosidad entre el 

pueblo, a pesar de que la ley les capacitaba  a que “cuando supieren que algún 

libro de texto no es bueno, o que algún profesor vierte en la cátedra doctrinas 

inconvenientes” puedan acudir “al gobierno, nombrando la escuela y 

designando al profesor, no valiéndose de generalidades que excluyan la 

posibilidad de aplicar el remedio”. Aunque el marco legislativo era muy 

permisivo respecto al poder de intervención de la Iglesia, también existían 

ciertos límites. La propuesta de que el clero parroquial se encargase de la 

enseñanza en ciertas localidades con menos de 500 habitantes era para 

muchos excesiva. “Las funciones primordiales del cura párroco son las 

eclesiásticas; el párroco tiene que atender a la cura de almas, a la 

administración de sacramentos”.  

Tras el triunfo septembrino, una de las primeras labores acometidas por 
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el gobierno revolucionario se centró en cambiar el sesgo de la educación. De 

modo que el 14 de octubre de 1868 se derogó la mencionada ley de junio, 

estableciendo la libertad de enseñanza. Manuel Ruiz Zorrilla en las 

consideraciones que anteceden al articulado de éste decreto justifica la actitud 

del gobierno provisional afirmando que “entregar la instrucción primaria al clero 

era aprisionarla en un círculo de hierro, encerrándola dentro de un cuadro de 

verdades invariables e indiscutibles que se refieren a un solo fin en la vida; era 

condenarla a ser siempre la misma en su manera íntima de ser y en su forma; 

era en una palabra estacionarla y negar la ley del progreso humano”. La 

libertad de expresión, oral y escrita, sin ninguna intervención de la censura 

eclesiástica, también constituyó un objetivo prioritario de la nueva legislación. 

Lo cual afectaba directamente al control ejercido por la Iglesia sobre  la 

actividad de los maestros a quienes se “les ha sometido a una vigilancia 

depresiva, y se ha acibarado su existencia haciéndoles recelar de sus palabras 

y actos más inocentes”. Además  se facultaba a cualquier ciudadano a ejercer 

la enseñanza y establecer o dirigir escuelas sin autorización previa. Los 

ayuntamientos adquirían en este sentido plena potestad en el nombramiento de 

los maestros y su manutención. La situación cambiaría por tanto en  pueblos de 

menos de 500 habitantes, donde hasta el momento se  designaba a los a 

párrocos para reemplazar a los maestros.  Zorrilla exponía  los graves 

inconvenientes derivados de dicha situación ya que en la mayoría de los casos 

los párrocos no contaban con una “preparación suficiente” y eran “extraños los 

más a los estudios pedagógicos”.  

Estos primeros embates reformistas chocaban frontalmente con los 

privilegios otorgados por los sucesivos gobiernos liberales a la Iglesia978. 

Lógicamente el poder eclesiástico se negaba a perder prerrogativas en un 

campo tan importante para el adoctrinamiento social. En este plano de 

confrontación  el ideal racionalizador republicano, procedente de la Ilustración y 
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978 Igualmente el 21 de octubre de 1868 se promulgó un decreto desde el Ministerio de Fomento que 
afectaría a la enseñanza secundaria y universitaria. En éste último campo la erradicación de las facultades 
de Teología constituiría la decisión más importante: “Las Facultad de Teología, que ocupaba el puesto 
más distinguido en las Universidades cuando éstas eran pontificias, no puede continuar en ellas. El Estado 
a quien compete únicamente cumplir fines temporales de la vida, debe permanecer extraña a la enseñanza 
del dogma y dejar que los diocesanos la dirijan en sus Seminarios con la independencia debida. La ciencia 
universitaria y la teología tiene cada cual su criterio propio, y conviene que ambas se mantengan 
independientes dentro de su esfera de actividad”   



 

del jacobinismo revolucionario francés979,  presente en gran parte de los 

discursos y proclamas septembrinos, pretendía imponerse a las viejas 

estructuras educativas que representaba la Iglesia. En ellos se apelaba a la 

liberación de la razón, en nombre del mito del progreso, frente a la ignorancia 

que representaba el catolicismo tradicional.  

El proyecto presentado a las Cortes en marzo de 1870 para secularizar 

la enseñanza suscitó el debate entre los sectores más receptivos a la plena 

emancipación del ámbito educativo sobre el religioso y aquellos que abogaban 

por una relación más o menos estrecha entre educación e Iglesia. Entre éstos 

últimos, el diputado Álvarez Bugallal utilizaba los  argumentos tradicionales 

esgrimidos por la propia Iglesia  para censurar “el propósito de que se quisiera 

quitar la enseñanza de la religión de las escuelas, lo cual produciría una 

perturbación en los sentimientos religiosos del país”. Francisco Silvela también 

se situaba en contra del mencionado proyecto “recordando que la religión 

católica preponderaba legalmente, consignándolo así la Constitución hecha en 

el Espíritu de la Revolución y declarando que al atacar ese principio 

consignado en el Código política se atacaba a la Revolución misma, que no fue 

una Revolución de conquista, sino de transacción”. Quienes apelaban a la total 

independencia de los dos ámbitos partían igualmente de la libertad de cultos 

consignada en la Constitución como principal punto de referencia para 

defender sus posiciones, pero no desde una perspectiva transaccionista. Así se 

manifestaba el diputado Echegaray cuando señalaba que “dado lo que la 

Constitución determina, no se debe enseñar en los establecimientos de 

instrucción que paga el Estado ninguna religión positiva”. En la misma línea se 

expresaba Gabriel Rodríguez al preguntarse sobre si en virtud de la libertad de 

cultos vigente no debería el Estado “subvencionar (sólo) el culto católico sino 

todos”. El discurso pronunciado por Emilio Castelar  resume cual fue el tono 

dominante en torno a la secularización de la enseñanza. No se cuestiona el  

respeto a la idea religiosa, siempre y cuando se considere una opción individual 

ajena a la protección del Estado, excepto en el orden estrictamente económico:  

 
“Su Señoría preguntaba si los que profesamos el principio de la escuela laica queremos 

suprimir toda suerte de ideas religiosas y negar la comunicación del hombre con Dios. Pero 
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¿acaso se ha comunicado el hombre con Dios hasta que ha venido la Iglesia? ¿No ha muerto 

Sócrates por la conciencia humana y por su libertad (....). Lo que más abomino en la escuela 

neocatólica es que haga del altar una fortaleza, del clero un ejército, y de la iglesia una fragua 

en que se forjan las cadenas. Yo quiero que en las escuelas se enseñe la moral independiente 

de toda revelación religiosa, que es aquella en que todos los hombres se unen. (....). La 

Constitución obliga al Estado a mantener el culto católico pero no ha enseñarlo; y dado el 

momento en que la libertad de pensamiento consignada en la Constitución veda la censura 

eclesiástica, acaba la enseñanza religiosa y nace la escuela laica. Además es imposible que 

haya escuelas religiosas, porque el dogma no lo debe enseñar más que el sacerdote,  y para 

conseguir que esto suceda hay que restaurar la ley de Instrucción pública del tiempo de 

González Brabo, y hacer que los maestros de primera enseñanza sean exclusivamente 

clérigos. Y entonces volveremos a aquellos tiempos en que mientras en Europa se descubría la 

inmovilidad del sol, y el sabio florentino con el péndulo en la mano apreciaba la carrera de 

nuestro planeta, la universidad de Salamanca decía que no se podían aceptar las leyes de 

Newton porque se oponían a la revelación católica (...). Después de todo señores, yo, que 

siento que la religión es verdaderamente un afecto, una idea, un sentimiento que nos 

acompaña desde la cuna, que bendice nuestro amor, que nos inspira el arte, y que nos 

promete después de la muerte la inmortalidad, para que el alma encuentre en  Dios las leyes 

infinitas del amor y  de la verdad absoluta, creo que esto es individual ; que puede ser la obra 

del sacerdote o de la madre, que puede ser la educación del hogar, pero que no puede ser 

nunca la educación del Estado (....). El Estado no puede enseñar aquello que es la 

comunicación libre y directa del alma con Dios”980 

 

Buenaventura Delgado afirma que una de las ideas motoras que 

impulsaron la libertad de enseñanza de 1868 fue la creencia en que la iniciativa 

privada sería capaz de sustituir con mayor eficacia la acción del gobierno. Sin 

embargo los legisladores  septembrinos  no tuvieron en cuenta que  en realidad 

dicha iniciativa era inexistente, por falta de recursos económicos, pero también, 

por la ausencia de actitudes más “altruistas” frente a la preeminencia de los 

intereses individuales981. 

La circular del gobernador de la provincia de Alicante, Manuel García 

Llana,  publicada en el Boletín Oficial, evidencia la falta de planificación de un 

proyecto educativo articulado,  junto a una confianza ciega en unos medios y 

unas voluntades imaginarias. El documento exhorta a los ayuntamientos de la 

provincia “a quienes incumbe en particular la noble tarea de ensanchar el 

                                                           
980 DSSCC. Sesión celebrada el 2 de abril de 1870 
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círculo de la enseñanza primaria, facilitando a las clases pobres todos los 

medios de instrucción que son necesarios para mejorar las precarias 

condiciones a que hasta el presente se han visto reducidas con mengua de la 

civilización y de los adelantos de nuestro siglo”. Encomienda por tanto, a la 

“ilustración y el patriotismo de la corporaciones populares y de las juntas 

locales de instrucción primaria”, la “inspección y vigilancia de la enseñanza 

elemental”, excitando “su celo para que coadyuven por cuantos medios se 

hallen a su alcance a la realización inmediata de aquellos patrióticos fines”. El 

García Llana  señala la conveniencia de que las municipalidades “aumenten 

hasta donde sea dable y sus recursos lo permitan, el número de 

establecimientos de enseñanza, procurando también la creación de escuelas 

de adultos, donde los agricultores y artesanos puedan adquirir los 

conocimientos que les son tan indispensables para hacer más útil y fructífero 

su penosos trabajo”. En estas circunstancias propone que los alcaldes exciten 

a su vez “el celo de los profesores que hoy existen, para que gratuitamente o 

bien con el premio de una pequeña gratificación sobre los haberes asignados 

en el presupuesto municipal se encarguen inmediatamente de dar la 

enseñanza a los que por su edad o circunstancia no puedan concurrir a las 

escuelas elementales”. Con ello contribuirían a “disipar en las respectivas 

localidades esas preocupaciones estúpidas, que sostenidas con refinado 

egoísmo durante largos años han sido por los enemigos de la civilización y del 

progreso han sido en nuestra patria la constante rémora”982.  

La ignorancia era por tanto identificada,  desde el punto de vista del 

progreso, como el principal obstáculo para alcanzar la modernidad. La  

instrucción constituía la única baza para solucionar los problemas del país, 

aunque los discursos que aludían a la necesidad de crear escuelas eran 

generalmente  formalistas y huecos ya que no introducían soluciones concretas 

al problema. Un nuevo mensaje de la principal autoridad provincial evidencia 

que pese a la buenas intenciones del 68, no se produjeron  avances notorios. 

En la Sesión de cabildo celebrada el 30 de noviembre de 1871 el nuevo 

gobernador electo,  Hermenegildo Estévez, “lleno de buenos deseos y de 

concordia con el Ayuntamiento” y sin tener en cuenta la mala situación 

económica por la que atravesaba el cabildo, seguía recomendando a la 
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corporación “la propagación de la Instrucción entre las clases desgraciadas de 

la sociedad, estableciendo cuantas escuelas públicas pudiera costear porque 

del desarrollo de la instrucción habría de brotar la regeneración y la felicidad de 

la noble España”983.  

Las buenas intenciones no repercutieron en soluciones concretas 

dirigidas a mejorar el panorama educativo. En 1873 El Independiente reconocía 

este fracaso al señalar que si bien los decretos de 1868 “vinieron a concluir de 

una vez para siempre con las humillantes limitaciones impuestas por los 

gobiernos reaccionarios a la capacidad y al talento”, la reforma “no fue tan 

completa como nosotros hubiéramos deseado”. En la misma tónica que los 

gobiernos anteriores, la República seguía proclamando que la enseñanza tiene 

“un lugar consagrado y preferente entre los principios de la democracia”, 

aunque  sin saber exactamente como y cuando tendrían plena vigencia dichos 

principios.  

Los cambios suscitados tras el triunfo de la Gloriosa tuvieron un reflejo 

directo sobre órganos como la Junta Provincial de Enseñanza, en el sentido de 

que la representación eclesiástica se vio reducida notablemente. Pero más allá 

de esta reforma no lograron vencerse las dificultades impuestas por la precaria 

situación económica. La revolución desencadenó serias dificultades al 

suprimirse la contribución de consumos. Muchos municipios se encontraron sin 

recursos para subvenir a la instrucción pública. Al ser eliminado este impuesto 

indirecto y no haberse previsto una alternativa aplicable en breve plazo, el 

problema que se originó fue gravísimo984. La enseñanza pública se encontraba 

pues en un estado precario. La falta de medios repercutía en las instalaciones, 

en los maestros y en una población que no percibía la posibilidad de educarse 

como promoción social, estando más interesada en la supervivencia.  

 La documentación municipal refleja perfectamente el panorama 

educativo en la ciudad y en algunos puntos de la provincia durante el Sexenio. 

Las continuas alusiones a la precariedad con la que los maestros realizaban su 
                                                           
983 AMA, Cabildos 
984 “La Ley de 2 de junio de 1868 consagra la intervención de clérigos y religiosos en la instrucción 
pública y procede a variar en función de este criterio la composición de las Juntas, que ahora se llamarán 
de instrucción primaria”. En la nueva Junta Provincial de instrucción pública de Alicante la 
“representación eclesiástica queda reducida a una persona y predominan políticos liberales y 
republicanos, padres de familia de similares ideas políticas y enseñantes, entre los que destaca Manuel 
Ausó, figura destacada del republicanismo alicantino” ESTEVE GONZÁLEZ, M.A.: La enseñanza en 
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trabajo, la demanda de subvenciones, los sueldos sin pagar, etc., junto a un 

incidente con el  cura de Tabarca ilustran a nuestro juicio el desfase existente 

entre unas  propuestas de reforma sobre el papel y su puesta en práctica. A lo 

largo de las sesiones de cabildo celebradas durante el Sexenio informes como 

el presentado por el profesor Escolano, declarando que “el local de la escuela 

pública que ocupa se hallaba en muy mal estado ofreciendo el peligro de 

desplome”985, eran bastante habituales. Aunque quizás el informe más 

llamativo fue el presentado por la Comisión de Instrucción pública en la sesión 

ordinaria del 23 de febrero de 1872, donde  se detalla el catastrófico estado de 

la instrucción pública en Alicante. No se pagaba  el alquiler de los locales, 

faltaba  material y el que había se encontraba en pésimas condiciones. En 

muchos casos eran los propios profesores los que costeaban  de su bolsillo la 

tinta. Las instalaciones eran en general ruinosas y la falta de higiene y de 

ventilación eran la tónica habitual. En la misma sesión la comisión de 

Instrucción Pública que presentó el informe declaraba “la necesidad de atender 

con preferencia a este ramo” con vistas al “progreso de la civilización, de la 

cultura y de la moralidad de los pueblos”. Sin embargo aún conociendo “el 

imprescindible deber que tiene de fomentar por todos los medios posibles la 

educación de la juventud”, disponía de escasos medios. Se comprometió así a  

pagar atrasos de personal, alquiler y material “de los primeros fondos que se 

recauden”. Asimismo instó a la  Junta local a que no favoreciese la picaresca 

prodigando papeletas de admisión,  por cuanto de “este beneficio tan solo 

deben gozar los que sean absolutamente pobres, más no los que pertenezcan 

a familias acomodadas o pudientes que deben contribuir en proporción a sus 

facultades”986.  

                                                                                                                                                                          
Alicante durante el siglo XIX, Instituto de Cultura Juan Gil Albert, Alicante, 1991, pág. 120-125  
985 AMA. Cabildos, 14 de septiembre de 1871  
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986 AMA, Cabildos, Sesión ordinaria del 23 de febrero de 1872. El ayuntamiento costeaba en total 19 
escuelas y en la mencionada sesión declaró que adeudaba un total de 38.927 pesetas, junto “a otra 
cantidad bastante crecida por los alquileres de las localidades ocupadas en este ramo y los gastos de 
material de dichos establecimientos en largos periodos”. Suscribieron el citado informe profesores como 
Pascual Blasco, director de la escuela sita en la Casas Consistoriales; Juan Urios, director de la escuela de 
niños pobres de la casa Consistorial; Joaquín Orozco, profesor también en las Casas Consistoriales; 
Pascual Orozco, maestro en la escuela para niños pobres situada en la calle Villavieja; José Alemán, 
maestro en la calle Castaños; Francisco Escolano, de la escuela de la calle de las Navas; Francisco 
Albero,  calle del Pozo; Teresa Fernández, profesora de la escuela de niñas de la calle Jorge Juan, 
Desamparados Sorio,  de la escuela situada en la calle Los Ángeles; Catalina Navarro, calle Maldonado; 
Vicenta Berenguer, calle Castaños; Ines Seise, Calle San Vicente. También aparecen reflejados en dicha 
sesión los profesores de escuelas rurales de la Partida de Rebolledo, Santa Faz, El Campello o Tabarca .    



 

El diagnóstico de  la Junta Local sobre las escuelas públicas del 

municipio tampoco fue demasiado optimista respecto al estado de la 

enseñanza en la ciudad. Bonifacio Amorós, basándose en los resultados de los 

exámenes, constata un “resultado satisfactorio de la instrucción” por parte de 

“los alumnos de ambos sexos que concurren a las mismas, llenando los 

profesores cumplidamente sus deberes”. Tiene cuenta que  “han sabido vencer 

grandes obstáculos”, como por ejemplo el excesivo número de niños que 

concurren a las escuelas, en particular las de párvulos y la elemental que dirige 

Francisco Escolano, “en la cual asciende el número de matriculados a muy 

cerca de 300”. También elogia la labor del Ayuntamiento “que tantas muestras 

tiene dadas de su amor a la educación popular”, instándole a que dedique una 

“preferente atención a tan importante ramo, creando al efecto una nueva 

escuela de párvulos, subvencionando al propio tiempo al mayor número posible 

de las privadas, según ya tuvo el honor de proponerle la Junta”. Pero también  

hacía especial  hincapié en el lamentable estado de la mayor parte de estas 

escuelas  y muy especialmente las de niñas, algunas de las cuales no poseían 

ni bancos para sentarse y presentaban unas condiciones higiénicas y de 

salubridad muy deficientes987.  

 Anteriormente hemos aludido a la confianza de las autoridades en que la 

iniciativa privada paliaría esos problemas. Uno de los medios que utilizó la 

consistorio alicantino para fomentar este tipo de proyectos  fue otorgar 

subvenciones a aquellos profesores que admitieran un determinado cupo de 

niños pobres. Así por ejemplo Eduardo Sierra, ayudante en la escuela de 

Francisco Escolano, dimitió para establecer su propia escuela y pedía al 

ayuntamiento una subvención “a condición de admitir a 40 niños pobres”988. Sin 

embargo esta no fue la solución idónea. La situación presupuestaria impidió 

que el consistorio cumpliese debidamente sus compromisos de modo que es 

fácil encontrar entre la correspondencia de aquellos años quejas y 

denegaciones de las subvenciones prometidas989. Por otro lado un escrito del 

                                                           
987 AMA, Correspondencia, Arm. 53, Leg. 60, 29 de enero y 26 de junio de 1869 
988 AMA, Correspondencia, Arm. 53, Leg. 60, 6 de agosto de 1869  
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989 Este es el caso de Rafaela Carnero Aznar, a quien la Junta de Instrucción pública de la provincia no 
reconoce como legítimas estas subvenciones, a pesar de que la profesora asegura que fue subvencionada 
el 11 de diciembre de 1868 con la obligación de admitir en su escuela a 30 niños gratis (26 de noviembre 
de 1869). Es más, el 27 de noviembre el presidente de la Junta local de Instrucción afirma que si la Junta 
Provincial de Instrucción Primaria no ha creído conveniente aprobar el pago de subvenciones a varios 



 

alcalde al presidente de la Junta local refleja actitudes poco éticas por parte de 

algunos profesores. Varios padres de familia que se quejaban al consistorio de 

que “algunos maestros de instrucción primaria de esta capital niegan a niños 

que no pagan el acceso a las escuelas”. El alcalde muestra una gran 

preocupación por esta cuestión ya que “si es cierto lo que se me ha 

determinado, no es este el mejor modo de que se difunda la instrucción 

voluntaria, en la cual tanto interés tenemos todos”990 

 En junio de 1872, se presentó en sesión extraordinaria la ya mencionada 

Memoria de la Comisión de Contabilidad relativa al Proyecto de Presupuestos 

para el año económico de 1872 a 1873, donde se evidencia la distancia entre 

las ideas y la realidad de la enseñanza en la ciudad. El documento incide en el 

déficit económico que sufre la Corporación, la cual,  aún reconociendo la 

capacidad regeneradora de la educación, se encuentra en un estado financiero 

incapaz de mantener unas escuelas dignas. Al igual que en otras cuestiones, el 

documento apela a la colaboración ciudadana en un aspecto que todos 

demandan como derecho pero nadie contempla como deber:  

  
 “Todos piden instrucción esmerada y gratuita para nuestros  hijos; santa petición, 

exigencia santa, pero olvidan o fingen olvidar que para realizar tan fausta aspiración de los 

padres para proporcionar a los hijos el pan de la inteligencia, para cumplir esta sagrada 

obligación se necesita sostener un profesorado respetabilísimo, que por el ministerio de que 

está investido, que por lo trascendental de sus trabajos no debe tener por premio a sus afanes, 

el hambre, la desnudez y la infelicidad de su familia, que deben percibir religiosamente sus 

haberes, que son indispensables edificios a propósito y mobiliario para las escuelas, material 

científico para la enseñanza, medios de estímulo para la niñez y que todo esto cuesta al 

Ayuntamiento de Alicante anualmente 21.519 pesetas que no puede pagar  (...). Cuestan 

menos en un país las escuelas que las revoluciones ( y hay que tener en cuenta que) “cada 

escuela que se abra en un país cierra un presidio a los veinte años”991    

  La situación desencadenada en Tabarca a raíz de la llegada de 

un nuevo maestro puede ayudarnos a comprender la precariedad de la 

enseñanza desde una doble perspectiva. Por una parte el escaso desarrollo 

institucional a la hora de articular un proyecto educativo unánime y 

                                                                                                                                                                          
profesores y profesoras de Instrucción pública de esta capital para que admitieran a algunos niños pobres 
en sus establecimientos y no pudiéndose pagar por tanto estas asignaciones (pide que) cesen de darse las 
papeletas de entras para dichos establecimientos”, en Ibidem.   
990 Ibidem, 4 de febrero de 1869 
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991 AMA, Cabildos, Sesión Extraordinaria de 4 de junio de 1872 



 

consensuado con  unos objetivos y resultados concretos, evitando así la 

interferencia de otros factores como la situación del municipio o las propias 

actitudes de las autoridades. Por otra, constituye una muestra de las 

prerrogativas  que poseía la Iglesia, especialmente en ámbitos reducidos,  y de 

la reacción suscitada entre algunos eclesiásticos ante la perspectiva de 

perderlas. Ya hemos hecho referencia anteriormente a la Ley de 2 de junio de 

1868 y algunas de sus repercusiones sobre la primera enseñanza. Desde el 

punto de vista religioso esta ley ofrecía al clero una gran capacidad de 

injerencia sobre la educación992. Una de las disposiciones más llamativas fue la 

posibilidad de que en las localidades con menos de  500 habitantes el cura se 

hiciera cargo de la escuela local. Esto cambió con la revolución, como 

evidencia el caso de Tabarca. En al sesión de cabildo del 1 de octubre de 1869 

el Ayuntamiento de Alicante decidió hacerse cargo de la escuela en la isla, 

pidiendo al cura que permitiera utilizar el local en el que hasta el momento él 

mismo había estado impartiendo las clases. En la carta enviada al párroco se le 

agradecía su labor al frente de la escuela, prometiéndole que sus haberes le 

serían abonados “cuando la administración esté en disposición de hacerlo”993. 

Sin embargo el cura se negó a perder su influencia en este terreno, negándose 

a ceder el local al nuevo maestro. Entonces los agradecimientos dejaron paso 

a las críticas. El alcalde pedáneo, Francisco Manzano, denunciaba  ante la 

alcaldía alicantina la conducta de este párroco, comparándolo con el anterior, 

Don Francisco Rodríguez, quien permitió que la escuela se instalase en la 

“llamada casa del cura”,  lo cual demostraba su buen talante y “su interés por el 

bien común de los niños”. El pueblo, “creyendo disfrutar de los mismos 

beneficios con el apoyo del maestro y el ayuntamiento que ha tenido la gracia 

de mandarnos”, se encontró con la oposición del nuevo cura “que se ha negado 

totalmente en darnos dicho local, lo cual nos causa un  completo descontento 

por el atraso que trae a la instrucción de los discípulos”. Francisco Manzano 

pide una solución al consistorio alicantino para poder desarrollar la labor 

educativa en la isla con normalidad prescindiendo de un cura al que se acusa 

de absentismo, utilizando el poco tiempo que pasa en la isla “trasnochando y 
                                                           
992 COSSÍO, M.B.: La enseñanza primaria en España, Madrid, 1897, interpreta dicha ley como una 
reacción política y religiosa respecto a Ley Moyano. Citado por ESTEVE GONZÁLEZ, La enseñanza en 
Alicante....,  pág. 112.  
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jugando al solo y manilla”, por lo que desconfía “de su ayuda para la instrucción 

de los niños”994.  

  

II.4.2.1. Algunas iniciativas privadas  
El ámbito educativo se convertiría en uno de los símbolos 

paradigmáticos del cambio social anunciado en  los manifiestos progresistas 

del Sexenio. Como señala Manuel Morales para el caso malagueño la 

respuesta de la burguesía ante el deseo de extender la instrucción y la cultura 

entre los medios populares adquirió en este periodo una mayor dimensión 

frente a etapas precedentes995. Alicante presenta en este sentido algunas 

iniciativas interesantes. Junto a la labor del consistorio y la de algunas 

sociedades fundadas en estos años con una marcada influencia política, 

especialmente de cariz republicano, y cuyo objetivo fundamental era la 

enseñanza para  adultos, destaca especialmente la obra del colegio La 

Educación, inaugurado en 1872 por Antonio Segura Escolano. Según Rico 

García,  este establecimiento llegó a adquirir e  poco tiempo una gran 

reputación, tanto por el sistema de enseñanza en él desarrollado, como por las 

relevantes cualidades que distinguieron a su fundador. Parece ser que tuvo un 

gran  interés por difundir los conocimientos entre las masas populares y los 

niños. La  propaganda  que incorpora en algunos de sus números El 

Independiente, diario republicano federal, sobre este colegio vincula a Segura 

Escolano al pensamiento progresista y posiblemente republicano, a pesar de 

que no consta su militancia activa en este partido. En septiembre de 1873 el 

periódico diario señala  los rápidos adelantos obtenidos en el colegio y el 

considerable número de alumnos que constantemente asisten a sus clases. 

Añade que la enseñanza que se imparte en ese centro proporciona a los 

alumnos una “educación basada en los santos principios de la moral cristiana”. 

Se trata de un elemento muy significativo si se tienen en cuenta los valores 

morales y éticos que estamos analizando. Pese a que en aras del progreso se 

                                                           
994 Ibidem, 17 de septiembre de 1869. También en la sección Correspondencia (1899-1870), aparece una 
referencia a la actitud reaccionaria de este cura. En este caso se trata de un permiso que solicitó “en 
anuencia del señor obispo” con objeto de “salir a recoger firmas” para una solicitud que se va a elevar a 
las Cortes Constituyentes con el único fin de que no se decrete la libertad de cultos”. (19 de enero de 
1869)  

 420

995MORALES, M.: “La sociabilidad popular en Málaga, 1840-1874: de la tutela burguesa a la afirmación 
de una identidad diferenciada”, en Estudios de Historia Social...., pág. 260 



 

rechace el catolicismo tradicional y se defienda una educación independiente 

del control eclesiástico, en ningún momento se prescinde de la religión como 

referente moral996.  Todavía no ha llegado el tiempo de presentar una 

alternativa educativa de carácter totalmente laico. Pero es significativo que se 

planteen ya este tipo de iniciativas que en realidad apuntan, aunque parezca 

paradójico, hacia una secularización de la educación sin renunciar a la religión, 

conjugando  progreso y cristianismo.  

Rico García nos proporciona indirectamente más pistas sobre como 

concebía Segura Escolano esos principios de la moral cristiana  en torno a los 

que se basaba la enseñanza impartida en La Educación.  Este profesor publicó 

algunos trabajos literarios y científicos997 en la revista La Revelación. Sin 

embargo al analizar algunos de ellos se observa que su relación con los 

espiritistas alicantinos fue algo más que una simple colaboración periodística. 

En un artículo titulado “El progreso”, queda patente su rechazo a la Iglesia 

Católica y su defensa del espiritismo: 

 
“Las rancias ideas del oscurantismo, hijas tan sólo de la viejas preocupaciones de 

unos, sostenidas por la mala fe de otros y la ignorancia de los más (declaran) la guerra que con 

ímprobos resultados se está haciendo hoy al espiritismo, estando esta doctrina basada en la 

verdadera caridad y la justicia, resumiendo en si la política liberal, la religión más verdadera y la 

moral más sublime de las hasta aquí conocidas (....). La religión, ese poderoso elemento de la 

sociedad, no puede cerrar sus puertas a la civilización , no puede permanecer inerte ante la 

indestructible ley del progreso. La Religión empieza con el hombre, progresa con el mismo y 

termina en Dios. De aquí se deduce que la humanidad no satisfecha con lo que le prometía la 

Iglesia católica buscaba un más allá del que no se daba cuenta. Buscaba otra vida y otro 

mundo pero sin materia (....). El espiritismo es la pura encarnación del Evangelio, separada de 

las falsas interpretaciones hechas por algunos hombres en beneficio de sus creencias 

particulares (....): Nuestro templo es el universo, nuestros sacerdotes todos los hombres 

virtuosos que enseñen el bien: nuestro pontífice Jesucristo, nuestro culto, es la exclusiva 

adoración a Dios en espíritu y verdad, no en materia y mentira”998   

 

 Una defensa del espiritismo que se convierte en militancia abierta en el 

momento en que como “médium” publica en la misma revista un mensaje de su 

                                                           
996 DE PUELLES BENÍTEZ, M. señala en este sentido que la “religión y la moral eran inseparables,  
“Secularización y enseñanza...”, en  VERGARA, Estudios sobre secularización....., pág.114 
997 RICO GARCÍA, Ensayo Biográfico y bibliográfico.....,  t. XVI, pp. 356-59 
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propia madre en el que ésta supuestamente se refiere a Dios en contraposición 

a los “fanáticos de todas las sectas, a cuya cabeza pretende aparecer el 

ridículo catolicismo”, defensores “del error, partidarios del suplicio, héroes de la 

Santa Inquisición”999. 

Con motivo del tercer año de la puesta en funcionamiento de este 

centro, Segura Escolano expone su oferta educativa, quedando perfectamente 

reflejado su ideal de progreso en la educación. Afirma  que la labor del 

profesorado se desarrolla alentada: 

 
“por los resultados y dispuestos siempre a dar mayor impulso a la educación de la 

niñez, sólida base sobre la que debe levantarse el sagrado templo de la libertad, síntesis del 

verdadero progreso (...). La educación que reciben los alumnos de este establecimiento está 

basada en un todo con los principios de la moral cristiana, sólida base sobre la que debe 

apoyarse toda ciencia que con la caridad (constituye) el sendero recto que conduce al hombre 

a su perfección” 1000 

 

 Las inquietudes educativas de Segura Escolano durante el período 

revolucionario no se agotaron con la fundación de este colegio. En febrero de 

1869, El Comercio, nos informa sobre La Juventud Estudiosa, sociedad que 

tenía por objeto preparar a sus individuos para los exámenes y ejercicios del 

grado de bachiller y establecer cátedras para adultos. El diario elogia a los 

“jóvenes que dedican sus ratos de ocio a tan nobles tareas, tanto más, cuanto 

que su propósito no es solo pasar el tiempo agradablemente entretenidos, sino 

también ser útiles a sus conciudadanos, estableciendo cátedras de adultos 

gratuitas”, y destaca especialmente la figura de Segura Escolano, director de 

este proyecto. 

 Junto a las actuaciones educativas promovidas por Segura Escolano, 

también podemos considerar como una iniciativa privada en materia de 

educación las actividades desarrolladas por los protestantes establecidos en la 

ciudad. Aprobada la libertad de cultos mostraban una especial preocupación 

para que en todos los estadios de la enseñanza se respetase el principio de 

aconfesionalidad. Un ejemplo de ello lo constituyen algunas noticias aparecidas 

en La Revolución y La República Española que se sumaban a las protestas de 

                                                           
999 La Revelación, 20 de mayo de 1872, num. 3 
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un grupo de padres andaluces “afiliados al culto evangélico reformado”, 

demandando al gobierno que en las escuelas de primera enseñanza a donde 

acuden sus hijos no se les enseñe religión positiva. A lo cual respondía el 

Ministerio de fomento con una circular en la que dispensaba “a los maestros de 

las escuelas públicas de esa provincia de dar la enseñanza de religión y moral 

e historia sagrada a los alumnos cuyos padres o encargados así lo pretendan, 

toda vez que el precepto constitucional deroga virtualmente en el expresado 

caso las disposiciones en cuya virtud existe aquella enseñanza”1001. 

En Alicante no se detectan protestas en este sentido. Pero antes de que 

se fundase la Escuela Modelo en 1897, esta confesión religiosa organizaría en 

la ciudad, “como parte complementaria de la enseñanza religioso-moral”, una 

escuela diaria en el mismo lugar donde tenía lugar el culto evangélico (la calle 

Gallo del barrio de San Antón). La  escuela estuvo a cargo del pastor Martín B. 

Ruíz y en ella se impartían enseñanzas de primeras letras, aritmética, historia, 

gramática, moral evangélica y canto. Según Pastor de la Roca, concurrían a 

ella 35 niños y por la noches además 31 adultos de ambos sexos, haciendo 

hincapié en que “el carácter de esta misión  es esencialmente moral de 

propaganda” y “completamente ajeno a toda tendencia política, según los datos 

que se nos suministran para esta reseña”1002. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
1001 Circular del Ministerio de fomento publicada por La República Española y La Revolución, el 7 y el 1 
de octubre de 1870 respectivamente 
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  II.4.3. Republicanismo y educación.  
Como hemos visto uno de los principios básicos de la revolución sobre el 

que debía asentarse la regeneración moral de la sociedad era la educación. 

Pero quizás fue el republicanismo, en sintonía con el espíritu de la época, el 

movimiento político y la corriente de pensamiento más perseverante a la hora 

de considerar  la enseñanza y educación moral de las clases populares y 

trabajadoras como condición indispensable y previa para la reforma de la 

sociedad.  Esta era la gran palanca civilizadora y, en una actitud no exenta de 

cierto paternalismo y populismo, el Partido Republicano el encargado de 

propagarla1003. Los republicanos adoptarían en este sentido el papel tutor1004 de 

las clases populares, en el marco de la politización ambiente que impregnaría 

el mundo del asociacionismo1005. Rosa Ana Gutiérrez Lloret  sitúa el origen del 

asociacionismo republicano precisamente en 1868, aunque sus primeros pasos 

en Alicante se remontan al  Círculo de Artesanos que en 1864 publicaba sus 

estatutos y la Memoria de sus actividades1006.  Eleuterio Maisonnave, principal 

promotor de esta iniciativa junto a Manuel Ausó y Monzó, exaltaba en este 

documento, evitando cualquier connotación política, “el espíritu de asociación 

que ha cambiado la vida material de los pueblos por su existencia moral” y 

arrancado “de su alma el fanatismo que le dominaba”1007. Rico García en sus 

apuntes biográficos sobre Maisonnave atribuía a este centro la posibilidad de 

permitir la reunión, la comunicación y la propagación de las ideas democráticas 

“en una época en que era por demás difícil” llevar a cabo estas actividades. La 

enseñanza y educación de las masas populares sería el “pretexto” de cara a la 

administración1008. Parece ser que de los 408 socios con que llegaría a contar 

el Círculo, 148 asistía a clases de “primera enseñanza, francés, teneduría de 

libros y dibujo”1009.  

                                                           
1003 GUTIÉRREZ LLORET, R.A.: “Republicanismo y clase obrera en el Sur del País Valencia durante el 
Sexenio Democrático”, en V.V.A.A.: Revolució i Socialisme. Col.loqui Internacional 14-15-16, Vol. II, 
Barcelona, 1989, pág. 102  
1004 ELORZA, A.: “La cultura de la revuelta en el siglo XIX”, pág. 137 
1005 HUARD, R.. “Sociabilité et politique en Languedoc mediterranéen de lendemains de la Restauration  
a la fin de 1849 », en Sociabilité et Societé bourgeoise en France...., pág. 305    
1006 GUTIÉRREZ LLORET, R.A.: “Sociabilidad política, propaganda y cultura tras la revolución de 
1868. Los clubes republicanos en el Sexenio Democrático”, Ayer, num.44, 2001, pp. 154, 156  
1007 MAISONNAVE, E.: Memoria de la Sociedad Círculo de Artesanos, leída en Junta General de 
Accionistas del día 4 de diciembre , Alicante, 1864, pág. 4 
1008 RICO GARCÍA, M: Ensayo Biográfico y bibliográfico...,  T. II, pág. 295 
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Ya en el Sexenio La Revolución, en un artículo titulado “Misión de los 

clubs”, define el objetivo de estas asociaciones políticas, incidiendo 

especialmente en su papel en la educación de las clases populares: 

 
 “Esos centros donde se reúnen los ciudadanos de todas clases y condiciones, así el 

obrero, como el comerciante, el abogado como el artesano a discutir los problemas políticos, 

económicos y sociales, a enterarse del curso de la política e ilustrarse mutuamente en las 

diferentes y difíciles cuestiones que continuamente se presentan (...). La ilustración de que 

dotan al artesano y al trabajador por medio de las cátedras, de la lectura y la discusión; el 

conocimiento que llevan a todos, de los derechos y los deberes del hombre y de la luz que se 

hacen a sus órdenes y decretos al despojarlos de las galas con que se pretende adornarlos 

(...). Cada club es una escuela donde se modela y se labra la inteligencia del hombre, 

haciéndole poseedor de todos los ramos del saber humano; comerciantes, jornaleros, 

abogados, artesanos, artistas y obreros, todos fraternalmente unidos, se facilitan 

recíprocamente conocimientos (....). Nadie se desdeña de acudir allí; hombres los más 

importantes acuden a ilustrar al pueblo, mostrándole los precipicios de que debe apartarse y 

enseñándole lo que no debe olvidar todo ciudadano; esto es, al mismo tiempo de los derechos 

que le corresponden, los deberes, que en el goce de estos mismos derechos se contraen (...). 

Todos absolutamente todos, y particularmente aquellos cuyos conocimientos pueden elevar la 

instrucción de las masas, acuden constantemente a los clubs; así multiplicando estas 

sociedades tanto en las grandes poblaciones como en los pueblos de corto vecindario, las 

ideas republicanas sobresaldrán victoriosas por encima de todas las demás, los indiferentes se 

nos unirán, y concluiremos por llevar el convencimiento hasta a nuestros mayores enemigos” 
1010. 

