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Es muy probable que el antiguo ro-
mance de «El galán y la calavera», 
que daría origen a otro texto similar 
titulado «El convidado de piedra», 
fuera la base en que Tirso de Molina 

–o Andrés de Claramonte, o quienquiera que 
fuese su autor– se apoyaría para escribir la obra 
El burlador de Sevilla y convidado de piedra. 
Un caballero libertino y descreído invita a una 
calavera o a una imagen de piedra a cenar con 
él. (¡Terrible ofensa! Los muertos solo necesitan 
alimentos simbólicos para el último viaje, pero 
ya no mastican ni necesitan nutrirse). El difunto 
acepta y se presenta en casa del caballero don-
de simula cumplir con un ritual:

Hace que come y no come, / hace que cena y no cena,
hace que bebe y no bebe / y deja la copa llena…

La pantomima continúa hasta el momen-
to en que la aparición invita al incrédulo a ce-
nar en su panteón, desde donde lo arrastrará 
a los infiernos con cólera ejemplar. Don José 
Zorrilla utiliza para su Don Juan Tenorio todos 
estos aspectos legendarios, pero le añade otros 
para completar el carácter de drama religioso-
fantástico-romántico, como la intercesión final 
de doña Inés en favor de Don Juan para que 
ambos suban al cielo, que recuerda el último 
episodio del Fausto de Goethe en que el 
doctor es salvado por la intervención divina. 

Innumerables pliegos, romances, aleluyas 
y argumentos difundieron y popularizaron, 
oralmente y por escrito, la figura de Don Juan 
hasta convertir un arquetipo universal (el del 
borracho irrespetuoso de los ejemplarios 
medievales –de ebrio qui defunctum invitavit–), 
en un prototipo español todavía vivo y por 
desgracia abundante. 

Cuando hace muchos años escuchaba a mi 
madre cantar este romance, que aprendió de 
muy niña en Olmedo, siempre me impresiona-
ba el momento en que la ofendida imagen de 
piedra amenazaba al descreído con hacerle ca-
chitos, de los cuales «el mayor había de ser el 
de la oreja», expresión al parecer muy popular 
en la época en que Tirso, Lope y Cervantes la 
utilizaron en alguna de sus obras.

Carta del director

El cacho más grande el de la oreja
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Q
Muertos vivientes en el Siglo de Oro. De los 
convidados de piedra a los aparecidos 
nórdicos
Javier Prado Coronel

1. Los (malos) muertos que vuelven: 
calaveras burladas y estatuas 
parlantes de la tradición española

Que los muertos pueden volver 
del más allá para mostrarse 
ante los vivos es una creencia 
prácticamente universal. En la 
tradición occidental, y más con-

cretamente en los países cristianos, las almas 
regresaban por motivos que iban desde la re-
solución de asuntos pendientes o la ayuda de 
algún familiar a la penitencia por los pecados 
cometidos durante la vida. Pero también se 
creía en otro tipo de difuntos con intenciones 
más aviesas y peligrosas. Muertos dañinos que 
a lo largo del tiempo y el territorio han recibido 
diversos nombres (revenant, vrykolakas, upyr, 
strigoi…) y que hoy podrían englobarse en los 
homogéneos conceptos de «zombi» o «vam-
piro». Sus características varían según la zona, 
pero todos son descritos como seres terrorífi-
cos y agresivos, a menudo cadáveres corpóreos 
que atacan a los vivos y pueden llegar a provo-
carles la muerte.

Si acudimos a España parece que la figura de 
este muerto dañino, de haber existido alguna 
vez, fue combatida y borrada de la memoria po-
pular. Nuestro folclore incorpora una gran can-
tidad de figuras fantasmales, pero estas suelen 
ser etéreas e inofensivas. A lo sumo, las apari-
ciones pueden servir como aviso o presagio de 
muerte inminente, ejerciendo violencia directa 
contra los mortales en muy raras ocasiones.

