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ESTUDIO 
Pedro Javier Cruz Sánchez 
 

I.- PRESENTACIÓN. LO SAGRADO EN LO COTIDIANO 

 

Con el título de Lo sagrado en lo cotidiano . 

Objetos de la religiosidad popular en Castilla y 

León , el Museo Etnográfico de Castilla y León 

aborda una de las cuestiones que tal vez haya 

generado más páginas dentro de la literatura 

etnográfica como es la de la materialidad de todo 

el extenso abanico de prácticas inmateriales 

relacionadas con el hecho religioso que se 

documentan dentro de nuestro territorio ; en 

concreto , las que acaparan determinadas 

acciones cotidianas como las propias de la 

protección contra el mal. Partiendo del hecho de 

que el hombre tiene una constante relación con 

lo sagrado que lo hace erigirse en un verdadero 

homo religiosus , tal y como apuntaba Mircea 

Eliade en algunos de sus estudios m ás 

destacados, determinados objetos han venido a 

vehicular esta esencia a partir de una serie de 

rasgos y a partir de ciertos valores taumatúrgicos 

actuando , en cierto sentido , como mediadores 

con la divinidad y transformán dose  de esta 

manera en  fetiches  (Augé, 1996).  

 

Cualquier acción del hombre en el mundo 

tradicional, bien sea cotidiana o extraordinaria, se 

asienta en una constante necesidad de 

protección no solo de él mismo, sino también de 

sus semejantes, de su cobijo y de sus 

propiedades, frente a determinadas agresiones 

exteriores tales como la enfermedad, ciertos 

desastres naturales Ṿtormentas, granizo, rayos, 

langosta, etc. -, la propia muerte o simplemente 

el mal en las más variadas formas en que este se 

le presenta; de ahí que desde la prehistoria, ha 

tenido la necesidad de contar con eficaces 

herramientas, especialmente a través de ciertos 

rituales y prácticas inmateriales Ṿconjuros, 

oraciones, ensalmos, etc. -, para los cuales se 

sirvió de determinados objetos que actuaron de 

efectivos detentes contra el mal, dotando a otros 

de ciertas propiedades que trataban, por todos 

los medios, de conducir los beneficios que se 

habían otorgado a estampas, reliquias, papele s 

de devoción, etc. A veces son ciertos símbolos, 

como el de la cruz , que se e rige en emblema 

universal, los que plasmados en los objetos 

cotidianos le confieren determinados valores, 

concedidos por medio de prácticas inmateriales 

ancladas , muchas veces , en tradiciones algunas 

de las cuales tienen un origen medieval o, como 
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apuntan ciertos  autores, incluso anterior en el 

mundo romano y precristiano. No obstante, aún 

durante el Antiguo Régimen se perpetuó en el 

ɳʔǸǩȺɐṝ ṵṟṶ una religiosidad supersticiosa de la 

que se esperaban remedios inmediatos, efectos  

portentosos a través de intercesores celestiales, 

a modo de amuletos o talismanes, como 

imágenes, reliquias, rogativas, plegarias y 

oraciones votivas, nóminas y una diversidad de 

mediadores miríficos con antecedentes en el 

paganismo  (González, 2012: 389), especialmente 

en el mundo rural, ámbito donde se  manifiesta 

una evidente continuidad hasta bien entrado el 

siglo XX.  

 

A través de un recorrido por los diferentes 

objetos que configuran el universo de la 

religiosidad popular en la cultura tradicional de 

nuestro territorio, la exposición trata de ofrecer 

una visión extensa de lo sagrado , plasmado en 

piezas de uso personal y cotidiano, pero también 

empleadas en determinados momentos del ciclo 

festivo o del ciclo agrícola, o incluso utilizadas en 

ciertos rituales extraordinarios como las 

rogativas o prácticas de naturaleza petitoria. En 

est e sentido, la selección de piezas 

rep resentativas de la religiosidad popular se 

asienta en tres pilares fundamentales cuales son 

la propia demarcación territorial, el contexto de 

uso de dichos objetos y, finalmente, el marco 

cronológico que pretende abarcar la exposición .  

En primer lugar, aunque la muestra  ha 

pretendido cubrir , en la medida de lo posible, la 

totalidad del territorio de la actual comunidad 

autónoma de Castilla y León o, al menos, cont ar 

con piezas de la mayor parte de sus provincias, 

en la práctica resulta enormemente complejo 

ante la evidente diversidad de comarcas que 

engloba y la consabida riqueza de tradiciones y 

prácticas populares, circunstancia que si bien 

limita la representación en la muestra de todas y 

cada una de las comarcas que configuran el 

territorio, en ella  se ha tratado de representar la 

totalidad de las nueve provincias .  
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En segundo lugar, se ha tenido claro que los 

contextos de uso en los que se desenvuelven los 

objetos recogidos en la  exposición , han de 

abarcar dos ámbitos netamente diferenciados: 

por un lado, el individual que recoge la necesidad 

de protección (amuletos) pero también de 

embellecimiento personal (joyería) y, por otro, 

colectivo tanto en el interior del espacio 

doméstico de «puertas adentro » como en el 

exterior «de puertas afuera », especialmente en el 

desarrollo de determinadas actividades 

cotidianas como en los ciclos festivos o 

celebrativos del calendario litúrgico (Semana 

Santa, romerías...).   

 

Finalmente, los objetos que dan cuerpo a la 

exposición cubren un abanico temporal amplio 

-desde el siglo XVII para las piezas más antiguas 

hasta bien entrado el siglo XX -, conscientes de 

que en todo ese extenso arco temporal asistimos 

a numerosas permanencias pero, sobre todo, 

una serie de importantes cambios Ṿsociales, 

económicos, políticos... - que han otorgado unos 

rasgos de enorme personalidad a las prácticas 

religiosas plasmadas, en consecuencia, en una 

materialidad específica en cada periodo 

histórico. La religiosidad barroca que predomina 

en el Antiguo Régimen, emanada de la 

Contrarreforma,  marcada por una ritualidad que 

en las clases populares bebía de la tradición 

medieval e incluso de prácticas de origen 

precristiano, comenzará a verse afec tada por las 

ideas avanzadas de la Ilustración, momento a 

partir del cual la religión oficial asiste a 

numerosas e importantes transformaciones que, 

de manera directa, marcarán las directrices de la 

religiosidad del hombre tradicional; en este 

sentido, des de mediados del siglo XIX las nuevas 

corrientes del devocionalismo que recorren toda 

la Europa católica (Delgado, 2012) vendrán a 

introducir una serie de advocaciones (como 

ocurre con la devoción al Sagrado Corazón, 

Nuestra Señora del Perpetuo Socorro...) gracias al 



 

10 

 

surgimiento de nuevas órdenes religiosas, 

coincidiendo además con una nueva era de 

apariciones marianas y cristológicas (Lourdes, La 

Salette, Medjugorge, etc.), preludio de las que a 

principios del siglo XX colonizarán buena parte 

de la península Ibérica ( Fátima, Cristo de Limpias, 

Cristo de Gandía, Ezkioga...), cuyo éxito se 

constata en la enorme cantidad de 

peregrinaciones que surgen de manera casi 

espontánea a estos nuevos centro de culto 

(especialmente Fátima y Limpias) y que dejó tras 

de sí una interes ante cultura material que se 

recoge en la exposición . La irrupción de l 

nacionalcatolicismo que propelieron los 

vencedores de la Guerra Civil , a través del ideario 

de la Nueva España , vino a asentar en la 

población española numerosas advocaciones  

como Santa Teresa de Jesús o  la de la Virgen del 

Pilar  que han permanecido prácticamente 

in variabl es hasta nuestros días.  

 

En el siglo XX el eco de aquellas prácticas de 

religiosidad barroca viene a diluirse de manera 

progresiva en busca de una modernidad que 

comienza a llegar al campo español en la década 

de los años 50, dejando tras de sí un largo 

reguero de objetos de carác ter ritual que pasarán 

a ser, a partir de este momento, piezas de museo. 

Tal vez el año 1959 es crucial para comprender 

este cambio de rumbo en el contexto rural, que 

es donde mejor se habían conservado algunas de 

estas prácticas y rituales antiguos, ya qu e es el 

año en que se celebra el Concilio Vaticano II en el 

que se apuntilla buena parte de esta ritualidad 

barroca y con ello ciertas materiales derivadas de 

la misma, y nace el Plan Nacional de 

Estabilización Económica que supuso la ruptura 

de la autarqu ía económica, posibilitando el 

crecimiento  y la llegada,  a partir de este 

momento , de la modernidad . Plan que vino 

reflejado en un paulatino proceso de 

industrialización y un desprestigio del trabajo 

agrícola y artesano, producto de lo cual se inicia 

una n ueva oleada migra tori a a las grandes 

ciudades. Con todo y según apunta Seseña, la 

popularización del turismo y, sobre todo, la 

aparición de la televisión en el mundo rural  

-recordemos la importancia, poco estudiada, de 

los teleclubs, que vinieron a sustituir 

paulatinamente a los narradores y, en 

consecuencia, a la propia tradición oral (Seseña, 

1997)-, vino a suponer un nuevo mazazo a toda 

una serie de expresiones de carácter inmaterial 

que, ahora sí, comenzaban a estar heridas de 

muerte y que en el campo de la cultura material 

queda reflejada en ciertas nuevas modas y 

nuevas celebraciones como es el c aso de la 

paulatina «andalucización » de las romerías y 

manifestaciones festivas.  
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II.- OBJETOS DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR EN CASTILLA Y LEÓN 

  

La exposición que acompaña al catálogo se 

encuentra organizada en tres campos temáticos 

que orbitan en torno a otros tantos contextos en 

los que la religiosidad popular se encuentra 

presente en el mundo tradicional a través de sus 

objetos más representativos, en definitiva, los 

más reconocibles. Conscientemente se ha  

alejado de aquellas piezas más excepcionales en 

favor de los objetos utilitarios o del día a día. 

Hemos tratado, en este sentido, de que los 

objetos hablen por sí mismos y que permitan 

unir toda una serie de lazos con lo sagrado a 

través de lo que puede s ignificar para su 

poseedor. Como apunta Agulló, la vinculación de 

los objetos con lo sagrado (...) puede venir dada 

por la necesidad del ser humano de buscar 

sentido a la vida, a las cosas que nos suceden o 

también puede deberse al deseo muy humano 

de mant ener la memoria de aquellos que 

hemos vivido, de las personas o hechos que nos 

han resultado significativos, del mismo modo 

que el temor a la muerte definitiva que es el 

olvido puede formar parte de esa sujeción a los 

objetos  (Agulló, 2010: 5).  