 

 Las propuestas de una sociedad interclasista que encarnaban el 

solapamiento de revolución popular y revolución burguesa1011 , típicas del 

discurso republicano no pasaban por alto la visión de un pueblo poco instruido,  

muy maleable y que precisaba la intervención de los republicanos para hacerle  

distinguir “las buenas doctrinas de las malas”. En este sentido resulta 

interesante contrastar las coincidencias con el pensamiento conservador. La 
                                                           
1010  Primitivo Carreras, La Revolución, 10 de abril de 1870. La exaltación del interclasismo constituye un 
elemento característico en  este tipo de agrupaciones  y aparece en muchos de los manifiestos 
republicanos de aquellos años. El mismo periódico en su número del 19 de septiembre de 1869 publica un 
escrito dirigido “A los republicano de Alcoy” en el que se apuntan las ventajas de crear un centro 
republicano en la ciudad: “Vean por último que el honrado obrero, el médico, el escritor, el ingeniero, el 
abogado, el comerciante, no malgastan el tiempo en formaciones ridículas, en alarmas pueriles, en 
frívolos discursos, sino por el contrario, después de abandonar el trabajo en su taller o en su gabinete se 
reúnen, se asocian, se auxilian, se instruyen y aprenden a cumplir con sus deberes de ciudadano”  
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1011 ELORZA, A.: “La cultura de la revuelta en el siglo XIX.....”, en Pueblo, movimiento obrero..., pág. 
132 



 

descripción de las actividades de un club republicano realizadas por Llofriu y 

Sagrera apuntan en la misma dirección. Concibe a las clases populares como 

objeto de manipulación, aunque en sentido contrario. En su obra sobre la 

insurrección federal de 1873, Llofriu describe las impresiones de uno de los 

protagonistas en una de las reuniones celebradas en un club cuyo 

“singularísimo título” era  Federación Universal. El personaje refleja la opinión 

del propio autor ante este tipo de sociedades. Significativamente lo primero que 

exclamó al entrar fue “¡Ave María Purísima!”, pensando al mismo tiempo que 

los “imbéciles” allí reunidos “en su manía federativa, serían capaces de 

confederarse con los caníbales de Nueva Zelanda”. Una vez sentado en el 

teatro donde tendría lugar el meeting “se preparó para  oír muy buenas cosas y 

contener la risa para no comprometerse”. Los respetables artesanos, abogados 

o comerciantes que integran la idílica asociación aludida en La Revolución son 

sustituidos en el club descrito en Insurrección Federal por “presidiarios, 

soldados con el ros puesto del revés, voluntarios que ni para dormir se separan 

del fusil, y también bastantes mujeres de aspecto muy semejante al de las 

arpías”. La descripción física de algunos de los oradores no es menos 

elocuente en torno a cual era el pensamiento de Llofriu.  No eran prestigiosos 

abogados u honrados artesanos los que tomaron la palabra sino individuos 

vestidos “con blusa azul y sombrero hongo, cuyo rostro casi desaparecía bajo 

una espesa barba rubia” o algún joven “de largos cabellos y no corta barba, de 

aspecto romántico” y cuyos discursos exhortaban a los ciudadanos a que la 

“razón domine”, porque la revolución necesitaba “hombres severos”. La 

construcción racional del republicanismo rebosante de romanticismo1012 es 

reducida por el autor, en tono  peyorativo, a una simple cuestión de atuendo. El 

“aspecto romántico” era sinónimo de individuos poco recomendables desde el 

punto de vista de la estabilidad y el orden. Las ideas subversivas expuestas por 

los hombres y mujeres que ocuparon la tribuna constituyen buena prueba de 

ello: “tronaron con acento indignado contra el privilegio, contra la desigualdad 

de fortunas, contra la organización de la familia, contra el matrimonio y contra 

el sentimiento religioso de los pueblos”, de tal forma que el protagonista “llegó a 

creer que estaba en una casa de locos o de malvados”1013  

                                                           
1012 ALVÁREZ JUNCO: “Racionalismo, romanticismo....”, en Clases populares...,  pág. 360 
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 La mística culturizadora1014 fue para la mayor parte de estas 

asociaciones, republicanas o con un marcado carácter progresista,  la clave de 

bóveda en la supuesta transformación social a la que aspiraba la revolución. 

Baste como ejemplo representativo de esta idea el escrito dirigido “A los 

republicanos de Alcoy” que incide en la necesidad de fomentar la educación, 

bajo la premisa de que “un pueblo instruido no puede llegar a la esclavitud”,  y 

también de inspirar “el amor a la instrucción y la afición al trabajo”, añadiendo 

que para ser republicano no basta con “pasear el fusil, gritar por gusto de gritar 

y otras niñerías por el estilo”1015.  

En el panorama cultural alicantino encontramos algunas de estas 

iniciativas, interesantes no sólo por su impacto sobre la ciudadanía, sino 

porque evidencian la existencia de nuevas formas de sociabilidad encaminadas 

a modernizar la sociedad.   

 Como señala Rosa Ana Gutiérrez, la piedra angular en la organización 

del partido republicano fueron los clubes federales, que si bien fueron las 

células de base del partido, también tuvieron una dimensión asociativa popular 

y un objetivo de reunión e instrucción obrera destacable, ya que constituyen los 

primeros embriones de asociacionismo popular y obrero en Alicante1016. Junto 

a su carácter político también es necesario hacer hincapié en sus objetivos 

educativos,  que La Revolución identifica como la principal misión de estas 

sociedades1017. Al examinar el articulado de  algunos de estos reglamentos se 

constata que efectivamente la educación era un objetivo prioritario1018. Así por 

ejemplo el Club Republicano Federalista situado en el barrio del Carmen se 

autocalifica en sus dos primeros artículos como “Sociedad político-científico-

literaria y artística”, cuyo fin  es “propagar las ideas republicanas en su forma 

federal y difundir los conocimientos más precisos para el pueblo en ciencias, en 

letras y artes”1019. Por su parte el Club Libertad, Igualdad y Fraternidad” señala 

igualmente la intención de los socios reunidos en el club de “aumentar sus 
                                                           
1014 SOLÁ, P.: “Acerca de un modelo asociativo de culturización popular....”, en Clases populares, 
cultura y educación....,  pág. 396  
1015 La Revolución, manifiesto  suscrito por varios republicanos alcoyanos,  publicado el 19 de septiembre 
de 1869   
1016 GUTIÉRREZ LLORET, R.A. : “Republicanismo y clase obrera.....”, en Revolució i socialisme...,  
pág. 103-104 
1017 La Revolución, 1 de febrero de 1870 
1018 Agradecemos a la profesora Rosa Ana Gutiérrez Lloret su amabilidad a la hora de proporcionarnos 
los reglamentos de los principales clubes republicanos de Alicante.  
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conocimientos por medio de la discusión, de la lectura y difundirlos (a través de 

la) enseñanza y la imprenta”, estableciendo enseñanzas públicas y gratuitas a 

instancia de “personas con capacidad y actitud, teniendo además presente sus 

antecedentes políticos”. En los mismos términos se expresa el  Círculo 

Republicano. La Juventud Republicana establecía la existencia de un 

bibliotecario a cuyo cargo además de la biblioteca, el gabinete de lectura, la 

recogida y ordenación de los periódicos también se encontraban “las cátedras 

que la sociedad estableciere”, a las que tenían derecho los “hijos de los socios 

incluidos en la edad de 12 a 15 años”. El club Los radicales, también 

declaraban en su artículo primero un fin “político, instructivo y filantrópico”, 

aunque  sin especificar en su reglamento que tipo de enseñanza impartiría. En 

cuanto a la Sociedad Propagandista sí concreta claramente una finalidad 

educativa al señalar como objetivo “la instrucción pública de niños y adultos de 

la clase obrera y propagar las máximas democráticas, bajo la forma 

Republicano Federal, educando en ellas a las clases, menos instruidas”. 

Además este reglamento también determina el nombramiento semanal de 

cuatro socios  que “se encarguen de leer los periódicos del día en voz alta”.  

 El interés de la municipalidad alicantina por saber el número de socios, 

las materias que se impartían y la cantidad de alumnos que asistían a las 

clases ofrece la posibilidad de calibrar la incidencia social de este tipo de 

iniciativas y su relación con los valores de la moral vigente. Una carta del 

ayuntamiento a principios de 1870 exhorta a diversas agrupaciones e 

instituciones de la ciudad a que aporten datos sobre las actuaciones 

desarrolladas en 1869, expresando su deseo de llevar a efecto una estadística 

detallada para conocer la situación de  “todos aquellos ramos que más afectan 

al perfeccionamiento de un pueblo de la importancia de Alicante”1020. 

Seguidamente incluimos un cuadro en el que se aprecian estos datos según la 

respuesta de algunas de estas agrupaciones al requerimiento municipal. No 

todas ellas respondían al impulso republicano. Concretamente las tres últimas 

                                                                                                                                                                          
1019AMA. Dirección, leg. Ind. Diversorum  
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1020 AMA. Correspondencia, Arm. 53, Leg. 60, 1869 (28 de enero de 1870). Además de las agrupaciones 
republicanas también fueron requeridas otras asociaciones como el Casino o El Estudio, además de 
instituciones como la Iglesia, la Fábrica de Tabacos, el Instituto Provincia, Ferrocarril, Comandancia 
militar de marina, Gobierno de la provincia, Administración de aduanas, Juzgados, Fomento, Sindicato de 
riegos, Registro de la propiedad, etc. (Vid capítulo dedicado al matrimonio civil y la situación de las 
operarias de la fábrica de tabácos)  



 

estarían vinculadas, como señala Miguel Ángel Esteve a “liberales de carácter 

abierto y progresista”: 

 

 

ASOCIACIONES Y 
CLUBES 

 
Nº DE SOCIOS 

Nº DE ALUMNOS 
MATRICULADOS 

Los Radicales 1869: 125 

1870: 246 

 

48 

Sociedad 

Propagandística 

 

1869: 270 

 

40 

Republicano Federalista 1869: 398  

Círculo Republicano 1869: 422  

Juventud Republicana 1869: 211 48 

La Tertulia del Progreso 

democrático de Alicante 

 

1869: 761 

83 alumnos en la escuela 

de primeras letras 

Centro de Instrucción y 

Recreo El Estudio 

 

101 

En torno a los 15 

matriculados por materia 

impartida 

Casino 431  

 

 Fuente: AMA. Arm. 54, Correspondencia, 1870-1879. (Elaboración 

propia)  
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Algunas de las respuestas que acompañan a estos datos también son 

muy significativas en torno a la intencionalidad de la enseñanza impartida en 

estos centros1021.  José Marcili Oliver, presidente de Los Radicales, apunta que 

los resultados incluidos en su misiva constituyen una demostración del “afán 

que demuestra el pueblo y lo bien que responde a los sacrificios que con este 

se hacen”. Por su parte Rafael Gallud y Manuel Lozano en nombre del Club 

Republicano Federalista afirman que sus 398 socios han permanecido fieles a 

pesar del “atropello hecho por el gobierno suspendiendo las garantías”, tras la 

insurrección republicana que tuvo lugar en el verano de 1869. Atribuyen a la 

falta de recursos la imposibilidad de establecer “clases de enseñanza primera”. 

Juan Mas Dols, representando al Círculo Republicano,  informa al 

ayuntamiento sobre las actividades educativas desarrollados por esta 

agrupación centradas no tanto en la enseñanza primaria como en la exposición 

de “conferencias bisemanales científico-políticas”. Por su parte el secretario del 

Casino, Rafael Campos Vasallo, afirma que en dicha sociedad no se encuentra 

“establecida enseñanza de ninguna especie”, sin embargo la prensa apunta 

que en ella se celebraban charlas y conferencias  sin una periodicidad 

determinada.    

Los principios que pretendían difundir estas agrupaciones y su 

vinculación con la moral o la religión no quedan explícitamente expresados ni 

en sus estatutos ni tampoco en la documentación municipal aludida. Pero 

existen algunos elementos que proporcionan claves interpretativas en este 

sentido desde varias perspectivas. Una de ellas es el lenguaje. El propio 

nombre utilizado por estas agrupaciones refleja con bastante claridad su 

filiación ideológica. Pero además también puede resultar muy ilustrativo 

analizar la rúbrica que pone el punto y final a estos escritos. “Salud y república” 

y “salud y fraternidad” sustituyen en la mayoría de las misivas republicanas al 

“Dios guarde a usted muchos años” presente los documentos de otras 

agrupaciones como El Estudio o La Tertulia del Progreso Democrático. Estas 

fórmulas pueden interpretarse en el caso republicano como señas de identidad 
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1021 AMA. Correspondencia, Arm. 54, (1870 en adelante). A partir de ahora cuando citemos esta 
documentación aludiremos a las “Respuestas”, mientras que la información de los reglamentos será 
identificada como “Estatutos” 



 

o quizás una especie de profesión de fe que expresa una voluntad de situarse 

fuera  del molde tradicional marcado por el catolicismo.  

Las materias impartidas en algunas de estas sociedades también 

pueden ayudarnos a comprender el  peso de la religión en su concepción de la 

moral y qué contenidos consideraban las respectivas Juntas directivas debían 

incluir sus programas educativos con vistas a la pretendida  reforma social. 

Desgraciadamente sólo contamos con el “criterio educativo” de cuatro de las 

agrupaciones analizadas, observándose una cierta preeminencia de contenidos 

prácticos sobre los teóricos. Así por ejemplo La Juventud Republicana afirma 

que los 48 ciudadanos que asisten a “las clases de instrucción”, reciben 

nociones de “lectura, escritura, aritmética y gramática”1022. La Sociedad 

Propagandista Republicano Federal, en la misma línea que la anterior introduce 

también la asignatura de dibujo lineal1023. En cambio el Centro de Instrucción y 

Recreo, El Estudio,  se aleja un poco de ese objetivo práctico diversificando su 

oferta educativa a través de “clases de escritura, ingles, historia, geografía, 

dibujo lineal y figurativo y música (composición, solfeo, piano y flauta)”1024. 

Quizás el ejemplo más llamativo lo constituye el Club Republicano Federalista 

de Alicante. A pesar de que en 1870 todavía no había podido poner en marcha 

su escuela por falta de recursos, su Junta directiva estableció en los 

Reglamentos de la sociedad que además de lectura, escritura, “principios y 

ejercicios de aritmética, gramática castellana, dibujo lineal aplicado a las artes, 

francés y teneduría de libros”, también debía integrar el elenco de materias 

impartidas algunas “nociones de moral y religión”. No sabemos muy bien en 

que podían consistir esas nociones y su vinculación con el dogma católico, 

pero sí puede constatarse como una  vez más el  republicanismo se resiste a 

perder el norte religioso como referente moral, aunque incorpore en sus 

escritos  convencionalismos léxicos arreligiosos como el “salud y república”.  

En realidad, salvo algunas excepciones nunca lo perdió. Quizás pueda 

parecer excesivamente lejano, temporal y espacialmente,  un informe realizado 

por Robespierre en nombre del Comité de Salvación Pública sobre Las 

relaciones de las ideas religiosas y morales con los principios republicanos 

                                                           
1022 AMA. “Respuestas” 
1023 AMA. “Estatutos” 
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para aportar alguna clave interpretativa en torno a qué consistían dichas 

“nociones”. Pero, a nuestro juicio, el concepto de moral universal que aparece 

en el texto permite establecer paralelismos interesantes. El incorruptible señala 

la necesidad de vincular la moral “a unas bases eternas y sagradas” de inspirar 

“al hombre este respeto religioso para el hombre, este profundo sentimiento de 

los deberes, que es la única garantía del bien social y de alimentarle “con todas 

nuestras instituciones. Que la educación pública se dirija preferentemente hacia 

este objetivo”. Es por tanto una moral religiosa ajena al catolicismo, pero que 

también huye del ateísmo, cuya expansión se considera peligrosa para la 

estabilidad social. Robespierre cifraba sus expectativas religiosas y morales en 

el culto sin intermediarios a un Ser Supremo, mientras que la mayor parte de 

los republicanos septembrinos adoptarán como referente un cristianismo 

diáfano y humanista, rechazando igualmente el aparato católico al que 

consideran lleno de artificios superfluos e innecesarios para la comunicación 

con Dios1025.       

Además de los métodos tradicionales de enseñanza, algunas de estas 

agrupaciones recurrieron a las conferencias para aleccionar e instruir a la 

población.  Éste resultaba un medio muy eficaz de adoctrinamiento popular 

dado el elevado porcentaje de analfabetos existentes en la época. En torno a 

1860 el  porcentaje puede estimarse en torno a  un 80% de la población. Las 

tasas apuntan hacia un desfase intrarregional, siendo la Comunidad Valenciana 

y particularmente Alicante la que presenta unos índice más altos, pero también 

interregional, especialmente evidente entre el campo y la ciudad. Así,  en ese 

mismo año Alicante presenta un 22 % de población alfabetizada, frente al 

9,48% del resto de la provincia.1026. En las “conferencias bisemanales” 

                                                           
1025TERRADAS, que incluye dicho texto en su obra sobre Revolución y Religiosidad, afirma que 
Robespierre y su política religiosa se centró “en una dialéctica peculiar de cierta religiosidad moderna: 
por un lado, la idea de Dios y la religiosidad se estiman tan enraizadas en  la conciencia popular, que su 
perturbación hace temer la destrucción del amor propio o de la dignidad de la propia educación moral, 
desencadenando el egoísmo incivil. Por otro, cuando este egoísmo es propiedad eminente del sistema 
social, como sucede con el capitalismo, la idea de Dios y de su justicia se convierte en un ingrediente 
político imprescindible para gobernaren nombre de la moral el desarrollo de un sistema inmoral”, pp. 225 
254 
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1026 BROTELL, J.F. apunta en este sentido que en el análisis del analfabetismo decimonónico también 
hay que tener en cuenta factores tan importantes como las  lecturas en voz alta: Libros, Prensa y Lectura 
en la España del siglo XIX, Pirámide, Madrid, 1993, pp. 304-339. Vid. también VILANOVA RIBAS, M. 
y MORENO JULIÁ , X.: Atlas de la Evolución del analfabetismo en España de 1887 a 1987, MEC, 
1992, pág. 62, donde la Comunidad Valenciana aparece con unos índices de analfabetismo por encima 
incluso de la media nacional.  



 

organizadas por el Circulo Republicano se observa claramente una forma de 

concebir la instrucción como medio de propaganda de las ideas 

republicanas1027. Según escrito publicado en La Revolución, eran un medio 

para introducir “en el espíritu del atento concurrente lo más bello y agradable 

que se conoce en todos los ramos del saber humano”. Sin embargo esta 

amplitud de miras en el objetivo pedagógico de la agrupación se inclinaría 

notablemente hacia el campo político. En cierto modo puede decirse que 

seguía prevaleciendo la huella jacobina en el sentido de entender la política 

“como una pedagogía, como una educación global del hombre”1028.  

La dirección del Circulo identifica a la República como “la única forma de 

gobierno que cabe dentro de los principios del credo democrático”1029 y  expone 

en los siguientes términos los temas preferentes tratados en estas 

conferencias: 

 
“Recoger de la Geografía aquellos rasgos que más pueden imprimir en el hombre un 

conocimiento de la historia de esta ciencia, la figura y dimensiones del planeta en que vivimos, 

sus relaciones con los demás astros (....). Recorrer a pasos agigantados la Historia de España 

(...) exponer algunas consideraciones críticas sobre las causas que hayan podido influir en la 

prosperidad y decadencia de nuestro país y relatar con alguna minuciosidad los fatales frutos 

producidos por el reinado de la dinastía borbónica. Exponer ligeramente algunas nociones de 

los objetos que se encuentran diseminados por la tierra, por el aire y en el agua, hermosos 

cimientos del Historia natural (....). Estudiar los fenómenos que presentan los cuerpos mientras 

no se altere su naturaleza íntima, esto es dar a conocer lo más sorprendente que encierra la 

Ciencia física. Examinar los medios que están al alcance del hombre para que pueda atender a 

sus necesidades físicas o ficticias o lo que es lo mismo relatar lo más bello en la Ciencia 

Económica. Influir para que se desarrolle la afición de la literatura y leer alguna poesías, y por 

fin adornar la inteligencia de la clase obrera con el estudio del sistema decimal, para después 

entrar a conocer el sistema métrico; he aquí la obra que pensamos levantar”. 

 

                                                           
1027 Vid. MORALES MUÑOZ, M.: “Asociaciones obreras de instrucción en Málaga” en Clases 
populares, Cultura y Educación...., pág. 407 
1028 CASTELLS, I.: “La Revolución Francesa.....”, en ROURAM  y CASTELLS (eds.): Revolución y 
democracia....,  pág. 24  
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1029 SUÁREZ CORTINA, M. afirma en este sentido que “el republicanismo, entendido tal y como se 
reconocía a si mismo, como la expresión del “verdadero” sistema representativo, la democracia se 
presentaba como una realidad consustancial a la misma República. Pero no existió en el republicanismo 
una misma concepción de la república, ni una única idea de la democracia”, en El Gorro Frigio. 
Liberalismo, Democracia y Republicanismo en la Restauración”,  Biblioteca Nueva, Madrid, 2000, pág. 
19 



 

Todos estos “adornos” a la inteligencia del obrero –exceptuando claro 

está la “minuciosidad” con la que debía abordarse el reinado de los Borbones, 

objeto fundamental de estudio- formaban parte de una mera declaración de 

intenciones, en la misma línea que otros escritos revolucionarios. Manuel 

Santandreu y Amando Alberola, presidente y secretario de este club 

confesaban en el mismo escrito desconocer “los diferentes puntos científicos y 

políticos antes indicados”, apelando a la ayuda y colaboración de ciudadanos 

ilustrados que a juicio de la Comisión de conferencias del Círculo Republicano, 

merezcan ser “invitados y moralmente comprometidos a perorar”1030. 

Lógicamente el contenido político ganó terreno a otras “ramas del saber”. Al fin 

y al cabo, como señala Primitivo Carreras a raíz  de la celebración de la 

segunda conferencia política pronunciada en el club, bajo el sugerente título de 

“Juicio crítico sobre las diferentes formas de gobierno”, la política también 

formaba parte de la instrucción. En su opinión estas conferencias no sólo eran 

buenas, sino también “necesarias e indispensables” para “para conservar al 

pueblo en continua vida, teniendo su inteligencia al corriente de los principales 

sucesos de la política”. De esta forma se cumplían dos objetivos fundamentales 

en este tipo de asociaciones republicanas: “instruir así en lo político como en 

las diferentes ramas del saber, a la par que se crea un centro de donde partan 

las legítimas aspiraciones del partido republicano de esta localidad”1031 .  

Más “científico” parece el tema elegido por Ernesto Villar y Miralles “en la 

conferencia instructiva” celebrada por la mencionada agrupación, titulada 

“Ciencia y Progreso”, aunque en el fondo el resultado es el mismo: se trata de 

transmitir la idea del  republicanismo como instrumento de purificación frente a 

las diversas manifestaciones de un  poder pasado. A través de la exaltación 

genérica de la ciencia, el autor exhorta al pueblo a que se instruya  utilizando 

un lenguaje profético o bíblico: “desgraciados de aquellos que en su ignorancia 

no muestran vivos deseos de instruirse y no pueden darse cuenta de lo más 

mínimo que ven sus ojos o tocan sus manos”. Esta exaltación combina la 

potencialidad ilimitada del progreso con un ideal religioso difuso que intenta 

conciliar ciencia y fe. Así, Villar expresa su admiración ante “ese misterioso 
                                                           
1030 La Revolución, 9 de septiembre de 1869 

 434

1031 “¿Cómo describir, como dar una reseña de los magníficos discursos que allí se pronunciaron?, así 
inicia su crónica Carreras, transcribiendo un poema, “¡Despierta!”, recitado en la misma sesión y que 
también constituye una exaltación del republicanismo. La Revolución, 18 de septiembre de 1869   



 

autor de la naturaleza”, creador “desde el miserable gusanillo que de la 

podredumbre brota, hasta el hombre complemento de su sabiduría”. Y afirma 

que “quien no ama la ciencia, no se ama a si propio, ni a sus semejantes ni 

ama a Dios. Pues que de este modo niega la ley divina de la creación y la 

irrefragable ley del progreso. Y no conociéndose así propio no conoce cuanto a 

su alrededor vive, teniendo una mezquina idea del universo y de su autor”. Un 

símil geológico permite al autor explicar su idea del progreso e incluso enlazar 

indirectamente con el necesario advenimiento de la República. “Por que al igual 

que la tierra para llegar a la constitución que hoy tiene, necesitó caminar 

progresivamente en un transcurso de muchos siglos, con cuya incesante 

marcha fue adquiriendo los diferentes grados de perfección que necesitaba”, 

así es como “el espíritu de libertad que nos anima” se convertirá en “el aura 

bienhechora de una nueva era de regeneración que nace derribando las 

atroces instituciones de monarquías y tronos”. Incluso alude a la cuestión 

romana como símbolo de un pasado decadente al afirmar que con las “armas 

de la razón, cuyo baluarte es la imprenta” y por “la convicción es como se 

puede vencer mejor que con los fusiles chassepot con que su beatísima 

Santidad Pío IX quiere sostener sus usurpados derechos que legó al mundo 

como una de tantas rapiñas el emperador Carlo Magno”1032. 

 Antes de finalizar este apartado (dedicado al proselitismo republicano y 

su mensaje regenerador a través de la instrucción) no podemos pasar por el 

alto el tema de las lecturas más “recomendables”. Sin perder de vista el escaso 

índice de alfabetización del período y que el acceso directo a la lectura era muy 

restringido, resulta muy interesante comprobar a través de esta vía cuales eran 

los valores que se deseaban expandir y sobre todo constatar que la cuestión 

religiosa ocupa el grueso de la obras citadas. El comentario de Miguel de 

Unamuno sobre las “bibliotecas populares”, aunque se refiere a una época 

posterior, resulta muy significativo en torno a la percepción que se tenía sobre 

las lecturas del “pueblo”. Señala Unamuno su desaliento ante  los títulos que 

las integran, lo cual reduce el “afán ilustrador” de sus promotores  a una mera 

intencionalidad propagandística, centrada especialmente en desacreditar al 

catolicismo e incluso a la religión en si misma: 
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   “Otro de los libros que con gran sorpresa, me he enterado de que se vende 

mucho para la gente del pueblo es el Origen de las Especies de Darwin.... ¿Qué buscan en 

Darwin los obreros que a Darwin leen? ¿Ciencia? Creo que no. Buscan –hay que decirlo 

claramente- anticristianismo, no ya anticatolicismo. Y claro, no lo encuentran. Buscan pruebas 

de que proceden del mono, procedencia que parece halagarles –sin que a mi me repugne- no 

más sino porque va en contra de los curas. Y acaso por algo peor. Es realmente triste cosa el 

que hombres que ignoran el teorema de Pitágoras, el modo de resolver una sencilla proporción 

numérica, la posición y las funciones del hígado, la ley de la caída de los graves, la causa de 

las estaciones, la composición del aire atmosférico, los elementos, en fin, más elementales de 

las ciencias, se pongan a leer ciertas obras que presuponen esos conocimientos. No buscan 

ciencia, no: buscan una cierta pseudo-filosofía de base más o menos científica y con intención 

manifiestamente anticristiana y hasta antirreligiosa”1033. 

 

 Entre los periódicos que hicieron especial hincapié en la recomendación 

de lecturas  destaca La Revolución, diario que dedicaría una sección específica  

a publicitar  las “novedades” del momento. La larga lista de títulos que la 

integraban permite reconstruir a quien iban dirigidas y cuales eran los objetivos 

regeneradores de una parte del republicanismo alicantino cercana a los 

planteamientos federales, en los que cabe identificar una “mayor voluntad de 

movilización popular y obrera, respecto de los no federales”1034.  Las continuas 

alusiones al pueblo, las “ofertas” en el precio de  algunas libros, así como los 

calificativos utilizados para describir  los ejemplares ofertados, pueden 

considerarse como reclamos publicitarios destinados a popularizar su ideario.  

Un primer acercamiento permite constatar que casi la totalidad de obras 

reseñadas hasta 1870 se centran de una forma u otra en la religión. Así, junto a 

la Biblia o los Evangelios abundan escritos con una clara intencionalidad 

anticlerical, pero no antirreligiosa, si exceptuamos el folleto de Suñer y 

Capdevila. En este sentido se constata una vez más que el anticlericalismo de 

la mayor parte de los revolucionarios septembrinos, a pesar de su visceralidad, 

no implicaba una negativa de toda religión, ni siquiera una crítica frontal contra 

los dogmas de la religión católica1035. Al igual que en otros apartados de este 

trabajo es evidente que el fundamento cristiano impregnaba todos los aspectos 
                                                           
1033 UNAMUNO, M.: “Materialismo Popular” en Ensayos, citada por JIMÉNEZ LOZANO, J.: 
Meditación Española sobre la libertad religiosa, Destino, Barcelona, pág. 81 
1034 DUARTE, A. y GABRIEL, P.: “Una sola cultura republicana ochocentista en España?, en Ayer..., 
pág. 25 
1035 SUAREZ CORTINA, M.: “Anticlericalismo y republicanismo en la Restauración. (1874-1898)” en 
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de la revolución y muy especialmente del republicanismo, situándose como la  

piedra angular de sus planteamientos reformistas.   Junto a este factor también 

habría que considerar que la cuestión religiosa estaba muy cercana al pueblo. 

Era idónea para canalizar las muchas y acumuladas reivindicaciones de los 

sectores populares frente a la revolución liberal española1036. Encuadraba una 

serie de valores y sobreentendidos, facilitando así un mejor acceso a la 

mentalidad popular sobre la que se proyectaba la imagen de un 

regeneracionismo desde abajo1037.  En ese mensaje de regeneración social, la 

secularización se presentaba como la panacea a los problemas del país  y la 

puerta hacia la modernización. De modo que la presencia del tema religioso en 

las “Bibliotecas populares” puede interpretarse también como un instrumento 

de carácter populista, especialmente útil  durante el tirón posrevolucionario 

para recabar el apoyo popular. Esto podría explicar que de la preeminencia 

absoluta de obras “religiosas” en los meses posteriores a la revolución, éstas  

pasaran a compartir cartel, a partir de ese año,  con obras  y folletos de 

carácter más político. En este sentido también habría que tener en cuenta los 

acontecimientos  que marcaron el año 1869. La sofocada insurrección federal 

de octubre, el  fusilamiento de Froilán Carvajal, uno de los fundadores y 

redactores del citado diario, y la represión gubernamental desencadenada 

supusieron un duro golpe para los defensores del federalismo. Tras la 

Declaración de la prensa republicana en la que se explicitaba claramente la 

división entre federales y unitarios1038, posiblemente el periódico elegiría una 

nueva estrategia propagandística enfocada a la difusión de obras en las que se 

explicase el sistema federal.   

Precisamente una de las primeras obras que publicita La Revolución, 

gira en torno al tema religioso. Se trata de  El Cristianismo al descubierto, tomo 

disponible en la imprenta del republicano  José Marcili1039. A partir de se 

momento la temática religiosa ocupa el centro de sus  recomendaciones 

                                                                                                                                                                          
Bulletin d’Histoire Contemporaine de l’Espagne, nº 23, juio de 1996, pág. 59 
1036 GABRIEL, P.: “Insurrección y política. El republicanismo ochocentista en Cataluña”, en  
TOWNSON, N. (Ed.): El Republicanismo en España (1830-1977), Madrid 1994, pág. 354 
1037 REIG, R.: “El Republicanismo popular”, en Ayer, nº39, Madrid, 2000, pág. 96 
1038 Eleuterio Maisonnave y Emigdio Santamaría se adhirieron a dicha declaración en sendas cartas 
(fechadas el 12 y 13 de mayo de 1870) dirigidas “a sus electores” en las que exponían su rechazo a la 
opción federal. En REVILLA, M.: Historia y defensa de la Declaración de la Prensa Republica, Imp. de 
La Discusión,  Madrid, 1870, pp. 25-32  
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bibliográficas con títulos tan representativos como la Defensa de los Jesuitas, 

escrito “por un  individuo de la Compañía”, El Poder Negro, calificada por el 

diario como de “novela filosófico social” escrita por el republicano Ceferino 

Tresserra1040 y El Abate Lepee1041. Abundan las  referencias de carácter 

anticlerical en obras como Los misterios de Roma, La Infancia de Cristo, Los 

Excomulgados o la víctima de unos frailes, Las persecuciones políticas y 

religiosas y La cruz del acecho1042. Continua esta línea en El Monje del Monte 

de S. Bernardo escrito por Felix Montero y Moralejo o la Historia de la Religión 

e Instrucción para Confesar. La amplia difusión de estos volúmenes es puesta 

de manifiesto por el periódico republicano en septiembre de 1869, cuando 

alude a la reposición de dos “obras populares” editadas por la editorial Manero, 

que se habían agotado. Se trata de El Fraile y El Maldito. Además la propia 

redacción se convertiría en centro de distribución  al indicar que tenía a 

disposición del público la “notable Carta al Pontífice Pio IX, escrita por el 

eminente escritor Carlos M. Talleyrand1043. El diario recomienda también La 

Farsa religiosa, escrita por Eusebio Blasco que presupone “será muy bien 

recibida por el público, razón por “lo que la recomendamos a nuestros 

lectores”1044.  

En el número correspondiente al 23 de octubre se anuncia “el 

interesante folleto del ciudadano Suñer y Capdevila, titulado Dios, que se 

vendía a 2 reales el ejemplar, en la imprenta del periódico y en la papelería del 

republicano José Marcili. Entre los objetivos de esta polémica obra aparece 

efectivamente el adoctrinamiento del pueblo que no puede “pasarse de leyes 

porque las leyes son las reglas de nuestros actos reflexivos, individuales y 

colectivos”. Suñer afirma que “en el trabajo de la necesaria modificación 
                                                           
1040 Nació en Barcelona en 1830 y fues escritor y político. Interviniendo en la propagación de las ideas del 
socialismo utópico en España, fundando en el año 1858 una sociedd según el modelo carbonario que se 
extendería especialmente por Cataluña y Andalucía y que finalmente se desarticularía por la polícia, 
siendo por ello recluido en la cárcel del Saladero. Escribió novelas de tema social como La judía errante 
(1862), El poder negro (1863) y Los hipócritas (1864). Durante la I República fue gobernador Civil de 
Soria y de Palencia.   
1041 En su número del 17 de diciembre de 1869 
1042 La Revolución, 5 de marzo de 1869 
1043 La Revolución 9 de octubre de 1869. Charles Maurice de Talleyrand-Perigord vivió entre 1754 y 
1838. Fue eclesiástico y político francés, jefe del clero constitucional. El papa lo condenó como cismático 
y abondonó la Iglesia, aunque se reconcilió con ella antes de morir.   
1044 En su número del 22 de octubre de 1869. Eusebio Blasco nació en Zaragoza (1844-1903). Colaboró 
en diversos periódicos progresistas como La Discusión o el Gil Blas. En 1866 se vió obligado a emigrar al 
extranjero de donde regresó en 1868. Alcanzó gran popularidad como autor teatral, publicando además 
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profunda del mecanismo social, deja a sus amigos los socialistas el grave 

encargo de combatir el régimen económico actual y encomienda a sus 

correligionarios republicanos la ya tranquila tarea de asegurar la libertad por 

medio del próximo establecimiento de la república federal”. Pero a él le 

corresponde otra tarea: “popularizar la concepción científica moderna”, donde 

ya no hay lugar “para nada que no se haya visto o tocado”1045.  

Junto a la obra materialista que niega la existencia de Dios también se 

publicita la de otro importante referente revolucionario, Roque Barcia1046, con 

su también “interesantísimo folleto Cuestión Pontificia y Cantón político de “270 

páginas de clara y esmerada impresión que se vende a 15 rs. el ejemplar”. 

Parece que las obras de éste autor adquirieron una gran popularidad como 

demuestra un nuevo anuncio donde presenta las  Cartas a su Santidad, 

precedidas por otra que desde el otro mundo le dirigen los masones Monti y 

Tognetti. El periódico afirmaba en febrero de 1870 que “con el objeto de 

complacer al infinito número de personas que se han acercado a nuestra 

administración deseosas de adquirirlo, se han hecho traer más ejemplares, no 

sólo de éste libro, sino de cuantos ha publicado su eminente autor, los cuales 

ofrecemos al público por módicos precios”. Entre ellos se encontraba un 

“manifiesto a los diputados de la nación” bajo el título ¡Dios salve al país! ¡Dios 

salve al rey!,  la Cartilla religiosa, dedicada al obispo de Osma y El Papado 

ante Jesucristo XIX 1047.  

En el número del 26 de octubre La Revolución, se hizo eco de la 

controversia suscitada por el folleto de Suñer al publicitar una obra “digna de 

llamar la atención de todos los pensadores y amantes de la controversia digna 
                                                                                                                                                                          
cuentos y novelas.  
1045 SUÑER Y CAPDEVILA, F.: Dios, Imp. de Domingo Blanco, Madrid, 190-¿ pp.7-8. Nació en 1826 
en Rosas . Fue médico, mateialista y un destacado republicano. Además de este folleto fue muy famoso 
por su discurso pronunciado en la llamada “sesión de las blasfemias” en las Cortes (1869), donde negaba 
el origen divino de Jesucristo y la virginidad de María. Entre otras escribió Los sentidos o el Tratado 
Popular de la Tisis.  
1046 Nació en Sevilla (1823-1885) y militó en las filas del republicanismo, dándose a conocer como 
político a través de sus artículos en La Democracia, periódico de Castelar. En 1866 emigró a Portugal, 
regresando en 1868. En 1870 fue encarcelado por suponérsele complicado en el asesinato de Prim. En 
1873 pretendió erigirse en dirigente de la sublevación cantonal de cartagena, donde desarrolló una 
actividad política muy confusa. Su rotundo fracaso personal en este asunto le llevó a apartarse de la 
política.  
1047 La Revolución 16 de noviembre y 25 de diciembre de 1869 y 13 de abril de 1870. ANTONIO VIÑAO 
FRAGO en su estudio sobre la Biblioteca del Fomento de las Artes también constata que las obras de 
Barcía estaba presentes en la citada Biblioteca popular, junto a La Vida de Jesús de Rena y  varias obras 
de Rosseau. En “A la cultura por la lectura. Las Bibliotecas populares  (1869-1885)”, en Clases 
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y levantada”. Se trata de la refutación escrita por “el abogado de Madrid, 

Nicolás María Serrano, El Dios de Suñer  y Capdevila”. Este autor publicaría 

nuevas refutaciones  como el folleto titulado Renan y Suñer o los falsarios del 

Evangelio, publicitado en noviembre1048. En el mismo número también se 

comentan dos obras que evidencian la vinculación del republicanismo con el 

Evangelio. La primera es El Libro de los Salmos, “interesante obrita cuya 

lectura tanto instruye y deleita” y cuyo “conocimiento interesa a todas las clases 

de la sociedad”. El comentario que acompaña a La Epístola no deja lugar a 

dudas sobre la identificación del periódico con el cristianismo, a pesar de 

publicitar obras de carácter materialista. Considera a su escritor uno “de los 

apóstoles más venerados de nuestra religión, en cuyas sublimes verdades 

halla el alma cristiana tanto consuelo”.  