Uno de los pocos rastros de difuntos peli-
grosos en la tradición española lo encontramos 
en los «convidados de piedra», conservados en 

la memoria popular gracias a su presencia en 
la tradición donjuanesca iniciada por Tirso de 
Molina y Andrés de Claramonte a principios del 
siglo xvii. En la comedia barroca de El Burlador 
de Sevilla o Tan largo me lo fiáis se nos presenta 
a muertos resucitados bajo la forma de estatuas 
de piedra, efigies del difunto que coronan la 
sepultura y que cobran vida para vengarse del 
galán que se burla del muerto ante la propia 
tumba. Sin embargo esta figura, recuperada en 
multitud de composiciones posteriores, proce-
de de una tradición oral previa de romances y 
leyendas populares. La historia arquetípica nos 
habla, al igual que las obras literarias, de un 
joven que ofende a un muerto, bien sea bur-
lándose ante la tumba del fallecido o dando 
una patada a una calavera que encuentra en un 
camino. En ambos casos, y como chanza final, 
suele invitar al difunto a cenar a su casa. De este 
modo, esa misma noche, el difunto se presen-
ta en el hogar del protagonista y se sienta a la 
mesa, para espanto y horror del galán. Al final 
de la cena invita al joven a comer en «su casa», 
normalmente localizada en el sepulcro de una 
iglesia o cementerio, augurando una gran des-
gracia si no acude. El galán no tiene más reme-
dio que ir y, una vez allí, descubre que la inten-
ción del difunto es matarlo o arrastrarlo hasta el 
infierno, pero se salva por las reliquias religio-
sas que lleva encima o por una buena acción 
realizada durante el camino (dar limosna a un 
menesteroso, por ejemplo). Esta narrativa apa-
rece en relatos previos al Don Juan de Tirso y 
Claramonte extendidos por la tradición de todo 
el continente europeo1. En la mayoría de his-

1	  Armando CINTRA. «El motivo del “convidado 
difunto”. Una mirada a los antecedentes de ‘el convidado 
de piedra’ en los dramas donjuanescos». En Conciliábulo 
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torias, eso sí, el convidado sobrenatural no se 
presenta bajo la forma de estatua fúnebre, sino 
directamente como una calavera o esqueleto. 
El porqué de esta transformación, prácticamen-
te el único cambio entre el relato tradicional y 
el literario, pudiera obedecer a un intento de 
«esconder» la naturaleza más descarnada del 
retornado mediante una imagen suavizada y 
posiblemente inspirada a los autores barrocos 
por las estatuas vivientes y autómatas de los 
textos clásicos2.

Y para entender el motivo de este oculta-
miento hay que aclarar que las creencias en 
muertos iracundos no solían ser bien vistas 
por las autoridades religiosas. El medievalista 
Claude Lecouteux habla de «aparecidos disfra-
zados», difuntos de la tradición oral cuya natu-
raleza fue modificada por diversos autores a lo 
largo de los siglos, convirtiéndose en demonios 
o monstruos3. A este respecto el cristianismo, 
y muy especialmente el catolicismo, tuvo espe-
cial interés en controlar tales creencias paganas 
asentadas en la mentalidad del pueblo; que los 
muertos pudieran volver y atacar a los vivos no 
era algo que se ajustara fácilmente a su sistema 
de creencias. Por tanto, la explicación que sue-
le darse a estos retornados corpóreos y malin-
tencionados en los antiguos textos europeos es 
que son cadáveres reanimados, sí, pero por la 
acción del diablo4.

Los convidados sobrenaturales españoles 
no tienen tintes diabólicos, pero su naturaleza 
sí está completamente cristianizada: resulta re-
velador que el difunto de los romances diga a 

sobrenatural. Seres fantásticos y extraordinarios de la tradi-
ción (San Luis Potosí, Ed. El Colegio de San Luis, 2020), 302.

2	  Ibídem, 292.

3	  Claude LECOUTEUX. Fantasmas y aparecidos en 
la Edad Media (Palma de Mallorca, Ed. José J. de Olañeta, 
1999), 207

4	  Ibídem, 65.

veces que posee «licencia de Dios» para hacer 
lo que quiera con el caballero,5 recalcando así 
que la aparición es solo posible por el previo 
permiso divino. Con este añadido, que no cam-
biaba un ápice la furibunda determinación del 
muerto, se logran varias cosas. En primer lugar, 
el catolicismo justifica los desmanes de los di-
funtos autónomos ajustándolos a su paradigma: 
cualquier portento o hecho sobrenatural, por 
grande que sea, nunca puede superar el poder 
de Dios y, por lo tanto, este debe estar entera-
do del mismo y permitir que se produzca. Por 
otro lado se filtra en la historia la moraleja ejem-
plarizante del respeto a los muertos y la impor-
tancia de seguir los valores cristianos. No es ca-
sualidad que tanto el galán de la tradición como 
luego Don Juan se presente como un hombre 
disoluto, juerguista e indolente (el romance 
tradicional suele decir que el protagonista no 
acude a la iglesia por cristiana devoción, sino 
buscando intimar con las damas que acuden a 
misa6), por lo que este lance sobrenatural sirve 
para enderezar su camino y convertirlo en un 
caballero modélico y religioso.