Abarcar algunas de las manifestaciones 

inmateriales más habituales en su vertiente 

material nos obliga a diseccionar la muestra en 

tres campos temáticos que abarcan desde lo 

individual hasta lo colectivo: una primera parte 

que viene a estar representada por la religiosidad 

del individuo a través de determinados 

elementos de adorno y de p rotección personal 

permite dar el paso a la religiosidad popular 

colectiva, ámbito temático que es donde mayor 

número de manifestaciones y objetos 

relacionados podemos encon trar en nuestro 

territorio; a una menor escala, la religiosidad «de 

puertas adentro » viene a dar cuenta de los 

objetos que nos acompañan en el hogar y cuyo 

ámbito de influencia no suele sobrepasar las 

prácticas del núcleo familiar. Por el contrario, la 

religiosidad «de puertas afuera » alcanza todos 

aquellos objetos relacionados con prácticas de 

carácter inmaterial propios del común, de una 

colectividad que en distinto grado abarca un 

grupo de personas más o menos extenso 

(pueblo, comarca, región).  

Estos estos tres campos temáticos nos permiten 

acercarnos a la materialidad de determinadas 

prácticas cotidianas, cuando se trata de la 

religiosidad individual y de puertas adentro, casi 

siempre orientadas a la protección de uno 
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mismo por medio de amuletos y de algunos tipos 

de joyas, que se hizo extensiva a la casa y a sus 

moradores por medios de determinados  objetos, 

algunos de los cuales son signos parlantes de 

viejas prácticas de origen pagano como un 

trasunto de los dioses lares  heredados del 

mundo clásico. La casa es además cobijo de 

advocaciones locales y de las que en su 

momento se pusieron de moda, especialmente a 

partir de la segunda mitad del siglo XIX, 

reflejadas en estampas que adornaban las 

alcobas o pequeñas imágene s de bulto redondo, 

casi siempre de hechura popular, auténticas 

deidades del hogar.  

Por el contrario, la cultura material que deriva de 

la religiosidad popular de puertas afuera 

presenta unos rasgos bien marcados que 

apuntan a toda una serie de prácticas o 

manifestaciones de naturaleza colectiva y que 

parte del mismo exterior de la casa, amparada 

bajo ciertos objetos que la protegen de las 

acciones perniciosas que proceden de fuera 

-cruces, sagrados corazones, etc. - y que se 

extienden, como si de una onda expansiva se 

tratase, al campo (el ager ) donde se documentan 

prácticas protectoras de los cultivos o de los 

ganados y a los límites donde se suelen levantar 

ermitas y santuarios, espacios que concentran 

determinados tipos de manifestaciones que han 

dejado un rico legado patrimonial en forma de 

exvotos, papeles de devoción, recuerdos de 

romerías, etc. que podemos ver en la muestra.  
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II·1.- Religiosidad del cuerpo: el individuo como centro de protección  

 

Dentro de los ámbitos de protección en el 

mundo de la tradición, las joyas y los amuletos 

que lleva consigo el hombre son los principales 

escudos contra el mal el cual  se puede 

manifestar de numerosas maneras, de ahí que 

fuera necesario crear en cada caso un tipo de 

objeto que sirviera como detente; estos objetos, 

además, no solo han servido como protectores 

sino que lo fueron como adorno, como objeto de 

embellecimiento  personal, de ahí que en su 

elaboración se hayan empleado materias primas 

valiosas o con ciertas propiedades especiales en 

las que la creencia popular ha jugado un papel 

fundamental a la hora de otorgar unos u otros 

atributos a los elementos que se llevan consigo.  

 

El ser humano, desde tiempos inmemoriales, se 

ha visto atraído por determinados objetos que, a 

través de ciertos rasgos, los convierte en objetos 

especiales  o mágicos ; como apuntaba Caro 

Baroja: El hombre primitivo vio sin duda peligro 

en todas partes, en los elementos 

incomprendidos, en los animales dañinos que le 

acechaban, en los espíritus de las enfermedades 

y de la muerte. Para evitar el mal, empleó 

objetos, en los que creyó advertir poderes 

ocultos y virtudes defensivas  (Caro, 1945:5), que el 

contexto  cristiano en el que se desarrollaron los 

erigió además en objetos de devoción religiosa 

(Junquera y Morala, 2025: 234).  

 

Sin duda alguna, la literatura ha enfatizado de 

manera recurrente la importancia de la joyería 

como objeto de adorno personal, pero también 

como piezas de protección individual, del mismo 

modo que los amuletos y talismanes cumplían 

un papel fundamental fre nte al mal en sus más 

variadas maneras de manifestarse: enfermedad, 

agresiones del entorno, etc. Las joyas y amuletos 

en el mundo tradicional se erigen,  como en 

alguna ocasión ha descrito el antropólogo 

Antonio Cea, en eficaces espandemonios o 

espantabruja s (Cea, 2005) de indudable valor 

profiláctico y protector (Bonnemère, 1991). Se 

trata de objetos que, en determinadas ocasiones, 

se cargaban de poderes sobrenaturales a través 

de las virtudes que se le otorgaban tanto a las 

materias primas con que estaban e laborados 

como a las propiedades mágicas, adquiridas a 

partir de su procedencia, como ocurre con las 

reliquias, habitualmente engastadas en 

hechuras de plata o de otros metales preciosos, 

las cuales acrecentaban su poder protector justo 

en el momento en q ue eran tocados por algunas 
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imágenes sagradas o sacralizadas a partir de 

determinados rituales religiosos.  

 

El Diccionario de Autoridades , fechado en 1734, 

definía la palabra joya como la pieza 

curiosamente labrada de oro o plata, con 

piedras preciosas engastadas, que sirve para 

adorno, especialmente en el pecho , en tanto que 

el Diccionario histórico de la lengua española, de 

1933-1936, definía la acepción amuleto como: 

figura, medalla o cualquier otro objeto portátil 

que supersticiosamente se atribuye virtud 

sobrenatural para alejar algún daño o peligro .  

 

 

Si joyas y amuletos trataban de mitigar los 

miedos del hombre a través de la materialidad de 

unos objetos con poderes sobrenaturales, el 

tatuaje se encuentra situado entre la integración 

y la marginalidad; en el primero de los casos, 

como señal de pertenen cia en tanto que, en el 

segundo de ellos, se erige en símbolo de 

marginalidad tal y como han apuntado algunos 

antropólogos en fecha reciente (Sierra, 2009; 

Lacassagne, 2020); la especificidad del tatuaje 

encaja, según apunta Xavier Sierra, dentro de 

determ inados simbolismos -fundamentalmente 

tribales pero también onomásticos - y forma 

parte de un particular rito de paso por el que el 

individuo no solo entra a formar parte de un 

determinado grupo o pertenencia a un colectivo 

específico, sino que también anuncia, a través del 

símbolo plasmado en la piel, sus creencias.  

 

Los estudios que existen sobre la joyería popular 

son muy numerosos y encuentran en una serie 

de autores -Julio Caro Baroja, Antonio Cea, M.ª 

Antonia Herradón, Leticia Arbeteta, Priscilla 

Muller, entre los más conocidos - dan cuenta de 

la riqueza de este tipo de manifestaciones que 

tiene el territorio castellano y leonés, en especial 

el tercio occidental donde tradicionalmente la 

Vía de la Plata ha servido de nexo de unión entre 

territorios notablemente alejados entre sí, 

llevando influencias que no solo se han dejado 

sentir en las joyas, sino también en otros ámbitos 

de la cultura material e inmaterial como 

recurrentemente han puesto de manifiesto 

algunos de los principales investigadores de 

nuestra región. Dentro del vasto territorio de la 

actual  comunidad autónoma , tal vez sea la 

provincia de Salamanca la que ha recibido una 

mayor atención, en especial las comarcas de las 
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sierras de Candelario y Francia donde Antonio 

Cea ha llevado a cabo la mayor parte de su 

actividad investigadora (Cea, 2022), si bien las 

tierras leonesas, especialmente la comarca de La 

Maragatería, la zamorana de l Aliste o las 

provincias de Burgos y Segovia, por citar algunas 

de las que han recibido cierta atención por parte 

de los algunos investigadores, cuentan con 

repertorios con rasgos propios que permiten 

advertir de la riqueza de estas manifestaciones 

en nues tro territorio.  

 

Aunque las joyas son uno de los objetos de 

estudio de la llamada antropología de la belleza, 

la pieza en sí misma trasciende su sentido como 

objeto valioso (materialidad), para alcanzar 

significados más profundos, como el propio 

simbolismo y la propia iden tidad del joyero, pero 

también de su portador. Como apunta Poole, la 

identidad de una pieza suele ser definida como 

el resultado de una búsqueda, como un proceso, 

que se requiere para la práctica del orive o del 

joyero, en el que se conjuga la magia alquím ica 

revestida por un evidente simbolismo, todo lo 

cual deviene en una representación material, 

táctil y visual que da lugar a objetos de valor de 

uso, valor de cambio y valor sensual (Poole, 1997 

citado en Andrade, 2015).  

 

Uno de los rasgos caracterizadores de las alhajas, 

como las que se exponen en la muestra, es que, 

junto con la calidad técnica y artística, se le une 

el estar su relación con las modas del momento, 

la evidente búsqueda de la belleza y su valor 

económico (Miguéliz, 2018: 13), al que se le une, 

como se ha apuntado, el valor simbólico que se 

otorga no sol o al metal (oro y plata) y a las piedras 

que suelen ir engastadas, sino al propio uso 

devocional que se le asignaba. Aunque como 

ǍɳʔɅʌǍ ¶ȡȓʔǹȺȡʽṝ ṵṟṶ en el ám bito civil las joyas no 

solo eran objeto de adorno personal de mayor o 

menor riqueza, sino que pregonaban la 

pertenencia a un estamento en concreto, a una 

clase social privilegiada, que los situaba por 

encima del resto de la población. Igualmente 

proclamab an la importancia del linaje y la 

familia, su condición de cristianos viejos y 

limpieza de sangre. Pero además ṵṟṶ señalaban 

también la riqueza y fortuna de la familia y el 

poder alcanzado  (ibidem , 14), lo cierto es que las 

joyas de nuestros territorios af ianzaban con 

mayor ahínco un carácter devocional y protector 

que solían pasar de generación en generación.  