No abandona en ningún momento este diario la cuestión religiosa, lo 

cual constata la capacidad de atracción que despertaba el tema. No sólo, como 

hemos visto en su vertiente anticlerical, sino fundamentalmente en la del 

cristianismo primitivo que aparece como referente de la revolución. Así en 

octubre y noviembre del 69 anuncia un nuevo folleto, esta vez del autor francés 

Napoleón Roussel, titulado La Religión del dinero, “acreedor de la atención de 

los hombres pensadores por la controversia religiosa de que se ocupa” y 

también La Monja. Sin embargo, la marcada tendencia anticlerical de muchas 

de las obras reseñadas no implica que se excluyan folletos como La Virgen 

Madre, “escrito por el canónigo y diputado constituyente Sr. Manterola” o La 

vida de la Santísima Virgen, cuyo autor fue el abate Orsini. En febrero de 1870 

se anuncian dos obras con un  título muy revelador sobre el carácter religioso 

de la revolución y la variedad de opciones y opiniones existente. El Examen de 

las sagradas escrituras, “donde se prueba que el Dios de Moisés y de Israel no 

es el Dios verdadero y que Jesucristo no es hijo de Dios ni de legítimo 

matrimonio”, es una de ellas. La otra son los Pasajes obscenos de la Biblia, 

“cuya supresión pide el Padre Jacinto al Concilio Ecuménico”. Parece que a 

medida que transcurría el Sexenio las actitudes ante la religión se iban 

radicalizando y cuestionando el dogma católico como evidencian Doce pruebas 

                                                                                                                                                                          
Populares, Cultura y Educación...., pp. 330-333 
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Madrid. Dirigió en 1870 la Correspondencia Universal 



 

sobre la Virginidad de María  y  Los Santos de Madera, ésta última con 

“curiosos e interesantes datos”1049, o Las sesenta y siete celebres preguntas 

del inmortal teólogo español Zapata por la que fue quemado en Valladolid1050. 

Todo un elenco de obras que de una u otra forma tocan la cuestión religiosa: 

desde el materialismo, pasando por el anticlericalismo, críticas al papado e 

incluso sus respectivas contrarréplicas. Un tema que alcanzaría también al 

teatro. En mayo de 1870 La Revolución anunciaba el estreno de El cura de 

Aldea, que constata una vez más que el tema impregnaba la mayor parte de 

los escritos populares del período.     

 Aunque existe un predominio absoluto de los aspectos relacionados con 

la religión,  no todas las obras se centraban directamente en el tema. También 

aparecen algunas con una clara intención instructiva, tanto en conocimientos 

como en valores morales y políticos. Una de ellas eran las Lecturas para el 

pueblo,  “interesante publicación tan necesaria para el pueblo, por la diversidad 

de temas que trata” tenía como objetivos “la instrucción y el recreo, la 

propagación de conocimientos útiles, historia, viajes, artes e industrias, 

biografías de hombres y mujeres célebres, cuestiones políticas, secretos de 

artes y oficios” y sobre todo pautas de conducta a través de “consejos, 

máximas y pensamientos morales, religiosos y políticos”. Algunos de los 

números más destacados ya publicados presentan títulos tan variados como 

“El arte de hacerse rico”, “Carta de Castelar a los alemanes”, “Discurso de 

Garrido contra las quintas y las matrículas del mar” o el “Manifiesto y 

resoluciones de la Asamblea Federal”. En este mismo número también se 

destaca la obra de Garibaldi, prologada por Roque Barcia, Roma en el siglo 

XIX. Uno de sus  principales atractivos, según el diario, eran los retratos que 

incluían de personajes que protagonizaron el proceso e unificación italiana y 

del propio Garibaldi, en cuya persona confluían los valores de la revolución1051”. 

También compartía esa misma intención instructiva la obra de Manuel 

Meseguer Gonell, Cuadros Sinópticos de la Historia de España, una “verdadera 

historia universal, “útil incluso para los eclesiásticos, que hallarán en ella, 

además de los concilios y los papas, las fundaciones de templos célebres, las 

                                                           
1049 La Revolución, 3 de abril de 1870 
1050 La Revolución 18 de septiembre de 1870 
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órdenes religiosas y los Santos Padres y escritores eclesiásticos con las 

disposiciones más notables de la Iglesia”1052.  

El anuncio del Tratado general de Franc-masoneria, evidencia la 

vinculación existente entre masonería y republicanismo, máxime si tenemos en 

cuenta la militancia de muchos masones alicantinos en las filas del 

republicanismo y el arraigo de ambas asociaciones en la ciudad1053. Este 

tratado se autodefine como “un manual del iniciado” en el que se describen 

“ceremonias de las logias de adopción, banquetes, pompas fúnebres, apertura 

de templos” etc. La reseña apunta a que la obra “se publicará por entregas de 8 

páginas de esmerada impresión”, invitando a la suscripción en la imprenta del 

periódico1054.  

En el número del 24 de mayo de ese mismo año, además de la Biblia y 

el Evangelio se publicitaron muchas obras y folletos republicanos. Destacan 

especialmente las escritas por Roque Barcia,  La Federación Española, donde 

se “demuestran las ventajas que la república tiene sobre la monarquía y el 

modo con que nuestras costumbres nos facilitan el establecimiento de la 

federación” y Conversaciones con el pueblo español que “a pesar de su 

importancia” y  con el objetivo de poner el mensaje republicano “al alcance de 

todas las fortunas se vendía a 3 rs.”. Junto a éstas se anuncia El índice de la 

razón democrática de Miguel López,  La verdad de las aldeas  de Ramón Pérez 

Costales1055, Consejos al pueblo de Francisco Espinosa Melgar,  La república 

democrática federal, de Fernando Garrido, El Catecismo político, de Juan Justo 

Uguet o las Tablas del derecho democrático de Ceferino Tresserra. Éste 

“querido amigo y entusiasta correligionario” también publicaría el Catecismo de 

la Federación republicano-democrática, dedicado a “los Clubs, Comités, 

organizaciones obreras y sociedades patrióticas republicanas”, en el cual, “en 

forma de diálogo se explica la forma republicano federal y los deberes y 

                                                           
1052 La Revolución, 15 de octubre de 1870. Manuel Meseguer Gonell fue profesor de español en la 
segunda mitad del siglo XIX. Escribió en 1872 Las Primeras Edades de la Tierra y en 1882 el  Estudio 
crítico sobre la instrucción pública   
1053 Vid. GUTIÉRREZ LLORET, R. A. “Republicanismo y masonería en el Alicante de la restauración” 
1054 La Revolución, 14 de mayo de 1870 
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1055 Nació en Oviedo (1832-1911). Fue médico y político español que profesó ideas democráticas. Orador 
fluido y elegante, verdadero tribuno popular y un gran propagandista de las ideas liberales. En 1866 
emigró a Portugal, junto a Barcia, a quien le unió una gran amistad. Regresó en 1868. Desde el destierro 
escribió muchas hojas revolucionarias, muchas de las cuales estaban dedicadas a Isabel II. En 1868 se 
convertiría en la “apostol” de la República federal en Galicia. Fue Ministro de fomento en 1873 bajo el 
gobierno de Pi y Margall 



 

derechos del ciudadano”. Tresserra considera en su Catecismo que “el pueblo 

español conoce y ama la doctrina democrática” porque sabe que “fuera de ese 

régimen, que es el de la libertad, su vida es la del idiota y su persona la del 

esclavo”. El pueblo “ama a la república, su numen siempre santo, la rodea de 

insalvables muros y la resguarda con las cien llaves de la federación”. 

Aludiendo a una sabiduría popular innata se pregunta: ¿tiene el pueblo siquiera 

un sencillo formulario de todo esto?, ¿ha oído exponerlo y discutirlo?. Alberga, 

es verdad, en su alma una fe profunda, conoce por intuición, tiene la evidencia, 

en abstracto, del asunto; pero su fe, su intuición, su evidencia misma reclaman 

un CATECISMO, conciso y claro, de la doctrina en que mira su salvación y 

adora en ella”1056.  En este caso también Tresserra, “con el objeto de hacer fácil 

su adquisición le ha fijado el precio de 50cts”1057.   

La obra publicitada en mayo de 1869 de Antonio Valcarcel evidencia 

igualmente el interés de los republicanos por difundir el ideario federal. Su 

Sistema de Gobierno Republicano Democrático Federal al alcance del pueblo,  

afirma estar dirigido a “los hombres honrados, a los hombres justos e 

imparciales”. Como que Tresserra señala la necesidad de explicar los principios 

derivados de ese sistema “de una manera clara, concreta y determinada”, 

abordando la cuestión no desde “el sentimiento” sino desde el terreno de la 

“razón y de la ciencia”. Con este objetivo Valcarcel, expone los derechos y 

deberes del “individuo, del municipio, de la provincia y de las autoridades” de 

forma sintética, atribuyendo como derechos políticos del ciudadano “la libertad 

de cultos, la libertad de enseñanza, la libertad de profesiones, el derecho a 

emitir ideas, ya de palabra, ya por escrito, el derecho de reunión y de 

asociación, la abolición de las cargas de justicia, la abolición de quintas y 

matrículas del mar, abolición de la esclavitud y pena de muerte”1058.   

                                                           
1056 TRESSERRA, C.: Catecismo de la Federación Republicano-Democrática, c. Molino y Compañía, 
Madrid, 1870, pp. 203-204, en MORALES MUÑOZ, M.: El republicanismo malagueño en el siglo XIX. 
Propaganda, doctrinas, prácticas políticas y formas de sociabilidad, Memoria del presente, Málaga, 
1999. Ceferino Treserra nació en Barcelona en 1830. Escritor y político. Intervino en la propagación de 
las ideas del socialismo utópico en España, fundando una sociedad secreta según el modelo carbonario 
(1858), que se extendió especialmente por Cataluña y Andalucía y que finalmente fue desarticulada por la 
polícia, siendo recluido en la cárcel del Saladero. Durante la I República fue gobernador civil de Soria y 
de Palencia. Entre 1862-1864 escribio novelas de tema social como La judía errante, El poder negro y 
Los hipócritas.   
1057 La Revolución, 23 de septiembre de 1870 
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1058 VALCARCEL, A.: Sistema de Gobierno Republicano Democrático Federal, Im. José Noguera, 
Madrid, 1869, pág. 6 



 

También se encuentran en el elenco de la “Biblioteca popular” de La 

Revolución, títulos tan representativos en el ideario revolucionario como El 

pueblo sufre, “ensayo sobre el genio y el carácter de la revolución social del 

siglo XIX”, escrito por Rivera Delgado, “encaminado a demostrar las causas de 

los males que al pueblo aquejan y los medios de corregirlos”1059, así como Las 

Ruinas de Palmira de Volney y El Contrato Social de Rousseau. Un ideario que 

también se presentaría en su vertiente más bufa en los Partidos en Camisa. 

Complemento de los políticos en Idem, “precedido de algunas reminiscencias y 

generalidades a guisa de prólogo en que se presenta en paños menores a la 

filfa de septiembre y se levantan las enaguas para que se la vea tan bien como 

se la siente, a la interinidad, vulgo primada que hace tan felices a todos los que 

no viven en ella, por el Jesuita de Marras”1060.  

Otros diarios del periodo publicitaron también algunas obras, aunque sin 

la intensidad propagandística de La Revolución. Su mención en este apartado 

constituye un contrapunto frente al activismo que en este sentido presentaron 

los republicanos. Uno de ellos fue  El Comercio, periódico que “expresa los 

ideales del progresismo” y defiende “los intereses de la burguesía comercial 

alicantina”1061. Igualmente en este caso las obras relacionadas con la religión  

se convirtieron en objeto de su interés. Les Congregations religeuses, escrito 

por Charles Sanvestre es muy crítica contra la Iglesia y especialmente con el 

clero regular. Se trata de  un “importante libro publicado en Paris” que gira en 

torno al “desarrollo fabuloso que estas comunidades van teniendo en Francia”. 

El autor, “infatigable y vigoroso redactor de L’Opinion Nationale acopia en su 

libro innumerables datos e irrebatibles cifras para demostrar la presión que 

ejercen en los destinos de Francia la corte romana, presión que combate 

enérgicamente en su folleto”1062. Nuevamente El Comercio, comenta una obra 

procedente del país vecino escrita por Thiers. Se trata de varios tomos 

dedicados a la filosofía, a las artes, a las ciencias, destacando especialmente 

uno que aborda la cuestión religiosa. “Sin ser tan católico como se desearía, 

tiene páginas magníficas sobre el cristianismo”, evidenciando su “profesión de 

                                                           
1059 La Revolución, 14 de octubre de 1870 
1060 La Revolución, 22 de noviembre de 1870 
1061 MORENO SÁEZ, F.: La prensa...,  pág. 122 
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1062 En su número del 26 de septiembre de 1868 



 

fe espiritualista”1063, tan afín a gran parte de los revolucionarios septembrinos. 

Éste mismo diario expone claramente en el siguiente número sus ideas 

religiosas al comentar la aparición de un nuevo periódico bajo el título de El 

Bárbaro. Le califica de “abiertamente ateo”, que aventaja “de un salto” a todas 

las publicaciones materialistas “por el radicalismo de sus afirmaciones y el 

cinismo de sus ideas. En el programa del primer número declara una guerra 

encarnizada hacia lo sobrenatural y pretende demostrar científicamente que la 

fe religiosa ha ejercido siempre efectos desastrosos en la civilización”. Llega 

hasta el extremo de considerar a “ Robespierre un reaccionario porque era 

deísta”. Si el citado diario persevera en esta línea, El Comercio, le augura muy 

pocos suscriptores ni siquiera “entre las filas de la democracia avanzada, que 

no se lisonjea todavía de haber abjurado del sentido común”. 

Por último La Tertulia, diario que expone la ideología política del sector 

más liberal de la burguesía dinástica alicantina, fronteriza con los republicanos, 

con cuya ideología se muestra coincidente en numerosos aspectos”1064, 

tampoco manifestaba la misma fuerza divulgativa que La Revolución. Entre sus 

anuncios destaca especialmente el Manual Novísimo de la desamortización 

civil y eclesiástica, una obra que según el comentario que la acompaña 

“interesa a todo el mundo y lleva un apéndice que contiene todas las 

disposiciones publicadas sobre desamortización desde el 31 de marzo de 1868 

(fecha en que concluyó la impresión de la obra), hasta el 31 del mismo mes del 

año 1869; de esta manera, no solo tiene el manual interés de actualidad, sino 

que también se completa hasta el punto de que contenga siempre la legislación 

vigente y pueda de esta suerte consultarse con acierto en la resolución de los 

casos prácticos que ocurran”1065.   

Además de los elencos bibliográficos algunos diarios podían convertirse 

en  soporte de folletines por entregas. En este caso también destaca de forma 

indiscutible La Revolución, que desde el 10 de noviembre de 1868 y hasta los 

primeros meses de 1869 incluiría entre sus páginas una sección denominada 

“Folletín”. En ella sólo llegaría a publicarse “El Santo Evangelio de Nuestro 

Señor Jesucristo, según San Juan”, traducido por Cipriano de Valera1066. Su 
                                                           
1063 En su número del 11 de noviembre de 1868 
1064 MORENO SAÉZ, F.: La prensa...,  pág. 205 
1065 En el número del 26 de marzo de 1872 
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1066 Cipriano Valera vivió en la segunda mitad del siglo (1532-1602), y fue escritor y monje del 



 

presencia constata la intención de los republicanos de mostrarse respetuosos 

con la religión. La publicación del Evangelio era un forma de presentarse en 

sociedad, una garantía de que sus planes de regeneración se llevarían a cabo 

en los límites del cristianismo.       

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                                                          

 446

monasterio de San isidoro del Campo de Sevilla. Fue perseguido por la Inquisición  antes del auto de fe 
de Sevilla (1559), siendo famoso por la excelente traducción que realizó de la Biblia en 1602, así como de 
diverso opúsculos religiosos.   



 

II.4.4. Cultura y ocio burgueses  
 Fuera del ámbito republicano, también deben destacarse las actividades 

culturales desarrolladas por el  Casino de Alicante y de la ya mencionada 

sociedad El Estudio. Ambas respondían a una fórmula de sociabilidad 

fundamentalmente burguesa. Jean-Louis Guereña afirma  en su estudio sobre 

las asociaciones que estas formas de sociabilidad encierran componentes 

culturales comunes: la biblioteca, el espacio para la tertulia, a menudo clases y 

conferencias, representaciones teatrales o musicales. Pero las reseñas 

periodísticas que aluden al casino alicantino apuntan  más bien a un núcleo de 

sociabilidad esencialmente burgués, ya que en ningún momento se menciona 

la enseñanza dirigida a las clases populares, predominando en cambio las 

conferencias o las sesiones musicales1067. Así pues, el denominador común en 

este tipo de agrupaciones es  la presencia de la “buena sociedad”. Además, 

siguiendo el empuje que en los años cuarenta permitió el establecimiento de 

liceos en varias ciudades españolas, muchos de los socios eran jóvenes. Lejos 

de las polvorientas sociedades académicas, se trataba  de conjugar cultura y 

ocio1068.  En cierto modo podría equiparse al caso francés descrito por Agulhon. 

Aquí los círculos de la pequeñas ciudades reunían a toda la elite bajo el 

pretencioso epígrafe de sociedades “literarias”, pudiéndose ver en su impulso 

la herencia y el “optimismo cultural” vigente en la era de las luces1069. Sin 

embargo el objetivo de estas agrupaciones  no se circunscribía meramente al 

ámbito cultural, también actuaban como aglutinantes y creadoras de la 

mentalidad del grupo dominante1070. 

Nicasio Camilo Jover, unos meses antes de la revolución, se lamentaba 

sobre la falta de impulso a la hora promover  en Alicante un centro de reunión 

donde la juventud pudiese “hallar ese pasto intelectual tan indisputable para el 

sustento de la vida del alma”. Los jóvenes “entregados a las luchas de partido” 

                                                           
1067GUEREÑA, J.L.: “La sociabilidad en la España Contemporánea”, en VV.AA.: Sociabilidad fin de 
siglo. Espacios asociativos en torno a 1898, Universidad Castilla-La Mancha, Cuenca, 1999, pág. 39. El 
G.E.A.S. En España en Sociedad a finales del siglo XIX, Universidad de Castila-La Mancha, Cuenca, 
1998, al establecer la tipología de asociaciones existentes en esa época, señala que los Casinos eran el 
“grupo más numero y por tanto un verdadero compendio de tipos: político, literario, recreativo, 
instructivo, artístico, profesional, etc.”, en pág. 69 
1068LECUYER, M.C.: “Algunos aspectos de la sociabilidad en España hacia 1840”, en Estudios de 
Historia Social...., pp. 150-151 
1069 Le cercle dans la France Bourdeoise 1810-1848, Librairie Armand Colin, Paris, 1977, pág. 76 
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1070 LA PARRA LÓPEZ, E.: “Ideas y Mentalidades”, en VV.AA.: Los Inicios de la modernización en 
Alicante (1884 – 1914), CAM, Alicante, 1999, pág. 251 



 

o “diseminados en grupos parciales perdieron ese noble estímulo que impulsa 

al hombre a buscar su más grata distracción en el cultivo de las letras y de las 

artes o en el estudio de las ciencias”. A pesar de todo,  “desde que la mano del 

progreso empuja a los pueblos hacia delante, estos no pueden ya retroceder y 

por más que un período de agitación o de marasmo parezca detener su 

marcha, los gérmenes del bien, una vez esparcidos, germinan a pesar de todos 

los obstáculos del mundo y la ilustración  avanza sin que nadie sea poderoso a 

detenerla”. Es por ello que Jover se congratula de que al fin la Junta directiva 

del Casino haya tenido “el buen acuerdo de crear una sociedad, destinada 

hasta hoy a infructuosos pasatiempos”. Así, las conferencias científicas, 

literarias y artísticas previstas convirtieron “aquel recinto en un verdadero 

ateneo, donde se han pronunciado brillantes discursos que revelan en sus 

autores conocimientos poco comunes y grandes dotes”. El éxito de esta 

iniciativa vendría avalado por “la gran concurrencia que acude todas la noches 

a oír las disertaciones pronunciadas por jóvenes brillantes o por hombres de 

verdadera ciencia”, hasta el punto de que el aforo se ha visto desbordado, 

siendo necesario “buscar un local más espacioso para la celebración de tan 

agradables solemnidades”. ¿Qué contenidos justifican que la nueva institución 

sea considerada  por Jover una prueba del “antiguo amor” de la ciudad “a las 

ciencias y las artes”?. Desde luego no son los contenidos científicos o la 

calidad literaria aludida los elementos que explicarían esa supuesta acogida 

por parte del público alicantino. Algunas piezas de música clásica, una poesía 

dedicada a  Santa Teresa, una oda “consagrada a Jesús” o un “sentido soneto 

al crucificado”, son algunos de los contenidos de la velada descrita, en la cual 

participó el propio autor de la crónica, que justifica el  marcado carácter 

religioso del acto por la “época en que ha tenido lugar”1071.  
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1071 El Comercio, 4 de abril de 1868. El viajero TEÓFILO GAUTIER, describía en 1844 una sesión del 
Liceo de Granada señalando que “se leen discursos, versos, (...) se canta (...), son interpretadas comedias 
que por lo común compone algún joven de la ciudad”, citado por LECUYER, “Algunos aspectos de la 
sociabilidad....”, en Estudios de Historia Social,  pág. 151. Nicasio Camilo Jover alude  nuevamente a las 
actividades desarrolladas por el Casino, en el número correspondiente al 17 de mayo de 1868. 
Contradiciendo un poco lo dicho anteriormente en torno al gran éxito de las conferencias, señala que “el 
número de aficionados a tales certámenes es todavía reducido” y opina que “para que las conferencias 
produjeren los resultados que se desean, sería oportuno darles más unidad de la que hoy tienen, ponerlas 
bajo la dirección de una sola junta, y subordinar sus trabajos a un reglamento general: en una palabra, 
sería necesario, en nuestro concepto, convertir esas conferencias aisladas, en un Liceo científico, literario 
y artístico” 



 

Durante el período revolucionario la actividad cultural del Casino siguió 

en la misma línea. El Comercio, comenta en  sus “Gacetillas” los diversos actos 

organizados por esta institución. Así por ejemplo alude a “certámenes literarios” 

en los que participan “jóvenes poetas de esta capital” o a “concursos abiertos 

por las conferencias literarias del casino”, que incluían el aliciente de un trofeo. 

Concretamente se trataba  de “una preciosa lira de oro que constituirá un digno 

premio para el poeta afortunado”, considerada “como una obra de arte  

bastante aceptable”.  A raíz de la inauguración del nuevo Casino en la calle 

Mayor, a principios de 1869, se organizó “un magnífico concierto y una sesión 

artística”, en la cual tomarían parte “muchos aficionados a las musas”. El 

vínculo de este tipo de actos con los valores burgueses queda perfectamente 

subrayado por este periódico al indicar que se esperaban “magníficas poesías”, 

mientras que el “bello sexo” estaba preparando “todos los encantos de la 

toilette de buen tono”. Frente a los grandes debates “que absorben la atención 

pública, en torno al mundo político o las manifestaciones librecultistas”, la 

inauguración del nuevo Casino se convertía en verdadero centro y escaparate 

de la vida social alicantina. El evento desvirtuaba su objetivo primigenio de 

“irradiar” cultura  en favor de una imagen mucho más superficial, en la cual 

tenía cabida la mujer en su faceta más ornamental. La presencia femenina 

contribuía a que el  acontecimiento  “sobresaliese y eclipsase en esos 

momentos a todos los demás”. La narración de la fiesta inaugural es en este 

sentido muy significativa. La mayor parte de la crónica insiste en el atuendo de 

las señoras e incluso intenta establecer tipologías en función de su aspecto 

físico, dejando en un segundo término el verdadero objeto de la velada:    

 
“Por fin llegó la esperada noche del 2 de febrero, abriéronse los espléndidos salones 

del nuevo casino y la realidad del cuadro que ofrecían, excedió las esperanzas que con 

respecto a esa fiesta habían concebido las imaginaciones más dadas a revestir con tintes 

poéticos sus creaciones (...). Los soberbios salones que fueron un día recinto consagrado a las 

artes, continuaba esa noche siéndolo con la diferencia que era el arte en su manifestación 

suprema porque lo que allí se agrupaba eran muchísimas mujeres hermosas y elegantes (....), 

radiantes de juventud y de hermosura, realzadas con el esplendor de las joyas y de los 

prendidos (....), presentando todos los géneros, desde la belleza de las formas estatuarias, 

hasta la adorable incorrección de esas fisonomías diminutas y vivaces perteneciente al género 

que los franceses llaman brune piquale, y que tanto abunda en esta tierra de sol tropical (...). 
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Intercaladas con las piezas musicales, leyéronse bellísimas composiciones poéticas (...). Entre 

estas composiciones llamó mucho la atención la del señor Die, por la oportunidad del asunto, 

los chistes de que está salpicada y la facilidad de su versificación (...)”1072  

 

Maurice Agulhon apunta un elemento revelador en torno a la mentalidad 

burguesa que explicaría su doble presencia tanto en los ámbitos de 

sociabilidad popular, en su papel  “tutor”, como en este tipo de actos que en 

cierta forma reproducen el comportamiento aristocrático: “al mismo tiempo que 

imitan comportamientos de unos, intentan adoctrinar a los otros”1073. La 

sociedad El Estudio, también constituye un ejemplo claro de duplicidad. Las 

primeras noticias sobre su existencia aparecen en el diario El Comercio, que 

aplaude la iniciativa de varios jóvenes de esta capital aficionados a la literatura 

y a las artes, los cuales  han formado un centro de instrucción y recreo titulado 

“El Estudio, en el que se verifican conferencias científico literarias”, así como 

también “se han establecido cátedras de pintura, música, literatura, etc. para la 

enseñanza de los socios y de las familias de éstos”. Este comentario evidencia 

que el objetivo educador de esta sociedad no estaba en principio dirigido a las 

clases populares, sino que quedaba restringido a sus integrantes, contrastando 

con la oferta de “enseñanzas públicas gratuitas” suscrita en los reglamentos de 

los clubes republicanos alicantinos. Sin embargo parece ser que la actividad 

educativa del centro acabó adoptando dos facetas: una burguesa y otra más 

popular en función del público a la que se dedicaba. En febrero de 1869, el 

mismo diario dirigía un anuncio “A la clase obrera” en la que se especificaban 

las diversas asignaturas a impartir, esta vez con un carácter más práctico y un 

horario compatible con el trabajo: 

 
“Con el laudable objeto de difundir la instrucción, la sociedad El Estudio, de esta capital 

cree cumplir con un sagrado deber, abriendo sus cátedras gratuitas para la clase artesana. (...). 

Estas serán: lectura escritura, gramática castellana, elementos de geografía, aritmética 

                                                           
1072 Todas estas noticias del Casino aparecen en el diario El Comercio, en sus números: 5 y 11 de 
diciembre de 1868; 20 y 28 de enero y 2, 4 y 5 de febrero de 1869. En este último número el periódico 
sigue informando sobre las actividades festivas celebradas en el Casino, en este caso con motivo de un 
baile de máscaras, durante el Carnaval.  
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1073 AGULHON, M.: “Sociabilité populaire et sociabilité bourgeoise au XIXe, siècle », en POUJOL, C. et 
LABOURIE R. (dir) : Les cultures populaires. Permanences et emergences des cultures minoritaires 
locals, ethniques, socials et religieuses, INEP, Privar, Paris, Toulouse, 1979, pág. 82  



 

elemental, historia de España, música y dibujo lineal aplicado a la artes y oficios, las cuales 

estarán abiertas desde la seis de la noche en adelante”1074. 

 

 Al igual que el Casino no existe en este caso ninguna referencia que lo 

entronque directamente con el republicanismo o cualquier otra opción política. 

Sin embargo su presidente Ernesto Villar, dio en el Círculo Republicano una 

conferencia sobre “Ciencia y  Progreso” a la que hemos hecho referencia 

anteriormente. Su afinidad hacia el republicanismo no sólo se desprende del 

contenido del discurso sino también del propio reglamento del Círculo, uno de 

cuyos criterios a la hora de seleccionar a quienes debían desempeñar las 

labores educativas era precisamente conocer sus antecedentes políticos y 

morales. Algo más que simpatía hacia el republicanismo nos  constatan las 

notas biográficas que sobre él escribió Rico García, quien le sitúa, ya en la 

Restauración, “lanzado” al campo de la política activa, figurando entre los 

republicanos seguidores de Nicolás Salmerón1075. Por tanto vemos como 

algunos los personajes que integraban la elite alicantina podían formar parte o 

participar en determinadas sociedades que se consideraban “interclasistas”, 

como los clubes republicanos y al mismo tiempo tener sus propios círculos de 

reunión ajenos a la influencia del “pueblo”.  

La inauguración de sus tareas tuvo lugar el 30 de enero de 1869. La 

velada cultural alternó entre himnos, discursos, poesías, breves apuntes sobre 

estudios filosóficos, y diversas piezas musicales. El Comercio, en su reseña del 

evento apunta que “todos los jóvenes que tomaron parte en la sesión inaugural 

dieron pruebas de sus felices disposiciones y de su asidua aplicación, 

presentando trabajos que merecieron los aplausos de la escogida concurrencia 

que llenaba el local”1076  

 
 
II.5. Pautas de conducta: La “virtud” revolucionaria y la inmoralidad 

 Este epígrafe se encuentra en muchos puntos directamente relacionado 

con el que hemos dedicado a la educación. La moral revolucionaria que 

pretendía hacerse extensiva a la población a través de la instrucción,  también 
                                                           
1074 El Comercio, 18 de febrero de 1869 
1075 RICO, GARCÍA, Ensayo Biográfico y bibliográfico. t. IV, pág. 1002 
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debía reflejarse en las pautas de conducta de quienes ostentaban el poder. 

Conceptos como “virtud”, “moral”, “orden”, “buenas maneras” o “tolerancia”, 

constituyen imágenes y referentes utilizados  por los revolucionarios, de diverso 

cariz político, delatando en muchas ocasiones un contexto y objetivos 

sociopolíticos concretos. Nos encontramos pues ante una mentalidad ecléctica, 

conformada a partir de variados materiales de aluvión. Por una parte todos 

aquellos conceptos ligados a la tradición revolucionaria francesa y que inciden 

en la moral intachable de los “socialmente influyentes”. Sigue perviviendo la 

idea utópica de los fines morales y éticos de toda acción política. Desde esta 

perspectiva la legitimación de los representantes del pueblo se expresaba en 

un registro específicamente moral: el pueblo se gobierna por aquellos que 

representen mejor el lazo social con el pueblo, es decir, la virtud. El 

representante virtuoso se confunde con el soberano (el pueblo) y ejerce la 

soberanía. Siguiendo esta misma tradición los republicanos identificarán 

directamente a la inmoralidad como base del despotismo y a la virtud como 

fundamento de la república1077. Por otro lado la llamada “moral de los antiguos”, 

basada en unos difusos principios que Roque Barcia remontaba a los “tiempos 

de  Moisés”, símbolo de “toda una síntesis religiosa, moral y política”1078. 

Ambos referentes hacían hincapié en una moral intachable exigible a  

gobernantes y a ciudadanos. Sin embargo después de casi un siglo de 

revoluciones dicha exigencia se transformaría, especialmente para estos 

últimos, en referencias explícitas al orden, propias de la mentalidad burguesa, 

recelosa de que el pueblo amenazase principios tan básicos del liberalismo 

como la propiedad privada. En muchos de los discursos del periodo, incluso en 

aquellos que procedían de republicanos, abundan las apelaciones al orden 

como única forma de mantener los logros revolucionarios. La virtud seguía 

siendo un valor fundamental en las clases dirigentes, como pone de manifiesto 

                                                                                                                                                                          
1076 El Comercio, 29 de enero,  2 y 4 de febrero de 1869 
1077 CASTELLS, I.: “La Revolución Francesa....”, en ROURAM y CASTELLS (eds.), Revolución y 
Democracia,  pp. 26 y 31, TERRADAS, refiriéndose a Robespierre, máximo exponente de esta 
concepción de la “virtud”, señala que trató “de aplicar su moralismo condicionante de la política como 
contrapartida de la corrupción de la expresión religiosa y del orden social de las monarquías europeas”. 
En este contexto Robespierre  proclamaba que “el principio fundamental del gobierno democrático o 
popular, es decir, el resorte esencial que lo sostiene y que lo pone en movimiento es la virtud pública”, en 
Revolución y religiosidad, . pp. 230-231 
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pp. 155-162  



 

el ideario republicano o  corrientes de pensamiento que comienzan a tomar 

fuerza como el krausismo, un sustrato de primer orden en la formación del 

contenido ideológico de la Revolución de septiembre1079. En este sentido es 

importante considerar hasta que punto los planteamientos pedagógicos del 

Krausismo se orientan hacia el desarrollo de la personalidad desde la 

implantación de unos intereses morales y espirituales,  más que hacia el  

aprendizaje forzoso de unos contenidos y unas disciplinas concretas1080. Pero 

ahora ya se identifican con mayor nitidez, a pesar de las continuas referencias 

interclasistas, a los  protagonistas. El objetivo de la reforma, regeneración y 

modernización promovida por la revolución es  el pueblo, mientras que su 

principal agente ejecutor es la burguesía. El mensaje a difundir desde la óptica 

republicana lo resume el espiritista Antonio del Espino, que expresa las bases 

de la virtud republicana en “bien al mal, corrección al vicio, enseñanza al que 

no sabe”1081   

Así lo expresa el “Club Federal de Villajoyosa” en un manifiesto firmado 

por Andres Furió y Pedro Esquerdo, dirigido “A sus correligionarios de España”. 

La agrupación desea “poner al alcance de la clase obrera cuantos 

conocimientos útiles estén a nuestro (alcance), inspirándoles principios de 

moralidad y gobierno, combatiendo el vicio por medio de la virtud, la ociosidad 

por el trabajo, y el fomentar el amor a sus conciudadanos por principios 

filantrópicos”1082. 
Estos propósitos debían  realizarse en un medio favorable donde 

imperase el orden y la estabilidad social. Esta es una referencia constante, no 

sólo desde la perspectiva conservadora, sino también desde la progresista en 

sus diversos estadios. Tanto la “izquierda como la derecha en el escenario 

político español del siglo XIX estaban de acuerdo en la idea de que lo que 

legitimaba la autoridad era su capacidad de velar por los principios morales –

                                                           
1079 ALVAREZ VILLAMIL, V. LLOPIS, R.: La Revolución de septiembre, citada por GOMEZ 
MOLLEDA, Op.Cit. pág. 142. En la pág. 19, la autora significa a los Krausistas como “moralmente 
intachables. Rigurosos cumplidores del deber, austeros, honorables, vienen a constituir el “tipo” que 
aspira a ser paradigmático, aun en las puras formas externas. Es esta una modalidad importantísima que 
nos interesa subrayar. Se sienten renovadores no solo de la mentalidad española sino del hombre español. 
Un nuevo hombre hispánico, libre de los defectos atávicos de la raza, eso es lo que desean ser y lo que 
desean crear los seguidores y admiradores de Sanz del Río”  
1080 ABELLÁN, J.L.: Historia del Pensamiento Español de Séneca a nuestros días, Espasa, Madrid, 1996  
1081 “Luchemos republicanos”, en El Municipio, 6 de abril de 1874 
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cristianos-, por supuesto, de la vida social”1083. Dentro de esta concepción el 

elemento orden es fundamental y una de las claves  que explica el precario 

compromiso entre las fuerzas que coadyuvaron a la revolución y su posterior 

desintegración. Las referencias a este concepto evidencian cuales eran las 

expectativas, las divergencias y los miedos de los “socialmente influyentes”. 

Para unos la revolución había culminado con la Constitución de 1869, para 

otros –como los republicanos- el proceso no había finalizado pero era mejor 

mantener la calma para lograr credibilidad. El escritor alicantino Eleuterio Llofriu 

no sólo dejó testimonio de su amor por el orden en la literatura, sino también en 

su faceta periodística. En un artículo titulado “Lo que interesa a los pueblos”, 

cuyo objetivo fundamental es “fijar seriamente la atención de los pueblos hacia 

la necesidad imperiosa de que atendamos a cierto orden de intereses sin los 

cuales es imposible la vida”, afirma: 

 
 “Si dejamos pasar un día, una hora sin acudir a remediar el mal que ya hace sentir su 

funesta influencia, no tardará mucho el pauperismo en presentar sus horrores, envolviéndonos  

en las desastrosas discordias sociales, mucho más terribles que todas las demás (...). 

Restablézcase pronto el orden y la tranquilidad; cese el período de agitación y que vuelvan los 

capitales a entrar en circulación dando vida a útiles empresas para el país. No sabemos en 

dónde está el patriotismo de los que quieren llevarnos a la felicidad por el camino del desorden 

(...) ¿Queréis la felicidad del pueblo?. Pues sed en la prensa y en todas partes el estímulo de 

los proyectos útiles”1084.    

 

Las referencias a la felicidad del pueblo, en la línea ilustrada, y la imagen 

apocalíptica de un pauperismo invasor evidencian quienes estaban detrás de 

esos “intereses”. Pero los más conservadores no eran los únicos en aludir a la 

necesaria estabilidad social. También los republicanos dos meses después del 

estallido revolucionario declaraban su intención de “acabar con aquellos dos 

poderes, –la Iglesia y el ejército-, que son un obstáculo inmenso al progreso de 

la civilización”, pero apelando a los ciudadanos a que utilicen “los medios que 

nuestra razón nos preste”, porque “sin orden no puede haber libertad”1085. 

                                                           
1083 ÁLVAREZ JUNCO, “Racionalimo, romanticismo y moralismo” en Clases populares....., . pág.  370 
1084 El Comercio, 1 de abril de 1869 
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 Además de las proclamas y discursos las  referencias al orden 

aparecían, incluso en los reglamentos republicanos, que como señala Rosa 

Ana Gutiérrez son la fuente idónea, junto a la prensa, para conocer el 

funcionamiento interno y los objetivos de estos centros1086. Anteriormente 

hemos aludido a estas agrupaciones y su papel en la instrucción del pueblo. 

Por tanto la naturaleza de los principios morales que defendían ya han sido en 

parte  puestos de manifiesto. Así pues, resultaría muy esclarecedor comentar 

aquí algún aspecto de la concepción republicana en torno a pautas de 

conducta y orden.  En este sentido es indudable el deseo de proyectar una 

imagen de honradez y una conducta intachable. Este elemento no sólo 

responde a la intención de crear un ideal paradigmático de “hombre nuevo”, 

sino también al deseo de presentarse ante la sociedad como una opción 

política y social moralmente correcta frente a los tópicos reaccionaros 

tendentes a distorsionar la figura del revolucionario asimilándolo al  agitador, al 

maleante o el ejemplo más claro de la depravación de las costumbres. Por otro 

lado también podría verse en esta imagen la presencia de convencionalismos 

sociales con una incidencia social desigual dependiendo del carácter más o 

menos contestatario de cada individuo o de su concepto de coherencia.  