Fue de esta forma como los convidados so-
brenaturales sobrevivieron al paso de los siglos, 
siendo los únicos aparecidos «peligrosos» que 
pueden encontrarse en leyendas populares es-
pañolas hasta bien entrado el siglo xx. Aunque 
existen también unos pocos textos, coetáneos 
a los primeros donjuanes y no especialmente 
divulgados, que emparentan a estas estatuas 
y calaveras con esos malos difuntos de otras 
creencias europeas. Personajes igualmente ma-
lintencionados pero enormemente violentos 
que, aunque sin duda moldeados por el cato-
licismo, lograron burlar la «poda religiosa» y 
conservar unas características tan particulares 
como inauditas en la literatura ibérica. 

5	  Víctor SAID ARMESTO. La leyenda de don Juan, 
Orígenes poéticos de El burlador de Sevilla y convidado de 
piedra (Madrid, Ed. Espasa-Calpe, 1968), 57.

6	  Ibídem, 32.
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2. El cadáver del ladrillero (¿1618?)

Hubo en Córdoba una serie de copias ma-
nuscritas que narraban hechos raros, curiosos e 
insólitos. La obra original está datada a princi-
pios del siglo xvii y algunos señalan como autor 
al jesuita Sebastián de Escabias, pero lo único 
que sabemos con certeza es que estos Sucesos 
y cosas notables de la ciudad de Córdoba fue-
ron copiados y distribuidos en los siglos bajo 
distintos nombres: Casos raros ocurridos en 
la ciudad de Córdoba, Casos notables de la 

ciudad de Córdoba, Casos especialísimos de 
Córdoba...7

El texto de todos ellos presenta mínimas va-
riaciones y da cuenta de más de ochenta suce-
sos impactantes, macabros o fabulosos acaeci-
dos en la ciudad andaluza: crímenes y muertes, 
actos de la Inquisición y, lo que más nos interesa 

7	  Para un estudio y listado pormenorizado de estos 
textos, véase: Marcos GARCÍA PÉREZ. «Casos notables de 
la ciudad de Córdoba». En Dialogyca BDDH: Biblioteca 
Digital de Diálogo Hispánico https://iump.ucm.es/
DialogycaBDDH/BDDH382/casos-notables-de-la-ciudad-
de-cordoba/

Imagen 1: Don Juan y la estatua del Comendador, Alexandre-Évariste Fragonard (1835)

https://iump.ucm.es/DialogycaBDDH/BDDH382/casos-notables-de-la-ciudad-de-cordoba/
https://iump.ucm.es/DialogycaBDDH/BDDH382/casos-notables-de-la-ciudad-de-cordoba/
https://iump.ucm.es/DialogycaBDDH/BDDH382/casos-notables-de-la-ciudad-de-cordoba/
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en este artículo, hechos sobrenaturales prota-
gonizados por duendes, demonios y almas en 
pena. Podemos encuadrar esta compilación 
dentro del popular género de las misceláneas, 
obras de entretenimiento que abordaban temas 
y hechos de diversa índole con una estructura 
de episodios independientes. Más concreta-
mente entraría en la categoría de los llamados 
centones, de similar concepción pero centra-
dos en un territorio o localidad concreta. Sus 
autores tendían a ser hidalgos o religiosos que 
ponían por escrito cuentos, rumores y hechos 
curiosos, generalmente recogidos de boca del 
pueblo llano o en los sermones en las iglesias, 
para luego distribuir dichos relatos en libretos 
de mayor o menor éxito, imprenta mediante en 
los casos afortunados8.