 

Joyas y amuletos daban lugar, en este orden de 

cosas, a una serie de códigos no sólo estéticos 

sino también devocionales a través de las 

diferentes iconografías que ofrecen ciertos 

objetos, en especial las medallas (Herradón, 

2005), tanto caladas como las más modernas de 

aluminio, pero también los crucifijos (Cea, 1996) o 

ciertos tipos de piezas tales como los agnusdéi 
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(Herradón, 1999) o los relicarios, algunos de los 

cuales eran objetos salidos de las manos 

monjiles. Este tipo de trabajos, denominados 

también como «trabajo de monjas », «de hechura 

de monjas » o «de labor de monjas » hace 

referencia a diferentes labores artesanales 

elaborad os con recortes de papel o tela, ornatos 

bordados y un amplio abanico de trabajos de 

costura, recortes calados, piezas cosidas como las 

lentejuelas, los cuales aderezaban, enriquecían y 

protegían estampas, fotografías, etc. a los que se 

le tenía especial ve neración e incluso a los que se 

le otorgaba determinadas propiedades curativas 

y milagrosas, piezas utilizadas en el culto tanto 

individual como el colectivo (Naya, 2024: 92). La 

tipología de estas  piezas,  como ha puesto de 

manifiesto en fecha reciente Carolina Naya 

Franco es muy variada, si bien las más habituales 

suelen ser objetos modestos, elaborados para la 

devoción individual, tales como las cajas forradas 

en seda en cuyo interior se exponían medallas  o 

relicarios, propios de los siglos XVII al XIX, 

pequeños relicarios que combinan las reliquias 

aderezadas con telas de colores, cordones y 

lentejuelas ( ibidem , 95) al estilo de los «jardines 

maragatos», característicos del siglo XVIII, los 

cuales  suelen corresponderse con medallones de 

amor que incluyen en una de las caras figuritas 

del Niño Jesús en tanto que en la cara opuesta se 

realizan primorosas decoraciones a base de 

brillantes piezas metálicas y florecillas secas, en 

especial siemprevivas (Carvajal, 2012: 100 -102). 

 

 

 

 

 



 

20 

 

 

 

 

  



 

21 

 

El universo de los amuletos resulta 

prácticamente inabarcable si consideramos que 

su presencia nos lleva a la prehistoria, momento 

en el que se documentan los primeros ejemplos, 

y continua durante la protohistoria, la etapa 

romana donde destacamos los amul etos fálicos 

y la medieval, momento en que los talismanes 

eran arma común contra el mal, en especial 

contra el mal de ojo tal y como señalaba F. Cabrol 

en 1924 en una de sus obras más conocidas 1 

donde la tradición árabe tuvo mucho peso a la 

hora de configurar una familia de objetos 

-amuletos, frases mágicas, talismanes - 

heredados por la cultura cristiana.  

 

Bajo el paraguas genérico de los amuletos, se 

engloba toda una serie de objetos que trataban 

de preservar de manera individual  al hombre de 

los agresivos agentes externos, especialmente el 

mal de ojo la fascinatio  o «fascinación » que 

hacían referencia los autores clásicos, si bien 

también hacían lo propio con el diablo, las brujas 

o las enfermedades como la peste. Para ello, 

amuletos y talismanes eran objetos empleados 

de manera supersticiosa como remedio 

protector contra los sort ilegios, accidentes y 

otros males, normalmente en convivencia de 

otros elementos de clara raigambre cristiana 

 
1 >!=éÃ¬Ṟ fṣ ṵᶯᶷᶰᶲṶṝ Ẍ!ɃʔȺǸʌʌǸɾẍṞ EȜǥʆȜɊȿȿǈȜɰǳ ǬẈ!ɰǥȖǴɊȴɊȎȜǳ >ȖɰǴʆȜǳȿȿǳ, vol. 1, 2ª parte: 1784ss. Librarire Letouzeg et Ané. 
Paris.   

(Hernando, 2019). No obstante, mientras que los 

amuletos tenían un claro sentido protector y, por 

tanto, pasivo, los talismanes contaban con un 

neto carácter ofensivo y activo, ya que su objetivo 

era el de perseguir un fin preciso (Alarcón, 1987: 

10); no en vano, muchos de los talismanes eran 

simples escritos o filacterias que portaban 

oraciones contra los más variados males que 

aquejaban al cuerpo (cabe destacar las oraciones 

contra lumbricos  o contra las lombrices 

intestinales), las cuales progresivamente  se 

fueron cristianizando, pasando a convertirse en 

remedios acogidos al amparo de determinados 

santos (oraciones contra las piedras del riñón de 

San Liborio). Esta tradición islámica se dejó sentir 

con mayor intensidad en ciertos amuletos como 

la mano de Fátima, asimilada en los territorios 

cristianos en fecha temprana (siglo XV), caso de 

los pequeños colgantes quiromorfos llamados 

gumças  que eran colocados en los ropajes de los 

niños pequeños para protegerlos o formando 

parte de collares con similar final idad protectora 

(Silva, 2013: 21). Tal vez sea la higa uno de los 

amuletos más comunes en la cultura popular, un 

objeto mágico que ya encontramos en muchos 

de los pueblos del Mediterráneo y al que se le 

adjudicaban propiedades mágicas e incluso 

medicinales , siendo especial protector contra el 
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mal de ojo, de ahí que lo encontremos no solo 

como colgante, habitualmente elaborado en 

azabache, sino también formando parte de 

vincos, arracadas y calabazas (VV.AA., 1984) o de 

amuletos lunares empleados igualmente contra 

el mal de ojo, en especial en el  traje infantil de 

cristianar (Alarcón, 2015: 53).  

 

Las medallas que formaban parte de los rosarios, 

una de las piezas más importantes de la joyería 

hispánica (Arbeteta, 2015), por cuanto se trata de 

una pieza que aparece en todos los estratos 

sociales y que además son elementos parlantes 

de las advocacione s del momento, de ahí que se 

erija en una joya -testigo de enorme interés para 

el estudio de la religiosidad local hispana. La 

tipología de estos objetos, como apunta Leticia 

Arbeteta, es muy variada en virtud de su uso 

devocional, donde encontramos desde l as 

denominadas «Coronillas de los siete gozos de la 

Virgen », las «Coronas de los siete dolores », la 

«corona Se rvita », la «corona de los cien 

réquiems », los rosarios trisagios, los decenarios o 

los «rosarios de Jerusalén » elaborados en Tierra 

Santa por los franciscanos ( ibidem , 14-16), todos 

ellos presentes en los siglos XVII y XVIII donde su 

uso se encuadra dentro de un contexto monacal, 

pero también doméstico en el que predominaba 

no solo su finalidad devota sino también como 

joya de vestir. La separación de los avemarías se 

solían realiza por medio de padrenuestros  que en 

el caso de los rosarios castellanos empleaban  

medallas caladas de plata que conforman un 

conjunto heterogéneo de advocaciones de 

alcance peninsular como la Virgen del Pilar, la del 

Sagrario de Toledo, Santiago Matamoros a 

caballo, la Virgen de la Paloma, de la Paz que se 

combinan en íntima comunión c on otras 

advocaciones de carácter más local que en 

nuestro territorio suele predomina la Virgen del 

Henar, de la Peña de Francia, de la Fuencisla, del 

Prado o de Nieva (Herradón, 2005: 76).  

 

El caso de la segoviana Virgen de Nieva, especial 

protectora contra el rayo, resulta de enorme 

interés a la hora de comprender algunos 

aspectos de la religiosidad campesina castellana . 

Fue la orden de los dominicos quien difundió a lo 

largo de toda la Edad Moderna el culto a dicha 

advocación que la tradición atribuye la aparición 

de la imagen a un pastor de ovejas quien la 

encontró oculta en un pizarral de la población de 

Nieva. Los domin icos tuvieron el privilegio real de 

producir estampas, medallas y unas  placas de 

pizarra grabadas con la representación de la 

Virgen, empleadas como reliquias o brandeas  

que resultaron ser efectivos detentes contra los 

rayos y las tormentas (Cruz, 2019: 97), de ahí que 

su presencia estuviera generalizada no solo en la 

joyería sino como medallitas que iban cosidas en 

la vestimenta de pastores y labradores quienes  

no dudaban en acogerse bajo el mando de la 
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imagen en momentos de peligro (Cruz, 2015a: 

130-131).  

 

Los crucifijos pasan por ser uno de los objetos 

más habituales dentro de la familia de las joyas; 

se trata de piezas que cuentan con un evidente 

sentido religioso protector, pero también 

crematístico o de mera ostentación, en función 

de su ubicación en el cuerpo y de los materiales 

con que están elaborados.  

 

 

 Tal como apunta Cea, las cruces pueden 

adscribirse a la familia de joyas de colgar en los 

brazos o brazaleras , de los collares y de las joyas 

de mano (rosarios y camándulas) (Cea, 1996: 197 -

199), pero también a aquella familia de objetos de 

devoción individual cuyo papel sagrado y 

ɳɶɐʌǸǪʌɐɶ Ǹɾ ȡɅǪʔǸɾʌȡɐɅǍǩȺǸṞ ǍȺ ʌɶǍʌǍɶɾǸ ǱǸ ʔɅǍṝ ṵṟṶ 

verdadera armadura contra el mal, contra 

aquello exterior que nos puede hacer daño a 

nosotros mismos y a nuestras posesiones y cosas  

(Cea, 2005: 87), poder acrecentado por las 

propiedades que tenían como amuleto en virtud 

de algunos de los materiales con que estaban 

construidos.  

 

Las cruces conforman un particular tipo de 

objeto de protección individual de claro origen 

cristiano cuya presencia está bien constatada 

desde la infancia hasta la edad adulta y en todo 

tipo de contextos, de ahí que se consigne una 

elevada variedad de tipo s en función de su 

materialidad; las encontramos como cruces -joya 

en dijes y rosarios, pero también como cruces 

pectorales, tales como los enkolpia  o cruces con 

reliquias en su interior o las conocidas cruces de 

Caravaca, cuyo poder no solo alcanzaba a la 

conjura de las tormentas, sino que era empleada 

por las embarazadas o, en compañía de cierto 

tipo de medallas como las de Santa Helena, 

libraba a los niños del mal de ojo y de ciertas 

enfermedades. Aunque la mayor parte de estos 
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objetos eran elaborados por oribes o, en el caso 

de las piezas de hechura más humilde, en los 

talleres de mazonería  (Salvá, 2011: 297), algunas 

procedían de Tierra Santa, elaboradas por los 

padres franciscanos de Jerusalén y, en ciertos 

casos, incluso eran piezas artesanales salidas de 

mano pastoril o de soldados dentro del 

denominado «arte de trinchera », como lo 

ejemplifica la exposición con una cruz elaborada 

con plomo procedente de las balas, fundida por 

un soldado en tiempos de la Guerra de la 

Independe ncia.  

 

Tal éxito tuvo el crucifijo que se elaboraron , en los 

más variados formatos -de bulto, sobre tabla, de 

madreperla, de coral, nácar, etc. -, que tuvieron su 

reflejo en toda una extensa familia de piezas de 

carácter más popular presentes a lo largo de toda 

la Edad Moderna y que ha perdurado 

prácticamente hasta nuestros días. Entre los más 

comunes se encuentran las siguientes familias: 

1.- cruces de mano y de colgar al cuello (cruces 

que rematan los rosarios; cruces de Caravaca; 

cruces de peregrino; cruces de  m onja); 2. - cruces  

de alcoba (crucifijos de bulto; cruces de bien 

morir); 3. - cruces pasionales (cruces con los Arma 

Christi; cruces con la representación de la 

Dolorosa); 4. - cruces -relicario ( encolpio  o cruz 

abridera; cruz con reliquias hierosolimitano) y 5. - 

cruces de mano de Santa Misión (Cruz, 2015b).  