En los estatutos resultan muy significativas las fórmulas que expresan 

junto al objetivo educativo el deseo de alcanzar una actitud tolerante y abierta 

en los debates, teniendo en cuenta que éstos constituían el principal 

instrumento para el aprendizaje político y el aumento del conocimiento1087. Era 

muy importante que las discusiones transcurrieran de forma ordenada. En este 

sentido podríamos identificar una conexión con el ideario krausista, siendo la 

tolerancia uno de lo valores más vindicados por este sistema de pensamiento, 

que lo conceptúa como sinónimo de progreso frente a la ignorancia1088. El 

Círculo Republicano, por ejemplo, afirma su voluntad de “aumentar sus 

conocimientos por medio de la discusión y de la lectura y difundirlos por medio 

de la enseñanza y de la prensa”.  Además “las cuestiones que se susciten 

dentro del Círculo”, no “podrán llevarse a otro terreno que el de la discusión 

                                                           
1086 GUTIÉRREZ LLORET, R.A.: “Sociabilidad política, propaganda y cultura tras la revolución de 
1868...”, en Ayer,  pág. 161  
1087 GUTIÉRREZ LLORET, R.A.: “Sociabilidad política, propaganda y cultura tras la revolución de 
1868...”, en  Ayer pág.  168 
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razonada y decorosa”. De modo que “todo socio tenía el deber de guardar la 

mayor tolerancia para todas las opiniones que se emitan por absurdas que 

parezcan y por despojadas que estén de formas oratorias”. La preocupación 

por el orden queda perfectamente explícita en el artículo 21, donde se expresa 

que se suspenderá “en el uso de la palabra a todo orador que se extralimite o 

provoque tumultos desagradables”. Igualmente la Juventud Republicana  habla 

de “propaganda pacífica de la idea democrática”. El deseo de que “se guarde el 

mejor orden” en las reuniones queda remarcado con la advertencia de que  se 

“tomarán las medidas que creyeren oportunas para evitar cualquier desorden o 

desarreglo”. El club Libertad, Igualdad, Fraternidad, también propugna la 

tolerancia a la hora de presentar las opiniones, de modo que al igual que en los 

ejemplos anteriores cualquier desorden provocado por los oradores o socios 

era causa de expulsión. Finalmente y en la misma línea, el Club Republicano 

Federalista, hace hincapié en el orden pero circunscribiéndose a las 

actividades de “recreo”. Así se establece que los “directores de recreo y ornato 

celarán sobre la observancia del Reglamento, procurando que se guarde el 

mejor orden”, suscitando especial preocupación “cualquier desorden o 

desarreglo”, así como el hecho de que en “los departamentos de juegos sea 

una verdad la recaudación de los fondos que produzcan”1089.     

 En el contenido de los reglamentos sobresale en todo momento la 

preocupación por evitar cualquier tipo de altercado que pusiera en duda la 

credibilidad del republicanismo. Sin embargo en ocasiones los “alborotos” 

propiciados por discusiones políticas fueron inevitables. En el pueblo de San 

Juan “a consecuencia de haber pasado al mismo varios individuos de esta 

capital con objeto de hacer allí la propaganda pacífica de las doctrinas 

republicanas” surgieron las disputas. “Algunos individuos de aquella localidad 

compuesta de labradores y poco acostumbrados por tanto a las discusiones y a 

la lucha pacífica de las ideas, parece que recibieron a aquellos en una actitud 

hostil arrojando piedras y produciendo un alboroto que obligó a los otros a 

retirarse sin realizar su objetivo”1090. 

Los clubes republicanos de la ciudad también muestran las mismas 

directrices a la hora de valorar los “antecedentes” de sus socios o 

                                                           
1089 AMA. Dirección, leg. Ind. Diversorum 
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colaboradores. Aunque no constituye un elemento exclusivo de republicanismo, 

puede decirse que la moral y la filiación política se identifican en un mismo 

concepto. Es así como se comprende que el mero hecho de ser republicano 

fuese una garantía de conducta aceptable, claro está para los propios 

republicanos. Sin entrar todavía en los requisitos que los reglamentos de los 

clubes dispusieron al respecto resulta muy significativo el caso de Manuel de  

Unánue, al que ya nos hemos referido al comentar su alegato a favor del 

progreso. Unánue tan “razonable” en su artículo parece que no distinguió en el 

plano personal esos “verdaderos principios de la moral” a los que alude en su 

escrito. El currículo presentado a la Corporación para optar a la plaza de 

secretario del Ayuntamiento no fue precisamente un dechado de moral o 

raciocinio. Ejerció como notario público en la escribanía de Rentas Generales 

de la provincia, aunque, como el mismo reconoce  “con facultades muy 

limitadas en el ejercicio práctico”. Sin embargo frente a la cuantiosa 

documentación presentada por el resto de candidatos al puesto, Unánue 

únicamente aducía como mérito “haber luchado contra la reacción bajo los 

diversos disfraces con que se ha presentado a los españoles en todo tiempo y 

lugar”. Por consiguiente se considera “un verdadero patriota” que integra “todo 

lo que debiera ser todo hombre conocedor de su dignidad y autonomía, dentro 

de una sociedad de mediana educación”.  Suplica el aspirante al puesto que se 

resuelva sobre su petición,  aquello que “esté más en armonía con la razón y la 

justicia, pues que en su recta aplicación encontrará base segura el grandioso 

edificio de las libertades patrias”. A pesar de que Manuel de Unánue fue 

finalmente elegido para el cargo, la falta de méritos aportada en dicho currículo, 

fue recurrida por otro notario, Cipriano Cirer Izquierdo. Sin embargo queda 

claro que la afinidad política era entonces un mérito de acceso a puestos 

públicos.    

Con más motivo se entiende que una agrupación de carácter político 

como el Círculo Republicano anuncie el establecimiento de enseñanzas 

públicas y gratuitas, siempre contando con personas de probada “capacidad y 

aptitud, teniendo además presentes sus antecedentes políticos y morales”, que 

al fin y al cabo eran lo mismo. La Juventud Republicana  no aludía 

directamente a una filiación política pero se  reservaba el derecho de admisión 
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de nuevos socios, enterada la Junta directiva de “su buena conducta”, 

permitiéndose la asistencia de “todo transeúnte” siempre y cuando vaya 

acompañado de un socio que se haga “responsable de su conducta”. Además 

este  club exigía que todos los socios dieran  muestras de “buena educación y 

urbanidad pues de otro modo sería perjudicial a las ideas”. El club Libertad, 

Igualdad y Fraternidad, se refiere también a los antecedentes, pero en este 

caso sólo políticos. Los Radicales, expresan en su articulado la necesidad de 

profesar “las ideas republicanas en toda su pureza” como requisito 

indispensable para convertirse en  miembro de la sociedad. Algunas de las 

causas aducidas para dejar de ser socio del club se centran, entre otras,  en la 

falta de decoro dentro del establecimiento “que prescriben las normas de buena 

educación” o haber cometido “fuera del club, algún delito infamante o alguna 

falta deshonrosa”. La Sociedad Propagandista va más allá a la hora de 

delimitar los requisitos de admisión ya que en el artículo octavo de su 

reglamento establece que “la admisión de los individuos que los soliciten 

corresponde a las juntas directivas, las cuales deberán averiguar su vida 

privada”1091. En este sentido Jean Luc Marais establece cierta correlato con los 

estatutos de las sociedades católicas. Al igual que éstas, las católicas hacen 

referencia a distintos aspectos de la moral: “vivir como un buen ciudadano, 

evitar compañías peligrosas, conversar con los demás socios  según las reglas 

del saber estar y las buenas maneras, hablar con moderación, etc”1092.   

Junto a la conducta de los individuos preceptuada por los reglamentos 

de los clubes,  la virtud revolucionaria  también se hacía patente en situaciones 

límite. La epidemia de fiebre amarilla que asoló la ciudad en 1870 fue una de 

ellas. En la sesión de cabildos celebrada el 28 de octubre de ese año se 

pusieron de manifiesto “reproches éticos” hacia varios concejales “que habían 

abandonado la población en las tristes y aflictivas circunstancias en que se 

encontraba la ciudad, dejando el honroso puesto que el pueblo les había 

confiada”, frente a otros –por cierto todos ellos republicanos- que “no 

                                                           
1091 En este aspecto también podría verse cierta influencia Krausista. Como afirma GÓMEZ MOLLEDA, 
los seguidores de Sanz de río eran “moralmente intachables. Rigurosos cumplidores del deber, austeros 
honorables, vienen a constituir el tipo que aspira a ser paradigmático, aun en las puras formas externas”, 
en Los reformadores....,  pág. 19.  
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abandonaron su puesto arrostrando las iras de la fiebre amarilla”. Destaca 

especialmente en el comunicado la actitud del concejal monárquico Jaime 

Ferrer “que incluso se negaba a asistir y tomar parte en los asuntos del 

municipio”. Al no poder la Corporación “celebrar cabildos, ni tomar acuerdos 

con el sello de validez que reclaman estos actos” se destituía a los concejales 

que “habían abandonado a la población y sus puestos en tan aciagas 

circunstancias”, declarando “constituido legalmente y en debida forma el 

Ayuntamiento de esta capital”. Fuera del ámbito estrictamente político la 

epidemia también puso de manifiesto los buenas sentimientos de los 

farmacéuticos de la ciudad que permanecieron al frente de sus 

establecimientos durante la epidemia y facilitaron gratuitamente a los enfermos 

toda clase de medicinas. Especialmente se destacaba la actitud de José Carlos 

García Bellido, cuyo altruismo inicial, que le llevó a suministrar medicamentos a 

los pobres, parece que se esfumó unos meses más tarde al reclamar al 

Ayuntamiento que se le retribuyese el  valor de las medicinas suministradas 

durante la epidemia1093.    

En los discursos pronunciados tras el estallido revolucionario,  la etapa 

Isabelina se presenta como un dique asfixiante para el desarrollo de las 

libertades. Era la losa que había cubierto durante varias décadas una 

decadencia moral perfectamente encajada y digerida entre los resquicios del 

sistema. Se daba por supuesto que la revolución regeneraría los cimientos de 

la sociedad tradicional española, llena de ignorancia, superficialidad e 

hipocresía, de cerrazón mental y fanatismo intolerante, uno de cuyos máximos 

exponentes era la Iglesia. Su ascendencia social se convertía por  tanto en un 

elemento a erradicar.  Este ideal regenerador constituía una declaración de 

intenciones reflejada continuamente en los discursos de la época. El pueblo 

debía percibir que las relaciones en la comunidad habían cambiado. No sólo en 

todo aquello relacionado con los privilegios eclesiásticos a la hora de controlar 

la vida de los ciudadanos, sino también en conductas “molestas” desde el 

punto de vista moral, que surgían del mundo marginal. Así en este contexto se 

comprende que El Comercio  exprese en los siguientes términos su rechazo a 
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un pasado decadente, a pesar de haber transcurrido tan sólo dos meses desde 

el levantamiento septembrino: 

 
 “Nos era vedado escribir, hablar , creer y hasta sentir.   El poder se empeñaba en 

regular nuestras creencias religiosas y nuestro actos morales. El labrador no podía aprovechar 

la sazón de la tierra para depositar en ella su semilla , si la sazón llegaba en día festivo llegaba 

en día festivo: el industrial no podía aún cuando no trabajara el domingo, tener abierta la única 

puerta que había en su casa, ni aún para respirar el aire, porque era preciso cumplir con los 

preceptos de la Iglesia en la forma que acomodaba a los agentes de la policía, lo cuales habían 

tomado a su cargo salvar nuestras almas del infierno. Entre tanto las tabernas, las plazas de 

toros, lo lugares de corrupción y embrutecimiento, inclusas las casas de juego, gozaban 

inmunidad completa previo el pago correspondiente del tanto por ciento de los productos de la 

prostitución y de los servicios, exigidos por los representantes de los gobernadores de las 

provincias, en justa recompensa de su autorización para ejercer aquellos, sin temor a las leyes 

civiles ni a las penas del purgatorio. Tal era el cuadro sombrío que presentaba nuestro país 

hace dos meses. En tan breve espacio la situación ha cambiado hasta un punto que todavía 

parece inconcebible”1094    

 

No sabemos cual era ese punto “inconcebible” al que había llegado la 

situación. Quizás el periódico este expresando su autocomplacencia por el 

rumbo que habían seguido los acontecimientos o simplemente su confianza en 

el progreso que traería la revolución.  Pero evidentemente el texto tiene poco 

que ver con los hechos. La documentación municipal evidencia que algunos de 

los elementos aducidos como ejemplo de vida disipada seguían existiendo sin 

que la fuerza regeneradora inherente a  la revolución hubiera marcado un 

punto de inflexión entre un antes y un después. Aunque se dictaminaron 

algunas medidas gubernamentales relacionadas con el mundo marginal, en 

muchos casos prevalece la ilusión del cambio sobre una realidad inmóvil. La 

escasa información encontrada al respecto tampoco alude a que hubiera 

variado tras la revolución  la percepción en torno a la marginalidad. En el día a 

día seguía vigente el mismo pautado moral a la hora de contemplar las “lacras” 

que afectaban a la sociedad, sin diagnósticos o propuestas  para erradicarla.   

Aspectos aparentemente tan diversos como el  problema de la prostitución, las 

tabernas y los requisitos morales establecidos por los Reglamentos de la 
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Guardia Civil contribuyen a presentarnos cuales eran los parámetros morales 

adecuados frente a todo aquello que se consideraba inmoral.       

En el caso concreto de la prostitución, la principal preocupación no era 

erradicarla o intentar mejorar la situación de las mujeres que la practicaban, 

sino hacerla invisible, teniendo en cuenta que la sexualidad en el siglo XIX 

tenía como centro la familia en el marco de reglas y de normas cuya garantía 

ella constituye1095 de tal forma que cualquier alteración de ese marco sólo 

podía ser lícita en la sombra. En esta cuestión la materialización de los ideales 

revolucionarios en torno a la regeneración de las costumbres estaba 

estancada. Se encuentra plenamente vigente la moral burguesa en materia 

sexual que permite al hombre la infidelidad si respeta la institución familiar1096. 

El único sexo lícito es el que se practica moderadamente dentro de ella. Fuera 

sólo se tolera el recluido en burdeles, donde todo está permitido, mientras que 

en el resto reina el puritanismo. Se acepta que la sexualidad necesita de 

espacios donde dar salida a los impulsos que no encuentran acomodo en el 

matrimonio. Pero bajo esta idea subyace la moral utilitaria que ve en los 

prostíbulos la mejor fórmula para preservar el honor familiar y la castidad de 

sus hijas. Sin la prostituta los deseos buscarían otros caminos que pasarían por 

la seducción de la honradez1097. José Luis Aranguren señala que será en este 

siglo, eminentemente mercantil,  cuando se desarrolle al maximum la 

prostitución, como un elemento más del fariseísmo constitutivo de la moral 

burguesa que viene a cubrirlo todo, siempre que se guarden las 

apariencias1098. Se considera pues, como un mal social inevitable susceptible 

de ser  encuadrado por el pragmatismo dominante del liberalismo burgués. 

Desde esta perspectiva se busca atemperar su desarrollo en términos 

tolerables, preocupando especialmente su definición espacial y  aislamiento 

social. El “egoísmo del momento” justifica el interés por las meretrices en 

función de su papel de amortiguadoras de desviaciones peligrosas, útiles para 

la estabilidad familiar y fuente de ingresos extradomésticos. La Iglesia también 

                                                           
1095 DUBY, G.: Historia de la vida privada, pág. 278 
1096 Sobre la evolución de la familia vid. la obra de REHER, D. S.: La familia en España. Pasado y 
presente, Alianza Universidad, Madrid, 1996. Vid también el artículo de ISABEL MOLL, “Historia de la 
familia: Una reflexión historiográfica”, Ayer, num. 40, 2000, en la que se comentan algunas obras 
relacionadas con los estudios realizados en este campo.  
1097 TRINIDAD, P.: La defensa de la sociedad....,  pág. 102 

 461
1098 ARANGUREN, Moral y sociedad...,  pág. 101 



 

haría alusión a ellas, no como un problema pendiente de solución sino como un 

signo de depravación social. Algunos eclesiásticos resaltarían el  “sin número 

de casas de prostitución que desgraciadamente existen con toda tranquilidad” 

para contraponer, en el contexto secularizador del Sexenio y las medidas 

adoptadas para reducir al clero regular,  “labor realizada por las religiosas, 

inofensivas, débiles, virtuosas y consagradas a Dios en el recinto del claustro, 

pidiendo y edificando a todos”1099.  

Jean-Louis Guereña considera la prostitución como un elemento 

necesario pero peligroso y un potencial foco de desorden, lo cual determinaría 

que a lo largo del siglo XIX fuese objeto de diversas iniciativas administrativas  

para intentar controlarla. A partir del año 1847, año clave en su reglamentación, 

aparecerán sucesivos reglamentos que abordan el problema tanto desde el 

ángulo sanitario como policial1100. En este sentido se expresa claramente  la 

dicotomía en torno a la tolerancia y el reconocimiento público de una actividad 

inevitable pero condenable en función de unos supuestos principios morales. Ni 

el Código Penal de 1848, ni el de 1870 consideraban un delito la prostitución 

por pertenecer a la esfera de lo privado. Las mujeres que la practicaban sólo 

podían ser arrestadas por infringir reglas sanitarias o por escándalo1101. Sin 

embargo la legislación específica aprobada en 1869 muestra algunas variantes 

respecto a reglamentos anteriores. La prostituta se considera más como una 

víctima que como objeto de desorden social. En el Reglamento de Higiene 

especial, se condena el vicio pero “se mira con compasión al delincuente, 

procurando atraerle al buen camino y no cerrarle las puertas del 

arrepentimiento”1102. Unas ideas que en cierto modo se verán reflejadas en otro 

                                                           
1099 Se trata de una carta del arzobispo de Valencia al nuncio en la que denuncia las mediadas 
revolucionarias contra las órdenes religiosas. ASV. FNM. Tit. I. Rub. 6, f. 264, (28 de octubre de 1868) 
1100 GUEREÑA, J.L.: “Los orígenes de la reglamentación de la prostitución en la España contemporánea. 
De la propuesta de Cabarrús (1792) al Reglamento de Madrid (1847)”, en Dynamis, Vol. 15, Granada, 
1995, pág. 429-441 
1101 MAZA, E.: Pobreza y beneficencia...,  pág. 24-25. Cfr. CARO CANCELA, D.: “Una aproximación a 
la prostitución en el Jerez del siglo XIX”, afirma que la prostitución se valoraba como una institución 
social necesaria, al servir de escape a la frustración sexual, resultante del postulado de monogamia y, por 
tanto, como institución valiosa para la propia conservación de la familia, al tener una función iniciática y 
moderadora de la sexualidad femenina”, en Mal Menor.Políticas y representaciones de la prostitución. 
Siglos XVI-XIX. Coord. Francisco Vázquez, Universidad de Cádiz, 1998, pág. 172. CONCEPCIÓN 
ARENAL, en su Reforma penitenciaria, pág. 38, afirma que son necesarias “casas de corrección para 
mujeres jóvenes”, aunque para poder establecerlas es necesario primeramente “declarar delito la 
prostitución que hoy, ¡oh vergüenza! es un derecho” 
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Reglamento suscrito el mismo año, en el cual se suprimen documentos 

discriminatorios como la Cartilla Sanitaria, considerada hasta el momento como 

una especie de célula de vecindad específica para las prostitutas. Además se 

“autoriza a las prostitutas a circular libremente por las calles y lugares públicos 

sujetándose a las leyes de la moral y del decoro, en claro contraste con la 

reglamentación anterior que encerraba a la prostituta en un espacio cerrado, 

con un régimen limitado de circulación”1103. 

En el marco de regeneración social que pretendía alcanzar la revolución, 

algunos sectores de la opinión pública del momento también considerarían la 

prostitución como objeto de reforma. Los  revolucionarios más radicales 

identificaron esta cuestión como un grave problema social fomentado por la 

doble moral burguesa imperante. Así por ejemplo el periódico madrileño Los 

Descamisados, afirma que “el amor libre”, era el único remedio para erradicar 

esa “plaga que se llama prostitución, de la misma manera que se acaba el 

contrabando con la libertad de comercio. ¡Y todavía nos llamarán inmorales, los 

burgueses! ¡Hipócritas!”1104.  La preocupación por el tema es patente en la 

Historia de la Prostitución en España escrita por Enrique Rodríguez Solís. Uno 

de los pasajes de la obra diagnostica las causas del problema haciendo mella 

en la hipocresía social a la hora de abordarlo: 

 
En un  país sin industria, sin comercio, sin agricultura, sin elementos de vida, 

esquilmado por los grandes propietarios que van al extranjero a consumir sus pingües rentas, 

azotado por la política (...) ¿qué hace a qué se dedica una mujer joven, que necesite 

mantenerse y ayudar a su familia, si todas las puertas se cierran, si todos los recursos se le 

agotan y el único medio que le queda es prostituirse para escapar de la muerte cierta?. La 

sociedad sabe todo esto, lo ve, lo palpa, lo percibe y se encoge de hombros, en tanto no se 

manifiesta, pero cuando el mal no tiene remedio, cuando la desgracia se presenta en público, 

en la charca del vicio, entonces la sociedad trina, los hombres vociferan, las mujeres se 

espantan, y las autoridades.... moralizan. Los funcionarios ignorantes, como los ricos estúpidos, 

como los hipócritas reguladores, como los escritores asalariados, como las mujeres 

afortunadas, confunden de continuo, quizá intencionadamente, la degradación con el vicio, y 

                                                                                                                                                                          
del Congreso Internacional del Seminario de Estudios Interdisciplinarios de la mujer), t. II, Diputación 
Provincial de Málaga, 1996, pág. 65  
1103 Reglamento, aprobado el 1 de mayo de 1869, por el Gobernador Juan Moreno Sáez, citado por 
GUEREÑA, J.L.: Ibidem, pág. 65 
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cada vez que mencionan este escrito asoma a sus labios el gastado estribillo: El que no trabaja 

es porque no quiere”, o bien,  prefieren dedicarse al vicio en vez de trabajar”1105 

 

En Alicante no fue ésta la tónica habitual. La mayor parte de  alusiones 

sobre la cuestión se refieren más bien a un deseo de relegar esta actividad a 

lugares concretos donde no se “ofendiera” la moral pública. En el análisis que 

lleva a cabo José Siles sobre la prostitución en Alicante, basándose en los 

padrones municipales, se observa  la conformación de núcleos en torno a los 

cuales se aglutinan las prostitutas, junto con otros elementos marginales de la 

sociedad. Una información que constatan varios documentos que apuntan a 

que esta actividad se desarrollaba en barrios muy localizados de la ciudad, 

aunque los escándalos públicos protagonizados por mujeres de “escasa 

reputación” podían surgir por doquier. Así, en noviembre de 1868, sin acusar 

explícitamente a Josefa Soria Barceló de prostituta, el alcalde pedáneo de 

Babel hace llegar un informe al  Ayuntamiento alicantino sobre su mala 

conducta. Esta mujer soltera, “continuamente se halla produciendo escándalos 

a consecuencia de la embriaguez”. Además compromete a los transeúntes con 

sus obscenas palabras por lo que tengo que intervenir con frecuencia para 

evitar estos abusos”1106. Pedro Carasa, señala en este sentido que la 

prostitución era más denunciada por la iniciativa particular que perseguida por 

la autoridad 1107. Esta afirmación resulta evidente en el caso de Alicante. En 

1869 los vecinos San Antón1108 informaban al consistorio que  en su barrio se 

vivía “en el mejor orden y armonía, propia de un honrado vecindario, más en la 

actualidad se han introducido en dicha calle y vecindad mujeres prostitutas” 

corrompiendo  “la inocencia de los hijos de los exponentes”. Este “género de 

mujeres tan sumamente perjudiciales no puede permitirse atendiendo a que 

hay una calle destinada para la prostitución, atendiendo a que además del mal 

ejemplo comprometen a los vecinos honrados con sus depravados 

                                                           
1105 Este fragmento corresponde a un folleto escrito por FERNANDO DE VAHILLO, en 1872, dedicado 
al Ministro de la Gobernación, citado  RODRÍGUEZ SOLÍS, E.: Historia de la Prostitución en España y 
América, Madrid, 18? pág. 193 
1106 AMA, Correspondencia 1868, arm. 53, leg. 59. (5 de noviembre de 1868)  
1107 CARASA, P.: Pauperismo y revolución...,  pág. 65 
1108 En San Antón residía un 36,3% de los activos primarios de la ciudad, manifestándose “la tradición 
agrícola del barrio”. Era por tanto una zona habitada mayoritariamente por jornaleros, bastante distante 
del centro de la ciudad, donde vivían  
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escándalos”1109. Un año después los vecinos de este mismo barrio denuncian 

ya con nombres y apodos a las prostitutas Mª Rosa, Teresa la catalana y 

Filomena “que están ejerciendo una prostitución tan marcada y con tanto 

exceso, dando a todas horas del día repetidos escándalos y en particular por 

las noches”. Se quejan además de que “no cesan entrantes y salientes dando 

con su conducta una inmoralidad sin límites y cuyos ejemplos son justamente 

la corrupción de la mayor parte de la juventud que existe en dichas calles”. Así 

pues proponen para evitar a aquellas familias “efectos desagradables según 

diariamente observan”, al igual que en caso anterior, que “se separe a estas 

señoras a una de las calles designadas, para la prostitución o donde usted 

tenga a bien disponer”1110. El testimonio que ofrecen estas cartas no se ajusta 

a la idea señalada por José Siles, sobre una supuesta asimilación de estas 

actividades por parte de “los estratos bajos de la sociedad en contacto con las 

prostitutas (viviendo en las mismas calles)” y compartiendo “las mismas 

precariedades”. En este caso, no parece que  existiesen lazos de solidaridad 

entre las “prostitutas y gentes de mal vivir” con los vecinos de estos barrios, 

formando una especie de código no escrito que integraría los modos de vida y 

hacer cotidiano1111.  

 Entre las escasas referencias al tema, vinculadas a la administración 

municipal,  destaca la ya citada Memoria de la Comisión de Contabilidad1112, 

que se limita a abordar la cuestión desde un punto de vista higienista, aunque 

sin alcanzar ningún acuerdo o solución factible. Este documento únicamente 

señala la imposibilidad de erradicar “ese foco de prostitución repugnante que 

infesta las calles de Moratín y de Zorrilla” por falta de presupuesto suficiente 

para acometer la demolición de toda la manzana cercana, muchos de cuyos 

edificios amenazaban ruina. 

 La Revelación permite conocer como se contemplaba este problema 

desde la perspectiva revolucionaria, espiritista, republicana y también de una 

gran parte de la sociedad “respetable”. En la búsqueda de culpables es la 

propia mujer la principal responsable, llevada por la envidia,  la mala influencia 
                                                           
1109 AMA. Correspondencia, arm. 53, T. II, carta fechada el 20 de junio de 1869, suscrita por José Pastor, 
Rosendo Pastor, Fco. Verdú, Ramón Martínez, Carmelo Esteve, Ramón Valero López. Parece que en este 
barrio existía un prostíbulo regentado por Josefa Gómis, “la Montiela”.  
1110 AMA, Indeterminados, Carta fechada el 15 de septiembre de 1870 
1111 SILES, J.: Estructura familiar y función social de la mujer, pág. 214 

 465



 

de “falsos protectores” que precipitan  al abismo a muchas jóvenes, 

involucrando a todas sus familias en la deshonra y también por la debilidad de 

carácter “inherente” al sexo femenino. La revista espiritista propone sin 

embargo, tratar la cuestión con tacto: 

 
 “..... y tratando de investigar las causas de la prostitución y el medio de evitarla, ya 

aconsejando mucho y muy bueno a esas infelices que llenas de envidia por el lujo que ostentan 

otras afortunadas, venden las caricias de su amor y su cuerpo que las da lo necesario para 

vestir seda convirtiéndose en meretrices. Luchas obstinadas tenemos que sostener los 

espiritistas contra esos falsos protectores de las familias, que con excusa del bien y con capa 

de protectores se mezclan entre las familias para extinguir el culto al honor, para matar la 

honra, gozando a costa de la miseria de aquellas infelices. Si alguna vez puede ser justa la 

guerra, nunca con mejor razón que contra esos sepulcros, manchas deshonrosas que caen 

sobre las familias, las que no pueden lavarse sino tras de crueles privaciones y terribles 

tormentos expiatorios. Cuando conozcamos a uno de estos seres debemos asediarlos con 

nuestra mirada escrutadora, con nuestro virtuoso ejemplo, con nuestras acciones nobles y 

levantadas, sin género alguno de interés mezquino que pueda rebajarlas, protegiendo 

constantemente a los que buscó el avaro de placeres para que pierda el ascendiente que trata 

de adquirir sobre aquellos y para arrancarle la careta a tiempo con el fin de que se horroricen 

los desgraciados de sus repugnantes pasiones ocultas por el antifaz de una caridad maldita”1113    

                                                                                                                                                                         

 

El texto aborda la cuestión adoptando un doble prejuicio:  el “prejuicio 

miserabilista” y el “victimista”1114. En el primer caso se ignora el hecho de que 

la proclividad de la pobreza al delito, en este caso de prostitución,  está 

condicionada realmente por motivos económicos y surge  de las propias 

carencias de subsistencia. En cambio se asocia este fenómeno con una más 

baja calidad ética y moral de las personas, con su heterodoxia religiosa o los 

malos ejemplos sociales de su medio. Se invierte así el razonamiento real: son 

pobres porque son pecadores y no al revés1115. En el segundo caso se 

entiende que toda mujer llega a ser prostituta por engaño, por seducción, por 

 
1112 AMA, Cabildos, Sesión del 4 de junio de1872 
1113 “Faces de la caridad”, La Revelación, 30 de noviembre de 1873 
1114 VÁZQUEZ, F.J.: “Historia de la prostitución. Problemas metodológicos y niveles del fenómeno. 
Fuentes y modelos de análisis”, en Mal Menor...,pp. 20-22 
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1115 CARASA, P.: Pauperismo y revolución....,  pág. 66. ROBLES MUÑOZ, C. Incluye a la prostitución 
en un elenco de factores relacionados don la “cultura de la pobreza”. Así estaría vinculada con la 
explotación, el alcoholismo, el inmoderado afán de lujo, el deseo de ganar dinero con facilidad y rapidez, 
descenso de la religiosidad” etc. En “Algunos aspectos del sistema moral de la sociedad española después 
de la Revolución de 1868”, Revista Internacional de Sociología, C.S.IC., Instituto de sociología “Jaime 
Balmes”, Madrid, 1986, Vol. 44, Fasc.4, pág. 605 



 

chantaje1116. En la obra Insurrección Ferderal, aludida en otros puntos de este 

trabajo, se reflejan claramente estos aspectos. En ella se asocia pobreza, 

delincuencia y prostitución con actitudes heterodoxas, tanto desde el punto de 

vista político, como religioso. La conferencia celebrada en un club republicano 

sobre la emancipación de la mujer permite a su autor, Eleuterio Llofriu, esbozar 

sus críticas hacia esta actividad. Afirma que en ese centro se exponían “las 

más peregrinas teorías sobre el destino de la mujer en la sociedad, teorías que 

si fuesen realizables, harían de la virgen, de la esposa y de la madre, tan solo 

una vil y miserable prostituta”. Uno de lo jóvenes conferenciantes contemplaba 

a las prostitutas  “como víctimas de las preocupaciones sociales”. En tono 

irónico Llofriu considera su intervención una verdadera exageración hasta el 

punto de considerar a la meretriz “como una mártir y no dijo una santa, porque 

rechazaba en absoluto todas las religiones”. Hace hincapié en “la ceguedad de 

aquellos hombres” y en su “en su manía emancipadora”, que llegaba hasta el 

punto de que “desconocían el principio en que descansa el destino de la mujer 

y su verdadera misión dentro de la sociedad”. El autor alicantino, contrapone a 

estas ideas un discurso relacionado con el papel de la mujer en la historia. 

Apunta en este sentido un evidente progreso, desde los remotos tiempos en 

que existía el paganismo, siendo “la condición de la mujer” en esa época la de 

“esclava o prostituta”. Así pues la verdadera revolución de su estatus social “la 

operó el cristianismo”1117. La fe católica actuaría por tanto como  de escudo y 

garantía de honradez contra actividades poco recomendables en las mujeres 

pobres. Esta es la imagen que ofrece  Juan Vila y Blanco en su descripción de 

una mujer extremadamente humilde: “Era viuda, muy pobre y muy cristiana que 

significa en el país ser adicta a la Iglesia, emplearse en las devociones 

religiosas, reputarse de honrada por todos los lados, asistir a su madre con 

                                                           
1116 VÁZQUEZ, F.J.: “Historia de la prostitución. Problemas metodológicos y niveles del fenómeno. 
Fuentes y modelos de análisis”, en Mal Menor...., pp. 20-22 
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1117 LLOFRIU Y SAGRERA, Insurrección Federal, t. II, pp. 431- 437. Frente a la figura de la prostituta 
este autor presente la figura de la mujer bajo el designio de las “leyes de las sociedades cristianas”, 
destacando su triple papel como virgen, “que dulcifica los sentimientos de nuestra lama y nos hace desear 
con incomparable dicha el matrimonio; como esposa, “consuelo de nuestros dolores”; y como madre 
“manto que nos guarda del frío y la sombra que nos preserva del calor. Esto es la mujer en sus tres 
estados, este es sus destino y aunque la sociedad se desquicie a favor de atrevidas y absurdas reformas, ni 
puede tener ni tendrá otro”  



 

aquella miseria que presta su pobreza y estar ajena de toda mala nota porque 

es y ha sido muy honrada”1118.   

Pero la prostitución no era el único foco de inmoralidad. Las 

disposiciones generales que integraban el Reglamento de la Guardia Municipal 

de Alicante constituyen una muestra de cuales eran los parámetros de un 

comportamiento moralmente correcto.  Se exigía “aseo, buenos modales y 

exactitud en el desempeño de su cometido” que debía ser “un dechado de 

moralidad”. Los integrantes del citado cuerpo procurarían “no dar lugar a la más 

insignificante censura, evitando ejecutar acciones indecorosas y pronunciar 

palabras mal sonantes, empleando sobre todo el ruego y la persuasión para 

hacerse obedecer y respetar”. Además debían evitar el trato y la reunión con 

gentes de mal vivir y cuidar especialmente no entrar en cafés, tabernas, casas 

de juego o prostitución, fuera de los actos de servicio”.  Por su parte el 

Reglamento para el régimen y buen servicio del matadero público de esta 

ciudad, menos exigente que el anterior, establecía en su artículo décimo que se 

exigirá “orden y compostura” a “todos los que intervengan en él, no permitiendo 

juegos, apuestas, blasfemias, disputas ni insultos, aunque sea con el pretexto 

de chanza, ni que se maltrate, ni insulte a persona alguna que concurra al 

establecimiento”1119   

Uno de los ámbitos de sociabilidad popular sobre el que las autoridades 

tenían una mayor prevención eran las tabernas, consideradas como núcleos 

potenciales de desorden y corrupción. Sin estatutos, sin especificar intenciones 

ni pautas a seguir1120, como en otros ejemplos de sociabilidad que hemos visto 

hasta el momento, algunos testimonios de finales del XIX las describen como 

“el hogar del obrero”. Cristóbal Robles considera que la taberna se convertía en 

el sustituto de las asociaciones y el lugar donde los obreros olvidaban sus 

propios deberes ante la desesperación por su propia situación1121. Los informes 

sobre espectáculos y diversiones públicas en 1870 presentan  un número 

bastante elevado de este tipo de establecimientos en la capital alicantina. 

Frente a los cuatro Cafés existentes en la ciudad, uno de ellos con escenario, 

                                                           
1118 VILA Y BLANCO, J.: La Ermita, pág. 56 
1119 AMA, Cabildos, 9 de junio de 1870 
1120 AGULHON, M.: “Sociabilité populaire et sociabilité bourgeoise… »  en POUJOL y LABOURIE, Les 
cultures populaires…..,  pág. 84 
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aparecen registradas  73 tabernas1122. La relación de algunas de ellas con el 

desorden y la violencia  fue manifiesto en ocasiones por la prensa. Así por 

ejemplo La Tertulia  comenta el “disparo de un tiro en la calle Gravina, a 

consecuencia sin duda, de alguna disputa habida en una de las tabernas de la 

referida calle”1123 

El papel social de la taberna es difícil de evaluar. Entre los propios 

contemporáneos, los prejuicios son evidentes. La taberna es el contrapunto del 

trabajo que tratan moralistas e higienistas de la época. Una de la denuncias 

más extendidas en este sentido hacía referencia a que los obreros se pasan la 

tarde del día festivo en la taberna en comilonas, en juegos de azar y 

prohibidos, hacen un uso muy criminal del descanso que deben a su naturaleza 

y perjudican la salud más quizás que si trabajaran1124. Desde el punto de vista 

moral, quienes defendían orden social opinaban que la taberna era un  antro 

donde se fraguaban todas las conspiraciones y un lugar de alineación en el que 

los trabajadores derrochan sus energías. Sin embargo es complejo determinar 

la influencia de estos locales como foco de conspiración política.  Michel Ralle 

señala en este sentido que excepto en los períodos de agitación política no es 

frecuente encontrar “tabernas militantes”1125. Hubieran o no conspiraciones de 

carácter político, lo cierto es que estos lugares se consideraban ajenos a la 

moral tradicional. Desde el punto de vista religioso, tanto si estaban 

frecuentados por obreros como por jóvenes de clase media, eran sinónimo de 

impiedad. Así lo pone de manifiesto José Huertas al caracterizar a un “impío” 

que en Semana Santa en vez de ir a la Iglesia se dirigía a la taberna, “donde se 

expendían licores y buñuelos”. El individuo en cuestión era joven, de clase 

media, médico y librepensador, todo un elenco de atributos negativos desde el 

prisma conservador1126. 

La preocupación del Ayuntamiento alicantino por la hora de cierre de 

estos locales confirma esa percepción de la taberna como foco de desorden y 

                                                           
1122 AMA, Fiestas, 1871-1877, Caja 7, Leg. 6 
1123 La Tertulia, 5 de marzo de 1872 
1124 ARIÉS, P.:L’enfant et la vie familiale sous l’Ancien Régime, citado por TRINIDAD, P. : Op. Cit. pág. 
108 
1125 RALLE, M.: basa sus estimaciones en este sentido en un estudio realizado por DANIEL ROCHE 
sobre el cabaret francés del siglo XVIII. “La sociabilidad obrera en la sociedad de la Restauración...” en 
Estudios de Historia Social..., pp. 182-184 
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1126 HUERTAS LOZANO, J.: Revelaciones espiritistas y masónicas. ¡Yo he sido impío!, Imp. San 
Francisco de Sales,  Madrid, 1892, pág. 32 



 

núcleos de agitación, siendo especialmente evidente en el otoño de 1869, tras 

las revueltas republicanas y la consiguiente represión gubernamental. Algunos 

informes de la municipalidad señalan la hora de cierre para algunas tabernas a 

las 8 de la noche, lo cual dependía de la conducta observada en los locales. 