De todos los episodios fabulosos recogidos 
en el centón cordobés, nos centraremos en el 
relato correspondiente al suceso 22, el cual co-
mienza con el subtítulo «Síguese la conversión 
de un caballero de Córdoba, nunca vista»9. Se 
habla aquí de Fernando de Cárcamo, hombre 
que como los donjuanes tradicionales y litera-
rios posee una posición social elevada y unos 
comportamientos no muy cristianos, pues pese 
a su linaje noble habitualmente «(...) se entre-
tenía en gustos y pasatiempos paseando de 
noche con otros maleantes». Cierta madruga-
da, solo e incapaz de encontrar a alguno de sus 
compañeros de juergas, Fernando deambula 
por el campo cordobés, al que ha accedido por 

8	  Gerardo GONZÁLEZ DE VEGA. «La literatura 
fantástica española bajo el Antiguo Régimen». En El demo-
nio Meridiano. Cuentos fantásticos y de terror en la España 
del Antiguo Régimen (Madrid, Ed. Miraguano, 2015), 61-
64.

9	  En este caso utilizaremos como referencia el 
texto del facsímil de la edición de 1949 (Maxtor, 2020). La 
historia de esta conversión milagrosa aparece íntegra en los 
diversos manuscritos y con diferencias mínimas, siendo el 
número o título del capítulo lo que más puede variar. Sirva 
de ejemplo el manuscrito titulado Casos raros ocurridos en 
la Ciudad de Córdoba y fechado en el año 1758, el cual es 
más explícito al titular el suceso «Conversión de D. Fernan-
do de Cárcamo por haber peleado con un muerto».

un hueco en la muralla cercana al convento de 
la Merced. De pronto oye «(...) unos gemidos 
tan tristes y dolorosos, que espantaran al hom-
bre más valiente del mundo, por ser tales y en 
el peso de la noche y por estar solo y en aquel 
campo». Venciendo al miedo, decide descu-
brir su origen y sigue el sonido hasta un corral 
cercano al convento, donde halla a una mujer 
llorando desconsoladamente mientras amorta-
ja el cadáver de un hombre. La mujer explica a 
Fernando que el muerto es su marido, ladrillero 
de profesión, el cual ha muerto repentinamente 
durante la noche. Apiadándose de la mujer, el 
noble la consuela y accede a velar el cadáver 
mientras ella se dirige a realizar las gestiones 
necesarias para el entierro. 

El cuerpo es entonces sacado al patio «(...) 
por que no huela mal, que era verano y hacía 
mucho calor» y la mujer abandona la casa. Y así, 
mientras Fernando de Cárcamo se encuentra 
solo junto al cadáver, tiene lugar el hecho so-
brenatural:

En este tiempo estaba don Fernando 
guardando el muerto sentado a la gradi-
lla del corral, que estaba entre el difunto 
y el aposento, y encomendándolo a Dios. 
Estando en esto, el muerto se levantó, y 
comenzó a mirar al caballero; levantóse 
luego como un viento, y fuése para don 
Fernando con las manos abiertas. El po-
bre caballero, más muerto que vivo, hizo 
lo mismo, y pareciéndole cobardía aco-
meterle con las armas que el otro no te-
nía, y procurando apartar de sí al difun-
to, se defendía no dejándole llegar a sí, 
aunque fué en vano, porque el difunto 
le asió, y de esta manera comenzaron a 
bregar terriblemente más de una hora, 
hasta que ya el don Fernando, cansado y 
molido, comenzó a desfallecer y a faltarle 
el resuello y el ánimo; tanto, que estaba 
ya para espirar; y todo esto se hizo sin ha-
blarse una palabra el uno al otro. Duró la 
lucha una hora, y poco antes que viniera 
la mujer se apartó el difunto y se fué paso 
a paso al lugar donde primero estaba. El 
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buen don Fernando hizo lo mesmo, sen-
tóse en su gradilla con harto cuidado si 
se había otra vez de levantar el difunto. 
A esta hora eran las tres de la mañana, y 
llegó la mujer, dejando negociado todo 
lo que era menester para el intierro. Ella 
agradeció a don Fernando la buena obra 
que había hecho, y que Dios se lo paga-
rá, pues ella no tenía fuerzas para ello. El 
caballero la consoló, y sin decirle nada, la 
dió todo el dinero que llevaba, para ayu-
da del intierro; y con esto se fué, porque 
venía el día 10.