Toda una extensa familia de piezas de carácter 

más popular presentes a lo largo de toda la Edad 

Moderna y que ha perdurado prácticamente 

hasta la actualidad .  
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II·2.- Religiosidad de puertas adentro  

 
Dentro de la casa, las prácticas devotas 

suelen abarcar no solo a la familia, sino también 

a sus enseres y a sus animales, las cuales han de 

ser entendidas dentro de una economía de 

subsistencia propia del mundo rural, en especial 

el campesino. Dentro de unas coordenadas 

antropológicas, la casa cuenta con un 

ordenamiento espacial que ado pta unos códigos 

necesarios para que cada objeto pueda ser 

empleado en unos contextos muy específicos; en 

cierto modo, la arquitectura es el resultado de 

factores materiales en los que subyacen 

estructuras simbólicas que suelen hacer 

referencia a determina dos modos de vivir y de 

entender la realidad la cual, a su vez, es 

configurada en virtud del contexto histórico y 

social en el que se encuentre la unidad 

doméstica (Sánchez Pérez, 1990: 49).  

 

Como apunta el propio Francisco Sánchez, en la 

compartimentación de la casa, entendida como 

domus , se refleja el orden estructural de la 

familia, de ahí que de una parte se encuentren 

las alcobas, a veces segregadas por edades e 

incluso sexos y por estado civil, momento hasta 

el cual el discurso arquitectónico mantiene una 

coherencia que desaparece cu ando alguno de 

los miembros se separa de la unidad familiar, 

momento en el cual se genera una serie de 

tensiones que abocan a la creación de un nuevo 

hogar ( ib idem , 52). Por otro lado, los espacios 

comunes de habitabilidad como la cocina o la 

sala, y los propios espacios de trabajo, atienden a 

unas lógicas bien diferentes donde suelen 

permanecer a lo largo de las generaciones,  

respecto de  los mismos elementos que son los 

que caracterizan , en cada territorio , la casa 

popular a lo largo de los siglos. En este orden de 

cosas, es el lugar donde la plasmación de lo 

simbólico queda patente en ciertos objetos que 

no son sino la proyección de los miedos, las 

creencias o las necesidades del núcleo familiar; 

son los espacios donde la iconografía religiosa es 

más patente y sus símbolos se manifies tan en 

comunión con toda una serie de acciones 

rituales que dan lugar a un patrimonio 

inmaterial, especialmente gestual, que no puede 

segregarse de los objet os que cuenta la vivienda 

en cada uno de sus espacios.  

 

La casa tradicional, además, conlleva la 

existencia de una serie de nociones tales como el 

pudor, la honra, la intimidad, la sexualidad y la 

propia religiosidad, aparte de la evidente 

separación de lo femenino  respecto  de lo 

masculino, que genera una serie de asociaciones 

tales como lo interior/femenino y lo 

exterior/masculino que dan lugar a interesantes 
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lecturas desde la antropología y sobre todo a una 

notoria «poética del espacio », (Bachelard, 1975) 

en la que cada ámbito del hogar configura un 

espacio de comunicación con la divinidad.  

  

El ámbito doméstico es el contexto donde 

habitualmente se encuentra el incremento 

patrimonial a través de la presencia de 

colecciones, al menos en aquellas casas de los 

estamentos más privilegiados, pero sobre todo el 

lugar donde a través de las diferentes  devociones 

cobra importancia el particular panteón de cada 

familia (Cea, 1993: 213). En este sentido, es 

interesante destacar  el concepto de imagen  la: 

Figura, representación, semejanza y apariencia 

de alguna cosa  ṵṟṶṞ ɳǸɶɐ ʌǍɃǩȡǹɅ ṵṟṶ la  estatua, 

efigie o pintura de Christo, Señor Nuestro, de 

María o los Santos, que los representa y da a 

conocer , según la definición de Autoridades ; 

apuntaba Covarrubias al respecto que: 

Comúnmente entre los fieles católicos 

llamamos imágenes las figuras que nos 

representan a Christo  ṵṟṶ a su bendítisima 

Madre  ṵṟṶ, a sus apóstoles y a los demás santos  

ṵṟṶ en quanto pueden ser imitados y 

representados, para que refresquemos en ellos 

la memoria, y la gente ruda, que no sabe de 

letras, les sirven de libro  (ibidem , 217). 

 

A través de las diferentes representaciones de la 

deidad, el hombre tradicional no solo contaba 

con una imagen de la devoción que le era más 

propicia, por motivo de cercanía o de patronazgo, 

sino que era uno de los principales recursos 

profilácticos con los que contaba en contra del 

mal, a través del valor protector de los objetos de 

devoción, que ad emás ocupaban espacios muy 

concretos dentro del ámbito de la casa no solo 

los íntimos sino también determinados ámbitos 

como los de trabajo o aquellos lugares c ríticos 

por donde puede entrar el mal, en especial las 

zonas de abertura. Los objetos expuestos que 

representan, de alguna manera, la religiosidad 

de puertas adentro se puede agrupar en varias 

familias: 1. - figuras de bulto redondo; 2. - 

recuerdos de romerí as; 3.- capillas y limosneros; 

4.- cuadros y estampas de devoción; 5. - crucifijos; 

6.- ephemera  y 7.- objetos cotidianos soporte de 

algún tipo de signo religioso.  

 

Sin duda alguna, las figuras de bulto redondo y, 

en especial, las pequeñas imágenes de devoción  

ocuparon un papel importante dentro del 

panteón sacro por cuanto venían a reproducir a 

escala la devoción privada familiar debido a  

proximidad a una imagen determinada, de 

preferencia o de patronazgo de esta . Los 

protocolos notariales suelen abundar en la 

presencia de estas imágenes, en especial en las 

casas más favorecidas, que ocupaban lugares 

privilegiados en alcobas o en pequeños oratorios, 

que llegaban a res ultar simples simulacros de los 
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altares de iglesias, ermitas y santuarios. En este 

contexto, aunque fueron las imágenes 

vestideras, en especial las figuras de la Virgen, las 

que acaparaban este estrato devocional, como 

puso de manifiesto en su día Antonio Cea en el 

catálogo que acompañab a a la exposición que se 

celebró en Zamora (Cea, 1992), no debemos 

olvidar aquellos otros objetos, muchos de ellos 

recuerdos de santuarios o adquiridos en las 

romerías, que venían a cumplir similar finalidad 

devocional que las vestideras en aquellos 

unidad es familiares menos favorecidas 

económicamente;  conformaban una suerte de 

panteón al modo romano de los dioses lares , 

custodios y protectores del hogar bajo cuyo 

manto se amparaba la familia. Estas pequeñas 

imágenes de devoción, al igual que ocurre con 

las estampas, suelen representar las 

advocaciones de moda en el momento, sobre 

todo en los siglos XIX y XX, frente a la s imágenes 

vestideras que ofrecen una tipología más propia 

del Antiguo Régimen, capitalizada por la 

representación de la Virgen, de Cristo o  de los 

santos más habituales, como pueden ser San 

Sebastián, San Roque o San Antonio, todas ellas 

de clara génesis medieval.  

 

A partir del siglo XIX y hasta bien entrada la 

centuria siguiente, a la iconografía doméstica 

hasta entonces capitalizada por estas esculturas 

de bulto redondo, se le añade todo un extenso 

abanico de pequeñas imágenes que venían a 

completar el amplio espectro de las devociones 

caseras, desde las locales hasta las que traían 

órdenes religiosas o las que se ponían de moda. 

En este variopinto panteón devocional 

destacaban ciertas advocaciones d e carácter 

nacional, como la Virgen del Pilar, de Monserrat, 

de Cov adonga o de Guadalupe, vírgenes 

patronas de España acompañadas de otras 

como la del Carmen, del Rosario o de la 

Inmaculada, cuyo dogma lo proclamó el papa Pío 

Noveno el 8 de diciembre de 1854. Otras 

devociones tuvieron enorme trascendencia, caso 

de la Virg en del Perpetuo Socorro, que cuenta 

con un santuario en Madrid custodiado por 

misioneros redentoristas, cuya estampa hoy en 

día se encuentra presente en muchas casas 

españolas. Con todo, tal vez una de las santas 

más importantes fue Santa Teresa, uno de lo s 

emblemas del franquismo en la denominada 

Nueva España (Di Febo, 1988) que formó parte 

del imaginario franquista junto con otras 

devociones tal y como ha puesto de manifiesto 

César Rina en algunos de sus más importantes 

estudios (Rina, 2025).  

 

La multiplicidad de devociones en el territorio 

nacional llevó a finales del siglo XIX y durante la 

primera mitad del siglo XX al establecimiento de 

una floreciente industria de imágenes religiosas 

capital izada por la ciudad gerundense de Olot, 
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en la que ya existía una importante industria 

artesana textil derivada de la industria 

procedente de la I ndia, apoyada en la presencia 

de una escuela pública de dibujo que enseñaba 

las artes gráficas a los jóvenes indios.  En este 

contexto, el periodo de renovación religiosa, 

impulsada por Balmes, derivó en una nueva 

industria de pintura religiosa, capitaneada por los 

hermanos Vayreda, que desembocó , andando el 

tiempo y por influencia francesa , en la creación 

de la empresa llamada El Arte Cristiano  que 

comen zó a producir en serie una amplísima 

variedad de imágenes escultóricas que posibilitó  

en la ciudad la creación de nuevos talleres (había 

20 de ellos a principios del siglo XX). Todo ello dio 

lugar a un arte que no fue bien valorado por las 

élites -se llegó decir de estas piezas que eran 

«residuos artísticos y religiosos sin arte »-, ya que 

se producía en serie todo un catálogo de piezas 

policromadas realizadas en yeso que, sin 

embargo, tuvieron una gran aceptación popular 

como lo pone de manifiesto que las 

encontremos en muchas casas y en no pocos 

templos, especialmente abundantes e n aquellas 

iglesias donde se introdujeron nuevos cultos, 

como ya hemos señalado. La innovación que 

supusieron las nuevas técnicas de modelado y 

 
2 Bajo el paraguas de la familia de los recuerdos de santuario encontramos un sinfín de piezas de carácter devocional, 
desde pequeñas figuras de bulto redondo, a rosarios, estadales y cintas, crucifijos, medallas, velas, novenas, estampas, 
recipientes, obje tos de escritorio, etc. En este sentido, recomendamos la consulta del libro Covadonga. Iconografía de una 
imagen  (Crabiffosse, 2001).  

fundición y los nuevos materiales, como la pasta 

de madera y de cartón  que supuso acortar los 

procesos de producción y, consecuentemente, 

abaratar el producto, hecho que permitió que 

estas imágenes llegar a más lugares y 

favorecieran la expansión de las nuevas 

devociones.  

 

En este mismo sentido, las casas populares 

custodiaban otras pequeñas imágenes de 

devoción, en este caso de barro cocido, 

elaboradas comúnmente en los talleres de 

figuras de Navidad, tanto andaluzas, como 

murcianas y castellanas (Peña, 2016) o de loza, 

elaboradas en los alfares levantinos de Manises, 

Petrel, Biar, etc. y que junto con las conocidas 

como «jarras traperas », algunas de ellas 

decoradas con ciertas iconografías religiosas 

como San Antonio de Padua o la Virgen de los 

Desamparados de Valencia, era n traídas por 

arrieros y los propios alfareros a las ferias y 

romerías castellanas.  