Así, estuvieron en el punto de mira de las autoridades la taberna de Rafael 

Ramos, situada en la plaza del mercado, varias veces multada por el “agente 

Juan Calcerrada” y el Café del “reincidente” Roque Valls que “a las once de la 

noche todavía permanece abierto y concurrido”. El informe que denuncia a éste 

último estipula que el producto de la sanción municipal se destinará “a la 

beneficencia”1127. Aunque estos establecimientos fueron objeto de atención por 

parte de la municipalidad, es importante tener en cuenta que podían existir 

diferencias en torno a la concurrencia a ambos. Ralle en su estudio sobre la 

sociabilidad obrera en la Restauración, caracteriza al café como “el local por 

excelencia de la discusión más seria o que finge serlo”. Además señala que los 

dos marcos de reunión eran visitados por obreros pero existían “preferencias”, 

en el sentido de que a éste último tipo de locales solían concurrir  obreros más 

“cualificados”. Sin embargo no puede atribuirse un carácter unívoco a ninguno 

de estos establecimientos1128.  

El caso omiso que tanto Rafael Ramos como Roque Valls hicieron de los 

reiterados mandatos municipales evidencia que la normativa vigente les era 

bastante  indiferente, por lo que serían considerados individuos con una 

moralidad poco recomendable por parte de autoridades y vecindario. 

Especialmente el perfil de un tabernero no sería  precisamente sinónimo de 

orden y respetabilidad, ni siquiera cuando este tabernero era el propio alcalde, 

tal y como ponen de manifiesto los vecinos de Santa Faz, quienes piden que al 

consistorio alicantino que lo sustituya: 

 
“El alcalde pedáneo de dicho caserío Bautista Ripoll, es inútil para ejercer el cargo que 

desempeña, toda vez que no sabe leer ni escribir, que es tabernero y permite en su casa 

juegos de naipes prohibidos por la ley; que interrumpe el correo quedándoselo en su casa, el 

cual deja de repartir a su debido tiempo a las personas a las personas a las que van dirigidas 

                                                           
1127 AMA, Correspondencia, arm. 53, leg. 60, (19 y 23 de noviembre de 1869)   
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1128 RALLE, M.: “La sociabilidad obrera.....,” pp. 182-186 



 

los periódicos y las cartas; que como no sabe su obligación administra la justicia de cualquier 

manera y como le parece acusando de este modo trastornos sin límites”1129 

 

Además de centros de reunión, las tabernas ofrecían alcohol a sus 

clientes. El consumo de bebidas espirituosas se encontraba estrechamente 

vinculado al mundo marginal y era considerado socialmente, como uno de 

factores  responsables del grueso de las violencias personales y actos 

delictivos1130.  Teniendo en cuenta que los estados de embriaguez solían 

proliferar más a altas horas de la noche1131, siendo también más fácil que en tal 

estado se produjesen delitos1132, se entiende que se arbitraran medidas 

restrictivas para que disminuyera el consumo de alcohol por parte del 

consistorio. Una disposición del 11 de noviembre de 1869 establecía que 

debían cerrar a las 7 horas, “tabernas y establecimientos donde se expenden 

bebidas espirituosas”, mientras que el horario se ampliaba hasta las 10 a los 

“cafetines, exceptuándose los cafés titulados de Los Dos Reinos, El Suizo, 

Nueva Iberia y la Horchatería del siglo que no han recibido quejas”. Un trato de 

favor recibía por “buena conducta” Francisco Jaén, “que tiene una autorización 

especial del Ayuntamiento de abrir día y noche por sus filantrópicos servicios 

prestados gratis a los pobres durante la epidemia del cólera morbo”1133.  

Los malos tratos y los escándalos públicos también pueden ayudarnos a 

reconstruir el pautado moral de las clases populares. El barrio de San Antón, ya 

aludido en el tema de la prostitución, parece que era especialmente conflictivo 

en asuntos de orden público. Recién estrenada la revolución, un informe de la 

Junta revolucionaria al Ayuntamiento denunciaba la conducta observada por 

Antonio Dols y Mingot, de 19 años de edad, soltero y jornalero que lesionó a 

Serafina Moreno y Martínez con la que vivía en ese  barrio1134. En este sentido 

es importante resaltar que la conducta inmoral además de estar vinculada con 

la pobreza también aparecía relacionada en ocasiones con la convivencia 

                                                           
1129 AMA, Correspondencia, arm. 53, leg. 59 (noviembre de 1868) 
1130 TRINIDAD, P.: La defensa de la sociedad..., pág.  278 
1131 En 1871, la alcaldía  informaba al cónsul británico sobre el escándalo que formaban “marineros 
italianos e ingleses que salen por la noche de sus buques emborrachándose”, en AMA, Indeterminado, 
Correspondencia Oficial, Caja  14  
1132ROBLES MUÑOZ, C.: “Algunos aspectos del sistema moral.....”, en Revista Internacional de 
Sociología....,  pág. 596  
1133 AMA, Correspondencia, arm. 53, leg. 60, 11 de noviembre de 1869 

 471
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extramatrimonial. La visión tradicional de la  familia era compartida desde las 

posiciones más conservadoras hasta las más progresistas, incluyendo a los 

internacionalistas. En general, el concubinato se percibía como sinónimo de 

desestabilidad en el ámbito familiar. Era una situación que rompía directamente 

la vigencia de la moral católica respecto a las relaciones estables entre el 

hombre y la mujer. En este sentido Cristóbal Robles aduce que la pobreza 

sería una de las cusas principales de las uniones “consensuales”. La falta de 

recursos ante el coste de las dispensas, teniendo en cuenta cierta proclividad a 

la endogamia familiar, propiciaba que muchos desistieran de pedirlas. Junto al 

factor económico también habría que apuntar como posibles causas una 

tendencia, dirigida desde el Estado, a retrasar la celebración del matrimonio, 

chocando esto con los hábitos existentes en la vida rural española. Además 

hay que tener en cuenta que la “lepra del concubinato” también estaba 

relacionada con la pérdida de fuerza vinculante en las creencias y normas de la 

Iglesia para un número creciente de individuos evidente en el descenso de las 

prácticas religiosas y el ascenso del indiferentismo1135. Éste parece que fue el 

caso del republicano y presidente del Club Republicano Federalista Bartolemé 

Pons. En los escuetos datos que aparecen en  la biografía que nos ofrece Rico 

García sobre su hijo, el krausista y también republicano Bartolomé Pons y Meri, 

aparece la figura del padre caracterizada por su intachable honradez y 

consecuencia política, lo cual  “le hizo merecedor de ser elegido concejal de 

este Ayuntamiento por el partido republicano federal durante la época 

revolucionaria de 1869 a 1872”. El registro de nacimientos del año 1871 delata 

“ciertas irregularidades” en su vida privada, especialmente “graves” en la época 

que tratamos desde el punto de vista moral. El apunte correspondiente al 4 de 

enero de 1871 constata que fruto de la unión extramatrimonial entre el 

carpintero Bartolomé Pons y Vicenta Ramón, nació Carmen. Sin entrar en 

juicios de valor sobre este hecho, resulta evidente que la legitimación de un hijo 

natural durante esos años suponía aceptar públicamente una convivencia 

condenada por la Iglesia. En el caso de Pons esta conducta  no estaría por 
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1135 Conclusiones sobre el concubinato del nuncio Rampolla, basadas en una encuesta realizada a varios 
obispos a requerimiento de la Santa Sede, sobre las causas del concubinato. En ROBLES, C.: “Algunos 
aspectos del sistema moral.....”, en Revista Internacional de Sociología....,   pp. 601-603.  



 

tanto relacionada con la pobreza, ni con la marginalidad sino con un rechazo de 

los ritos católicos1136.  

 La condena social de este tipo de comportamientos fue puesta de 

manifiesto incluso desde la óptica literaria. En la parodia que hace Juan Vila y 

Blanco de la septembrina en infierno, dos de los personajes fueron condenados 

a permanecer en “el reino de las tinieblas”, precisamente por “sus amores nada 

católicos”. Lógicamente la mujer era la principal culpable en este tipo de 

situaciones dada su natural tendencia a la volubilidad1137.      

Otro tipo de disturbios aparentemente más livianos también pueden 

ofrecernos pistas sobre la moral imperante. Algunos vecinos y el alcalde 

pedáneo del Arrabal Roig se quejaban “de que los soldados de esta guarnición 

van a bañarse completamente desnudos y causando el escándalo que es 

consiguiente en dicho barrio”. Por ello  rogaban al consistorio alicantino que “se 

den las órdenes oportunas a fin de evitar estos abusos que tanto desdicen de 

la cultura de una población de la importancia de esta ciudad” 1138. Asimismo 

fueron habituales las denuncias contra marineros ingleses. La Tertulia se 

refiere a ellos afirmando que “como de costumbre se embriagan y cometen 

excesos”. Uno de los cuales  fue un “un terrible escándalo en la Villavieja, 

acometiendo al alcalde de barrio que quiso poner orden, siendo preciso 

reducirlos a palos por los agentes de la autoridad, auxiliados de los vecinos, 

hasta encerrarles en la prisión municipal”1139. 

El baile del “can-can”, sinónimo de “frivolidad y ligereza”1140 también fue 

objeto de comentario desde el punto de vista moral, evidenciando la estrechez 

                                                           
1136 Según las notas biográficas de Rico,  Pons y Meri, fue librepensador y un destacado representante de 
la filosofía de Krause y de Giner de los Ríos en Alicante, en RICO GARCÍA,  Ensayo Biográfico y 
biliográfico t. XV, pp.  789-804. Su madre y por tanto esposa legítima de Bartolomé Pons (padre) fue 
Josefa Meri. No sabemos si en el momento de reconocer implícitamente su convivencia con Vicenta 
Ramón en el registros de nacimientos, seguía casado con Josefa o era viudo.  
1137 RICO Y AMAT, J.: El Infierno con honra. Zarzuela bufo-político-social. Establecimiento tipográfico 
de R. Vicente, Madrid, 1870, Escena III,  pág. 20. La conversación de estos dos personajes, Lola y 
Fernando evidencia dicho aspecto: “- ¿Y crees posible que yo, siendo cristiana, sienta el menor afecto 
posible por el diablo?  
- Las mujeres sois tan caprichosas y volubles, que si hay quien os adule y os lisonjee, aunque sea el 
mismo demonio.....”. 
1138 AMA, Correspondencia, Arm. 54, 1870-1879, Caja 62, Borrador de la alcaldía fechado el 14 de junio 
de 1872. El gobierno militar respondió al alcalde que “la hora dispuesta para bañarse eran las cinco de la 
mañana”, sin embargo trataría cambiar el lugar del baño a un lugar más apartado. 
1139 La Tertulia, 19 de marzo y 2 de abril de 1872 
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1140 En la obra de ANTONIO SAN MARTÍN, El Siglo del Can-can. Aventuras de un Andaluz, Imp. De la 
Galería Literaria, Madrid, 1872, se refiere a este baile en los siguientes términos: ¡oh! siglo del can-can! 
Yo te saludo, sintiendo con toda mi alma no haber nacido en otro más formal y menos bufo. (...) En el 



 

de miras de la sociedad y la influencia que seguía teniendo el clero sobre la 

misma. El Municipio publica una carta del alcalde popular de Cox donde se 

denuncia la “campaña sangrienta” que los vecinos de ese  pueblo alentados 

por el “el sexagenario y flamante vicario de la citada localidad” emprendieron 

contra tres individuos, “dos de ellos pertenecientes al magisterio”, por haberlo 

bailado supuestamente. El can-can “ha estado en su mayor apogeo en épocas 

reaccionarias de triste memoria” y  tras el triunfo de la “libertad y República” se 

convirtió en “arma terrible de la que se valen los apóstoles del Evangelio, para 

fulminar desde la cátedra del Espíritu Santo anatemas infundados contra 

personas que tenían en más su decencia y su moralidad, que ellos la misión 

que representan”. Juan Foilana, autor de la denuncia, señala como origen de 

los comentarios una reunión familiar a la que concurrió el alcalde, “accediendo 

a las reiteradas instancias de amistad”. Al final de la fiesta se pidió por algunos 

que se  bailara el can-can “y dos galantes jóvenes pertenecientes al sexo feo 

se determinaron a hacerlo. Si se bailó con decencia, yo no debo decirlo; si se 

faltó a la moralidad tampoco, si se faltó al pudor menos; lo que si diré, es que la 

maestra y maestro de la escuela de Cox no tomaron más parte en el hecho, 

que el de simples espectadores”, lo cual no tiene nada de escandaloso para 

que a “esos funcionarios se les censure tan agria y desesperadamente”, siendo 

objeto de continuos  “vejámenes y atropellos”. Juan Foilana acusa  a “dos 

ungidos del señor”, que se han servido de este hecho como pretexto para 

“encaramarse en la cátedra del Espíritu Santo y abusando de su impunidad 

apostrofan con los epítetos de Satanás y Bestias salidas del Averno” a los 

mencionados maestros. El clero pretendía con esas acusaciones “excitar el 

fanatismo de sus oyentes condenándolos a su furor”. Foilana se lamenta de la 

calumnia, porque “desgraciadamente estas predicaciones han encontrado eco 

en una pequeña parte del vecindario de Cox; y han producido funestas 

consecuencias. Por una parte el honor y profesión de una señora hollado y  

escarnecido; por otra insultado y apaleado pública y traidoramente la noche del 

24 de junio último, el digno, honrado y consecuente liberal Pedro Navarro, 

ambos profesores de instrucción pública, por una cuadrilla de sicarios 
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can-can se refleja nuestro siglo frívolo y ligero. No faltará quizá quien nos tache de neos, de retrógrados, 
o cosas por el estilo, pero francamente, preferimos exponernos a sufrir tales calificativos a ser apologistas 
del can-can”, pp. 127-128  



 

absolutistas de que se rodea la autoridad del pueblo de Cox, para sostener su 

funesta dominación”1141.  

 

 

II.6. La Iglesia en el punto de vista moral: clero bueno y clero malo. 
Al igual que otros sectores de la sociedad la conducta moral del clero 

también se convirtió en objeto de debate, en el contexto de la proyectada 

modernización  social vinculada a los nuevos aires que pretendía implantar la 

revolución. Pero en este caso junto a los diagnósticos regeneradores reaparece 

otro componente intrínseco a la evolución de la secularización en España: el 

anticlericalismo. Durante el Sexenio surge con un fuerte empuje en la opinión 

pública, mostrando una vez más su complejidad al integrar añejos comentarios 

sobre la conducta inmoral del clero y su opulencia, junto a una vertiente menos 

populista y más pragmática, que atacaba la intransigencia clerical dominante 

contraponiendo actitudes más tolerantes capaces de conjugar progreso y 

religión. 

Como ya hemos señalado en el primer capítulo la actitud religiosa de 

gran parte del progresismo septembrino se inclinaba hacia  una opción 

intermedia que fluctuaba en un amplio espectro ideológico cuyos extremos eran 

los cánones religiosos tradicionales y la opción materialista, y que en términos 

generales consideraba al cristianismo como el fundamento de la revolución. A 

pesar de la violencia verbal y la dureza característica en algunos textos de la 

época con un alto y aparente poder de trasgresión, muy pocos  estaban 

dispuestos a renunciar al cristianismo. Por tanto los comentarios respecto al 

catolicismo resultan sumamente ambiguos. Bajo las críticas a la Iglesia y al 

clero se consideraba  factible su reacomodo a la pretendida modernidad, 

siempre que este colectivo abandonara su habitual intransigencia y tradicional 

preeminencia en la sociedad civil, circunscribiéndose exclusivamente al campo 

espiritual.  

La tolerancia constituía el primer peldaño para alcanzar ese objetivo y 

lógicamente fue rechazada por la Iglesia. Esta institución consideraba que  su 

inclusión  en los discursos progresistas estaba dirigida a “embrollar las ideas y 

seducir a las masas”. Monseñor de Segur, autor de esta frase y de obras con 
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gran difusión en el periodo objeto de estudio1142, afirmaba que en realidad el 

concepto de libertad, había sido “robado del Evangelio y de la Iglesia Santa por 

la herejía primeramente y después por la incredulidad y la revolución”. Aunque 

estas palabras deben contextualizarse en la confrontación que mantuvo con el 

catolicismo liberal francés, pueden muy bien ilustrar cual era la opinión de la 

Iglesia sobre el concepto de tolerancia utilizado por el progresismo y 

especialmente por quienes apelaban a una reforma de la institución y a un 

nuevo encuadramiento en las relaciones Iglesia, Estado y sociedad abierto a la 

modernidad.  Segur afirma que  “todos predican la tolerancia pero nadie la 

ejerce. Nosotros preferimos ser francos y decir que no la pedimos ya para 

nosotros porque no nos hallamos dispuestos a concederla a nuestros 

enemigos”. Refiriéndose en concreto a la escuela católico liberal hace especial 

hincapié en  su “manía de hacer concesiones a los enemigos de la Iglesia”.  No 

se puede ser “católico en religión y liberal en política”. Cuando se es católico 

“preciso es serlo en todo, en todas partes, siempre, en la vida pública, como en 

la privada”. Aquello que los católicos liberales  llaman tolerancia no es más que 

la práctica implícita “y sin que haya la menor duda, del principio fundamental 

del protestantismo, el libre examen”. Aunque, éste representante del 

ultramontanismo distingue entre la “revolución y el liberalismo” en que la 

primera “desea separar el Estado de la Iglesia por odio y por menosprecio de la 

misma Iglesia”, mientras que “el liberalismo no reclama esta separación sino 

por amor a la Iglesia y porque se imagina que en ella están interesados el 

honor y la prosperidad” de la institución, sin embargo ambas llegan al mismo 

resultado: su destrucción. Frente a estas “desviaciones”, la Iglesia propone que  

“los católicos puros, católicos romanos, es decir, hombres ajustados en un todo 

al espíritu de la Santa Sede y de la Iglesia”1143 se mantengan  firmes. 
                                                           
1142 CÁRCEL ORTÍ, señala que las obras de Gastón de Segur fueron traducidas a muchas lenguas y 
adquirieron gran resonancia en la segunda mitad del siglo XIX. Las sitúa entre los libros y folletos que la 
Iglesia española editó como contraofensiva antirrevolucionaria. En Iglesia y Revolución......, pág. 552  
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1143 SEGUR, MONSEÑOR DE: La gran cuestión del día. La Libertad, Madrid, 1869, pp. 31,32, 110-137.  
Este eclesiástico francés distingue en la página  145 dos escuelas en el liberalismo. La primera es la 
“anticristiana” representada por los “liberales revolucionarios” que practican el “panteísmo y el 
humanitarismo” y por los conservadores liberales que fundamentan sus creencias en el deísmo y el 
racionalismo”. La segunda es  “la escuela cristiana”, integrada por los “liberales políticos, católicos 
liberales, indiferentes y clericales. La escuela anticristiana es la más peligrosa. Sus dos vertientes  
“profesan  el mismo odio al catolicismo, pero los unos quieren ahogarle en el cieno, aplastar al infame, 
exterminar al canalla sacerdotal”, mientras que los otros “aguardan pacientemente su muerte, limitándose 
a encerrar al sacerdote en la sacristía, a arrebatarle toda acción social, toda independencia, todo medio de 
subsistencia. Es una escuela “muy poco numerosa” porque implica una apostasía formal que causa horror 



 

Las posiciones intermedias que propugnaban relegar a la Iglesia al plano 

espiritual con un nivel de injerencia social variable, dependiendo del matiz 

político e ideológico que lo propugnase, no sólo fueron rechazadas por la 

propia institución, sino que tampoco lograron digerirlas algunos pensadores del 

momento que  veían en esas alusiones a la tolerancia y al eclecticismo una 

falta de decisión a la hora de acometer las reforma de la sociedad. Como 

señala Jiménez Lozano, los “hombres de un lado y de otro que intentaron 

cohonestar las libertades políticas con la fe cristiana sólo sirvieron de blanco 

favorito de tirios y troyanos que no toleraron posturas centristas ni frialdad en la 

adhesión a uno de los bandos”1144. Así pues, sus argumentos antirreligiosos 

contrastan notablemente con la opción dominante tendente a buscar una vía 

conciliatoria. Un claro exponente en este sentido lo constituye el texto de 

Teobaldo Nieva, librepensador que publicó en La Revolución1145. Su título 

“Nada de tolerancia con la Iglesia” es en si mismo muy elocuente sobre la 

necesidad de mostrar un ideario firme en la cuestión religiosa. Trasciende por 

tanto la crítica anticlerical situándose en un plano en el que las religiones se 

convierten en el principal objeto de ataque.  Nieva rechaza a los “pretendidos 

amantes de la libertad y del progreso” que hablan en nombre de la tolerancia, 

calificándolos como “eclécticos graves, llenos de orgullo y de indecisión, 

pensadores que fluctúan  entre todos los sistemas, dominados por el egoísmo 

o por el miedo”. Estos “defensores de la tolerancia ilustrada”, “aristócratas de la 

libertad y del talento, bien hallados en el silencio y en la soledad de sus 

gabinetes, profusamente rodeados de sus autores favoritos, cercados de lujo y 

de confortabilidad, figurándose en su sibarítico orgullo que el mundo los 

escucha con idolátrica admiración y no existe sino para su gloria”, son los que 

hablan precisamente de primar el “fuero interno de la conciencia”. Sus 

argumentos serían justos si se refirieran a una “religión inofensiva que no 

hubiera hecho más daño que el que puedan ocasionar sus ideas subversivas, 

pero no sucede así con la religión católica, pues no solo profesa doctrinas 

incompatibles con la paz y la dicha del género humano, sino que esas doctrinas 

                                                                                                                                                                          
a los menos devotos, perro dispone de la enseñanza superior y de la prensa y por medio de las logias 
masónicas penetra en todos los gobiernos”  
1144 JIMÉNEZ LOZANO, J.: Meditación sobre la libertad religiosa, Destino, Barcelona, 1966, pág.  83 
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1145 PEDRO ALVÁREZ LÁZARO,  lo vincula también con Las Dominicales del Librepensamiento y 
Odón de Buey, en Masonería y Librepensamiento..., pág. 140 



 

serán siempre la norma de conducta de la Iglesia”. El “colectivismo ha invadido 

también el terreno de la filosofía libre-pensadora,  pero la tolerancia será 

siempre a los ojos del verdadero pensador una señal de debilidad a menudo 

una necedad,  muchas veces una falta y alguna vez un crimen”. La historia se 

encarga de constatar sus ideas. Durante “los últimos quince siglos” la Iglesia 

“ha perseguido a su enemiga la Razón, en nombre de una pequeña moral a la 

que ella falta por supuesto la primera: ya ha llegado el tiempo de levantarse 

contra ella en nombre de la gran moral”. No hay sitio por tanto para la libertad 

de cultos cuyo único mérito es colocar “una secta en frente de las otras para 

demostrar sus absurdas analogías y homogéneas relaciones, que mantienen, 

no obstante el odio entre los diversos pueblos de la tierra, sustentado por el 

interés de sus sacerdotes”. Según Nieva todos estos argumentos impiden 

hablar de vía intermedia en religión, porque  para “preparar una nueva era, es 

preciso luz, mucha luz,” y esto sólo se consigue aboliendo “todos los cultos y 

religiones”1146.    

Ambas posiciones constituyen los polos extremos en torno a la cuestión 

religiosa y la secularización. Sin embargo, como señalábamos anteriormente, 

las opciones conciliatorias eran las más habituales  en el progresismo del 

momento, pero también las que ofrecían mayor dificultad en su delimitación. El 

problema que presenta el caso español en este sentido, frente a otros países 

en los que se define claramente una solución intermedia al problema de 

integrar el catolicismo en la modernidad,  no es que no existiese dicha opción, 

sino que la Iglesia había conseguido durante siglos que la sociedad asimilara el 

catolicismo más tradicional y dogmático como la única religión posible, sin 

ningún resquicio para otra  alternativa o reflexión, incluso dentro del propio 

catolicismo. De ahí la ambigüedad característica en muchos discursos, 

actitudes o comportamientos que aparecían contundentes y a la vez tolerantes, 

reformistas, pero también  muy apegados al catolicismo.   

 El conflicto  anticlerical evidencia precisamente que el proceso 

secularizador se desenvolvía en límites religiosos. En este caso también las 

palabras de Jiménez Lozano resultan concluyentes: “un pueblo amamantado 

por la Iglesia desde siglos no podía sino reaccionar con gestos y palabras 

clericales incluso contra la Iglesia. No dispone de otra estructura mental ni de 
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sensibilidad. El heterodoxo-hispano tendrá que expresarse en los moldes 

mismos de la ortodoxia–españolidad, no hay para él horizonte civil y laico y se 

verá constreñido a seguir siendo religioso”1147. Y  en esos límites,  la figura del 

sacerdocio no debía destruirse sino reformarse.  

Desde un punto de vista ideológico se resalta la actitud de un  clero 

bueno sobre uno malo, en un mensaje dirigido a la sociedad, pero en especial 

a la Iglesia y a los sectores más conservadores, para demostrar que la 

revolución no quería  acabar con la religión y ni siquiera con el catolicismo. La 

exaltación de sacerdotes afines a la causa progresista o por lo menos 

tolerantes con ella puede considerarse como una mano tendida al consenso, 

un deseo de legitimar la revolución en los límites de la religión. En este 

contexto el clero malo es el intolerante, el que siguiendo los dictados de Roma 

y la posición oficial adoptada por la Iglesia española muestra de forma 

manifiesta su militancia antirrevolucionaria y presenta a los partidarios del 

progreso y la modernidad como seres depravados y ateos, cuyo único fin es 

acabar con la unidad católica.  

Las pautas de conducta también permiten contraponer dos tipos de 

clero.  En este caso los revolucionarios disponían de un verdadero filón 

argumental fermentado durante siglos. Las acusaciones en torno a 

comportamientos inmorales no se hacían extensivas a todos sus miembros, sin 

embargo alcanzaban gran difusión en la opinión pública. Junto a los ataques a 

la opulencia clerical, fácilmente confrontable a la pobreza de los primeros 

cristianos, explícita en el propio Evangelio, los delitos sexuales y los actos poco 

acordes con el ministerio sacerdotal solían ser  achacados a la artificiosidad del 

celibato. 

 Los discursos progresistas incorporaron indistintamente ambos 

registros, porque en realidad los dos incidían en un mismo objetivo: la reforma 

de la Iglesia. En este sentido hay que tener en cuenta que uno de los 

caracteres fundamentales que distingue a todo proceso secularizador es la 

interiorización de la religión, que se vive como un sentimiento personal. En este 

proceso el clero pierde su carácter intercesor ante la divinidad y se humaniza; 

ambas vertientes del anticlericalismo expresarían en cierto modo esa 
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humanización. El clero malo,  es decir, tanto  aquel que presenta alteraciones 

en su conducta moral, como el que manifiesta una actitud intransigente desde 

el punto de vista ideológico, es percibido por la sociedad con los mismos 

defectos y las mismas debilidades que los demás hombres. Sus miembros 

intervienen en política o transgreden el voto de castidad obligatorio 

precisamente porque no son seres especiales. Asimismo estos 

comportamientos justifican una transformación del papel social que hasta el 

momento habían desempeñado. Su presencia todavía es imprescindible para 

hacer valer determinados valores de orden y estabilidad pero no desde una 

posición taumatúrgica.  

 La supuesta transformación de la moral y de los valores sociales 

inherente a la revolución adquiría en el clero una dimensión especial, puesto 

que sus miembros habían sido depositarios durante siglos de unas pautas de 

comportamiento social  concretas, muchas de las cuales eran puestas ahora en 

tela de juicio. Pero en este caso no se trata tanto de analizar posibles cambios 

en ellas sino en sus principales valedores. El sacerdote, al igual que el resto de 

la sociedad, también estaba sujeto a la crítica y a la reforma. Su status no 

garantizaba una conducta moral intachable.  

En este punto hemos optado por analizar  dos aspectos de esta 

confrontación. El primero de ellos, con la conflictividad política del momento 

como telón de fondo, presenta al sacerdote tolerante que es capaz de adoptar 

una posición dialogante frente a la revolución, evidenciando la existencia de 

posiciones distintas en el seno de la Iglesia ante la modernidad. El ejemplo de 

la máxima autoridad de la diócesis resulta en este sentido paradigmático. En 

las pastorales y circulares dirigidas a su clero nunca expresaría una militancia 

católica liberal, pero la prensa progresista valoró de forma muy positiva  su 

actitud conciliatoria ante la nueva situación política derivada del alzamiento 

septembrino frente al ultramontanismo y la intransigencia de otras dignidades 

eclesiásticas como el arzobispo de Valencia. 

 Un segundo aspecto incide igualmente en la existencia de sacerdotes 

alejados del ideal evangélico que justificaba su preeminencia social. En este 

caso son los viejos tópicos del anticlericalismo tradicional, centrados en el 

celibato clerical, los que permiten observar dos modelos de sacerdote. Junto a 
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la excesiva  riqueza del clero y  su afán de poder y privilegios, las denuncias 

sobre  comportamientos inmorales en materia sexual constituyeron el blanco de 

los ataques.  Estos argumentos solían aparecer en la prensa progresista en 

forma de sueltos irónicos que presentaban  el voto de castidad obligatorio como 

causa de la inmoralidad clerical y por tanto objeto de reforma.    

 
II.6.1. Tolerancia y disidencia católico liberal frente a 

ultramontanismo 

 El rechazo de la Iglesia hacia la revolución se materializaría desde el 

extremo carlista y la lucha armada, pasando por la propaganda política ejercida 

desde el púlpito por parte de sacerdotes que “abusando de su sagrado 

ministerio y mancillando la cátedra que debiera ser de verdad de mansedumbre 

y virtud, se valen de ella para predicar asuntos políticos en contra del actual 

orden de cosas”1148,  hasta la pasividad, igualmente censurable, de algunos 

altos cargos eclesiásticos que evitaron pronunciarse, pareciendo que 

“aprueban el proceder escandaloso e indigno  de los que se han lanzado a la 

lucha”1149. De una u otra forma  el republicano Municipio, define la actitud del 

episcopado español como de clara  predisposición a la “protesta y a exteriorizar 

su disidencia” respecto a “las conquistas revolucionarias”1150. 

 Las actitudes más reaccionarias hacia las conquistas revolucionarias 

estaban representadas por los jesuitas y el clero carlista. Ambos se instituyen 

en objeto de la crítica anticlerical más dura. En el primer caso los comentarios 

no inciden tanto en  acusaciones concretas,  como en el protagonismo histórico 

del jesuitismo que “ha hecho asesinar los reyes y perturbado los Estados en 

otro tiempo y ahora intenta asegurar su dominio y sojuzgar a los pueblos 

embruteciéndolos”. Hasta que “el poder civil, que le es hoy tan contrario logre 

exterminarlo”, siempre será verdad la máxima que reza: “el jesuitismo es una 

espada cuya empuñadura está en Roma y la punta en todas partes”. Prevalece 

la idea de que los propósitos jesuíticos siempre actúan en la sombra1151 y que 

                                                           
1148 La Revolución, 5 de diciembre, de 1868 
1149 El Eco de Alicante, 13 de agosto de 1869 
1150 En su número del 26 de abril de 1873 
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1151 Vid. la obra de FERNANDO GARRIDO ¡Pobres Jesuitas!. Origen, doctrinas, máximas, privilegios y 
vicisitudes de la Compañía de Jesús desde su fundación hasta nuestros días, sacada de la «Monita 
Secreta» o Instrucciones ocultas de los jesuitas por primera vez publicadas en castellano, Imp. Calle de 
Mendizábal, 22, Madrid, 1881. A partir de la pág. 273 aparecen varios puntos que resumen las 



 

son ejecutados por “miserables mercaderes que llevan hasta los templos su 

tráfico ilícito y profanan aquellos lugares sagrados con sus farisaicas 

predicaciones”1152. Constituyen “una bandada de sangrientos y carniceros 

grajos” que según un vecino de Denia, “se ciernen sobre nuestras cabezas con 

amenazantes graznidos”1153.  

Estas ideas sobre la Compañía no eran exclusivas de la prensa 

progresista. Autores literarios nada sospechosos de radicalismo, como Llofriu y 

Sagrera, incluían a los hijos de Loyola en las tramas más oscuras, 

involucrándoles en todos aquellos conflictos encaminados a la 

desestabilización social. En su obra sobre los levantamientos cantonales y 

obreristas de  1873, les considera como instigadores de “siniestros planes”, 

protagonizados también por masones y por internacionalistas, a quienes unía 

un interés común: que el “desorden no concluyera”. En el caso de los jesuitas 

este objetivo perseguía la “devastación para que después viniera una reacción 

formidable y volviese la idea católica a predominar en toda su pureza”,  de 

forma que ya “nadie ignora la parte indirecta y misteriosa que la Compañía de 

Jesús tuvo en la rebelión cantonal, que tanto favorecía a sus planes de 

reacción”. Serían pues representantes del fanatismo en su más alto grado, 

“ciego ante la idea religiosa que sobreponen a todo”1154.  

 La expulsión de los jesuitas de Orihuela constituyó el episodio más 

llamativo en torno a su imagen de instigadores de la reacción, en este caso 

personificada precisamente en el carlismo. El Nuevo Municipio, justificó la 

contundencia de la medida  en los siguientes términos: 

  
 “unos sacerdotes a cuyo cuidado estaban centenares de niños para recibir educación 

formaron a estos infantiles seres, estando a la cabeza el jefe de la comunidad y al paso de una 

partida carlista por delante del colegio dieron vivas  a religión y a Carlos. La autoridad toma una 

medida justa y los aparta de aquel sitio en que se permiten enseñar lo que no es materia de 

enseñanza”1155 

                                                                                                                                                                          
maquinaciones secretas de los jesuitas: “De que modo debe conducirse la Sociedad cuando comienza 
alguna fundación; de qué amanera los padres de la SOCIEDAD podrán adquirir y conservar familiaridad 
con los príncipes, los grandes y personajes importantes (...); de la manera de conquistar a las viudas ricas ; 
cómo debe entretenerse a las viudas y disponer de sus bienes; (...) de los medios de hacer prosperar la 
sociedad” 
1152 El Municipio, 12 y 14 de noviembre de 1873 
1153 El Municipio, 24 y 27 de marzo de 1872 
1154 LLOFRIU Y SAGRERA, Insurrección Federal....,  pp. T.I, 635,  702, 934 y T.II, 556 
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 Una contundencia que obligaría a intervenir al obispo de la diócesis y al 

gobernador de la provincia para reponer a los padres de la  Compañía en el 

colegio del que habían sido expulsados. Los jesuitas intentaron probar que 

estas acusaciones fueron falsas. La carta que el padre provincial enviaría a las 

autoridades para defender su inocencia indicaba que los “vivas” a la religión y a 

Carlos no fueron más que la exaltación de San Estanislao de Kostka y no del 

jefe carlista Estanislao Bolinches. Además argüía el buen funcionamiento del 

Colegio de Orihuela y la satisfacción de los alumnos, padres y en general todos 

los orcelitanos con la presencia de los jesuitas en la ciudad, que desarrollaban 

sus actividades sin molestar a nadie. Achacaba la autoría de los 

acontecimientos al propio alcalde de la localidad y a una “turba de soldados”, 

que mientras los alumnos estaban durmiendo y la ciudad que “es religiosísima 

ignoraba totalmente lo que estaba sucediendo”,  ordenó a los jesuitas que 

desalojasen en el plazo de diez minutos el Colegio para subir a un coche que 

esperaba en la puerta y que les llevaría a Murcia. Más allá de su veracidad,  el 

hecho evidencia la especial animadversión que despertaba esta institución 

entre las filas del progresismo1156. Un rechazo cuyo fundamento no aclara el 

diario republicano que se limita indicar que “en España existen muchos 

colegios regidos por los virtuosos padres Escolapios y sin embargo ni una 

queja se levanta contra ellos, sino que son respetados por su virtud, queridos 

por el celo que demuestran en la enseñanza y alabados todos por su austera 

conducta”.  

 Junto a la crítica antijesuítica, muchas fueron las páginas que ocuparía 

el conflicto carlista en los periódicos afines al ideario revolucionario. En este 
                                                           
1156 MANUEL REVUELTA, señala que la protesta del obispo y la actuación del gobernador, nombrando 
un nuevo Ayuntamiento, propiciaron la vuelta a la normalidad: “El P. Rector había pensado entrar en 
Orihuela durante la noche para evitar las ovaciones de los ciudadanos, pero a esto responde el 
Ayuntamiento que la injuria pública exigía también una reparación pública. Toda la ciudad estaba 
conmovida”. La Compañía de Jesús en la España Contemporánea. Supresión y Reinstalación (1868-
1883). Sal Térrae, UPCO. 1984, T.I., pp,. 397-400. El Nuevo Municipio afirma que tras la expulsión a 
Murcia, “ni el palacio episcopal, ni en el seminario conciliar, quisieron facilitar habitaciones para los 
desterrados de Orihuela. Nosotros no hacemos comentario alguno”. En el número del 4 de diciembre de 
1873, publica sendas cartas del obispo y del gobernador agradeciéndose mutuamente su colaboración en 
el asunto. Tras advertir a Cubero que existen “sacerdotes que empuñan las armas uniéndose a las 
facciones que combaten los poderes públicos”, el prelado responde, en agradecimiento por la solución al 
problema de los jesuitas de Orihuela, que “tenga usted la bondad de transmitir al gobierno que la ciudad 
agradecida, dispuesta al sostenimiento de la tranquilidad y a la obediencia a las leyes, cumplirá cuantas 
disposiciones emanen del mismo y de la autoridad superior de usted que en Orihuela será siempre acatada 
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caso se combinan  argumentos que condenaban esta particular forma de  

intervención del clero en política con versos y  chascarrillos que hacen 

referencia a los defensores del carlismo.  Un poema del espiritista Salvador 

Sellés dedicado “A un Monstruo” muestra el tono más dramático que 

alcanzaron los calificativos relacionados con  sacerdotes que optaron por 

empuñar las armas contra la República. El sacerdote “traidor” a la misión propia 

de su ministerio personifica todos los defectos más execrables del género 

humano: 

 
“Dime ser infernal, genio iracundo, 

¿de que lóbrego infierno desertaste? (...) 

Mil veces he negado la existencia 

De seres infernales..... ¡Devaneo! 

Más ¡ay! Ante tu bárbara presencia,  

Yo creo en Satanás, porque en ti creo (...) 

Cuando tu cuerpo venenoso sea 

Pasto vil de los buitres y chacales, 

Y la sangrienta luna horrenda tea 

Que alumbre tus malditos funerales 

Tu espíritu satánico rugiendo 

Se elevará a los mares del espacio 

Y allí  tendrá por fin su infierno horrendo 

en un inmenso y lóbrego palacio”1157 

 

En cambio el Eco de Alicante opta por un tono más burlesco e irónico 

como el de este suelto titulado “¿Quién soy?”:  

 
Me levanto y me pongo el solideo, 

Tomo rapé, cepillo la sotana, 

Cojo las gafas, voy a la ventana, 

Saco el folleto de Aparisi, y leo. 

Voy al templo con grave contoneo, 

Salgo de allí pasada la mañana, 

Limpio el trabuco, arreglo la canana, 

Suenan las doce, y en comer me empleo 

Duermo la siesta cuando el sol se oculta. 

                                                                                                                                                                          
y aplaudida”  
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Dejo el lecho, meriendo, cojo un tomo, 

Y al niño terso rezo compungido. 