Tras el terrorífico lance, y como viene siendo 
habitual en las historias y romances españoles, 
Fernando toma el hábito de san Francisco y se 
convierte en un religioso querido y respeta-
do por los cordobeses. Su arrepentimiento se 
tradujo en una vida dedicada a la oración y la 
penitencia; esta última era tan intensa que sus 
propios compañeros de convento le pedían 
suavizarla, pero Fernando

Solía decir, cuando le rogaban que mode-
rase la penitencia, que le dejasen, que era el 
tiempo leve y no sabía la cuenta que había de 
dar a tan riguroso juez de sus muchos pecados, 

10	  ANÓNIMO. Casos notables de la Ciudad de Cór-
doba (¿1618?). Facsímil de la edición de 1949 (Valladolid, 
Ed. Maxtor, 2020), 86-87.

con la obligación que debía a Dios por tantas 
mercedes como le había hecho, y que la causa 
de tanto rigor como usaba con su cuerpo era el 
traer siempre aquel difunto delante de los ojos, 
y que pues Dios le había librado de aquel rigu-
roso trance y le daba vida, le quería ser agrade-
cido a un beneficio tan señalado. Oyendo esto 
sus prelados, le dejaban en este estado de pe-
nitencia tan continua11.

Termina el relato diciendo que, a la muerte 
de Cárcamo, el convento se llenó de gente que 
buscaba besar el cuerpo o conseguir alguna re-
liquia relacionada con el virtuoso fraile, hasta el 
punto de que algunos llegaron a recoger tierra 
de la sepultura en sus pañuelos.

Si el texto fue redactado a principios del 
xvii es de suponer que la fabulosa historia de 
Cárcamo, tratado en todo momento como per-
sonaje histórico, se situaría en algún momento 
del siglo xvi o antes. Ramírez de Arellano, quien 
reproduce el caso de forma lírica en sus Roman-
ces histórico-tradicionales de Córdoba, señala 
el siglo xv. Su versión es idéntica a la ya narra-
da, con la sutil diferencia de que el hombre 
no muere repentinamente, sino tras una larga 

11	  Ibídem, 87-88.

Imagen 2: «Conversión de Don Fernando de Cárcamo por haber peleado con un muerto», tal y como aparece titulada en 
el manuscrito de los Casos raros ocurridos en la Ciudad de Córdoba (1758)
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enfermedad de varios meses12. El mismo autor 
añade en otra obra, por si quedara alguna duda 
del portentoso hecho, que el cura y el médico 
que acompañan a la mujer del difunto cuando 
vuelve al corral certifican que el hombre está 
completamente muerto13.

Posiblemente Arellano, quien disponía de 
un manuscrito de los Casos notables, se basó 
en la fuente escrita para plasmar el episodio en 
sus obras. Pero tampoco es descartable que la 
historia aún se narrara de manera oral hasta fi-
nales del siglo xix o principios del xx. No sabe-
mos si aportando detalles de tradición popular 
no recogida en otros textos o inventándolos 
para embellecer y dotar de mayor coherencia 
a la historia, Marcos Rafael Blanco Belmonte es-
cribió su propia versión a finales del siglo xix. 
La sucesión de acontecimientos es más escueta 
pero casi idéntica a la historia anterior, con la 
diferencia de que Fernando de Cárcamo habría 
yacido con la viuda cuando el marido aún vivía, 
siendo este agravio la razón por la cual el muer-
to resucita para vengarse. De nuevo, el cadáver 
está a punto de acabar con la vida de Cárcamo, 
en este caso estrangulándole, pero se detie-
ne y vuelve a su estado inerte cuando la viuda 
retorna junto a algunos vecinos. Aquí aparece 
una prueba fehaciente de la lucha, pues la mar-
ca violácea de la mano del muerto queda im-
presa en el cuello de Fernando, permaneciendo 
visible hasta el día de su muerte como hombre 
santo14.

Analizando los elementos de este relato 
vemos que el esquema es muy similar a la his-
toria del convidado sobrenatural: un caballero 

12	  Teodomiro RAMÍREZ ARELLANO. Romances 
histórico-tradicionales de Córdoba (Córdoba, Imp. y Pap. 
Catalana, 1902), 172-176.

13	  Teodomiro RAMÍREZ DE ARELLANO. Paseos por 
Córdoba. Tomo III (1877). (Córdoba, Red Municipal de Bi-
bliotecas de Córdoba, 2017), 41.