 

Otro tipo de objetos de piedad popular 2 tales 

como las pequeñas figuras de plomo, hojalata o 

de aleaciones como la calamina de las que 

contamos con un sinfín de tipologías y 
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representaciones iconográficas 3, al tiempo que 

favorecían una rápida difusión de la devoción, 

suponía una importante fuente de ingresos para 

el mantenimiento del santuario y de la propia 

imagen, de ahí que surgió todo un entramado de 

pequeños centros artesanales que se especiali -

zaron en este tipo de souvenirs que ya 

encontramos siglos atrás con los recuerdos de 

Tierra Santa, en especial estampas decoradas 

con flores secas, trocitos de madera y piedrecitas 

procedentes del Monte Olivete o crucifijos de la 

orden hierosolimitana, dec orados con incrusta -

ciones de nácar y portadores de reliquias, que 

llegaron a las humildes casas castellanas y fueron 

objetos muy apreciados como muestran  algunos 

inventarios recogidos en los protocolos 

notariales.  

 

La elaboración y comercialización de estos 

modestos recuerdos de romería estaba de la 

mano de pequeños establecimientos artesanos 

especializados heredados en algunas ocasiones 

de antiguos orives que encontraban en la 

fabricación de estos objetos pingües be neficios 

al producirlos al por mayor y con escaso coste 

 
3 Aunque las más comunes son las pequeñas imágenes de la Virgen del Pilar, de Covadonga o de Monserrat, no son 
infrecuentes en los hogares tradicionales algunas pequeñas figuras de calamina francesas, especialmente de la 
Inmaculada, imágenes del Niño Jesús de Praga, devoción emparentada con el Santo  Niño de Atocha, el Santo Niño del 
Cebú o el Santo Bambino de Aracoeli y difundida por la orden de los Carmelitas Descalzos o representaciones de San 
Pancracio, santo patrón de la fortuna, que ha gozado de enorme predicamento en la cultura popular.   
4 Mientras que en Arrabal de Portillo se elaboraban piezas para las romerías de El Henar y Castilviejo (Medina de Rioseco), 
en Peñafiel se hacía lo propio con la del Henar, en Tajueco con la romería de la Virgen de la Salud, en Cespedosa de Tormes 
de la rom ería de la Virgen del Carrascal y en Astudillo se elaboraban los conocidos botijos de la Pasión .  

como ocurre con las imprentas algunas de las 

cuales se especializaron en los papeles de 

devoción, como veremos posteriormente. En 

otras ocasiones, algunos artesanos como los 

alfareros -en nuestro territorio lo documentamos 

en los alfares de Arrabal de Portillo, Peñafiel, 

Tajueco, Cespedosa o Astudillo, por citar tan solo 

algunos de los más importantes 4-, elaboraban 

piezas específicas de recuerdo de romería, como 

ocurre con Peñafiel donde, aparte de pequeños 

botijos con la frase Rdo  del Henar , se elaboraban 

unos particulares platos decorados con una 

esquemática representación de esta imagen 

segoviana (García Benito, 2004).  

 

Tal vez una de las maneras de más comunes de 

perpetuar y afianzar la religiosidad doméstica fue 

a través de las capillas domiciliarias y capillas 

limosneras; las primeras, verdaderos oratorios 

portátiles de hechura neogótica, solían ser piezas 

elaboradas p or artesanos locales y contener 

imágenes de Olot, contando con cierta 

variabilidad en cuanto a las advocaciones que 

acogían: Virgen del Carmen, del Rosario, del 

Perpetuo Socorro, de la Inmaculada, La 
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Milagrosa, San Antonio, etc. Tal vez el mayor 

interés de este tipo de objetos de culto venía de 

la mano de las prácticas inmateriales en torno a 

ellas ya que, aunque propias de una religiosidad 

individual o familiar -la capilla permanecía un 

tiempo concreto en cada domicilio donde se 

rezaba y se depositaba el preceptivo donativo u 

óbolo que era entregado en la parroquia para el 

mantenimiento de una imagen concreta -, 

formaba parte de una práctica de religiosidad 

colectiva en el que un determinado número de 

casas configuran un circuito, un recorrido circular 

que además afianzaba los lazos vecinales.   

 

Las capillas limosneras forman parte de la misma 

familia de objetos domésticos de devoción, ya 

que su origen se encuentra en la Baja Edad 

Media, siendo introducidas por la orden 

franciscana, afianzándose su uso durante la 

Contrarreforma; algunas de estas c apillas fueron 

elaboradas por los santeros de algunos 

santuarios famosos, como ocurre con el de 

Nuestra Señora de Valdejimena, en la población 

salmantina de Horcajo Medianero, especial 

protectora contra la mordedura de perros 

rabiosos, hidrofobia y de la p este, como rezan en 

algunos pliegos de cordel del siglo XIX. Estas 

capillas estaban elaboradas con materiales 

humildes -tablas de madera reaprovechadas, 

papeles de colores, cristales pintados, etc. - 

inmejorable ejemplo de arte povera  (Cruz y 

Sánchez, 2023: 176), y solían ser piezas con las que 

el santero iba por las  casas solicitando la 

preceptiva limosna para su mantenimiento y el 

de la propia imagen.  

 
Mientras que este tipo de capillas solían  

permanecer, con velas encendidas, en los 

espacios comunes de la casa, los crucifijos 

ocupa ban  espacios de carácter más íntimo como 

las alcobas, formando parte en algunos casos de 

interesantes rituales protectores. De la multitud 

de tipos que encontramos en inventarios post  

mortem  y protocolos notariales podemos 

destacar los crucifijos de pintura de pincel , esto 

es, crucifijos con la representación del crucificado 

pintado salidos comúnmente de talleres locales 

(Valencia, Sevilla, Valladolid) que presentan  una 

iconografía muy repetitiva, a veces dotados de 

cierta calidad artística, y que responde n al tipo de 

«cruz de alcoba ». Este espacio no era privativo de 

estos crucifijos pintados, ya que se documentan, 

como ponen de manifiesto algunas viejas 

fotografías de principios del siglo XX , cierta 

cantidad de variantes: cruces con los 

«improperios » de la Pasión o Arma Christi , cruces 

con reliquias ( enkolpia ), un particular tipo de cruz 

con una concha móvil que servía para cubrir el 

rostro del crucificado en ciertos momentos del 

día, especialmente cuando se procedía al acto de 

desvestirse y cruces de Caravaca, tal vez uno de 

los tipos de objeto religioso más comunes en el 
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contexto popular. En torno a estas cruces, que las 

encontramos no solo en metal sino también bajo 

la forma de grabados o de pliegos de cordel 

existe, además, ciertas prácticas tales como la 

conjura de las tormentas, como ocurre en tierras 

sorianas o durant e el parto, donde las mujeres 

que estaban en el trance de parir las tomaban 

con fuerza con la mano para mitigar los dolores 

del parto (Cruz, 2004: 46 -47). La imagen sagrada 

que presentaba el crucifijo vehiculó una 

religiosidad orientada a la introspección,  basada 

en las postrimerías del hombre propias del 

periodo barroco; fruto de ello la imagen sagrada 

era un recurso de suma eficacia, como 

apuntaban tratadistas como Tomás de Kempis 

en su popular Imitatio Christi  quien llegaba a 

ǍɳʔɅʌǍɶ ǍɵʔǸȺȺɐ ǱǸ ɵʔǸṝ ṵṟṶ ponte delante de la 

imagen del Crucifijo y medita devotamente en 

la vida y pasión santísima del Señor  (González, 

2012: 391), práctica que perduró sin apenas 

variaciones hasta bien entrado el siglo XX.  

 

Fruto de ello, es el hecho de que la imagen irá 

ganado espacio como un eficaz instrumento de 

la devoción. La imagen sagrada, en sus más 

variadas formas de manifestarse, controlada por 

la jerarquía eclesiástica trataba de ser un 

vehículo para el control de la religiosidad de los 

fieles a través de los sentimientos; ello solía 

provocar una serie de actitudes tales como el 

miedo, la obediencia, la paciencia, la piedad, la 

compasión, la humildad, la caridad, etc. por 

medio de las estampas, los cuadros de devoci ón 

y la literatura piadosa que, a partir de la 

Contrarreforma y hasta el Concilio Vaticano II, 

ofreció numerosas variantes a través de las vidas 

de santos, de Cristo o la Virgen. En este sentido, 

las imágenes cumplían ciertas funciones, no solo 

como objeto s miríficos y taumatúrgicos, sino 

también como una especie de amuletos 

mágicos, cuya naturaleza sagrada los 

transformaba en intercesores benéficos 

celestiales que resolvían las necesidades 

cotidianas ( ibidem , 399-400). Fray Alonso de 

Vega llegaba a apuntar  en 1594 que: en casa 

adonde avia cruz o cruzifixo, o ymagen de 

nuestra Señora, o agua bendita [las brujas] no 

podían hacer daño  (González, 2012: 400), de ahí 

que pronto se generara toda una pléyade de 

objetos, especialmente en soportes modestos, 

que vinieran a cubrir las necesidades espirituales 

y materiales del hombre.  

 

Todos los «recursos gráficos » que se empleaban 

en las prácticas devotas, se quintaesencian en los 

cuadros y estampas de devoción, así como en el 

extenso y variopinto género de la literatura 

piadosa popular acogida bajo el paraguas de las 

denominadas ephemera . Nos encontramos ante 

un universo devocional muy permeable a las 

corrientes que introducían las órdenes religiosas 

y la autoridad diocesana, en especial a partir de 
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la segunda mitad del siglo XVIII en adelante, 

momento en que asistimos a ciertos cambios en 

los cultos y en las formas populares de la 

religiosidad. Para ello se recurrió no sola a la 

imagen gráfica en forma de grabados y 

estampas, sino también a un macrog énero que 

Botrel en su día dio en 

llamar «literatura de 

colportage » (Botrel, 1993), 

un género que en 

palabra s de Carmen Ortiz 

ɶǸɾʔȺʌǍ ʔɅ ṵṟṶ producto  

con funciones muy 

diferentes a los libros de 

literatura  (Ortiz, 2000). 

Para entender la 

idiosincrasia de los 

papeles de devoción, es 

necesario dar cuenta de 

las características 

generales de este tipo de 

literatura y que Ortiz lista 

de la siguiente forma: 1. - 

está formado por algo 

más que las relaciones de sucesos y los romances 

de ciego. El trasunto literario es solo parcial; 2. - 

este tipo de papeles pueden ser llamados «libros 

de analfabetos ». En este caso las 

representaciones iconográficas no son 

secundarias, sino que son parte principal de la 

obra; en este caso los textos desempeñan una 

función variada y diferente a la de la propia 

lectura. 3. - El tamaño de las obras se encuentra 

en función de costes, precios y contextos. El 

aspecto de la impresión se relaciona con su bajo 

precio; al respecto: ṮṘṯ ȿȜ ǳȿ ȴǈ ȍǈǤɰȜǥǈǥȜɋȿṗ ȿȜ ǳȿ 

la distribución, ni en la función que cumplen, los 

pliegos se parecen a los 

libros; tampoco en su 

consideración como 

elemento patrimonial  

(Ortiz, 2000: 151). 