Vienen de amigos sorda turba multa, 

Conspiramos, se marchan con aplomo, 

Y.... ya basta lector: ¿me has conocido? 1158 

 

El carlismo no sólo fue objeto de ataque por su intransigencia política 

sino porque sus partidarios eran un peligro real para la estabilidad del orden 

posrevolucionario. El asesinato del gobernador Burgos, presuntamente 

auspiciado por carlistas1159  y los ataques indiscriminados de partidas a lo largo 

de todo el Sexenio, entre cuyos integrantes habían muchos sacerdotes, 

aumentaban el malestar social1160.  El clero carlista representaba la imagen de 

                                                                                                                                                                          
1157 El Municipio, 6 de abril de 1873 
1158 Publicado en su número del 20 de marzo de 1869. También La Revolución del 17 de febrero de 1869 
publica en su gacetilla un suelto en el mismo tono: “Receta para hacer un cura: Extracto de confesionario, 
una libra. Espuma de perro rabioso, otra. Alfalfa, una banasta. Cardenillo, dos onzas. Aceite de bellotas, 
un cuartillo. Se hecha un bonete, se pone a hervir a buen fuego, alimentado con madera de liberales, se 
adereza con pólvora, se revuelve con un trabuco y cuando está hecho pasta se modela una figura muy fea 
y muy negra, y está terminada la operación”  
1159 El gobernador de Burgos fue asesinado cuando éste se encontraba cumpliendo una orden del 
ministerio de Fomento decretada el 1 de enero de 1869, por la que el gobierno podía proceder a la 
incautación de todos los archivos, bibliotecas, gabinetes y demás colecciones de objetos de ciencia, arte y 
literatura que estuvieran a cargo de las catedrales, cabildos, monasterios u órdenes militares”.  Tras el 
asesinato las autoridades arrestaron “al deán y a varios canónigos de la catedral, aunque pronto los 
dejaron en libertad por falta de pruebas”, en MOLINER PRADA, “Algunos aspectos del anticlericalismo 
español en la Revolución de 1868”, en Investigaciones Históricas, 14, Universidad de Valladolid, 1994, 
pág. 149. ROSA MONLLEÓ PERIS, señala que aunque el decreto estaba en consonancia con las pautas 
de la revolución y como se había hecho en otros países de Europa, fue publicado en un momento muy 
poco oportuno, cuando se habían disuelto conventos y expulsado a los jesuitas y además se pedía la 
libertad de cultos”, en La Gloriosa en Valencia, (1864-1869), Diputación de Valencia, 1996, pág. 298. el 
diario alicantino El Comercio, informa de que entre los presos se encontraban el “deán provisor, 
magistral, canónigo Pino y otros dos de igual categoría y además un eclesiástico”. Estos entraron a la 
catedral acompañados de unas turbas que a “los gritos de ¡Viva la religión y Carlos VII!, se arrojaron 
sobre el gobernador y le acribillaron de heridas, después de haberle dividido la cabeza de un hachazo”, 
(29 de enero de 1869)  
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1160 En la prensa progresista de Alicante aparecen numerosas referencias a las actuaciones de estas 
partidas y a su composición, recalcando especialmente la existencia de sacerdotes. La República 
Española señala el 1 de septiembre de 1870 que un canónigo muy conocido de Vitoria “manda las 
partidas carlistas que tienen establecido control en Peñacerrada”. El  7 de marzo de 1869, La Revolución 
se refiere a la detención de algunos  miembros de una partida carlista en Cataluña, entre los que se 
encontraban “dos sacerdotes, un canónigo y un capellán”.  El mismo periódico, en su número del 2 de 
mayo de 1869, comenta que en Pinell (Zaragoza), se “ha plantado por un cura y algunos vecinos el árbol 
del absolutismo en el que se ha fijado un cartel que dice: ¡Viva Carlos VII!, ¡Viva D. Ramón Cabrera! y 
¡muera el gobierno!”. El 16 de mayo informa sobre “tres grupos de 600 carlistas, cada uno, que tienen 
organizados en Perpiñan el presbítero Gómez Martín, Lamendi y Martínez, que se han acercado hoy a la 
frontera”.  El 23 de junio de ese mismo año este periódico apunta que en la Iglesia mayor de Morella, 
apareció un pasquín “alentando a los carlistas del maestrazgo”. En el número publicado el 30 de julio de 
1870 alude a una conspiración carlista abortada “que tenía por base sorpresa la plaza de Cartagena, 
poniendo de relieve el talento estratégico de los obispos, canónigos y curas de algunos puntos de España”. 
Dentro del entorno alicantino La Revolución informa el 27 de junio sobre una “partida de unos 
veinticuatro hombres, en la Vall de Gallinera”, que se suponía eran carlistas “por los continuos trabajos 



 

la Iglesia que se deseaba erradicar. Personificaba los vicios y la ignorancia que 

durante siglos habían alimentado los argumentos anticlericales, pero no desde 

una posición pasiva sino claramente militante y enfrentada a la revolución. Los 

comentarios anticlericales que suscitaba evidencian que la actitud de muchos 

revolucionarios no equivalía a irreligiosidad. Como señala Gregorio de la 

Fuente los republicanos podían celebrar misas católicas con curas 

correligionarios para honrar a los mártires de la libertad y unos “días después 

esos mismos milicianos se enfrentaban a un grupo de clericales carlistas”1161. 

En realidad el carlismo permitía contraponer, más si cabe, la idea de una 

Iglesia regenerada, fiel a los principios del cristianismo primitivo, a la existencia 

de un clero totalmente ajeno a ellos.  El comentario que el periódico alicantino  

La Revolución hace sobre la supuesta entrega de “10 millones de reales” por 

parte de algunos miembros del episcopado español al pretendiente carlista 

Carlos VII –también llamado por la prensa del momento “niño terso”- sumiendo 

al país “en fratricida lucha”, constituye una muestra de ello. Aquí aparece la 

figura del buen sacerdote frente a la que representan estos eclesiásticos sobre 

cuyo comportamiento el diario se pregunta cómo es posible que se atrevan a 

“llamarse ministros de Jesucristo”1162. 

 A pesar de que el carlismo pone de relieve una actitud clerical 

sumamente combativa ante la nueva situación política derivada de la 

revolución, la posición de la Iglesia oficial no se inclinaría por unos derroteros 

tan drásticos. Evidente se mostraría muy reacia a los avances secularizadores 

acometidos tras el triunfo septembrino pero no hasta el punto de realizar un 

llamamiento a las armas.  La libertad de cultos fue el tema  que más 

discusiones suscitó  en torno a la participación del clero en política. En  este 

sentido es interesante destacar cual fue la actitud del obispo de Orihuela ante 

una cuestión tan trascendente. En la misma línea que otros prelados 

españoles, Pedro María Cubero suscribió una Exposición a las Cortes 

Constituyentes en contra de la libertad religiosa. El documento aparecía  

rubricado por el arzobispo de Valencia y sus obispos sufragáneos, que se 

expresaban en los siguientes términos: 
                                                                                                                                                                          
que hacen por aquella parte del país las gentes de sotana” 
1161 DE LA FUENTE MONGE, G.: “El enfrentamiento entre clericales y revolucionarios en torno a 
1869”, en Ayer, num. 40, pág. 144 
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“Como prelados guardamos un profundo silencio, y recibimos resignados los que 

designare el Congreso de los Diputados, pero no podemos guardarle respeto a las facultades 

omnímodas de que algunos juzgan hallarse revestido ese mismo Congreso (....). Estas bases 

fundamentales son la Religión, el principio de autoridad, la justicia, la propiedad, la familia. 

Creemos que todos los hombres pensadores se hallarán conformes en la precedente 

designación de bases sociales que por cierto no es una invención nuestra, y se halla de 

acuerdo con la misma, así el criterio filosófico, como el sentido común (...). La nación tiene la 

dicha de descansar socialmente sobre la única verdadera religión, sobre el catolicismo, 

depositario exclusivo de la verdad religiosa. Sería cien veces inconsecuente si se permitiese 

debilitar o menoscabar esa base de su fundamento social, estableciendo o permitiendo otros 

cultos que rechaza decididamente la inmensa generalidad de los españoles. Dígase lo que se 

quiera no hay razón que pueda justificar tan perniciosa novedad, ni fundamento sólido en que 

pueda apoyarse (...). Es menester decirlo con franqueza y libertad. El que no es católico no es 

nada. El mismo protestantismo, decía un hombre grande no sospechoso, no es más que un 

puente para pasar a la incredulidad. (...). La unidad católica había fomentado y conservaba 

exquisitamente lo que no había sabido fomentar el Estado. Éste ha progresado enriqueciendo 

sus museos con todo lo que la unidad religiosa había adquirido legalmente por el verdadero 

camino del progreso, por el que siempre ha caminado (...). El catolicismo es decidido protector 

de la libertad nacional, pero no puede transigir con los errores, porque es el depositario y 

maestro de la verdad religiosa y de la verdad moral (...)1163.   

 

Para respaldar el documento presentado por  estas dignidades 

eclesiásticas a las Cortes, se recurrió en algunas diócesis a recabar firmas de 

los fieles. En el caso del Obispo de Orihuela, junto a la citada Exposición se 

incluía una circular dirigida a los curas párrocos de su circunscripción, en la 

cual les indicaba  que adoptaran “las medidas conducentes para que todos y a 

la mayor brevedad puedan suscribirla de modo que si alguno dejase de hacerlo 

sea solamente por no querer verificarlo, pues que esto ha de ser un acto 

enteramente voluntario sin presión de ningún género”1164. Sin embargo, parece 

que en muchos casos esa presión fue ejercida sin miramientos. El propio 

                                                           
1163 Boletín Oficial Eclesiástico del Arzobispado de Valencia, Enero 1869, Archivo Secreto Vaticano. 
Fondo Archivo Nunciatura de Madrid. Tit. 1º. Rúbrica 15ª (1869). Ff. 1102-1106  
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1164 Escrito por el obispo el 7 de enero de 1869 y publicado por El Comercio, el 27 de enero. Según 
ANTONIO MOLINER, “sólo el obispo de Orihuela, Pedro María Cubero, acompañó su escrito en 
defensa de la unidad religiosa con más de cinco mil firmas”. El resto de prelados optaron por escritos 
colectivos, en “Anticlericalismo y revolución liberal (1833-1874), en LA PARRA LÓPEZ y  SUÁREZ 
CORTINA, (eds.): El anticlericalismo español..., pág. 111. CALLAHAN, W. J. atribuye la gran cantidad 
de firmas obtenidas en la provincia la influencia de toda la comarca oriolana, en Iglesia, poder y sociedad 
en España, 1750-1874, pág. 237   



 

gobernador civil,  Manuel García Llana, advertía al obispo que algunos curas 

de la provincia, “bien por exceso de celo o bien porque no aprecian 

debidamente el espíritu de tolerancia propio de los modernos tiempos, 

procuran, sin reparar en los medios recoger firmas”, en un momento en que los 

“ánimos se encuentran justamente excitados”. Esto no tendría tanta 

importancia si no fuera porque muchos de ellos utilizan “reprobados medios” 

para “reducir a las gentes sencillas y de escasa inteligencia, lo cual crea una 

gran perturbación moral que puede acarrear funestas consecuencias para los 

que con tan poca cordura intentan oponerse a la corriente de los tiempos y a 

las preciosas conquistas de la civilización moderna”. El gobernador aduciendo 

“las circunstancias especiales de esta provincia”, pide a Cubero que mande a 

los curas de la diócesis que suspendan las gestiones que practican para 

recoger firmas, “aconsejándoles a la vez que, por conveniencia propia, se 

amolden a las circunstancias y no provoquen con reprobadas sugestiones 

dictadas por el espíritu del fanatismo sucesos sensibles, que debieran a toda 

costa evitar, inspirándose en la tolerancia evangélica que tan bien sienta a los 

ministros del señor”. El obispo respondía en los siguientes términos a García 

Llana: 

 
“He visto con el mayor disgusto los excesos que V.S. me denuncia y que por un celo 

mal entendido se han cometido por algunos eclesiásticos con ocasión de recoger firmas para la 

petición de la unidad religiosa (...). Por mi parte nada se omitirá para (solucionarlo), porque 

nada debe ser más pacífico ni más justo que el ejercicio de los derechos individuales cuyo uso 

en nada debe molestar ni inquietar a nadie. Por esta consideración, y cooperando a las 

atendibles razones de V.S. he dispuesto que inmediatamente se circule a los párrocos la 

comunicación de que tengo el gusto de acompañarle un ejemplar. Mas para alcanzar el fin 

razonable que debe desearse alejando en lo posible todo motivo de inquietud, ruego a V.S. 

(tenga en cuenta), que en la actualidad existe por desgracia un extravío en las gentes sin ley, 

que es capaz de causar los mayores desastres. Hay gentes señor gobernador, que 

apareciendo sin conciencia, son capaces por su falta de creencias y por su impiedad, 

perversidad y fanatismo de hacernos deplorar hechos horrendos y vandálicos como los 

funestos que V.S. con sobrada razón me cita”1165              
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1165 Se refiere al asesinato del gobernador de Burgos. La carta del gobernador y la contestación del 
prelado  fueron publicadas por El Comercio del 6 de febrero de 1869.   



 

La circular a la que alude el prelado instaba a los curas de la diócesis a 

que dieran “vivos ejemplos de la mansedumbre que nos enseña el Santo 

Evangelio, sin dejarnos llevar de un celo indiscreto” y que “a nada conduce sino 

a causar conflictos”. Para evitar cualquier tipo de “extralimitación, tanto más 

sensible, cuanto que fue prevenida por nuestra autoridad”, el obispo ordena se 

suspendan las firmas, intentando inculcar en el clero “la imperiosa necesidad 

de obrar con verdadera prudencia cristiana, no dando lugar bajo concepto 

alguno a conflictos desagradables, usando siempre la moderación que debe 

resplandecer en los ministros del señor, practicando la obediencia a las 

autoridades, la armonía y buena inteligencia en todos sus feligreses, la 

tolerancia y mutuo respeto para todas las opiniones, como verdades que se 

desprenden de nuestra fe y como recíprocos derechos que todos debemos 

observar”1166 

 Las acusaciones  sobre la militancia activa del clero en política 

abarcaron todo el territorio nacional. La prensa alicantina recoge noticias de 

curas que amenazaban a sus parroquianos con la excomunión si apoyaban la 

libertad de cultos1167. Igualmente el  clero alicantino utilizó su ascendencia 

social con el objetivo de influir en la conciencia política de sus feligreses. Así 

por ejemplo Froilán Carvajal en La Revolución denuncia un hecho que hubiera 

podido derivar en los dramáticos sucesos de Burgos. Parece ser que el cura de 

la parroquia de Muchamiel “valiéndose del pretexto de que una comisión de 

esta ciudad iba a «robarles» la virgen del Loreto a que rinden culto armó de 

escopeta y trabuco a todos, excitando a los vecinos al crimen, que si dejó de 

cometerse fue porque faltó la persona o personas que debían ser 

asesinadas”1168. Por otro lado, muchos de sus miembros, como señala la 

comunicación del gobernador Manuel García Llana,  “recogían firmas de 

manera poco conveniente, pues a pesar de recomendarse que ha de ser 

puramente voluntario el acto de firmarla, no falta quien amenaza con el infierno 

                                                           
1166 Orihuela, 3 de febrero de 1869. Fue publicada también por El Comercio del 6 de febrero 
1167 Vid. El Comercio del 19 de noviembre de 1868, que comenta las advertencias de un sacerdote de La 
Coruña a sus feligreses afirmando que “no es católico el que desea la libertad de cultos”. Igualmente La 
Revolución del 8 de diciembre de 1868 y del 23 de enero de 1869 incluyen sendos  comentarios sobre un 
párroco madrileño que lanzó “una violenta diatriba contra el liberalismo y la Iglesia” y otro asturiano que 
con un cartel colgado en la puerta de su Iglesia amenazaba con anatemizar y expulsar de la Iglesia a todos 
los que votaran a “los herejes liberales”.   
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1168 La Revolución, 30 de enero de 1869 



 

y otras menudencias por el estilo”1169. El Comercio denuncia en este sentido 

“los abusos que el clero de Santa María está cometiendo para conseguir  que 

el número de firmantes de la exposición a la Asamblea, en contra de la libertad 

de cultos, crezca indefinidamente haciendo aparecer religioso un acto 

eminentemente político”1170. Ni siquiera el carácter tolerante y más abierto al 

diálogo del abad Penalva se resistió a participar en la lucha por la fe, 

adoptando una  actitud militante.  La siguiente noticia publicada por El 

Comercio resulta bastante elocuente en este sentido, aunque no alude en 

ningún momento a que este prelado recurriese a métodos coactivos para llevar 

a cabo la recogida de firmas: 

 
 “Como quiera que algunos niegan que se recogen firmas de niños para pedir la unidad 

religiosa, nos vemos en la precisión de asegurar que una de las personas encargadas de 

hacerlo en nuestro distrito del Hospital, es un catedrático de  Instituto que no contento con 

excitar a sus discípulos a que firmen, acude a las escuelas para engrosar el número de 

firmantes. La conducta de este señor es ridícula en extremo pero está completamente dentro 

de la ley, y por lo tanto no creemos necesario publicar su nombre y solo damos la noticia para 

prevenir a los padres que no quieran que sus hijos aboguen por lo que no comprenden ni tal 

vez sea del agrado de sus familias”1171.   

 

 Igualmente el republicano Municipio en un tono más contundente 

acusaba a algunos eclesiásticos alicantinos sin utilizar ningún nombre. En una 
                                                           
1169 El Comercio, 27 de enero de 1869 
1170 El Comercio, 26 de enero de 1869. Parece que estos  “abusos” también fueron habituales en otros 
puntos de la provincia como pone de manifiesto dicho diario en el mismo número, donde comenta las 
actividades de un presbítero “del vecino pueblo de San Juan que va recorriendo las casas de campo de la 
huerta, y abusando de la ignorancia de sus habitantes, a quienes hace creer que en España se trata de 
abolir la religión cristiana. Les induce a que dejen estampar los nombres de toda la familia. Incluso de los 
niños de pecho, en una exposición que lleva escrita en contra de la libertad de cultos”. Por su parte La 
Tertulia, alude en este mismo sentido al ya mencionado Juan Chaumel que en vez de predicar “la palabra 
divina” se dedica a impartir “un curso de política reaccionaria de lo más violento e intransigente posible”. 
Vid. el número de 28 de febrero y 1,3 y5 de marzo de 1872.   
1171 El Comercio, 31 de enero de 1869. La prensa no sólo se refiere a las firmas recabadas por el clero 
entre la población infantil, sino también entre la mujeres. A esta práctica se refiere el diario satírico El 
Pollo, cuando alude a “mis adorables paisanitas, que firmáis exposiciones pidiendo la intolerancia 
religiosa!!. ¡Por Dios queridas mías!. Cuando tal hacéis dais pruebas de ignorar la suerte que cabe a esas 
desdichadas peticiones. Y entre paréntesis , decidme. ¿cómo anda el cuidado de la casa?” (31 de enero de 
1869). El mismo diario en su número del 7 de febrero señala que estas firmas eran habituales en otros 
puntos del país y en especial en Burgos, como evidencia una circular del nuevo gobernador de Burgos, 
Massa Sanguineti a los alcaldes de la provincia : “Como desgraciadamente una parte, no la más ilustrada 
del clero, agita las conciencias , introduce las discordias en el hogar doméstico, abusa de la credulidad de 
las mujeres y hace formar a los niños de ambos sexos exposiciones acerca de asuntos que no pueden 
discernir, hará usted entender a los sacerdotes de su distrito que serán entregados a los tribunales y lo hará 
usted efectivamente en el acto a cuantos abusando de su ministerio lleven su fanatismo hasta el extremo 
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ocasión recomendaba a sus lectores la “asistencia a los sermones que predica 

en San Nicolás cierto sacerdote que a juzgar por lo que se nos cuenta 

disparata de lo bueno y mejor sobre política y pinta las excelencias de la 

Inquisición que no sabemos si se le ocurrirá en apellidarla santa y humanitaria”. 

Además “combate el derecho de pensar y se desata en apóstrofes contra los 

que quieren la Iglesia libre en el Estado libre”, evidenciando que se “toma las 

disertaciones políticas muy a pecho”.  En otro número alude  a “cierto altísimo 

sacerdote que no puede vivir con la exuberancia de bilis que produce y 

desahoga su endémica enfermedad, arrojando sapos y culebras contra los 

republicanos. Añade que “lo chistoso del caso es que el tal papá nos insulta de 

lo lindo ante mujeres a quienes hace creer que va a educar y que sólo enseña 

a odiarle por lo iracundo de su forma”. El citado periódico le reta a que “haga 

públicas las lindezas que regala a sus discípulas”, calificándole de “romanista” 

y de “carcunda”1172.       

Este tipo de actuaciones constatan que las denuncias sobre la 

intolerancia clerical y su poder de injerencia en las conciencias no eran 

producto de un anticlericalismo gratuito. Por otro lado la actitud del obispo de 

Orihuela para atajarlas resulta también un tanto sorprendente en una etapa en 

la que la Iglesia española muestra una militancia antiliberal especialmente 

aguda, siguiendo las consignas procedentes de Roma. Un comportamiento 

bastante llamativo sobre todo si se compara con las actuaciones de otros 

obispos españoles y especialmente con la del arzobispo de Valencia, del que 

Cubero era sufragáneo. Parece ser  que ambos mantenían posiciones muy 

discordantes en cuanto a las actividades que debían desarrollar sus 

respectivos cleros. La prensa se hizo eco de dichas desavenencias ensalzando 

la figura de Cubero, quien “penetrándose perfectamente de las circunstancias e 

inspirándose en el espíritu de benevolencia y paz propio de su misión 

evangélica, se apresuró a alejar todo motivo de discordia, ofreciendo el apoyo 

de su influencia a la autoridad representante del gobierno y dirigiendo una 

oportuna y explícita circular a su clero en que le manda  cesar  en sus 
                                                                                                                                                                          
de producir los males que dejo reseñados o convierten la cátedra del espíritu Santo en tribuna política”.  
1172 El Municipio, 25 de mayo de 1872 y 23 de marzo de 1873. El mismo periódico cuando se trata de 
alabar a un sacerdote sí alude a su nombre y apellidos. Así ocurre con Andrés Oliver Joaquín García 
Baillo, encargado de oficiar la misa en memoria de Trino González Quijano. Describe la intervención de 
García en los siguientes términos: “tiene fácil dicción y en los períodos de su discurso pudimos observar 
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gestiones a fin de quitar toda ocasión de abusos”. La actitud de Mariano Barrio 

fue muy distinta. Ya en la mencionada Exposición, eludía cualquier 

responsabilidad sobre su clero, aduciendo que “los defectos de éste o aquel, 

dado caso que existan”, no pueden repercutir “contra la  clase y el sacerdocio”, 

máxime si se tiene en cuenta que la “conducta del clero español raya en el 

heroísmo”, porque pudiendo hacerlo, nunca ha conspirado “ni ha hecho uso de 

su influencia contra los gobiernos”. Concluye por tanto de forma contundente 

afirmando que el “clero español no es un elemento político, y no siéndolo, 

jamás se ha prestado a ser palanca de ningún partido”1173.  Estas 

aseveraciones  nos aportan ya una idea en torno a los términos en que Barrio 

contestó al gobernador de la provincia, evidenciando una actitud muy distinta a 

la de Cubero:  

 
 “Mucho hubiera estimado señor gobernador, que si para conseguir el fin que se 

proponen esos sacerdotes, se valen de medios reprobados, hubiera tenido V.S. la dignación de 

indicarme, que medios son esos y quienes los sacerdotes que los ponen en juego, para 

poderme yo dirigir a ellos, y señalarles el límite de sus deberes. Pero si el objeto es sólo exigir 

de mi, que ordene a los curas suspendan las gestiones que practican para recoger firmas en el 

sentido expresado, permítame V.S. que le exponga con sinceridad que a pesar de mi constante 

deseo de complacerle en todo lo que me sea posible, no lo es en el presente caso,  a no hacer 

traición de mi calidad de obispo católico y de buen español (...). Yo tengo por una grande 

desgracia para nuestra España el que se quebrante la unidad religiosa en que ha cifrado esta 

católica nación una de sus mayores glorias. (...). Los sacerdotes (que) procuran recoger firmas 

pidiendo la conservación de la unidad católica (están haciendo) uso  de un derecho en que ha 

estado el pueblo español hasta en los tiempos llamados del absolutismo. No hay nada de 

reprensible en él, en el orden social y moral (...). Si hay abuso en los medios, los tribunales son 

los encargados de justiciarle (....), aunque a decir verdad, en la materia que nos ocupa no se 

me alcanza que clase de abuso puede cometerse”1174. 

                                                                                                                                                                          
esa hermosa sencillez, tan necesaria al orador sagrado para llevar la convicción al ánimo de los oyentes”.  
1173 Boletín Oficial Eclesiástico del Arzobispado de Valencia, Enero 1869, Archivo Secreto Vaticano. 
Fondo Archivo Nunciatura de Madrid. Tit. 1º. Rúbrica 15ª (1869). Ff. 1102-1106 
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1174 El Comercio, 7 de febrero de 1869. Parece ser que las relaciones de este obispo con las autoridades 
revolucionarias, fueron durante todo el período objeto de estudio bastante tensas. El primer desencuentro 
tuvo lugar con la Junta revolucionaria de Valencia y su decisión de derribar los conventos de monjas de 
Santa Tecla y San Cristóbal y la Iglesia de la Compañía de Jesús. Un segundo enfrentamiento tendría 
lugar precisamente con motivo de la aplicación del decreto del ministro de Fomento Ruíz Zorrilla, sobre 
obras de arte y archivo. El arzobispo dijo públicamente ante las autoridades “que no estaba de acuerdo 
con el decreto y protestaba contra las afirmaciones de que la iglesia no había conservado los objetos 
artísticos cuando el creía que se habían maltratado desde la desamortización en que fueron sacados del 
cuidado del clero regular y secular”.  MONLLEÓ PERIS, La Gloriosa en Valencia,  pág. 299. En una de 
las cartas que envió al gobierno provisional se expresaba en los siguientes términos: “todavía no se han 



 

 

Ambas misivas ponen de manifiesto fisuras en el seno de la Iglesia en 

torno al proceso revolucionario, a pesar de la aparente uniformidad del mensaje 

eclesiástico. No hasta el punto de representar dos facciones políticas 

enfrentadas o dos planteamientos distintos sobre el papel del catolicismo en la 

sociedad. Puede hablarse de posiciones  más o menos tolerantes o por lo 

menos “no beligerantes”, ante los acontecimientos derivados de ese proceso.  

Una  pastoral del prelado orcelitano puso nuevamente de manifiesto que las 

disensiones eran muy marcadas. En esta ocasión El Eco de Alicante se refiere 

al “ilustre prelado de nuestra diócesis”, que “ha publicado un notabilísimo 

documento del cual se ha ocupado toda la prensa liberal”. Lo describe como 

inspirado en “el dogma sagrado del Evangelio y en la mansedumbre, paz y 

caridad del Divino Maestro”. Añade este diario que la “actitud digna de este 

prelado será tal vez censurada por la prensa neo-católica, como lo ha sido en 

otras ocasiones la del ilustrado obispo de Almería, pero no por esto dejarán de 

ser estos y otros prelados que han comprendido en su claro talento cual es su 

misión, muy considerados, respetados y queridos de todas las personas 

sensatas”. Para el periódico Cubero “tiene dadas hace tiempo muchas pruebas 

de sensatez y de elevado criterio”, aunque esta pastoral “es la más elocuente y 

levantada”.  

El contenido del documento incide en la “conducta que debe observar el 

clero en todos los actos de su vida y especialmente en tiempos “de gran 

agitación y turbulencia”. Tras elogiar al que integra su diócesis, expresa su 

opinión en torno a la inconveniencia de que “los ministros de la religión se 

mezclen en los negocios públicos”, basándose en “la doctrina de paz y 

                                                                                                                                                                          
enjugado las lágrimas de mis ojos, vertidas a consecuencia del acceso de la esta Junta Revolucionaria, que 
después de haber suprimido la Sociedad de San Vicente de Paúl, que nada tenía de política, que socorrió 
unas ochocientas familias, suprimiendo también dos conventos de Religiosos, que con mucha penuria de 
localidad he podido incorporar en otros dos conventos en medio de la amargura más profunda  y la 
aflicción de unos y otros religiosos (...). El sentimiento nacional aboga indudablemente a favor de los 
religiosos, porque crea V.E. la sinceridad de mis palabras: el pueblo español es en su inmensa mayoría 
verdaderamente católico y está muy lejos de patrocinar semejantes medidas, que lamenta en su corazón y 
deplora amargamente en el seno de la familia (...). En todos los países civilizados y libres existen 
conventos y asociaciones religiosas. Sea pues Excmo. Señor la libertad y libre asociación una verdad para 
todos y entonces no podrán tener cabida las prescripciones de este decreto”.  En ASV. FANM. Tit. I. Rub. 
6. ff. 262-265.  Carta fechada el 23 del 10 de 1868. En una nueva carta fechada el 11 de noviembre de ese 
mismo año,  le indica al ministro que si no quería retirar los decretos, al menos “podía comunicar 
secretamente sus órdenes a los gobernadores” para devolver la tranquilidad. (ff. 268-269).    
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mansedumbre que nuestra santa religión enseña”, de la cual “los ministros 

deben dar testimonios de sus fraternales preceptos”. Aunque pudieran 

legalmente intervenir en dichos negocios, “moralmente hablando” no tendrían 

que intervenir de ninguna manera “en las luchas y en las contiendas en que por 

lo común  suelen posponerse estas máximas que forman nuestro inviolable 

Código y son medio seguro de felicidad para todos”. Por tanto recomienda a su 

clero que se “abstenga y no tome parte en estos actos, que por legales que se 

supongan suelen llevar consigo la agitación y todas las tristes consecuencias 

de las pasiones encontradas”. De todas estas recomendaciones no pueden 

inferirse “interpretaciones equivocadas” sobre el talante liberal de Cubero. Su 

actitud destaca simplemente por ser más tolerante respecto a la que 

mantuvieron en este mismo periodo otros prelados. El obispo pensaba que la 

promesa de Dios bastaba para defender “la causa justa de los ministros de la 

Iglesia”. En su opinión el arma más eficaz para defender sus ideas era “la 

mansedumbre evangélica y la paciencia santa que tanto nos obliga” y donde no 

cabe “lo que es violento, lo que es duro y pueda traer convulsiones y 

turbulencias”1175. Por todo ello exhorta al clero a que no intervenga en asuntos 

políticos en un contexto especialmente convulso como fueron las elecciones de 

1871.   

Un periódico de Madrid denunciaba el clima de agitación y la gran 

“convulsión clerical” en torno a este acontecimiento político. Muchos sacerdotes 

ya no se valían del confesionario ni de la que llaman cátedra del espíritu Santo, 

sino que “en la calle y plazuelas predicaban la cruzada a las turbas de 

caníbales que aullaban de placer ante las muestras de elocuencia sagrada que 

regalaban sus oídos. Las mujeres y los chiquillos han desempeñado un 

importante papel en estos casos”. Contrapone este mismo periódico el 

comportamiento del obispo de Orihuela que “ha cumplido con su deber 

aconsejando y aún mandando” a los miembros de su clero que “se abstengan 

de tomar parte en las elecciones”, aunque señala que sin embargo “ha sido 

predicar en el desierto, pues ellos solo obedecen aquello que puede 

convenirles, como buenos ministros del altar”. Un diario de Valencia señala en 
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1175 El Eco de Alicante, 10 de febrero de 1871. Cubero quería asegurarse que esta pastoral sería conocida 
por todos los sacerdotes que integraban su diócesis ya que ordena a los “párrocos se sirvan reunir sus 
cleros en el sitio de costumbre, haciéndoles lectura de esta circular y dando aviso a nuestra secretaría de 
cámara de haberlo verificado así, como todo lo particular que sobre estas prevenciones ocurra.   



 

este sentido que “los beatíficos padres de almas se han despachado a su gusto 

durante las pasadas elecciones”, debido a que en “Valencia no ha habido una 

autoridad activa y enérgica para reprimir ciertos desmanes”1176    

Un grupo de “varios liberales católicos” emitieron un comunicado en 

febrero de 1871 desde Alcoi, en el cual aparece nuevamente contrapuesto el 

comportamiento del obispo de Orihuela y el de Valencia, como representantes 

de dos corrientes  distintas en el pensamiento y en las actuaciones de la 

Iglesia. El orcelitano “en su incomparable y cristiana pastoral marca la línea de 

conducta que el clero debe seguir en las luchas electorales las más veces 

ensangrentadas por las encontradas pasiones políticas”. Unas directrices que 

la mayor parte del clero alcoyano no siguió, “votando más de veinte 

eclesiásticos que ni siquiera tuvieron la suficiente precaución y talento de 

despojarse de su respetable vestidura para presentarse mezclados con el 

pueblo, a quien deben predicar paz”. Se pregunta el citado comunicado, en 

torno al fundamento de dos posiciones tan encontradas: “¿en que consiste esa 

divergencia de opiniones, ese encontrado modo de interpretar la misión del 

clero?,  ¿quién está más dentro del Evangelio?”. Los liberales católicos tienen 

clara  su respuesta: “de seguro que el obispo de Orihuela”. En cambio definen 

“la pastoral del prelado de Valencia como un documento proclama que 

cuadraría mejor a un belicoso capitán de la Edad Media que a un arzobispo 

católico del siglo XIX”. Los calificativos utilizados para ensalzar la figura de los 

únicos sacerdotes que mantuvieron un comportamiento ponderado en la 

contienda política resultan también muy elocuentes en torno al deseo de 

establecer dos líneas de pensamiento en la Iglesia. Aluden al “bueno, al 

ilustrado, al evangélico cura de Santa María, venerado en toda la ciudad, sin 

distinción de matiz político, por sus virtudes, mansedumbre e inagotable 

caridad, por su ejemplar vida, en fin, digna de imitación”, así como a “otro cura 

de San Mauro, dignísimo sacerdote también  y algunos más como D. José 

Francés y  otros, verdaderos tipos del sacerdote católico”, entre los que 
                                                           
1176  Este comentario viene acompañado por una alusión al “sermoncito” pronunciado por el canónigo de 
la catedral de Valencia, Don Carlos Máximo Navarro, cuyo discurso fue una disertación electorera de lo 
más fino que pueda pedirse. Dijo el Sr. Navarro que era un deber de conciencia el acudir a las urnas y 
votar al candidato carlista, tronó contra la revolución, y sus sagradas conquistas y no olvidó, por su 
puesto, decir que el que contraía matrimonio civilmente estaba en pecado mortal, con otra porción de 
verdades impropias de un ministro del altar”. La información del diario madrileño y el valenciano, fue 
recogida por El Eco de Alicante, en su número del 9 de febrero de 1871. En ninguno de los dos casos se 
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destaca a “Manuel Belloch, José Giner y sus dignos imitadores”. Añade éste 

escrito un planteamiento muy interesante sobre esa polarización clerical, la 

consiguiente agudización del sentimiento anticlerical y sus consecuencias para 

la religión: 

 
“Se hace responsable al país en general, a la Revolución de septiembre, de que un 

libre pensador vierta tal o cual idea en materia de religión, como si nosotros pudiéramos 

aherrojar el pensamiento y se ataca por ende a la legalidad existente. ¿Qué obligación tiene el 

sacerdote cristiano en este caso?. Rogar porque esa alma extraviada vuelva al gremio de 

nuestra Santa Religión, elevar preces al Altísimo para que se apiade de una oveja descarriada; 

esto se llama cumplir, obrar perfectamente un religioso católico; pero votar , concitar las 

pasiones políticas, alimentarlas, darlas impulso y vida con su participación, esto se llama dentro 

del Evangelio soberbia; esto es arrastrar la cruz  por el fango de las rencillas políticas; es 

desprestigiar la religión cristiana; es en fin, un hecho que pudiera traer más funestísimas 

consecuencias a esta que los exabruptos de todos los librepensadores de España”1177.  

 

En el contexto de la diversas luchas políticas que acontecieron durante 

el Sexenio hemos podido constatar a través de pastorales y circulares, junto a 

algunas referencias periodísticas, que existían divergencias en el plano político 

frente a la aparente uniformidad ideológica del clero. La distinta posición 

adoptada por el obispo Cubero y el arzobispo de Valencia  constituye una 

prueba evidente, hasta el punto de que el primero fue considerado por la 

opinión pública de carácter progresista como un eclesiástico de talante  

“liberal”, mientras que el segundo se convirtió en el paradigma del 

reaccionarismo. Sin embargó, ¿cómo asimiló la propia Iglesia  la existencia de 

talantes diversos entre miembros del episcopado?  El tema de la posible 

elevación de Cubero a la silla episcopal hispalense desataría una fuerte 

polémica en el seno de la institución que no trascendería a la opinión pública y 

que nos permite conocer más de cerca como eran percibidas las actitudes del 

orcelitano entre las más altas jerarquía eclesiásticas. La vida privada del 

obispo, como veremos posteriormente, no se ajustaba a los cánones de 

conducta previsibles en un eclesiástico. Con tal motivo el nuncio requirió 

información a su metropolitano, Mariano Barrio, quien no parece que sintiera 

mucha simpatía por su sufragáneo. Las diferencias entre ambos se extendieron 
                                                                                                                                                                          
citan los títulos de éstos  periódicos.  
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más allá del campo político, tocando en algún momento el terreno personal. La 

vacante en el puesto de canónigo en la catedral de San Nicolás suscitaría un 

primer punto de desencuentro ya que ambos tenían candidatos para 

proveerla1178.  

El requerimiento de la nunciatura exigía al prelado valentino que enviara 

“informes exactos sobre la conducta del obispo”, sin embargo, Barrio confesó al 

nuncio que a pesar de ser su metropolitano no guardaba  ninguna relación con 

él excepto,  “alguna puramente oficial y muy clara”. Además apunta que  

“tampoco le infundía confianza alguna. Siempre, desde que ingresó en el 

obispado las ha echado de hombre despreocupado y liberal ....., le contemplo 

muy de la actual situación”, aunque indica a Franchi que “contará con su apoyo 

como ha contado en otras ocasiones”. Asegura que le preocupaban mucho las 

acusaciones hacia Cubero sobre su comportamiento irregular,  “y solo el 

principio de autoridad ha podido obligarme a decir lo que acabo de escribir”. 

Por último sugiere, para remediar la situación, su traslado a otra diócesis 

distante, de modo que una vez preconizado se le llamase a Madrid para 

“intimarle la necesidad de que en lo sucesivo obre como debe obrar un 

obispo”1179. Lógicamente el informe de arzobispo de Valencia, influyo 

negativamente en la promoción de Cubero. Así lo constata una nueva misiva 

escrita por el nuncio al cardenal Antonelli, donde entre los atributos negativos 

del prelado destaca el hecho de que en sus discursos “se muestra muy influido 
                                                                                                                                                                          
1177 “Cuatro palabras”, en El Eco de Alicante, 21 de febrero de 1871 
1178 Según una carta enviada por Pedro María Cubero al nuncio la provisión de la canonjía le correspondía 
a él por turno según el Concordato: “pensé desde luego en proveerla en un sobrino mío, cura párroco en la 
provincia de Jaén , pero a la sazón había perdido a su padre recientemente,  hacia años que no tenía madre 
y le sería muy desventajoso apartarse de la familia que lo necesitaba. Con este motivo a mi vuelta de 
Roma (...) hablé y pedí al Sr. Ministro que le diese a mi sobrino alguna prebenda o beneficio en aquel su 
país y yo nombraría a quien el me propusiera con la condiciones canónicas (...). Mas cuando pudo tener 
efecto me interpone mi metropolitano el derecho que le asiste Iure devoluto, habiéndose transcurrido con 
exceso el tiempo canónico (...). Me ofreció que yo nombrase por delegación suya a las personas que tenga 
por conveniente, pero yo no lo puedo aceptar (....). No creo que pueda admitir, ni deba admitir 
delegaciones más que de su santidad. El Concordato no señala tiempo para hacer la provisión , yo mismo 
hice una en 1860 sin que por el entonces metropolitano se me dijera cosa alguna, sin embargo de haberse 
diferido en cosa de año y medio. Ni cabe morosidad cuando la causa de la dilación es de acuerdo con el 
ministro”. La contestación del nuncio se mostraba más favorable a Mariano Barrio: “Entiendo que no deja 
de asistir derecho al Sr. Arzobispo de Valencia y que los medios propuestos por el mismo parecen 
equitativos. (...) Tampoco es de gran fuerza el caso que usted indica, referente a la anterior provisión en 
vida del anterior metropolitano, porque un hecho no funda derecho según V. perfectamente sabe, como 
porque pudo muy bien ser una distracción del difunto arzobispo. Tal es mi parecer manifestado a V. con 
toda llaneza, sin embargo V. cuya ilustración es tan notoria se arreglará de la mejor manera posible la 
letra y al espíritu de la disciplina de la Iglesia”. ASV. FANM. Caja. 466, Tit. V. Rub. 10, 172-174. La 
carta de Cubero al nuncio está fechada el 28 de febrero de 1869.   
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de las ideas modernas del liberalismo”. Este elemento puede explicar la 

“particular benevolencia de la que goza en el entorno liberal”. Según el nuncio, 

todos los informes recibidos sobre su comportamiento inducen a pensar que el 

obispo “es considerado entre sus propios colegas del episcopado, como una 

excepción”1180. 

Con todos estos testimonios, ¿puede considerarse a Cubero como un 

eclesiástico liberal?. A nuestro juicio no en un sentido militante dentro de una 

corriente de pensamiento organizada como en Francia o Bélgica, teniendo en 

cuenta que este movimiento no tuvo la misma incidencia en España1181. En 

ninguno de los escritos del obispo orcelitano se observa la intención de unir “la 

grandeza cristiana y la dignidad humana, la ley del Evangelio y las libertades 

propugnadas por la Revolución”1182. No propugna en ellos una religión más  

personalizada en la cual la Iglesia perdería  progresivamente representatividad 

e influencia ideológica en el ámbito civil. De su actitud lo único que trasciende a 

la opinión pública fue cierta tolerancia hacia la revolución. No puede hablarse 

por tanto de que Pedro María Cubero fuese el paradigma de obispo liberal 

durante el Sexenio. Si nos detenemos en el testimonio de Barrio, se observa 

como tampoco en ningún momento el arzobispo reconoce en su sufragáneo 

algo más que una cierta simpatía hacia las ideas modernas. Pero es importante 

tener en cuenta esa actitud tolerante que destacaría la prensa progresista 

precisamente porque el panorama episcopal del momento no era 

excesivamente alentador en este sentido, predominando las posiciones 

intransigentes frente a cualquier avance secularizador.   

Uno de los elementos que mejor pueden ayudarnos a constatar esta 

idea es la existencia de sacerdotes que sí pueden considerarse “liberales” y 

que defendieron sin ambages  la opción de una sociedad en la cual la Iglesia y 

el Estado se convirtiesen en entidades separadas y paralelas. Los elogios que 

hemos visto por parte de algunos periódicos hacia el obispo Cubero 

ensalzando su tolerancia, se convierten en el caso de estos “ilustrados” 

                                                           
1180 ASV. FANM. Tit. VI Rúbrica 66, f. 1526-1529. (borrador). Traducción propia.  
1181 Sobre los antecedentes del catolicismo liberal en España vid. LA PARRA LÓPEZ, E.: “El Eco de 
Lamennais en el progresismo español: Larra y Joaquín María López” en Liberalisme Chretien et 
Catholicisme liberal en Espagne, France e Italie dans le premiere moite du XIX `siecle, Aix-en-Provence, 
1989 
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1182 LABOA, J.M.: La Iglesia del siglo XIX. Entre la Restauración y la Revolución, UPCO, Madrid, 1994, 
pág. 432-435 



 

sacerdotes en verdaderas muestras de adhesión y exaltación de su labor para 

cohonestar razón y fe, desde unas posiciones mucho más militantes.  

El artículo “Excitación al clero liberal” hace un llamamiento precisamente 

a la necesaria organización de “ese clero, tan digno como ilustrado, tan español 

como evangélico”. Le insta a que se “una y forme un cuerpo compacto y capaz 

de ilustrar y auxiliar moralmente al gobierno enseñando y propagando las 

doctrinas liberales tan en armonía según su convicción con el evangelio y con 

la conducta de Jesucristo, que debe ser su norma, como opuesta a la marcha 

que siguen los que con mengua de su estado y de la religión que deprimen y 

escandalizan, propagan doctrinas liberticidas, empuñan las armas y seducen a 

los incautos”. El periódico opina que el clero liberal “debería unirse, agruparse, 

constituirse en corporación, exponer su credo y proclamar su disciplina, 

oponiéndose de frente a las usurpaciones que el poder papal y el despotismo 

real han llevado a cabo para levantarse sobre las libertades de la Iglesia 

católica española”. Ya disponían de un modelo a seguir, “la antigua disciplina”, 

donde hallarán a “la Iglesia pura dentro del criterio católico”. Una Iglesia que 

conciben metafóricamente alejada del control papal como “hija de la virgen de 

Sión y no esclava de la meretriz del Tiber”. Estos son “los servicios verdaderos 

que deben prestar a la causa de la revolución española”, porque en realidad los 

objetivos revolucionarios y los que posee este clero respecto al pueblo son 

coincidentes: “predicar, ilustrarle y moralizarle”1183.  

La identificación de un proyecto capaz de compatibilizar  revolución y 

religión precisaba de unos protagonistas que lo llevasen a cabo. En el caso del  

clero alicantino, tanto de la capital como de la provincia, no se constata ningún 

movimiento organizado en este sentido, sin embargo de las escasas 

referencias disponibles se observa un  comportamiento no homogéneo ante el 

avance secularizador y las disputas políticas del periodo. El sacerdote 

alicantino que destaca especialmente en ese sentido fue el canónigo Isbert, ya 

mencionado en el apartado dedicado a las festividades cívicas. Pero la prensa 

local presta gran atención a las iniciativas de sacerdotes españoles que  

representaban una alternativa clara al ultramontanismo oficial vigente. Aunque 

no fueran eclesiásticos alicantinos, el hecho de que los periódicos les 

dedicaran numerosas páginas constata cual era el modelo de “buen” sacerdote, 
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“cuyas huellas desearíamos siguieran las inteligencias que brillan en las filas 

del clero español”1184. El paradigma del eclesiástico ideal se manifiesta en los 

siguientes términos: 

 
“La misión del sacerdocio es elevada y de suma trascendencia, y tiene muchos puntos 

de contacto con la misión que tiene que cumplir el profesorado.  De ambos depende el porvenir 

de los pueblos y el mejoramiento de las sociedades. El profesorado forma las inteligencia, 

ilustrándola con todos los órdenes de conocimientos inculcándoles la verdad, fin de la ciencia. 

El sacerdote debe formar el corazón, desenvolver en él la idea del bien aplicándola a todas las 

situaciones y estados de la vida (...). Mientras que el sacerdocio no predique las máximas 

sublimes del Salvador, la fraternidad, paz, libertad e igualdad entre todos los hombres, como 

miembros de un mismo todo, como individuos de idéntica naturaleza y fines; mientras que el 

clero católico permanezca atado a sus viejas tradiciones y desconozca el sentido altamente 

moral, práctico y civilizador de la religión que profesa, mientras combata la razón, en vez de 

alentarla en sus especulaciones y condene los progresos de la civilización y tienda a perpetuar 

en el espíritu de los pueblos las fábulas y preocupaciones, el catolicismo marchará en pos de la 

sociedad en vez de precederla (.....). Sólo armonizándose con el espíritu del siglo liberal y 

racional es como puede el clero católico volver a adquirir su antiguo prestigio y 

preponderancia”1185   

 

Un paradigma que en ocasiones adquiere nombre propio, como pone de 

manifiesto La Revolución dos meses después del estallido septembrino. En 

fechas tan tempranas elogiaba la figura de D. Gaspar Fernández Zonzonegui, 

“doctor y canónigo magistral de Santiago”  que escribió un folleto donde prueba 

“su elevado espíritu, correcto estilo, y pura unción evangélica”, manifestando 

“justicia e ideas que no son comunes por desgracia entre los hombres de la 

clase del Sr. Fernández”. Este canónigo aceptaba la legalidad revolucionaria al 

declarar que “ha sonado ya la hora suprema. Lo antiguo se cae, lo viejo se 

derrumba. Inútiles serán los esfuerzos para levantarlo”. Fernández expresa su 

espíritu progresista cuando afirma que “en pocos días hemos andado un siglo. 

Vemos lo que pasa  y nos cuesta trabajo creer que no soñamos”, el país 

“comienza una nueva vida”. En este contexto habla de la necesidad de un 

“clero culto e ilustrado; un clero suave, prudente, de buen criterio, de levantado 

                                                                                                                                                                          
1183 El Eco de Alicante, 6 de agosto de 1869 
1184 Son palabras que aluden al “padre Lacordaire”, expresadas por Las Revolución, del 2 de junio de 
1870 para referirse al ya citado sacerdote alicantino Benito Isbert y Cuyás.  
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corazón tal como es la aspiración de las almas honradas. Un clero tal, derrama 

bendición en los pueblos, los civiliza, los moraliza, los diviniza”. Conviene pues 

que “el clero español levante su talla. Para tiempos de lucha se necesitan 

héroes, para días de prueba, se requieren hombres de corazón”. Es por tanto 

ineludible colocarse “al nivel de la época, y este nivel es elevado. Fija la mirada 

en el cielo y en nuestro pecho la esperanza, marchemos con el siglo”1186.  

Pero el modelo de “buen” sacerdote adquiere en Antonio Aguayo y José 

García Mora las cotas más altas. Sus actitud ante la revolución no se 

circunscribe a la mera tolerancia sino que se extiende a la militancia activa. En 

el primer caso encontramos su ideario plasmado en un manifiesto titulado “Al 

clero español”, donde afirma dirigirse a todos los sacerdotes, tanto  los “que 

creen que la autoridad es la panacea universal del género humano, como 

aquellos clérigos que consideran la  libertad absoluta cual hija legítima del 

Evangelio y lo mismo a los que en la reconciliación de ambos principios 

civilizadores ven el sosiego y la dicha de las futuras generaciones”. El clero 

malo es aquel que “como fuera de si, en vez del amor, causa de todos los 

bienes, infunde a los que fanatiza el odio, que es el origen de todos los males”. 

Bien “puede el sacerdote católico, que también es ciudadano, ser partidario de 

un sistema político cualquiera, desde el despotismo hasta la República y 

procurar su triunfo y su planteamiento por todos los medios pacíficos desde la 

palabra hasta la prensa, desde el sufragio, hasta el Parlamento”, pero no es 

lícito “predicar la insurrección, llamar a las armas y acudir a la violencia”. Apela 

especialmente a la autoridad de los obispos y a su responsabilidad en la 

conducta del clero,  aunque  intenta alejar de si toda sospecha de 

desobediencia al afirmar que “por nada ni por nadie se detiene en el 

cumplimiento de su deber”1187. La Revolución, auguraba para este presbítero la 

excomunión, aduciendo que la actitud que prevalece en el orbe clerical es la 

intransigencia y la militancia reaccionaria  personificada en la opción 

carlista1188. Pero más que la excomunión le esperaba una nueva retractación. 

Una carta del “presbítero notario mayor del Tribunal excelentísimo del 

Arzobispado de Granada” fechada en octubre de 1868, confirma que el éste  

                                                           
1186 La Revolución, 25 de noviembre de noviembre de 1868 
1187 Escrito del 2 de agosto de 1869, publicado por La Revolución y El Comercio el 7 de agosto.  
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eclesiástico ya había tenido sus desencuentros con sus superiores. En esa 

ocasión el presbítero notario certificaba que en “dicho tribunal se ha seguido 

causa criminal de oficio contra el presbítero Don Antonio Aguayo Molina, 

natural, vecino de la ciudad de Madrid, por haber escrito, y publicado un 

opúsculo titulado Carta a los presbíteros españoles1189 y un libro titulado 

Historia de una carta”. Según este testimonio Aguayo, “deseaba de su propia y 

libre voluntad salir del estado de suspensión de sus funciones sacerdotales que 

tenía impuesta a consecuencia de la causa seguida contra el mismo, primero 

en la Vicaría Excelentísima de Madrid y después en el Tribunal Excelentísimo 

de esta diócesis”,  motivado por las doctrinas contenidas en los escritos que ha 

publicado y  especialmente por ambas obras. El presbítero “queriendo poner 

término a este sensible asunto, ofreció asegurar la integridad y pureza de la fe 

católica”, según la fórmula que la autoridad determinase, con el objetivo de 

dejarla completamente a salvo  y “contrariar todo error más o menos grave 

contra la misma”. Juró “libremente y de buena voluntad”, con la mano sobre la 

cruz que creía “todo lo que cree y confiesa nuestra Santa Madre Iglesia 

Católica Apostólica Romana, como lo han declarado los Concilios y Romanos 

Pontífices e incluso nuestro santísimo Padre Pío nono”1190. Por las noticias que 

nos proporciona la prensa parece ser que la  retracción sólo fue un formulismo 

acatado para evitar la suspensión, ya que Antonio Aguayo no renunció a 

exponer públicamente sus ideas unos meses después1191. 

El caso de José García Mora, sacerdote de la localidad extremeña de 

Villanueva de la Vera, tuvo también una gran resonancia en la prensa nacional 

y local1192. Uno de los comentarios utilizados por los diarios para encuadrar las 

                                                           
1189 Esta obra fue publicada en 1865 y apareció en forma de folleto en Madrid el 8 de agosto de ese año, 
levantando desde el principio una oleada de protestas.  
1190 ASV. FANM. Caja 465, Tit. IV, 21ª. Decreti di proibizzione di libri della S.C. dell’ Indice (1868-69; 
1872-3; 1875), ff. 552-553 
1191 MANUEL REVUELTA se refería a la actitud de este sacerdote “que mezclaba criterios 
profundamente cristianos con un apasionamiento político muy acusado. El sabía muy bien que su rechazo 
al poder temporal se oponía a las declaraciones pontificias, pero se defendía diciendo que aquellas 
declaraciones no eran artículos de fe, pues no estaban definidas por la infalibilidad pontificia, sino que 
eran una opinión particular en la que el pontífice no hablaba como papa sino como rey de Roma”, en “El 
proceso de secularización en España”. Librepensamiento y secularización en la Europa contemporánea, 
UPCO, Madrid, 1996, pág. 359 
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pregunta como es posible que un pequeño cura de Extremadura, perdido en medio de una población 
ignorante, llegó a convertirse en «purificador» de la Iglesia”. En LIDA, C.E. y ZAVALA, I. M.: La 
Revolución de 1868. Historia, Pensamiento y Literatura, Las Americas publishing, New York, 1970, pág. 
277 



 

actividades de García Mora, a quien se adscribe a la clase de clero “liberal o 

ilustrado”, es muy significativa en torno a la existencia de posicionamientos 

distintos en el seno de la Iglesia. Se alude a un “clero hijo de la revolución”, que 

suele ser el “parroquial y muy particularmente el joven”, frente al episcopado y 

el alto clero, cuyo nombramiento, “bajo la influencia de Roma”, propicia que 

esté “más dispuesto a obedecer a la curia romana que al gobierno español”1193. 

Una exposición enviada al ministro de Gracia y Justicia por este sacerdote, que 

según El Eco de Alicante “merecería obispar por obra y gracia de la 

revolución”, levantó un gran revuelo en la opinión pública. El documento 

“rebosando espíritu liberal y santa cólera contra el clero faccioso”, en palabras 

del mismo periódico,  aconsejaba al ministro que se adopten algunas medidas 

contra este clero, como exigir el juramento de la Constitución y no pagar al que 

se resista. También propone reducir diócesis, personal, y sueldo de las 

catedrales, otorgando una mayor protección al clero parroquial. Además el 

“valiente y liberal sacerdote” denuncia al ministro “que a los 200.000 párrocos 

de España, no precaviendo que hay muchos juiciosos y sensatos, se les 

remiten infames papeluchos aconsejándoles que exhorten en el confesionario 

al exterminio de liberales”. Al igual que en el caso anterior el periódico 

manifiesta su pesimismo ante este tipo de iniciativas  que califica como 

“propósito vano así como el de todos los que se afanan por buscar una 

solución, mientras nos llega el día de la radical transformación” en la que se 

pueda hablar de “la Iglesia libre en el Estado libre”. El comentario del diario 

alicantino deriva en anticlericalismo al contraponer el ejemplo de sacerdotes 

como García Mora  a los jesuitas y su influencia negativa sobre la sociedad o 

los excesivos  privilegios clericales en materia económica. Especialmente éste 

último aspecto convierte al clero en una “gran lombriz, la solitaria del Estado”, 

que no “perece mientras no se consiga librarse de su cabeza; pues aunque se 

rompan sus anillos por la virtud y fuerza de alguna poderosa medicina, los 

reproduce, crece y se extiende con pasmosa rapidez”. A pesar de los esfuerzos 

de este cura “por descorrer el velo de esa horrenda maquinación” el periódico 
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no duda que será “condenado por todos los obispos y arzobispos”, aunque “se 

ría de ellos y prometa descorrer otros”1194.  

Efectivamente el clero reaccionó rápidamente. Unos días después de la 

exposición de García Mora al ministro de Gracia y Justicia, Godofredo Ros y 

Biosca, Vicario Capitular de Plasencia, dirigía a su vez una nueva exposición a 

ese ministerio, dando su propia versión  de los hechos. Acusa al párroco de 

Villanueva de la Vera de disponer de la fuerza armada del pueblo y del apoyo 

de los republicanos, indicando que “no hay otro cura que tome las armas más 

que él”, único que “levanta la voz contra sus compañeros y contra los 

reverendísimos y dignísimos señores obispos”. Atribuye sus actuaciones al 

“deseo de figurar”, como prueba el que se “consagrara a trabajos literarios sin 

cuidarse mucho del Ministerio Pastoral que se le había confiado”. Según 

Godofredo, no “tiene ideas fijas ni criterios determinados, defendiendo 

alternativamente una y otra idea, según la ha creído más conveniente para 

lograr el fin de su exaltación. García Mora no cree lo que dice contra el clero 

catedral, lo que siente es no pertenecer a él y habiendo perdido la esperanza 

de conseguir su propósito se revuelve herido en su amor propio y nada respeta 

de cuanto pertenece al clero que denomina alto”. Califica de presuntuosos sus 

diagnósticos sobre una Iglesia extraviada, basándose en el argumento de que 

no es posible que todo el clero sea un ignorante y esté equivocado. Considera  

calumniosas las acusaciones de García Mora sobre los panfletos que estaban 

siendo enviados a los párrocos recomendando “el exterminio de los liberales” y 

le acusa de ser un hipócrita, pues “la senda auténticamente canónica y la 

pureza de sus manos” son una falacia cuando se examina sus conducta. “El 

señor Garcia Mora, cura párroco de Villanueva de la Vera es al mismo tiempo 

Procurador Síndico del Ayuntamiento de dicho pueblo y jefe de los voluntarios 

del mismo”, además, ha promovido varias causas criminales contra vecinos y 

feligreses suyos, a toda hora predica doctrinas contrarias al principio 

monárquico, consignado en la Constitución votada por las Cortes, mostrándose 

uno de los más apasionados republicanos”. Escudándose en una Constitución 

que rechaza, Godofredo Ros finaliza su carta afirmando haber sido amenazado 

“por medio de anónimos y recados verbales”, tramados “sin duda por el partido 

republicano al que pertenece el Sr. García Mora y que tan intolerante se 
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muestra con los que a él no pertenecemos”. Basándose en estos hechos pide 

al ministro “su poderoso apoyo para llevar a cumplido efecto las leyes vigentes, 

tanto la canónicas como las civiles”1195. 

Desconocemos si se adoptaron algunas medidas disuasorias por parte 

de ambos poderes, pero lo cierto es que el párroco radicalizó sus posiciones un 

año después. La Revolución publica el “Estatuto de la Iglesia Cristiana liberal 

de Villanueva de la Vera”  integrado por catorce puntos en los que el citado 

sacerdote reivindica una Iglesia depurada, con un aire claramente cismático, 

bajo el que subyace un afán proselitista. Resulta bastante significativo que el 

periódico republicano los publique, poniendo de manifiesto una vez más el 

deseo de los revolucionarios y particularmente de los republicanos de 

fundamentar sus ideales modernizadores en un Iglesia regenerada. A pesar de 

la tradicional imagen de ateos e irreligiosos, el catolicismo tenía cabida en su 

proyecto de reforma social. Reproducimos seguidamente los puntos de este 

“Estatuto” en los que destaca especialmente la supresión de privilegios 

eclesiásticos:  

 
“1º. El ministerio sacerdotal se ejerce gratis en esta iglesia, conforme lo hicieron y 

mandaron Jesucristo y los apóstoles. 

2º En su virtud quedan abolidos los derechos de estola y de altar, en la Iglesia Cristiana 

liberal de Villanueva de la Vera. 

3º No obstante, los sacerdotes de la Iglesia Cristiana liberal de Villanueva de la Vera y 

de cualquier otro punto donde pudiera establecerse estarán vigilantes y prontos de día y de 

noche a administrar los santos sacramentos a sus hermanos los fieles de esta Iglesia Cristiana 

liberal 

4º La Iglesia Cristiana liberal cree en Dios, Padre, Hijo, y Espíritu Santo; en el misterio 

de la Santísima Trinidad y Encarnación; la Virgen purísima que continuará siendo su celestial 

patrona y abogada, en los santos sacramentos, y en fin, en todo cuanto nuestro señor 

Jesucristo y los apóstoles enseñaron, ordenaron y mandaron. 

5º En su virtud, la Iglesia Cristiana liberal, de Villanueva y de otros puntos donde 

pudiera establecerse, rendirá culto a Dios, a la Purísima Virgen y a los santos con el decoro 

que le permitan sus recursos. 

6º. Los sacerdotes de la Iglesia Cristiana liberal tampoco podrán recibir sueldo alguno 

del Estado, aún cuando llegara a ofrecérseles.  
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7º Los mismo sacerdotes tendrán un cuidado especial de los pobres y desvalidos, 

como lo tuvieron y mandaron se tuviera el divino fundador de Jesús y los apóstoles; 

intercediendo ante las autoridades locales para que les ampare y socorra a la par que ellos no 

puedan hacer por si. 

8º La Iglesia Cristiana liberal, obedeciendo al espíritu y la letra de las palabras de Jesús 

cuando creó la oración dominical, prescribe pocas devociones, pero bien hechas, y muchas y 

buenas obras que tan aceptadas son a los ojos divinos” 

9º También recomienda el santo rosario de nuestra Señora, patrona general de España 

y en particular de esta Iglesia Cristiana liberal de Villanueva de la Vera 

10º  La Iglesia Cristiana liberal prohíbe todo petitorio y ofertorio en las funciones de 

tabla pues estas las celebran gratis los sacerdotes, como se ha dicho anteriormente.  

11º Tampoco aprueba la Iglesia Cristiana liberal ese sacrílego comercio de las bulas y 

recomienda a los fieles que si no se les habilita de ellas gratis, como debieran darse, inviertan 

el importe en limosnas a pobres infelices, lo cual es mucho más agradable a los ojos de Dios y 

se gana más para la vida eterna 

12º Como se ha dicho, los sacerdotes de la Iglesia Cristiana liberal no percibirán un 

céntimo por ejercer su ministerio, manteniéndose sólo de su patrimonio y de una industria 

honesta y lícita, como hacían los santos apóstoles. 

13º Tampoco podrán ser sacerdotes de la Iglesia Cristiana liberal, los que no sean de 

buena vida y costumbres, y presenten buenos antecedentes religioso políticos 

14º Los sacerdotes de la Iglesia Cristiana liberal son en todo iguales a los demás fieles 

en cuanto a rango y consideración social, y se titularán l0os hermanos directores, en 

conformidad con las obras y doctrinas de Jesucristo y los apóstoles”. 

 

Aunque a primera vista presenta un carácter trasgresor, el contenido de 

este manifiesto es bastante moderado. En realidad no ataca ningún aspecto 

esencial del dogma. Los únicos puntos sobre los que resulta más 

“revolucionario”, son aquellos que se derivan del mantenimiento del clero y de 

la erradicación de exigencias pecuniarias a  los fieles, junto a la eliminación de 

cualquier privilegio de orden social. Resulta un tanto contradictorio que junto a 

una conducta honesta por parte de sus miembros se exijan “buenos 

antecedentes religioso-políticos”, cuando en realidad los curas “liberales” 

propugnaban la neutralidad del clero en política. En este sentido Paul Drochon, 

al igual como en su día hizo el vicario capitular de Plasencia,  caracteriza a 

García Mora como un republicano. Afirma que su verdadero objetivo fue 

“movilizar la energía religiosa del pueblo al servicio de la república”. Deseo al 

que habría que sumar una “gran ansia de ganar notoriedad”. Drochon añade 
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que  “sería un error creer que las preocupaciones religiosas encabezaban su 

pensamiento”, junto a ellas también prevalecía  el triunfo de la República 

Federal, cuyo logro permitiría “la coexistencia de la Iglesia y la republica y por 

consiguiente edificar una Iglesia Cristiana Liberal”. García Mora representa la 

figura del sacerdote que en nombre de un ideal de ciencia y de progreso se 

levantaría contra todo aquello que simbolizase oscurantismo y tiranía, creyendo 

encontrar en la revolución septembrina el camino para establecer una nueva 

convivencia entre la vida civil y la religiosa. Aunque su estatuto no alcanzara 

las expectativas reformistas que lo impulsaron es indudable su repercusión en 

la opinión pública del momento, pudiéndose considerar como una de las 

alternativas al catolicismo ortodoxo más estructurada, procedente de un 

miembro de la Iglesia. Más que los resultados derivados de la fugaz y breve  

“crisis espiritual de García Mora”1196, es interesante tener en cuenta  la voluntad 

que impulsaba el proyecto y su percepción social como alternativa al modelo 

confesional vigente.                      

Los casos de Aguayo y García Mora no fueron lo únicos destacados por 

la prensa alicantina. Aunque no son abundantes, aparecen algunas noticias 

relacionadas con un clero dividido en torno al modelo que debía imperar en las 

relaciones Iglesia Estado. Así por ejemplo El Comercio, alude a un acto 

celebrado en el Ateneo donde tuvo lugar una “discusión sobre la mejor forma 

de gobierno en España”. Los oradores fueron el presbítero La Hoz y  Pérez 

Hernández. “El primero defendió el catolicismo y la Iglesia libre en el Estado, 

declarándose defensor del monarquismo constitucional por ahora y para el 

porvenir de la república”. Mientras que el segundo, “dando nuevo giro a la 

discusión, excomulgó, si así puede decirse, a los partidos liberales en nombre 

del Syllabus”1197. Parece ser que este tipo de debates llegó a 

institucionalizarse, como pone de manifiesto La Revolución al referirse a los 

“clérigos de la Tertulia progresista”, entre los que estaría precisamente el 

mencionado La Hoz1198.  Sin embargo no todas estas posiciones alcanzaron  el 

plano de la discusión pública. La prensa progresista se conforma con resaltar 

                                                           
1196DROCHON, P: « Une curé «liberal» sous la Revolution de 1868…”, En LIDA, C.E. y ZAVALA, I. 
Revolución de 1868. Historia, Pensamiento y Literatura,  pp. 278, 284 y 289  
1197 2 de diciembre de 1868 
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“conductas ejemplares”, frente a las que no los eran.  En esta línea el mismo 

periódico comenta la actitud “del clero de Albacete que se ha presentado al 

gobernador civil de aquella provincia y ha protestado de la actitud de los 

eclesiásticos de otras diócesis, manifestando que, como católicos, profesan la 

religión de Jesucristo que prohíbe mezclarse en asuntos mundanos y como 

ciudadanos obedecen y acatan las leyes que la nación les ha dado en uso de 

su soberanía”1199.  

Objeto de especial reconocimiento fue “la campaña que La Armonía 

viene haciendo en contra del fariseísmo de una parte del clero”. El Eco de 

Alicante elogia a los redactores de esta revista y los califica como “ilustrados 

ministros del altar que comprenden cuan perfectamente se hermana la libertad 

y el catolicismo”1200. Un artículo titulado “Las tentaciones de Satanás”, se 

convirtió en centro de atención. En él se equiparan los esfuerzos hechos por el 

demonio para tentar a Jesús en el desierto a las actuaciones del 

neocatolicismo, “tentando con doradas ofertas al sacerdocio católico, 

pretendiendo encadenar las inteligencias, oprimir el espíritu y anular el 

pensamiento”. En cambio los sacerdotes encargados de redactar esta 

publicación presentan sus intenciones muy alejadas del poder, las riquezas o 

los privilegios. Su único objetivo es “dirigir las conciencias suavemente por 

medio del convencimiento”, dando pruebas en todo momento de “abnegación y 

desinterés” y sólo “atesorar riqueza de buenas obras para conquistar el 

galardón debido a la virtud”. Rechazan los placeres y la abundancia y se saben 

perseguidos por los que “olvidados de que sólo se debe adorar y servir a Dios, 

se postran y rinden culto ante la ambición y la codicia”1201. Según el diario 

alicantino estos “verdaderos hijos de Evangelio” se defienden de las 

acusaciones que les asimilan a “sacerdotes ateos”, procedentes de los 

sectores más reaccionarios del orbe católico. Justifican por ejemplo, su 

tolerancia con el matrimonio civil, aduciendo que ellos señalan a los sacerdotes 

“que procuren inculcar en los fieles la necesidad absoluta de celebrar el 

sacramento, sin dejar por eso de aconsejarles que cumplieran con las 

prescripciones civiles” en la materia1202.  Sin embargo dejan clara su posición 
                                                           
1199 En su número del 21 de agosto de 1869 
1200 El Eco de Alicante, 2 de febrero de 1871 
1201 El Eco de Alicante, 4 de marzo de 1871 
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moderada en política. Una cosa es ser liberal y otra muy distinta republicano. 

En relación al apoyo prestado por varios eclesiásticos de Córdoba a la 

candidatura republicana, La Armonia señala que “hay causas que no pueden 

defenderse y menos por los que están revestidos por el sagrado carácter 

sacerdotal. Votar a los republicanos, cuando ese partido se ha distinguido en 

España por su animosidad contra nuestra santa religión, será muy carlista pero 

no es nada edificante. Esto se llama anteponer la pasión de partido a la 

verdadera doctrina de Jesucristo y dar motivo para nuevos discursos como los 

de Suñer y Capdevila”1203. Si el clero quiere ser respetado no debe apoyarse 

en ningún partido político. “Anteponer la política a la misión sacerdotal es 

desertar de la bandera católica; es renegar del carácter sagrado del sacerdote 

y ¡ay de sus ministros si, indiferentes por la religión, dejan el campo entregado 

a merced de sus enemigos!”. Es necesario “que el clero desposeído de toda 

pasión de partido se presente a la sociedad, digno de su ministerio, para que 

sus palabras puedan ser aceptadas por la opinión”. Lo mejor “es prestar 

obediencia al jefe del Estado e inculcar respeto y sumisión a las personas 

constituidas en autoridad”1204.  

Un consejo el expresado por La Armonía que no se cumpliría  por parte 

de muchos sacerdotes que se decantaron por las opciones políticas más 

radicales. No nos estamos refiriendo sólo a la militancia política del clero 

carlista o a los defensores del catolicismo más ultramontano, sino también a los 

sacerdotes que sin ambages hicieron proselitismo del ideario republicano ante 

sus feligreses, como es el caso de un cura que fue apedreado por algunos 

vecinos de San Juan. En una carta abierta dirigida a los habitantes de este 

pueblo, el republicano J. Justo Navarro y Guerra alude a los argumentos 

utilizados por su correligionario religioso y político. Evidentemente, en este 

caso las críticas hacia la politización clerical dejan paso a los elogios hacia un 

individuo que con su militancia republicana estaba apoyando en realidad la 

esencia del cristianismo: 

 
“Hau apedregat a uno de eixos apostols del bé pera els pobres, de eixos apostols que 

plens de una gran fe en la veritat de la seva doctrina, imitant al divino Mestre –a Chesucrist, a 

                                                           
1203 El Eco de Alicante, 21 de marzo de 1871 
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quí vosatros teniu una  adoració sega en la santísima imache que venereu baix el nom del 

Santísimo Cristo de la Paz - al temps de explicavos lo que ell creu que no sabeu, al temps de 

voler iniciavos en el millor sistema de gobern que pot haver, que no es atre mes que el 

republicá, ¿tan segos esteu que teniu por d’ ouir la paraula de un home chermá vostre, que no 

podieu vore si parlava bé o mal? Apedregar fou lo que els chudíos feren en Chesus Nazareno 

cuant els predicaba el evancheli sant y la bona nova, de la que es filla llechítima eixa gran idea 

que vos asusta”1205 
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II.6.2. Celibato eclesiástico: anticlericalismo y doble moral del clero  
 Durante el Sexenio la conducta sexual de los eclesiásticos centró gran 

cantidad de debates y especialmente el celibato, como causa directa de las 

desviaciones en esa conducta, ocupó las mentes y las páginas de quienes 

abogaban por la reforma del la Iglesia. Los revolucionarios que aspiraban a su 

depuración y a una vuelta a la simplicidad de lo primeros siglos concebían la 

castidad obligatoria como una artificiosidad histórica alejada del derecho 

natural. Los sacerdotes debían poder elegir su condición civil1206. Desde el 

punto de vista de la igualdad social, esta institución constituía un elemento 

disonante que era necesario eliminar. El protestantismo era en este sentido un 

referente válido, ya que sus ministros podían compaginar las actividades 

religiosas con una vida familiar normal1207. Precisamente dentro de la actividad 

proselitista que algunos de estos pastores desarrollaron en el país durante el 

Sexenio, éste sería uno de los  argumentos más utilizados1208.  Así pues, se 

consideraba una marca de identidad innecesaria en una sociedad teóricamente 

igualitaria. Muchos fueron los discursos  de la época que incidieron en este 

aspecto, aunque los escritos anticlericales de Roque Barcia destacan 

especialmente. En algunos de ellos expresa la  necesidad de  “que los clérigos 

papales se casen como los demás hombres”,  precisamente porque todos eran 

iguales, del mismo modo que debían renunciar “al fuero canónico, a la 

autoridad, al subsidio del Estado” y también pagar “contribución por las 

ganancias de su oficio”1209. Junto a los argumentos que inciden en la igualdad, 

Barcia señala que el celibato constituía una trasgresión del “derecho de la 

naturaleza, contra el cual no puede valer ningún mandamiento de una 

                                                           
1206 La erradicación del celibato fue también una de las reivindicaciones del sacerdote José García Mora 
para su “Iglesia Cristiana Liberal”. Vid. DROCHON, P.: « Une curé «liberal» sous la Revolution de 
1868…”, En LIDA, C.E. y ZAVALA, I. Revolución de 1868. Historia, Pensamiento y Literatura,  pág. 
280 
1207 MENÉNDEZ PELAYO se referirá precisamente a la escasa incidencia del movimiento evangélico  en 
España en los siguientes términos”: “el protestantismo no es en España más que la religión de los curas 
que se casan”, en Historia de los heterodoxos...., pp. 790-791.  
1208 Por ejemplo en uno de los mensajes propagandísticos que el pastor Duncan Shaw lanzaba  a los 
cordobeses se alude al celibato en los siguientes términos: “En lo que no tienen fe ni creen es en la 
infalibilidad del obispo de Roma, conocido como el Padre Santo; ni creen tampoco en que sea 
representante de Dios Todo Poderoso en la tierra. Los muchos hijos nacidos de estos Pontífices, como 
demuestran las casas Borgia, Barberini, Colluna y otras muchas, patentizan claramente que son tan 
hombres como los demás, expuestos como todos a errores”. En A.S.V. F.A.N.M. Caja. 462. Tit. II, Rub. 
37, f. 500  
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religión”1210. En su obra dedicada a Pío IX fundamenta su necesaria 

erradicación en los siguientes términos: 

 
“Santísimo padre, no hay salvación posible para el clero de Roma, ni para vuestra 

santidad, aunque seáis el papa reinante. El celibato, esa castidad bárbara violenta, fingida, es 

una de dos cosas: o la corrupción de las costumbres, o el exterminio del género humano. Ese 

celibato es la depravación que mataría al cristianismo si el cristianismo pudiera matarse (...), 

esa castidad, ora homicida, ora depravada, es un enemigo mortal del Salvador del mundo”1211   

 

   Otros prohombres de la Revolución, como Fernando Garrido, 

abordaron igualmente el tema del celibato considerando que “no es bueno para 

la Iglesia ni tampoco para la pureza de la religión”1212.  

Ya en el ámbito propiamente alicantino, el espiritista Antonio del Espino 

incluía la eliminación de este precepto clerical entre las reformas necesarias 

para regenerar al clero: 

 
 “Reformas, reformas que limpien el comedero de los pájaros negros que tanto perjuicio 

nos hacen. Separación completa y radical de la iglesia y del Estado; abolición de todo culto 

público; que el Estado reconozca en el sacerdote, cuando se quiera casar a un ciudadano libre 

que aspira a ejercer un derecho sacratísimo que existe en todos los hombres; corrección 

completa de los abusos, etc. que comete esta clase de gente, cubierta hasta hoy con el manto 

de la hipocresía”1213 

  

Junto a la visión regeneradora en torno a esta cuestión confluían otros 

elementos con un carácter más antropológico y de larga tradición en el 

imaginario colectivo. Desde esta perspectiva el celibato es considerado como 

una “costumbre insólita que presenta al sacerdocio como “una casta separada 

del resto de la sociedad”, que favorece desviaciones sexuales y el adulterio, 

pasando a formar parte del romancero popular1214. Aunque no eran habituales, 

lo cierto es que las alteraciones de esta norma tenían gran repercusión en la 

comunidad. En este sentido resultan muy interesantes las aportaciones de 

Manuel Delgado que incide en  la percepción social ante el obligado voto de 
                                                           
1210 BARCÍA, R.: El Evangelio del pueblo, Imprenta Manuel Galiano, Madrid, 1868, pág. 25 
1211 BARCÍA, R.: Cartas a su Santidad Pio Nono,.... 9 y10 
1212 GARRIDO, F.: La Restauración Teocrática. Progresos y decadencia del catolicismo en España, 
desde fines del siglo XV hasta nuestros, días, Imprenta de Salvador Manero, Barcelona, 1872, pág. 253  
1213 “Energía democrática”, publicado en El Municipio, del 29 de marzo de 1873 
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castidad, especialmente entre la población masculina que lo conceptuaba como 

una amenaza para “la estabilidad de las lealtades femeninas”1215.  