Finalmente, este tipo de 

impresos se erige en algo 

más que literatura: es parte 

de una cultura, una 

ɸʎǤǥʎȴʆʎɰǈ ṮṘṯ ɭǳɰɊ ȿɊ 

necesariamente una 

contracultura; son los 

códigos morales y estéticos 

de una colectividad, pero 

también sus creencias y 

sus conocimientos, su 

visión del mundo en suma 

(ibidem , 152). Una de las 

características fundamentales del género de 

cordel y sobre todo de la literatura de carácter 

devocional es su heterogeneidad y amplia 

variedad de formas, hec ho que le otorgó una 

gran difusión, a lo que se le suma el escaso coste 

de las tiradas de este tipo de papeles. 

Tradicionalmente los tipos de la literatura 
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devocional se han venido agrupando en tres 

grandes conjuntos que Ortiz recoge en 

estampas, tales como aleluyas, recibos de 

cofradías, recuerdos de visitas a santuarios o 

estampas sueltas repartidas por pedigüeños y 

ciegos, papeles mágicos, como nóminas, ca rtas 

del cielo o libros de adivinación y pronósticos y 

finalmente papeles para aprender y jugar, si bien 

en el caso de la literatura piadosa somos 

partidarios, más bien, de agruparlos en dos 

grandes categorías: por un lado, los libros e 

impresos encuaderna dos 5 y por otro las  hojas y 

pliegos sueltos que engloban una amplísima 

variedad de tipos 6. 

Distinguía Antonio Cea en sus investigaciones  de 

las devociones domésticas de las salmantinas 

sierras de Francia y Candelario entre la pintura y 

los grabados, la lámina, la labor de monja, la vitela 

o vitelo, el cuadro, el lienzo pintado y el paño de 

pintura (Cea, 1993), las cuales venían a ocupar, e n 

función de su hechura y materialidad, estratos 

sociales muy concretos, acrecentado este hecho 

por las iconografías que en el caso de las casas 

acomodadas basculaban entre la pintura 

religiosa y la obra pagana.  Las casas de los 

 
5 Dentro de los que encontramos sermones, cartas pastorales, vidas de santos, libros de Semana Santa, devocionarios y 
novenas y otros libritos de rezos agrupados en diversos tramos temporales (trisagios, triduos, quinarios, septenarios, 
novenas, etc.), ejer cicios, visitas pastorales, etc.  
6 En este conjunto destacan los propios pliegos religiosos, las estampas, los escapularios, las medidas de la Virgen 
(estadales), los detentes, los papeles y oraciones indulgenciadas, los comulgos, las Bulas de Cruzada y de Difuntos, los 
aleluyas, los goigs  catalanes, los recordatorios de comunión y de difuntos, las postales que solían ser empleadas para hacer 
cuadritos de labor de monjas, así como otros papeles de piedad popular.  

estratos más modestos solían contar con una 

panoplia menos generosa en cuanto a tema s y 

calidad de las representaciones, ya que  primaba 

la xilografía, litografía o cromolitografía frente al 

grabado, los cuadros de labor de monjas o el 

cuadro de devoción. Un hogar popular no solía 

contar con más de media docena de cuadritos de 

devoción con marcos de hechura muy sencilla, 

salidos de  ciertas imprentas como la de Mitjana 

de Málaga, las imprentas madrileñas de Rodas y 

Marés ; las vallisoletanas de Santarén, Cuesta y la 

Casa Martín, la zaragoza na  Casa Arribas o las 

numerosas imprentas barcelonesas que, 

literalmente, inundaron el mercado p opular de 

estampas de devoción a lo largo de los siglos XIX 

y XX. Todos estos papeles populares de devoción 

vinieron a cubrir la práctica totalidad de las 

necesidades piadosas a través del panteón 

sagrado de vírgenes, cristos y santos, que fueron 

cambiando en virtud de los momentos 

históricos, las «modas » devocionales o las propias 

influencias diocesanas que favorecían a unos 

santos frente a otros. En este orden de cosas, es 

interesante destacar como desde finales del siglo 

XIX asistimos a un enorme fervor por ciertas 

apariciones de Cristo y de la Virgen que no solo 
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generaron un importante movimiento peregrino 

a los lugares de culto, sino que los santuarios 

generaron una importante cantidad de 

recuerdos o souvenirs , que supuso un notable 

caudal para el mantenimiento de la imagen, 

como ya venía ocurriendo desde la Edad Media y 

Moderna (Christian, 1991). Aunque son muchas 

las apariciones marianas  y cristológicas que se 

sucedieron en este tiempo y prácticamente 

hasta nuestros días 7, tal vez las más importantes 

en nuestro territorio fueron Lourdes, Fátima y 

Limpias, objeto de una enorme veneración que 

dio lugar a importantes peregrinaciones desde 

principios del siglo XX, generando además un 

interesante merchandising  en torno a las 

vírgenes de Lourdes y Fátima y al Cristo de 

Limpias en  el que se  percibe las novedades en 

cuanto a las técnicas de impresión, empleo de 

fotografías que sustituyen a la litografía y al 

grabado o el uso de una serie de recursos 

técnicos que otorgaban a la imagen un mayor 

poder de atracción frente al devot o grabado . 

 

 

  

 
7 Entre las que destacan las apariciones de La Salette (1846), Garabandal (1961 -1965), Umbe (1941), Ezkioga (1931), Medjugorje 
(1981), La Codosera (1945), etc.  
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II·3.- Religiosidad de puertas afuera  

 

De puertas afuera la religiosidad cobra un 

carácter eminentemente colectivo, a través de 

numerosas prácticas rituales y devotas que se 

consignan especialmente a lo largo del 

calendario celebrativo anual. Prácticas que 

conviven con otras, de carácter más in dividual, y 

que se suelen circunscribir al ámbito de la casa o 

en determinados espacios, casi todos en los de 

trabajo. Existe una extensa bibliografía acerca de 

todas estas cuestiones que tal vez sean las que 

mejor se han analizado desde la antropología, 

atendiendo al hecho de que son las que más han 

llamado la atención de etnógrafos y folkloristas. 

En este sentido, las romerías y peregrinaciones, 

las rogativas, las bendiciones de campos, la 

celebración en torno a la muerte o ciertos ciclos 

festivos han cap italizado el mayor número de 

investigaciones frente a aquellos otros temas, 

como puede ser la protección del hogar, que no 

suelen ser abordados con la intensidad de los 

antes citados.  

 

De puertas afuera existe un amplio  registro de 

manifestaciones y prácticas religiosas que dejan 

su huella en la cultura material y abarcan asuntos 

tales como las marcas de sacralidad de la casa, 

los rituales en torno a la protección de los cultivos 

y del ganado, las prácticas en torno a la  muerte y 

la extensa  variedad de rituales de carácter 

colectivo pero también individual en torno a 

ermitas y santuarios, sin dejar pasar aquellas 

celebraciones cíclicas que dan lugar a 

importantes rituales de paso, como pueden ser 

las mascaradas, las fiest as de quintos, las marzas 

o las celebraciones en torno al fuego.  

 

Las marcas de sacralidad de la casa han variado 

en cuanto a su diseño y a la función que ha de 

cumplir desde la Edad Media hasta nuestros días; 

de este modo, mientras que las marcas 

plasmadas sobre los muros -habitualmente una 

cruz como el emblema más utilizado - en las 

arquitecturas tardomedievales venían a apuntar 

la existencia de un componente poblacional de 

carácter semita (criptojudíos y conversos), a 

partir de la Edad Moderna, la cruz o los diferentes 

emblemas que se representaban en las partes 

más vis ibles de la vivienda -habitualmente las 

tozas o dinteles - tales como los anagramas de 

Cristo y de María, venían a dar cuenta de las 

corrientes religiosas contrarreformistas, dando 

lugar a un lenguaje codificado que al tiempo que 

informaba, servía en multitud de ocasiones de 

alarde decorativo y venía a cumplir un a función 

eminentemente protectora que no está ajena a 

una marcada ritualidad en cuanto a su uso (Cruz, 
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2023). Las prácticas protectoras de la casa de 

puertas afuera, ha n tratado de reforzar los puntos 

críticos de la misma, en este caso las zonas de 

abertura: la puerta, las ventanas, la chimenea y 

los aleros, por medio de detentes contra el mal, 

contra el demonio (espantademonios), o contra 

las brujas (espantabrujas), a mo do de guardianes 

del umbral a los que hacía referencia Joseph 

Campbell (2015), detentes que podían ser 

simples cruces grabadas, encaladas, pintadas o 

esculpidas o talladas a punta de navaja de una 

ramita de olivo o laurel bendecido el Domingo de 

Ramos de Semana Santa. No obstante, este 

elemento protector de la puerta puede ser 

multiforme y cambiante a lo largo del tiempo, 

como ocurre con las placas con la representación 

del Sagrado Corazón de  Jesús, acompañado de 

la conocida oración: Bendeciré las casas en que 

la imagen de mi corazón sea expuesta y 

honrada las personas que propaguen esta 

devoción. Tendrá escrito su nombre en mi 

corazón y jamás  será borrado de él , culto 

implantado en España a p artir de 1733 cuya 

época de máximo esplendor se alcanzó entre 

1900 y 1970 (Herradón, 2009), momento en que 

encontramos esta particular iconografía no solo 

en esculturas sino también en placas, detentes, 

escapularios, estampas y pequeñas figuras de 

bulto re dondo, siendo una de las iconografías 

más comunes durante el nacionalcatolicismo 

(Rina, 2020). Resulta indudable indicar que estas 

placas, que también encontramos en su variante 

de chapas de San Cristóbal colocadas en el 

salpicadero de los viejos vehículos, vinieron a 

sustituir de manera paulatina a las populares 
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cruces de madera y los ramos de Semana Santa  

que se claveteaban en las puertas, con una 

misma finalidad protectora.  

 

Las prácticas propias de la religiosidad popular 

han ido cambiando a lo largo del tiempo, 

especialmente a partir de mediados del siglo XX, 

momento en que el Plan de Estabilización y la 

propia celebración del Concilio Vaticano II 

facilitaron algunos cambios  en la sociedad 

española, si bien algunos rituales y acciones 

simbólicas permanecieron vivas, herederas de 

otros tiempos, siguiendo por inercia lo que se 

había estado realizando desde, al menos, finales 

de la Edad Media. Los ciclos de bendiciones de 

campos , de rogativas o de conjura de tormentas 

forman parte de esta ritualidad netamente 

campesina propia de la religiosidad que, en el 

contexto rural, encontró el mejor espacio para su 

desarrollo y evolución. Aunque en estas prácticas 

propias de las comunidades  agrarias tradicio -

nales conviven actos técnicos con actos rituales, 

solos los primeros producen efectos observables, 

en tanto que en los segundos es menos 

frecuente, pero en los que en ambos se constata 

una coexistencia clara, entremezclándose 

soluciones técnicas con otras espirituales y, en 

definitiva, acciones inmateriales apoyadas por 

 
8 Libro de Conjuros contra tempestades, trueno y grani zo, rayos y plagas de langosta , obra de Pedro Ximénez, publicado 
en Zaragoza en 1738.  

ciertos objetos de cultura material (Mingote, 

1995: 153). La cultura material presente en este 

tipo de rituales no suele ser muy variada, si 

atendemos a que tan solo alguna estampa, 

cruces de Caravaca, crucecitas de cera y cirios 

son los que, en mayor medi da, aparecen 

presentes en conjuros y bendiciones de campos, 

acompañados, excepcionalmente, por ciertos 

libros de conjuros como el que conserva el 

conjuradero de la localidad burgalesa de  

Villegas 8, tal vez uno de los de mayor 

personalidad de nuestro territorio. Los rituales de 

bendición de campos, junto con las rogativas, 

han formado parte de uno de los recursos más 

habituales que contaba el campesino contra 

algunos  fenómenos negativos de la naturaleza, 

los cuales forman parte de ciertos rituales que 

encontramos en el mundo romano, en especial 

la Robigalia  y la Cerialia , prácticas protectoras de 

los cultivos que durante la Edad Media llegaron a 

pervivir, con ligeras modificaciones, dando lugar 

a variantes locales como han puesto de 

manifiesto algunos  investigadores, en especial 

Carlo Ginzburg (2011). La protección de los 

campos a través de determinados rituales, 

apenas han dejado huellas materiales en el 

paisaje, si bien en el acervo inmaterial son muy 

abundantes las huellas en forma de prácticas 
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rituales  campesinos  (Ariño, 1992; Mingote, 1995), 

frases y oraciones de carácter mágico (Fraile, 

2001) o propiciatorias a través de otras fórmulas 

(Delgado y Esteban, 2025), como las conocidas 

nóminas contra las brujas, también llamados 

«rescriptos contra toda clase de enfermedades o 

maleficios », acompañados en algunos casos por 

la estampa de San Caralampio, especial abogado 

contra la peste, unos 

papeles que se editaban en 

el monasterio burgalés de 

Silos que contenían una 

oración contra maleficios y 

contra  la peste, cuyo campo 

de protección solía 

especificarse -en puño y 

letra de los monjes se 

apuntaba que servía para la 

familia y los ganados -, 

cédula que se doblaba en 

varias partes y se introducía 

en un estuche de tela y se 

colocaba en los apriscos, 

corrales o en determinados puntos de la casa. 

Algunas de estas nóminas todavía se 

comercializaban a mediados del siglo pasado, lo 

que confirma una evidente continuidad con la 

tradición medieval que encontramos en 

innumerables oraciones como las que Sança 

Ximenis  utilizaba a mediados del siglo XV para 

curar los gusanos intestinales o para curar las 

bubas de la garganta (oración de San Nicolás), 

que se colgaba del cuello a modo de amuleto 

(Vinyoles, 2005: 128) y que todavía encontramos 

en el siglo XIX, como la oración de San Liborio 

particular protector contra las piedras del riñón.  

La religiosidad colectiva que se practica de 

puertas afuera en el mundo tradicional alcanza, 

como cabe suponer, al ciclo de la muerte, como 

pone de manifiesto la 

multitud de prácticas qu e 

recoge la Encuesta del 

Ateneo  de 1901-1902, 

herederas algunas de 

ellas de la religiosidad 

tridentina y que han 

perdurado, en ciertos 

núcleos rurales, hasta 

mediados del siglo XX; 

algunas de las prácticas 

funerarias han dejado 

una imborrable huella en 

el registro material no 

tanto los propios 

contenedores del cuerpo, como ciertos objetos 

que se asocian al muerto los cuales le suelen 

acompañar en su último viaje como una suerte 

de ofrenda para el Más Allá. La literatura al 

respecto es, como cabe suponer, mu y 

abundante y atiende a la existencia de un variado 

acompañamiento funerario desde la fase de la 

agonía hasta que el cuerpo es depositado en 
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tierra, todo ello asociado a una compleja 

ritualidad que perseguía, en todo momento, el 

bien morir o Ars Bene Moriendi que se 

documenta desde la Edad Media y a lo largo de 

todo el Antiguo Régimen. En cada fase -velatorio 

y amortajamiento, conducción del cadáver y 

enterramiento - el cuerpo se acompaña de 

ciertos objetos como pueden ser velas y cirios y 

crucifijos que forman parte del decorado 

funerario y objetos de carácter personal, entre los 

destacan los hábitos, rosarios, crucifijos de mano, 

medallas, etc.  Cruces en las manos del difunto, 

platos, ofrendas de pan y cera dispuestos en 

cestillos, paños funerarios de pulir  o incluso 

tijeras abiertas formando la cruz dispuestas bajo 

la cama o encima del cuerpo inerte, 

configuraban un abigarrado escenario que, en 

ocasiones, motivaba la advertencia e incluso la 

amonestación por parte de los visitadores 

eclesiásticos (Cea, 1985 : 44), al ofrecer una 

imagen y una ritualidad que se solía salir de la 

norma establecida por la iglesia. Dentro de esta 

variopinta panoplia d estacan lo que se ha dado 

en llamar los platos de sal (Cruz, 2012), recipientes 

cerámicos que se solían colocar en el cuerpo del 

difunto, cuando se encontraba expuesto, con un 

puñado de sal cuya finalidad era la de evitar que 

el cuerpo se hinchara, especia lmente los días de 

calor; existía, no obstante, algunas creencias 

populares que consideraban que la presencia de 

la sal evitaba que el Mal, en sus múltiples 

variantes, entrara en el cuerpo al tiempo que 

servía de pago, como salario, al barquero en el 

últim o viaje. Las propias actitudes ante la muerte, 

los miedos y los deseos de salvación eterna, así 

como la remisión de los pecados eran causa 

suficiente para que el hombre tradicional 

encauzase su destino a través de innumerables 

misas post mortem  y ofrendas (habitualmente 

de cera), realizadas tanto en el momento del 

sepelio como en los cabos de año, que no solo 

venían a cubrir los requerimientos espirituales, 

sino que a su vez solían ser el sustento 

económico de la iglesia, especialmente en los 

nú cleos rurale s. Estas ofrendas, colocabas sobre 

la sepultura se solían acompañar de un paño, una 

cruz y la cantidad de cera estipulada en las 

mandas testamentarias; esta  se presentaba 

habitualmente en forma de velas, colocadas 

también sobre el altar ardiendo durante la misa, 

así como hachas y hachones en candeleros, 

tablas o rollos de cera que formaban los 

conocidos cerillos . En este sentido, el Concilio de 

Trento vino a marcar el aumento del uso de la 

cera presente en los funerales, debido a la 

importancia que se le dio en este momento al 

sacramento de la Eucaristía (Serrano, 2006: 125 -126). 

Los rituales colectivos de la muerte se 

materializan además en el paisaje a través de las 

tumbas intra y extra  ecclesiam , los camposantos 

y los osarios, así como las marcas de sacralidad 

que configuran las estelas funerarias y cruces 



 

41 

 

indicadoras de muertes, a veces luctuosas como 

las que ocurrían en el campo o como las que 

indican accidentes de tráfico (Cruz, 2018), señales 

de muerte que suelen ofrecer una iconografía 

uniforme, donde la cruz es el símbolo 

omnipresente acompañado de cie rtas epigrafías, 

casi siempre del tipo siste viator , y ciertos 

emblemas con la calaveras y las tibias cruzadas o 

inscripciones alusivas a las circunstancias del 

finado.  

 

Sin duda alguna son las celebraciones que se 

desarrollan en torno a ermitas y santuarios el 

patrimonio inmaterial e inmaterial que mejor 

representa la religiosidad colectiva de nuestra 

comunidad, los espacios donde la ritualidad 

campesina ofrece las expres iones más 

arquetípicas, al englobar la religiosidad más 

representativa del pueblo (Christian, 1991), en 

forma de rituales de acción de gracias, romerías 

y peregrinaciones, todo ello unido a 

determinados «regocijos festivos » como los 

juegos de toros y repre sentaciones teatrales, 

muy comunes durante la Edad Moderna, y todo 

un  entramado socioeconómico gestado en las 

relaciones comerciales y de parentesco que se 

producían durante la celebración de las romerías, 

especialmente en las romerías de la s 

denominadas «de frontera » (Cruz y Sánchez, 

2022). Se consigna en estos espacios sacros, 

neutrales durante el perio do de tiempo en que se 

celebra la romería o peregrinación, algunas de 

las manifestaciones más auténticas de la 

religiosidad popular.  

Según han apuntado los más importantes 

investigadores del tema, la fiesta es una de las 

ocasiones privilegiadas, aunque no la única, en 

la que se expresa más claramente la religión y 

otros tantos aspectos de la cultura. La estrecha 

relación entre fiestas y religión es tan obvia que 

no necesitaría justificarse  (Rodríguez Becerra, 

2000: 13). La innegable relación entre fiesta y 

religión constituye una de las claves más 

importantes a la hora de configurar la identidad 

cultural de un pueblo, englobado en lo que  se ha 

dado en llamar como «etnicidad ». La relación que 

se establece entre la sociedad y lo sobrenatural, 

en este caso la divinidad, se configura al decir de 

Salvador Rodríguez Becerra de una manera 

especial en función de las circunstancias 

históricas y medio -ambientales; y lo hace por 

varias razones, a saber: 1. - por la sensación de 

permanencia de lo religioso en el tiempo; 2. por 

la identificación que hace el grupo frente a los 

demás y porque afecta a seres no naturales 

(sobrenaturales) con los que existe  una especial 

relación de amor/temor y de los que puede 

recibir beneficios, pero también perjuicios 

(ibidem , 15). No pretendemos valorar toda la larga 

trayectoria histórica y antropológica de los 

estudios de las fiestas religiosas, por cuanto son 

numerosos los autores, desde finales del siglo 
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XIX, que han tratado este aspecto en una 

infinidad de trabajos, algunos de ellos ya clásicos; 

tan solo baste citar los trabajos de Caro Baroja o 

de Rodríguez Becerra, entre otros muchos, para 

darnos cuenta que desde una multiplicidad de 

ópticas se ha trata do el tema hasta contar en la 

actualidad con una fuente bibliográfica riqui -

sima. Es interesante destacar, no obstante, las 

aportaciones de algunos antropólogos actuales 

(van Gennep, Geertz, Turner, Rappaport, 

Campbell, etc.) por cuanto han asentado su 

dis curso no tanto en la descripción de la 

manifestación en sí, como en una visión 

hermenéutica de la religión; en este sentido, el 

panorama hermenéutico de la Antropología de 

la religión en las últimas décadas ha estado 

dominado por la relegación de los estud ios al 

comportamiento religioso, los ritos y las 

instituciones, dejando de lado el intento de la 

explicación de la experiencia social y personal del 

hombre con lo que se denomina religión.  