 Los periódicos del momento se hicieron eco de las controversias 

suscitadas sobre esta cuestión siguiendo dos argumentaciones distintas, 

aunque coincidentes en un mismo diagnóstico: las nefasta incidencia  del voto 

de castidad en la conducta moral del clero y su necesaria erradicación. La 

primera adopta una posición crítica y a la vez reformista ante dicho instituto. El 

protestantismo y el matrimonio celebrado por el carmelita francés Jacinto 

Loyson el 3 de septiembre de 1872 se presentan como ejemplos de que una 

reforma en ese sentido resultaba viable. Especialmente éste último centró la 

atención de la prensa que auguraba en el vecino país un comportamiento 

similar para algunos sacerdotes1216. Ya un año antes El Eco de Alicante, 

publicaba la “Alocución del padre Jacinto”, donde éste se refería a un 

cristianismo sepultado bajo “las formas opresivas y corrompidas de que lo han 

revestido”, lo cual repercute en un pueblo que permanece “sin religión y sin 

moral”. En el mismo texto se alude a un “cisma latente” en el seno de la Iglesia, 

planteando el interrogante de si “el siglo XIX tendrá su reforma católica, como 

el siglo XVI tuvo su reforma protestante”. En este contexto sitúa al celibato 

obligatorio  como “una llaga del corazón”, como una “institución sin entrañas y 

casi siempre sin moralidad”. Afirma que “los pueblos que creen ver en él el 

ideal exclusivo de la perfección, desconocen la santidad de la vida conyugal y 

rebajando la familia en provecho del claustro hacen de él el refugio de las 

almas vulgares”1217.          

 El segundo tipo de argumentaciones aparece profusamente 

representado en los periódicos de carácter progresista. Aunque podían vindicar 

la erradicación del voto de castidad obligado, normalmente no adoptaban, 

como en el caso anterior,  la forma de una crítica sistemática al clero para 

justificar su regeneración, sino que más bien incidían en situaciones puntuales, 

presentadas en muchas ocasiones en un tono irónico. Se trata de “pecados 

                                                                                                                                                                          
1214 CHADWIC, O.: Società e Pensiero laico, pág. 137 
1215 DELGADO, M.: Las palabras de otro hombre, pág. 32 
1216 El periódico alicantino La Tertulia, informa sobre el evento en su número del 14 de septiembre de 
1872. Este mismo periódico informa en su número del 25 de septiembre sobre la celebración de un 
“congreso de Católicos Viejos” en Colonia, al cual pensaba asistir el exfraile Jacinto y donde debía 
discutirse el matrimonio y los eclesiásticos”   
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particulares” de gran repercusión en la opinión pública, pero que “no afectarán 

al conjunto”. Las críticas se basan en una serie de ideas estereotipadas 

arraigadas profundamente en la conciencia colectiva1218.  Así por ejemplo El 

Comercio, a raíz del asesinato del gobernador de Burgos y de “las muchas 

prisiones” realizadas entre las “gentes de viso”, comenta particularmente la 

detención del tesorero, a quien tras una exhaustiva búsqueda se le encontró en 

“una casa que hay cerca del Campo Santo llamada de Las Adoratrices, que es 

lo mismo que Arrepentidas que todo el mundo conoce y cualquiera comprende 

con solo fijarse en el nombre”. En ese lugar estaba “a altas horas de la noche el 

señor canónigo tesorero, don Felix  Martínez rodeado de aquellas infelices”1219. 

En octubre de 1872 El Municipio publicaba en su gacetilla “La muerte dulce”, en 

la que destaca un hecho protagonizado por el prior de los Escolapios de 

Puigcerdá, al que califica como “un sacerdote casto y puro, como la 

generalidad de los célibes ad maiorem Dei gloriam!!”. El cura “murió en el lecho 

de una monja del convento que existe en aquella población”.  La noticia es 

descrita por el periódico en  los siguientes términos: 

 
 “Ignoramos la clase de enfermedad que le arrebataría la existencia, encontrándose el 

cadáver precisamente en el citado lecho; aunque sí comprendemos el cuidado y el cariño que 

sentiría la pobre monja viendo extinguirse la vida de otro ser, cual ella consagrado a Dios. La 

caridad cristiana que a todo alcanza, debía asistir con solícito afán al que en medio del 

infortunio, tenía el inmenso consuelo de morir postrado en el puro lecho de una esposa del 

señor.  Vuelva al polvo de que ha salido y sea la tierra ligera al que se sometió voluntariamente 

a las privaciones todas de la vida material, fija su mirada en el cielo. No nos extraña la muerte 

providencial de este católico, acaecida para arrojar un solemne mentís contra el clero hipócrita 

que defiende el celibato, con el fin santo de tener más libertad de acción y menos deberes que 

cumplir”1220 

                                                           
1218 CARO BAROJA, Introducción a una Historia Contemporánea del Anticlericalismo Español, Istmo, 
Madrid, 1980, pp. 14 y 77  
1219 “Horrores de Burgos”, en el número del 2 de febrero de 1869 
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1220 La Revolución, en sus números del 15 y 17 de julio publicó la noticia de que en un convento de 
Madrid se descubrió una “comunicación secreta directa entre la habitación de un señor sacerdote y el 
claustro de las religiosas, lo cual obligó a levantar un acta que debe hallarse en manos de la primera 
autoridad civil de Madrid”. En relación a este turbio asunto fue destituido el capellán del convento, Diego 
Navarro Alonso que para defender su honor y denunciar la grave injusticia cometida con su persona, al 
ser despojado de dicho cargo dirigió un escrito a La Correspondencia que  a su vez también publicaría La 
Revelación y que evidencia la morbosidad que despertaban estos temas: “He considerado como una torpe 
injusticia y como una torpe arbitrariedad la orden que me comunicó la abadesa de La Latina para 
lanzarme de mi habitación, para que quedara solo en ella el nuevo capellán que lo era de las monjas 
procedentes del Caballero de Gracia, Don Antonio Millán. He reclamado en vano contra ese despojo a las 
autoridades eclesiásticas (...). Muchos días antes de haberme comunicado la orden de abandonar mi 



 

 

El mismo periódico desea un “buen viaje” a un “pajarraco negro que 

hacía gorgoritos en cierto teatro clerical” y que se había “fugado al África con 

una nueva sultana dejando en el mayor abandono a su antigua odalisca y a sus 

numerosos pequeñuelos”, limpiando “de alhajas a la madre de sus hijos”. 

Invoca a la “misericordia nea” e insta a “los beatos” para que respondan sobre 

un “asunto tan horroroso”1221.    

Las acusaciones de pederastia no eran habituales pero adquirían 

igualmente una gran repercusión en la prensa. Los “abusos de clérigos que el 

decoro no permite nombrar”1222, abandonan la ironía y adoptan un aire muy 

duro contra este tipo desviaciones, “crímenes de los que a penas puede 

hablarse por lo repugnantes que son”1223 o “feos delitos” que señala  La 

Revolución refiriéndose concretamente al “cometido tiempo atrás por uno de 

los hermanos de la casa de la caridad contra la persona de un pobre niño”. El 

periódico no encuentra “términos bastante enérgicos con que condenar la 

brutalidad del hermano”. Añade que es seguro que “el dichoso hermano llevaría 

a todas partes el rosario en la mano y que pasaría probablemente por un santo. 

¡Cuantos santos habrá por el estilo!”1224.      

 La inmoralidad del clero en materia sexual también se hacia extensiva a 

la existencia de las amas o mujeres que convivían sin excesivos tapujos con 

eclesiásticos. Esta cuestión permitió a muchos periódicos progresistas criticar 

las incoherencias derivadas de la doble moral clerical. La República Española 

por ejemplo, manifiesta que “los curas de todos los pueblos de España siguen 

                                                                                                                                                                          
habitación, observé con grandísimo asombro y no menor sorpresa, que el nuevo capellán, Don Antonio 
Millán,  se introducía en las habitaciones de las monjas por una puertecita secreta, de que yo no tenía 
conocimiento alguno por estar perfectamente disimulada y oculta (....). Las visitas del precitado Millán a 
las monjas tenían lugar a altas horas de la noche (...). Por esta causa me resistí a acceder a las órdenes y 
amenazas del vicario eclesiástico y del secretario arzobispal, que me exigían las licencias si yo continuaba 
en mi propósito (de no abandonar el convento) y me ofrecían conservármelas y darme un curato si me 
prestaba a complacerles”.  Por su parte Enrique Rodríguez Solís, que actuaba como corresponsal para el 
citado periódico denunciaba en el número del 11 de febrero de 1870 otros dos sucesos en sendo 
conventos. En uno de ellos se afirma que veintitrés monjas del Convento de San Plácido de Madrid, 
confesaron haber tratado con el diablo”, mientras que en el otro se han encontrado “huesos de niños 
recién nacidos”.El citado corresponsal añade que estos hechos han obligado a adoptar severas medidas 
espirituales, como por ejemplo impedir la entrada de frailes jóvenes”     
1221 El Municipio, 23 de marzo de 1873 
1222 Se trata de un comentario hecho por La Revelación, realizado a raíz de un suceso acontecido en 
Valencia del que no dan más detalles. En el número del 5 de diciembre de 1872 
1223 El Comercio del 7 de arroz de 1869 se refiere a un cura que “se llevó seducida a la muralla a una niña 
de cuatro o cinco años” en Badajoz.   
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predicando rabiosamente contra el matrimonio civil y asegurando, a todo el que 

tiene paciencia para oírles, que todo el  que se case civilmente está condenado 

y arderá sin remisión en los infiernos, durante la eternidad.  ¡Déjeme usted que 

me horrorice!.¡Y sin embargo, no hay noticia de que ni un solo cura se haya 

separado de su ama!”1225. Igualmente La Revolución, aprovecha su Gacetilla 

para insertar sueltos que aluden a la relación de  amas y curas como el 

siguiente: 

 
“-Chico, créeme, debajo de la sotana de Antón hay muchas virtudes 

-No hombre, no hay más que una, pero es la morena más graciosa....”1226 

    

En algunas ocasiones se refieren a curas carlistas. En ellos el lema 

“Dios, patria, rey” y su especial apego al catolicismo más ultramontano ofrecía 

una mayor capacidad de contraste entre estas conductas irregulares y el 

supuesto ideal de castidad que propugnaba la Iglesia para sus miembros1227. 

Roque Barcia, en este mismo periódico, comenta este tema citando un 

“proverbio del marqués de Santillana que dice: para que encuentres mujer 

honrada, búscala lejos de donde hay faldas”1228.    

 Las alusiones a sacerdotes que vivían a espaldas del voto de castidad, 

al que  supuestamente se encontraban sujetos, no es exclusiva de los 

periódicos. La libertad de prensa vigente permitía que también en el campo 

literario apareciesen comentarios en este sentido. Una obra teatral estrenada 

en 1873, cuya trama se desarrolla en la ciudad de Alicante, incluye un pasaje 

muy elocuente en torno al tema. Narra con una clara intención propagandística 

la defensa de la ciudad por parte de republicanos “respetables” ante los 

ataques de los insurrectos cantonales. En la caracterización que el autor hace 

del clero resume su ideario religioso-político, encuadrado en un cristianismo 

primitivo frente a los tradicionales atributos del clero “malo”: 

 

                                                           
1225 24 de septiembre de 1870 
1226 14 de febrero de 1869 
1227 -“El ama del cura” Según noticias que encuentro en los periódicos con uno de los curas que mandaban 
las partidas carlistas, iba un sujeto chiquitín y gordito que ejercía sobre el mucha influencia. -¿Quién sería 
ese sujeto gordito y chiquitín?. Ya lo sé: el ama.  
“Anuncio: Un ama de cura, pernil quebrado en la última intentona carlista, solicita entrar en el cuartel de 
inválidos, pues su señor, la ha despachado por no estar íntegra”  (22 de septiembre de 1870)  
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 “Oficial: Corren tras un sacristán... 

 - Jefe: Qué veo! Á matarle van! 

-Turba: Muera! 

-Sacristán: (corriendo) Á ver quien me ampara! 

-Ofic: Quietos, no hay que asesinar. 

-Jefe: Deteneos... yo lo mando 

Dime por qué te persiguen. 

-Sacristán: Porque en este mundo bárbaro  

los que la hacen no la pagan  

y yo que no la hago....pago. 

-Jefe: Vamos, explícate aprisa, 

que aunque un momento ha cesado  

el fuego, es para empezar 

con más violencia acaso. 

-Sacristán: Pues yo soy un sacristán  

liberal, republicano. 

-Pueblo: Mentira! 

Hombre 1º: Lleva sotana. 

-Sacristán: Pues aunque lleve sotana  

soy más liberal que tú, 

y al punto voy a probarlo. 

tengo un tío que es canónigo, 

aunque dicen más de cuatro 

que no es tío, es otra cosa 

que por respeto me callo; 

como el tío, o lo que sea, 

es un cura, y me ha criado... 

no a sus pechos....ya se entiende.... 

especies no cofundamos; 

me dijo:  «vas a ser cura, » 

y me enseñó latinajos (...) 

porque he estudiado a los curas, 

entre los que hay bueno y malo; 

pero como de los últimos 

hay más, vi, pues soy cristiano, 

que hay en ellos egoísmo, 

y que nunca han practicado 

las verdaderas doctrinas 

del que murió en el Calvario, 

del Hombre-Dios, del que fue 
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el primer republicano; 

el que vino rey del orbe 

vino al mundo en un establo, 

fue de los pobres el consuelo, 

y murió crucificado 

por darnos la libertad 

en el leño sacrosanto. 

Y yo que admiro ese ejemplo,  

Y a obispos y padres santos  

Veo ir en ricos coches  

Orgullo torpe ostentando, 

Digo para mi: Vosotros 

Perdéis al género humano! (...) 

Creo en la religión de arriba, 

No en la de abajo. 

Y aunque vestido de cuervo 

Y por cuervos enseñado, 

He sido cuervo por fuerza, 

Pero soy republicano!”1229 

 

Es lógico que el progresismo utilizara la discordancia entre la castidad 

obligada y las conductas de sacerdotes que vivían ajenos a esta norma para 

criticar al clero y exigir su reforma de acuerdo con el ideal evangélico que 

propugnaban. Por otra parte la existencia de “sobrinos/as” de curas no era 

excepcional y estaba muy arraigada en el imaginario popular .  Pero cabe 

preguntarse cómo reaccionaba la propia Iglesia ante las denuncias de 

corrupción de su clero. ¿Se consideraban estos comportamientos como una 

amenaza para el prestigio social de la Institución?.  

 La información que nos proporcionan las fuentes eclesiásticas muestra 

que la conducta del clero en materia sexual seguía las mismas pautas que la 

llamada “doble moral burguesa”, es decir, las  irregularidades solo se 

convertían en problemáticas cuando afloraban a la opinión pública. En este 

caso eran consideradas como excepciones. Así lo manifiesta el arzobispo de 

Valencia al señalar que “los defectos de éste o aquel, dado el caso de que 

existan, no pueden reflejar contra la clase no contra el sacerdocio”1230. Sin 

                                                           
1229 DON JUAN DE ALBA: La Cruz Roja en Alicante, Alonso Gullón, Madrid, 1873, pp.10-13 
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embargo cuando se dirige a la sociedad, éste aire condescendiente 

desaparece presentando “el vicio y la corrupción” como uno de los grandes 

“lastres del siglo”, diagnosticando una “enfermedad moral” en el género 

humano que justifica precisamente la celebración del Concilio Vaticano “para 

examinar detenidamente la enfermedad y sus causas, para aplicar los 

remedios y curar al enfermo, para provecho de las familias y de las 

sociedades”1231 

Esta información evidencia asimismo que el  anticlericalismo centrado en 

las alteraciones del voto de castidad, presente en la mayor parte de diarios 

progresistas,  no era gratuito. La nunciatura de Madrid registra en el período 

que nos ocupa cartas de particulares procedentes de varios puntos del país 

que denuncian comportamientos en este sentido. Así lo manifiesta por ejemplo 

Francisco  García que informa al nuncio sobre la situación del clero en Málaga. 

Afirma que “unos viven como casados, otros con queridas,  hay canónigos en 

esta catedral de Málaga que tienen en su casa una serralla, otros de la misma 

clase las pasean públicamente con los niños de la mano. No hace mucho que 

dos mujeres dentro de la catedral dieron un escándalo por uno de los 

canónigos”. Otros  se dedican a perder a “hijas de familias honradas” e incluso 

frecuentan “diariamente casas públicas”. Incluso los hay “metidos en el pecado 

de sodomía”. El autor de esta carta, tras indicar que “son muy pocos” los 

sacerdotes que “creen en sus predicciones”, observa que la consecuencia 

social más importante derivada de  estos comportamientos es que “el pueblo 

pierde sus creencias”. Por tanto, haciendo patente su propia situación, señala 

que si “los señores sacerdotes estuvieran casados, la hija de este honrado 

anciano no estaría deshonrada y toda su familia”1232. También en Almería 

aparece una relación de cargos que esta vez adquieren nombre propio con 
                                                           
1231 Carta Pastoral del Excelentísimo e Ilustrísimo Señor Arzobispo de Valencia al clero y fieles de su 
Diócesis. (ante la convocatoria del Concilio Vaticano ). ASV. FNAM. Caja 466, Tit. V. Rub. 24, ff. 587-
599. En la correspondencia analizada, contrasta la actitud del obispo de Orihuela con el de Valencia o 
Segorbe, ante la celebración del citado Concilio. El primero, además de esta pastoral, manifestaba al  
nuncio su preocupación por asistir al Concilio y dejar su diócesis en una “época tan anormal como triste, 
tan incierta , como penosa” (22 de marzo de 1869). Mientras que el segundo se ofrece a disposición de “la 
Comisión encargada en Roma de preparar las materias para el Concilio General” (9 de febrero de 1869), 
aunque en noviembre de ese año aducía causas de salud para justificar su imposibilidad de acudir. En 
cambio no existe ninguna misiva o pastoral del obispo de Orihuela, entre esta documentación, que aluda a 
su preocupación por el citado evento excepto una breve nota en la que agradece al nuncio su ofrecimiento 
de alojamiento, indicándole que se alojará por su cuenta” (noviembre de 1869). Tit. V, Rub. 24, ff. 575, 
602, 616 y626     
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Rafael Hernández, “tesorero de la Catedral que visitaba con frecuencia la casa 

de Dª X, a consecuencia de cuya visita el marido de dicha señora se separó de 

ella, sin que por eso aquel se separase de su trato, antes al contrario, 

haciéndolo más frecuente y más escandaloso y teniendo con posterioridad a su 

separación la Dª X varios hijos”. Junto a esta conducta inmoral, también se 

acusa a este tesorero de malversación de fondos ya que  “habiendo recibido la 

cantidad de ciento ocho mil y pico de reales  para aplicarlos en misas por el 

alma de Doña Juan María Díaz del Corral, sólo lo hizo de diez y ocho mil”1233.    

 Nuestra diócesis no fue una excepción. Aunque la prensa no destaca 

especialmente comportamientos discordantes en este sentido, se constata su 

existencia  y no precisamente entre curas parroquianos. En este caso las 

acusaciones sobre una vida privada poco acorde con el modelo sacerdotal que 

propugnaba la propia Iglesia incidieron sobre la más alta dignidad eclesiástica 

de la diócesis, cuyas “costumbres” no trascenderían sin embargo a  los 

periódicos. En el epígrafe precedente hemos visto que  la figura de Pedro 

María Cubero recibió un  buen trato por parte de este medio. Fue elogiado por 

su actitud tolerante reflejada en las circulares dirigidas a su clero, instándole a 

que no se involucrara en las luchas políticas, lo cual se interpretó como una 

aceptación tácita de la de la nueva situación política derivada de la revolución.  

Como señalábamos anteriormente  el Vaticano barajó la posibilidad de 

elevar a Cubero a la mitra  de la diócesis de Sevilla. A raíz de ello fueron 

enviadas a la nunciatura de Madrid cartas de legos, eclesiásticos e incluso de 

algunos familiares del obispo denunciando su conducta inmoral, tanto antes de 

ser obispo como después de  alcanzar la dignidad orcelitana. La primer de ellas 

fue suscrita por Pedro Vázquez de la Torre desde Córdoba. Su “amor al 

catolicismo y su conciencia le obligan” a informar al nuncio y “darle la opinión 

que aquí merece D. Pedro Cubero, Obispo de Orihuela de quien tanto se habla 

con motivo del Arzobispado de Sevilla vacante”. Según Vázquez “éste señor 

antes de ser obispo vivió públicamente amancebado con una mujer casada de 

quien públicamente tuvo hijos que hoy se nombran con su apellido Cubero por 

todas las gentes del país”. Por tanto considera que “su promoción a Sevilla 

sería una gran deshonra para la Iglesia, una afrenta para la moral pública y una 

mancha para la Santa Sede y para esa nunciatura”. Para erradicar cualquier 
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sospecha de enemistad u otras razones personales insta al nuncio a que 

pregunte “sobre estos extremos y con la debida precaución al obispo de 

Córdoba, al rector del seminario y al cura de Doña Mónica de éste obispado”, 

añadiendo que “también esta enterado de todo el arzobispo de Valencia”. 

Finaliza la misiva recalcando su carácter confidencial, ya que su autor afirma 

ser “amigo personal del señor Cubero a quien debía favores, por eso me valgo 

de mi mismo sin confianza a escribiente”1234. Vázquez, envió una nueva carta 

en septiembre, insistiendo en el tema ante lo que parecía un nombramiento 

inminente. En ella afirma que “todos los clérigos amancebados y deshonestos 

de esta diócesis están de enhorabuena con las noticias que corren  de la 

promoción del de Orihuela a arzobispo de Sevilla. Cuentan en él con un apoyo 

seguro contra las disposiciones de este prelado”. Añade que su iniciativa no es 

la única ya que “en vista de la seguridad de las resoluciones sobre este punto, 

muchas personas piadosas hacen rogativas porque no venga de arzobispo y 

algunos hasta escriben a Roma sobre los inconvenientes de que venga”1235.   

Según el testimonio de Antonia Arnalte, viuda de Quiros,  la vida disoluta 

del obispo se agudizó en Orihuela. En una carta dirigida a Bianchi, declara 

“tomar la pluma llena de dolor para denunciar a usted a este señor obispo, 

como así me lo manda mi padre confesor”. Antonia espera que “le reprenda 

sobre el amancebamiento que tiene con Doña Teresa Roche de esta ciudad”. 

Pero las acusaciones de esta mujer no sólo se circunscriben a la supuesta  

alteración del voto del castidad sino también a una conducta inmoral en materia 

económica. Le acusa igualmente de apropiarse de los fondos destinados a “la 

reparación de templos y de la parte del palacio que quiere ceder a la citada 

Doña Teresa por una finca que linda con el”, que lógicamente pertenece a esa 

señora. Parece ser que hasta el momento “los canónigos habían impedido este 

escándalo, pero si usted no mete mano ya no lo podrán impedir”. Concluye 

afirmando que “las lujurias del señor obispo son muy celebradas y son muchas 

las almas que se pierden en esta ciudad”1236.    

                                                           
1234 ASV. FNAM. Caja 467, Tit. VI, Rúbrica 66, ff. 1520 (agosto “víspera de Nuestra Señora”, 1876) 
1235  Se despide señalando una afección nerviosa que otros días le impide escribir”, en Ibidem, f. 1522 
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1236 Antonia Arnalte finaliza su misiva poniéndose ella misma y su casa a disposición del nuncio para 
cualquier otro informe que pudiera requerir. En Ibidem, f. 1535, (23 de febrero de 1876) 



 

 La propia Isabel Cubero, hermana del obispo, intervino en el asunto, sin 

reparar en críticas hacia la conducta de su hermano. Se dirigía a Bianchi en los 

siguientes términos: 

 
 “Muy señor mío, por Dios y por su madre santísima que haga porque mi hermano el 

obispo de Orihuela, D. Pedro Cubero, no dé más escándalos con el amancebamiento que tiene 

con la señora Teresa. Aquí también lo está dando y muy grande con los hijos que tubo antes 

de ser obispo. A sus parientes no les socorre y se lo manda todo y públicamente a sus hijos y a 

sus nietos. Ustamos abergonzados y le hemos escrito barias veses al arzobispo de Valencia, 

pero en balde porque no ha hecho nada. Por Dios Sr. Nunsio, por la salvación de su provresita 

alma1237. 

   

 El  párroco sevillano J. M. Mirete también contribuiría con su testimonio 

a que Pedro Cubero no fuese preconizado al  arzobispado hispalense. Se 

dirigió al nuncio tras haberse enterado por los periódicos “con gran sorpresa y 

no menos sentimiento” de que éste hombre pensaba ocupar la silla arzobispal”. 

Esa noticia propició que “como sacerdote, como párroco y como hijo de aquel 

país no pudiera más que estremecerse y aún derramar lágrimas al contemplar 

el destino fatal a que se vería condenada la Silla de San Isidoro y San 

Leandro”. En caso de que Cubero la ocupase, se haría realidad un viejo 

proverbio que afirmaba que “la silla de Sevilla está condenada a estar viuda o 

mal casada”. Suplica al nuncio que “tome informes de ese obispo” para 

comprobar que su preconización significaría “la peste, el castigo del cielo, las 

últimas calamidades, aunque fuese verdad que el gobierno había puesto los 

ojos en ese indigno prelado para ocupar esta silla”. Se refiere a “su vida privada 

durante el pontificado de Orihuela”, como algo inenarrable y casi imposible de  

“prestar asenso”. Afirma que al obispo de Orihuela “se le han conocido dos 

concubinatos; la una, una tal Lucia, de oficio posadera, y la otra una tal Doña 

Teresa Puig. Esto es tan cierto que hasta los niños lo saben. La mejor parte de 

su clero se ha visto obligado a emigrar por no estar sujetos al capricho de un 

obispo que más que un obispo dicen que es un gitano”. Supone el citado 

párroco que con todo lo escrito, el nuncio dispondrá de bastantes datos para 
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“tomar los mejores informes y evitar la completa ruina moral de esta 

desgraciada Iglesia”1238   

  Todas estas cartas fueron remitidas por el nuncio al arzobispo de 

Valencia para que como superior de Cubero determinase la veracidad de la 

información que contenían. Parece que, como señala Isabel Cubero, el prelado 

Valentino era bastante reacio a tomar medidas. Barrio señalaba en su repuesta 

a Bianchi, en relación a esas cartas, no poder decir nada con ciencia propia, ni 

conocer a ninguno de los firmantes “pero mucho me han dicho y mucho he 

oído”. Disculpa su falta de determinación en el asunto por no atreverse a pedir 

informes sin una orden previa de la Nunciatura. Afirma que sólo conoce la 

petición de un permiso que el citado prelado pidió a su Santidad para vender 

ese palacio o parte de él y que la sagrada Congregación de Obispos y 

Regulares le pidió informes. Barrió contestó “que  siendo esa clase de ventas 

por esa naturaleza grave no podía pedirla el obispo sin que hubiese precedido 

el consentimiento de su cabildo, según las disposiciones del Derecho”.  Parece 

ser que a pesar de que el Cabildo se opuso,  “el Sr. Obispo estaba en su idea”.  

El desinterés de Barrio a la hora de juzgar a su sufragáneo quizás 

estuviese motivado por el hecho de que a él mismo se le imputaban 

irregularidades en su prelatura y particularmente el delito se simonía. Bajo las 

iniciales E.V.E. “un amigo de la Iglesia católica” enviaba en noviembre de 1869, 

una carta al nuncio en el que denunciaba el comportamiento del arzobispo. 

Este individuo atribuía los desvaríos revolucionarios en una “nación 

eminentemente católica” al comportamiento “de algunos obispos españoles y 

concretamente al arzobispo de Valencia que ha dado canonjías y beneficios 

eclesiásticos de la Diócesis a todos sus amigos, compinches, sin respetar los 

fueros de la justicia, ni los años de servicio”. Según esta misma carta se 

“llegaba a acumular destino a quien tenía ya otro” de forma que había “quien 

tenía, dos, tres y cuatro destinos a la vez con mejora de la dignidad 

eclesiástica”. No debería “extrañarnos que un gobierno laico haga tanto si un 

prelado, maestro de la fe y emporio de la virtud atropella en el fondo de su 

palacio tantas otras”. Este arzobispo no admite en audiencia “a nadie más que 

a los de su comitiva, a sus aduladores y farsantes y a los que gozaban en el 

mundo de una posición nobilitada, obedeciendo a hombres engreídos, sin 
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antecedentes en sus carreras, sólo por ser sus amigos”. Este  “amigo” de la 

Iglesia concibe la situación del país como un castigo divino: “Dios se ha 

cansado y envía sus azotes a España, pues aunque el gobierno obre así han 

ido a la zaga antes otros y esto es en cierto modo un beneficio de la Divina 

Providencia, un correctivo para eliminar parte de las canonjías y beneficios 

catedrales”, de forma que “todos quedarán iguales”. Además también se imputa 

al prelado haber “hecho lo que ha querido” en las cátedras de los seminarios y 

“otros tantos amaños ejercidos”. Por todo ello se le califica como uno de tantos 

“descalabrados engendros” existentes entre el episcopado, siendo una 

desgracia que quienes “debieran acopiar sujetos de virtud y ciencia para el 

servicio de la Iglesia, se entreguen en tan rastreros propósitos, colocando a sus 

clientes para que coman del turrón”1239.          

Ante la insistencia del nuncio que reiteraría al arzobispo la gravedad “de 

este negocio”, con el cual no se puede obrar con precipitación, pero tampoco 

“puede ponerse a parte y entregarlo todo al olvido”1240, la indolencia de Barrio 

dejaría paso a una mayor implicación en el asunto.  A instancias de la 

nunciatura, encargó un informe al jesuita Antonio Zarandona. El tono empleado 

por el jesuita evidencia que dicho encargo no era de su gusto, aludiendo a la 

dificultad que implicaba proporcionar datos en ese sentido. Sin embargo éstos 

resultaron concluyentes. Efectivamente constata que “en otro tiempo, hará cosa 

de algunos años, no muchos, había una señora que no ha mucho murió, quien 

según se decía se ingería en todos los negocios del pobre señor y 

públicamente se veían en él actos de predilección hacia ella. Mucho dio que 

hablar y aún no está extinguido el recuerdo, porque a veces el pueblo hace 

mención de ello”. Zarandona señala “francamente que por lo que toca a su vida 

privada nada se sabe en la actualidad: lo de antes lo he dicho”. En cuanto a las 

acusaciones que hacían referencia a que “ejercía con poco celo su dignidad”, el  

jesuita indica que “no se permiten fácilmente ejercicios ni se facilitan a los más 

necesitados. Años hace que el clero los ha hecho”. Además alude a que “sus 

conversaciones abundan en ideas del día, manteniéndolas, no pocas veces,  

con aquellos que piensan de parecido modo”. Su ministerio pastoral tampoco 

salió muy bien parado ya que Antonio Zarandona indica que “son poco 

                                                           
1239ASV. FNAM. Caja 462, Carpeta 3052,  f. 1485   
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atendidas en lo espiritual las religiosas” y en cuanto a los monasterios “los hay 

que han pedido la vida en común y no se concede por ahora, aún cuando antes 

se haya establecido en otro convento”. Finaliza la misiva refiriéndose a la cura 

de almas, que califica como “muy decaída”  1241.  

  La profusa información sobre la vida privada del prelado determinaría 

que finalmente Cubero acabara sus días como obispo de Orihuela. La misiva 

de Bianchi al Cardenal Antonelli fue concluyente. En ella incluía la información 

de Zarandona, añadiendo otros datos que incidían igualmente en 

comportamientos incorrectos y que aludían por ejemplo al  matrimonio 

acordado entre una hija de “la indicada señora con un sobrino del obispo”1242.   

 Como señalábamos anteriormente en ninguno de los diarios analizados 

del Sexenio aparece mención alguna a la vida privada del obispo o 

acusaciones relacionadas con actividades fraudulentas en materia económica. 

Tampoco en años posteriores se observa ningún elemento que permita 

constatar nada en este sentido. El presbítero Gonzalo Vidal Tur en sus apuntes 

biográficos sobre Cubero, lógicamente tampoco aborda estos aspectos de su 

vida personal ni de su ideología política. Este “venerable prelado”, cuyo 

pontificado “transcurrió en medio de días aciagos y lastimosos tiempos; 

tiempos y días que se vanagloriaban en zaherir y ultrajar a la Iglesia, 

acusándola de perniciosa a la cultura, puesto que, según aquellos 

calumniadores liberales la fe era la opresora de la razón, y la caridad una 

hipócrita antigualla”, era según el presbítero un dechado de “moralidad y de 

ilustración”. De su obispado destaca, entre otras cosas, la  edificación de 

templos, mejoras en los conventos de religiosas y la completa transformación 

de los dos palacios episcopales de Orihuela y Cox1243, lo cual indica que 

finalmente el obispo lograría hacer valer sus intereses sobre los del cabildo a la 

hora de “transformar” el mencionado palacio.  

 Cuando murió la prensa en general exaltó su figura. Incluso el periódico 

madrileño El Imparcial, se hacia eco de su perdida. La información que nos 

proporciona se refiere a su actitud ante la política, insistiendo al igual que 

hemos visto en el apartado anterior, en su talante conciliador. En la reseña que 
                                                           
1241 Ibidem, f. 1539 (12 de noviembre de 1876) 
1242 Ibidem, Caja 467, Rub. VI, ff. 1526-1529 (Traducción propia) 
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realiza el citado periódico se le califica como virtuoso sacerdote, pero también 

como “político discreto”, en “cuyos discursos se siente (cosa rara en nuestros 

tiempos) palpitar la fe más inquebrantable y entera y ese espíritu de  

mansedumbre, de caridad, de tolerancia que tan bien cuadra en los ministros 

de la religión”. Así pues, en su “espíritu generoso la intransigencia del creyente 

se unía a su carácter conciliador”1244.    

El alicantino Eco de la Provincia informa que “los periódicos de esta 

capital, sin distinción de matices políticos”, comentaron ampliamente la muerte 

“del que fue nuestro dignísimo prelado”1245. El Constitucional le describe como 

“virtuoso prelado, modelo de caridad cristiana”.  Los redactores de La Unión 

Democrática, “aunque no siempre juzgados con imparcialidad en punto a 

creencias, enviaban su sentido pésame a la respetable familia de S. I.”. El 

Graduador, afirmaba haber recibido la “infausta noticia de haber fallecido el que 

fue M.I.  y digno obispo de ésta diócesis”1246. Sin embargo éste último parece 

que no pudo evitar la tentación de publicar un comentario muy significativo que 

puede estar relacionado con lo apuntado anteriormente en torno a la vida 

privada de Cubero. En su sección “Correspondencia particular” el diario 

describe “los oficios de difuntos por el eterno descanso del alma” del obispo  

refiriéndose a la comitiva que acompañaba al cadáver después de su salida de 

la catedral en los siguientes términos:       

 
 “El panorama que ofrecía éste último acto, visto de cualquier punto elevado era 

magnífico. Multitud de bellas y elegantes damas, tanto forasteras como oriolanas transitaban 

por las calles. El que fue digno director espiritual de esta  de esta diócesis, deja los más gratos 

recuerdos en la ciudad orcelitana y muy especialmente a su señor sobrino D. Atanasio, pues el 

ilustre tío que acaba de perder era muy rico. A algunos, que parecen se curan mucho de los 

bienes terrenales, les he oído exclamar: ¡Quién fuera D. Atanasio!”1247. 

 

 Estos dos apartados dedicados a las pautas de conducta y las actitudes 

del clero nos han permitido acercarnos a la cuestión del anticlericalismo desde 

una perspectiva distinta. No tanto como un mero producto de la revolución sino 

como una corriente de pensamiento y un instrumento utilizado con plena 
                                                           
1244 El Eco de la Provincia, 13 de noviembre de 1881 
1245 En su número del 12 de noviembre de 1881 
1246 Todas estas referencias fueron publicadas el 11 de noviembre de 1881  
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conciencia. Durante el Sexenio sirvió para canalizar el ideal secularizador, de 

modo que a pesar de la aparente intrascendencia que lo vinculaba a épocas 

pasadas, en pocas ocasiones fue empleado de forma gratuita. La información 

sobre eclesiásticos permitiría presentar modelos de comportamiento. Existía 

por tanto un clero malo y uno clero bueno, ambos objeto y producto 

respectivamente de la regeneración que pretendía imprimir a la vida del país la 

revolución. Dentro de la configuración de estos perfiles la figura de Cubero 

resulta muy representativa, tanto desde el punto de vista de su talante político 

templado, como de su privacidad.  

Un primer elemento que nos aportan los datos manejados nos acerca a 

una personalidad llena de contradicciones en contra de la imagen uniforme que 

pretendía ofrecer la Iglesia respecto a su clero  Se trata de un personaje 

sumamente complejo cuyo perfil presenta numerosas aristas. La prensa 

revolucionaria elogió su tolerancia ideológica y sin embargo obvió  en un 

momento en que existía libertad de prensa y en el que la conducta de otros 

eclesiásticos fue denunciada sin ningún tipo de miramientos  su conducta 

personal. Como han puesto de manifiesto los datos presentados sobre su vida 

privada, ésta era lo suficientemente escabrosa y conocida públicamente como 

para que fuera objeto de los ataques anticlericales más furibundos. Hubiera 

constituido un excelente filón para quienes propugnaban la necesaria reforma 

del clero, empezando por la crítica al celibato, pasando por unas operaciones 

económicas de dudosa legalidad  relacionadas con el palacio episcopal y 

terminando por la hipocresía derivada de la doble moral que hacía hincapié en 

el carácter sagrado del ministerio del sacerdocio bajo el que subyacía una vida 

privada poco acorde con esa sacralidad. Sin embargo ni en la prensa local, ni 

en la nacional aparece referencia alguna en este sentido. ¿Existía quizás una 

acuerdo tácito?, ¿prevalecía para el progresismo la tolerancia ideológica de 

Cubero sobre su vida “disoluta”?. A nuestro juicio los revolucionarios 

septembrinos no incidieron  en este caso en la crítica anticlerical al uso 

precisamente porque el obispo no se mostró beligerante ni combativo en 

materia política. Aunque Cubero no fue un eclesiástico liberal, al menos 

públicamente, su comportamiento y la influencia sobre el clero de la diócesis no 

se dirigió nunca a promover una actitud combativa hacia el orden establecido 
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por la revolución. Teniendo en cuenta que Orihuela y su entorno constituían un 

foco especialmente conflictivo por su tradicional vinculación con el carlismo y 

también la posición de otros prelados españoles -entre los que se encuentra el 

arzobispo de Valencia-  contrarios y muy combativos con la nueva situación 

política derivada de 1868, es hasta cierto punto lógico que se llegara a ese 

acuerdo tácito a la hora de encubrir la privacidad episcopal. En este sentido,  

aunque no podamos concluir nada definitivo, sí se constata al igual que en 

otros apartados del trabajo, el doblete del progresismo septembrino en materia 

de mentalidades: el idealismo romántico revolucionario que derriba el orden 

vigente para establecer los cimientos de un nuevo país, junto a una visión más 

pragmática que a pesar de proclamar reiteradamente la necesaria regeneración 

eclesiástica contempla a la Iglesia como una aliada frente a la  temida 

desestabilización social.   
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