 

Las investigaciones sobre las romerías discurren, 

no obstante, por otros derroteros que se alejan 

un tanto de determinados conceptos de 

liminalidad, en terminología creada por van 

Gennep, aproximándose por el contrario a la 

communitas  como generadora de consecuen -

cias  sociales y culturales de largo alcance a través 

de la creación de rituales, adaptación y constante 

renovación cuy o resultado  final es el 

establecimiento de un rito colectivo anual,  

mantenido por el pueblo a lo largo periodo de 

tiempo, que se amolda a las cambiantes 

circunstancias sociales, económicas y religiosas 

del momento. La antropología considera la 

religión como un fenómeno social y cultural que, 

como otros fenómenos del mismo  orden, analiza 

aplicando un método de observación directa, del 

mismo modo que lo aplicaría un historiador. Tal y 

como apunta Rodríguez Becerra, la fiesta se 

encuentra caracterizada por el colorido de los 

espacios y de las personas, la música y los bailes, 

el comensalismo, la sociabilidad, entre otros 

muchos aspectos, cumpliendo una nítida 

función de pertenencia a la communitas . La 

fiesta es así misma la ocasión privilegiada en que 

la mayoría (de las personas, del grupo) se hace 

presente en un lugar y en un tiempo preciso. Es 

el laboratorio ideal para que el antropólogo 

observe, a cercándose no solo a la celebración 

religiosa y festiva sino también al todo cultural, 

en los que destaca el hecho económico, social, 

político, etc. (Rodríguez Becerra, 2000: 28). Se 

entiende, en consecuencia, que la fiesta es un 

medio de acercamiento idón eo a la realidad 

social y simbólica de un grupo social.  

 

Hay que advertir además que, dentro de los 

estudios sobre la religiosidad popular, cabe 

diferenciar la colectividad,  la communitas  que 

hemos apuntado anteriormente, y la 
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individualidad. Mientras que la segunda tiene un 

carácter intimista que encuentra en su desarrollo 

una serie de fórmulas propias que dan lugar a 

manifestaciones particulares (exvotos, novenas, 

misas, etc.), la primera encuentra su razón de ser 

en un buen n úmero de ritos de carácter colectivo 

cuyas principales expresiones son, de entre las 

muchas que se pueden documentar, las propias 

de la religión (romerías, peregrinaciones, 

rogativas, etc.) que van íntimamente unidas las 

fiestas (comensalidad, bailes, rifa s, etc.) 

ofreciendo un cuadro enormemente complejo.  

 

Todo ello ofrece un panorama notablemente 

enriquecedor en relación con los objetos 

devocionales presentes en ermitas y santuarios; 

en algunos casos, son objetos que se relacionan 

con una religiosidad eminentemente individual, 

aunque no siempre, como ocurre  con los exvotos 

cuya lectura antropológica (Velasco, 1997) da pie 

a plantear numerosas cuestiones acerca de la 

religiosidad propia del hombre de campo 

(Fernández Gracia, 2023), como manifiest a la 

iconografía de los cuadros de devoción los cuales, 

además, se adaptan a las nuevas formas de 

representación gráfica, como se comprueba  el 

uso  de la fotografía en sustitución de la pintura a 

partir de finales del  siglo XIX.  

 

Similar evolución se observa en los denominados 

recuerdos de romería o de santuario, los cuales 

eran una forma, en el caso de los segundos, de 

mantener el decoro del edificio y de la propia 

imagen a través de la venta de estampas, libritos 

devocionales, estadales, rosarios, pequeñas 

imágenes de bulto redondo o incluso ciertos 

tipos de alimentos. La c elebración de las 

romerías era un momento importante para 

algunos artesanos, especialmente los alfareros, 

quienes elaboraban ciertos tipos de recipientes, 

habit ualmente a pequeña escala, en los que se 

mencionaba  la imagen titular del edificio 

sagrado. Algunos centros alfareros castellanos 

-Peñafiel, Arrabal de Portillo, Tajueco, etc. - 

tuvieron en las romerías un importante foco de 

venta de estas piezas que formaban parte de los 

objetos devocionales, sobre todo a partir de 

finales del siglo XIX y primeras décadas de la 

centuria siguiente, de las casas populares de 

nuestra comunidad. Los  propios acabados 

cerámicos sufrieron una evidente evolución en 

cuanto a su morfología y materialidad, como se 

recoge en la exposición a partir del ejemplo de 

varios platos de porcelana procedentes de la 

tienda de recuerdos de los santuarios de 

Valdejimena , Castañar y La Velilla, en Salamanca 

y León respectivamente.  

 

La ritualidad que encontramos en torno a 

ermitas y santuarios forma parte de un conjunto 

más amplio de manifestaciones inmateriales que 

se celebran a lo largo de todo el ciclo anual, entre 
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las que destacan ciertos ritos de paso, 

especialmente los de la transición a la edad 

adulta como las marzas, las enramadas, los 

mayos o las fiestas de quintos. Se trata, en todo  

caso, de celebraciones de carácter 

colectivo que dan lugar, según 

apuntaba Carlo Baroja, a unos 

espacios de tipo sagrado y, sobre 

todo, unos tiempos sagrados que 

ordenan el ciclo de los hombres a 

través de la trasgresión temporal 

por medio de una serie de acciones 

simbólicas que suelen dar paso a un 

tiempo nuevo. Es lo que ocurre con 

ciertas celebraciones tales como los 

rituales de fuego o luminarias, muy 

comunes en nuestro territorio, los propios ciclos 

litúrgicos de Semana Santa y fiestas de San Juan, 

el ciclo de Navidad y de Carnaval o las propias 

mascaradas, enormemente importantes en 

buena parte de nuestro territorio (Calvo, 2012), 

dando lugar a una serie de tiempos sagrados en 

el que los pagani  que seguían la fe antigua de los 

pueblos grecolatinos, se adaptaban a la nueva fe 

cristiana en una suerte de mestizaje que da lugar 

a una enorme riqueza de manifestaciones de 

carácter religioso (Brisset, 2009: 31).  

 

 

Dentro de esta enrevesada maraña de fiestas y 

demás manifestaciones de carácter ritual, tal vez 

sean las mascaradas las que mayor atención han 

recibido, en especial las que se localizan en el 

territorio fronterizo con Portugal. 

Desde un punto de vista 

antropológico, la máscara suele 

entenderse como un utensilio 

que produce y multiplica 

alteridades ya que quien se coloca 

en el rostro una máscara, se 

convierte en la personalidad del 

representado y da pie a la 

configuración de un paisaje 

sagrado vehiculado a t ravés de un 

ritual específico y de una 

materialidad en la que, por regla general, se 

trasgrede la norma a través del disfraz y del 

cambio de roles, a través de la transformación 

temporal de los personajes. En este orden  de 

cosas, tal vez sea la máscara (Satz, 2024; Lévi -

Strauss, 2011) el objeto que permite completar 

dicha transformación a través de la creación de 

una representación de carácter paralitúrgico 

eminentemente teatral que no solo se hace 

extensible a todos los act ores rituales sino a toda 

la comu nidad.  
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RELIGIOSIDAD DEL CUERPO 
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Agnus dei  
Siglos XVII -XVIII 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Medallas de cristal de roca representando los Arma Christi  
Siglo XVII  
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Relicarios  
Siglos XVII -XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Diferentes tipos de jardines y relicarios  
Siglo XVIII y XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Patena , joyel y coraz ón  de plata . Provincia de Salamanca  
Siglos XVII -XVIII 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Medallas -relicario  de pizarra de la Virgen de Nieva  
Siglo XVII -XVIII 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Collaradas de la provincia de Zamora  
Siglo s XVIII  y XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Rosario  
Siglo XVII I  
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Cruc eta, crucifijos y Cristo de Burgos  
Siglo s XVIII-XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Crucifijos  
Siglo s XVII-XVIII 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Crucifijo de mano elaborado con balas de plomo de  un soldado francés  
Ca. 1812 
Campo de A rgañán, Salamanca  
Col. particular  
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Medallas de bronce y plata  
Siglo s XVIII -XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Medallas caladas de  plata  y plata sobre dorada  
Siglo s XVIII -XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Medallas de aluminio con diferentes advocaciones  
Siglo s XIX-XX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Calabazas y vincos alistanos . Provincia de Zamora  
Siglo XIX  
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Sonajeros de metal plateado  
Siglo s XIX-XX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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RELIGIOSIDAD DE PUERTAS ADENTRO 
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Cruces -relicario y cruces conventuales con representación de los Arma Christi  
Siglo s XVIII -XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Cruces de Caravaca  
Siglo s XVIII -XX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Cruces de alcoba  
Siglo s XVIII -XIX 
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Capilla -relicario portátil  
Siglo XVIII  
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Capilla limosnera de la Virgen de Valdejimena (Horcajo Medianero, Salamanca)  
Siglo XIX  
Col. particular  
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Capilla domiciliaria de la Virgen de Castilviejo  
Siglo s XIX-XX 
Hermandad de Ntra. Sra. de Castilviejo . Medina de Rioseco, Valladolid  



 

71 

 

 

 
 
 
 

 
 
 
 
Lote de figuritas de plomo y peltre que representan distintas advocaciones : Virgen del Pilar, de Covadonga, de l Niño 
Jesús de Praga, San Pancracio y otras advocaciones  
Siglo XX  
Col. particular  
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Caja de música de metal que representa el milagro d e la Virgen de Lourdes  
Siglo XIX  
Col. particular  
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Portapaz de bronce con la representación del Sagrado Corazón de Jesús  
Silo XX 
Col. particular  
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Pilita benditera de metal y porcelana con la representación de la Virgen  
Siglo XX  
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Imagen de la Inmaculada de barro cocido  de factura murciana  
Siglo XX  
Col. particular  
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Sagrado Corazón de Jesús de loza, de  hechura levantina  
Siglo XX  
Col. particular  
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Santiago de barro cocido y figuras de  San Antonio de Padua y San José con el Niño  de loza  
Siglo XX  
Col. particular  

 



 

78 

 

 
 

 
 
 
 
 
 
 
Figuras  de la Virgen de Fátima de escayola policromada. Portugal  
Siglo XX  
Col. particular  
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Jarra trapera recu erdo de la Virgen de los Desamparados de producción levantina  
Siglo XIX -XX 
Col. particular  
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Salero de  madera rematado en cruz trebolada  
Siglo XX  
Museo Etnográfico de Castilla y León  
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Grabado de Ntra. Sra. de la Iniesta (Zamora)  
1779 
Museo Etnográfico de Castilla y León  