14	  Marcos Rafael BLANCO BELMONTE. «La mano 
del muerto (tradición cordobesa)». En Diario de Córdoba 
de comercio, industria, administración, noticias y avisos el 
11/8/1895.

despreocupado y libertino tiene un encuentro 
nocturno con un difunto en el que se salva por 
los pelos de morir, lo cual le hace rectificar su 
rumbo y convertirse en un hombre devoto. La 
inquietante cena y posterior marcha al sepul-
cro, donde el muerto aguarda al galán para 
arrastrarlo al infierno o acabar con su vida, es 
sustituida por un trance mucho más crudo: una 
pelea física y brutal, sin discursos por parte del 
muerto o moraleja cristiana directa. Y curiosa-
mente este no es el único texto donde encon-
traremos una escena similar.

3. El barón de Ampurde (1626)

En el año 1626 se publica Varia fortuna del 
soldado Píndaro, escrita por el talaverano Gon-
zalo de Céspedes y Meneses (1585-1638). Se 
trata de una novela poco común, pues presenta 
una historia de picaresca y aventuras rocambo-
lescas bajo la forma de la autobiografía de un 
soldado ficticio. Su estructura podría recordar-
nos a las misceláneas y centones antes mencio-
nados, ya que durante el desarrollo de la trama 
principal se intercalan breves historias paralelas 
que los personajes rememoran o narran por di-
versos motivos (algo habitual en la literatura de 
la época)15.

Una de estas digresiones relata un suceso 
sobrenatural bastante similar al del cadáver cor-
dobés, si bien ahora nos situamos en la ciudad 
de Granada del año 1569, en plena Rebelión de 
las Alpujarras. El protagonista de la narración 
es el capitán Alonso de Céspedes, militar his-
tórico que luchó contra los rebeldes moriscos 
y que aquí se halla en la ciudad andaluza ante 
su inminente participación en la contienda. Una 
tarde apacible se topa con una misteriosa mujer 
cubierta con un manto que se presenta como 
sirvienta de dos damas que arden en deseos de 
conocer en persona al bravo caballero. Céspe-
des no pone objeción y acompaña a la mujer 

15	  Juan Manuel ESCUDERO BAZTÁN. «Algunas 
notas sobre violencia y terror en la narrativa española del 
siglo xvii». En eHumanista: Journal of Iberian Studies Nº. 58 
(California, Ed. Universidad de California, 2024), 190.
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hasta la iglesia de San Cristóbal, en el barrio 
del Albaicín, donde esta indica al caballero que 
espere. Lo repentino y extraño del asunto no 
es suficiente para disuadir al capitán de acudir 
a tal cita, más aún cuando la ventana de una 
casa cercana se abre y aparecen dos hermosas 
jóvenes que le lanzan una cuerda para que suba 
a verlas. 

Pero cuando Céspedes penetra en la casa, 
todo toma un cariz mucho más oscuro. Como 
por arte de magia, las paredes se juntan y ta-
pian la ventana por la que el capitán acaba de 
entrar, dejándole completamente encerrado 
en una sala sin ninguna otra abertura. El lugar 
es descrito como una sala larga y ancha, «(...) 
vestida de presagios funestos, paños y bayetas 
oscuras»16; y esto no es lo más siniestro, pues en 
el centro hay un ataúd cubierto por un tapete 
negro y flanqueado por velas encendidas. Ante 

16	  Gonzalo de CÉSPEDES Y MENESES. Varia fortu-
na del soldado Píndaro (Madrid, Ed. Espasa-Calpe, 1975), 
176.

el lúgubre panorama, Céspedes se dispone a 
salir de allí por cualquier medio, preparado a 
usar sus armas para sacar los ladrillos si es nece-
sario. Pero, antes de que pueda hacer nada, se 
obra otro terrorífico prodigio y del ataúd emer-
ge un escalofriante personaje:

(...) dando tristes gemidos vio que yva 
poco a poco saliendo della un espantoso 
hombre, y doile tales títulos no porque su 
persona fuesse monstruossa o desigual a 
los demás comunes, sino por el prodigio 
lastimoso que representavan en su cuer-
po infinitas heridas, de las quales venía 
acrevillado y roto, desde el pálido rostro 
a la punta del pie. Supenso quedó el ani-
moso Céspedes viendo tan impensado y 
sangriento espectáculo; pero sin querer 
impedírselo, esperó a que se levantasse y 
el fin de su salida. No estuvo mucho tiem-
po en semejante duda, porque el horren-
do güesped, en puniéndose en forma, 
bolviendo al capitán la encarniçada vis-
ta y notando su grande suspensión, con 
ronca y triste voz le dixo desta suerte:

—¿Qué miras, arrogante español? Abre 
mejor los ojos y conóceme, que aun tie-
nes causa y obligación de hazerlo. Obras 
son de tus manos las que tienes delante; 
golpes son mis heridas de tu inhumani-
dad y rigor bárbaro. Yo soy, yo soy aquel 
francés varón de Ampurde, a quien im-
pío y cruel diste en París la muerte. Allí 
te pedí entonces la vida de merced, y no 
quisiste dármela; confessión te pedí, y 
no me concediste término para hazerla. 
Grandemente irritaste la justicia divina; 
tales echos y actiones la están claman-
do siempre por vengança; mas mientras 
esta llega, librada en las moriscas lanças 
de las vezinas Alpujarras, no estemos assí 
los dos ociosos, vengamos tú y yo otra 
vez a los braços, quizá podrán los míos, 
despedaçados y sangrientos, executar 

Imagen 3: Alonso de Céspedes, retrato de Juan de 
Noort (1646)
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aora lo que sanos y enteros no pudieron 
entonces 17.

Este barón de Ampurde es, como él mismo 
explica, un noble francés que se batió contra 
Céspedes en París y fue asesinado «crudamen-
te» por el español, tal y como se relata unas 
páginas antes («(...) y digo crudamente, porque 
aunque se le rindió y pidió de merced la vida, o 
tiempo para se confessar, no se lo concedió su 
indignación y cólera; antes, a puñaladas, dando 
salida al alma, puso su salvación en contingen-
cia, y en opinión su buen crédito y fama»).18 
En este sentido el terrible cadáver encaja en la 
categoría de los convidados sobrenaturales, a 
la manera de muerto vengativo que se presen-
ta como instrumento de la justicia divina para 
hacer pagar al vivo por sus pecados. Pero ahí 
acaban las similitudes, puesto que el barón no 
se limita a aterrorizar a Céspedes o tratar de 
arrastrarlo consigo al infierno, sino que inicia 
una brutal pelea física que, como en el caso 
cordobés, dura un largo rato:

Con esto, dando un terrible salto, le llevó 
de boleo, al mismo punto que apagándo-
se las achas dexaron en lóbregas tinieblas 
el aposento, y el coraçón magnánimo de 
don Alonso no sin algún horror de tan es-
traña y temerosa empresa. Flacos y dé-
biles estavan los quebrantados miembros 
del herido, mas no assí le parecieron a 
Céspedes sus espantosas fuerças; pues 
con ser las suyas las mayores del mundo, 
assí se le postraron y envilescieron como 
si verdaderamente las ministrara un niño 
de dos años; mas ¡qué mucho, si es el 
poder humano tan limitado y corto y el 
sobrenatural tan disconforme! que no se 
muestre muy pequeño pusilánime y flaco 
quando se oponen desta suerte esfuer-
ços prodigiosos y sobrenaturales. (...) 
Mas demos conclusión a este estupendo 
caso, en quien dexamos a los dos en des-

17	  Ibídem, 177-178.

18	  Ibídem, 172.

igual contienda; bien que tan porfiada, 
que por más de tres oras la continuaron 
igualmente; pero no pudo ser tal el te-
són de Céspedes, que al fin como mortal 
no se rindiesse entre los braços de aquel 
furioso espíritu; el qual dando con él un 
espantoso golpe, tendiéndole en el sue-
lo, se desapareció, dexándole sin ningún 
sentido. Avíanle asta esta sazón esperado 
sus criados a la puerta de San Cristóval, 
mas viendo su tardança y recelando algún 
siniestro caso, se resolvieron a buscarle 
por diferentes calles; pero siendo super-
flua semejante diligencia, oyendo aora 
un espantoso estruendo, y creyendo que 
algún rayo se desenquadernava de su es-
fera o que algún edificio se venía al suelo, 
atemorizados y confusos dexaron lo que 
hazían y corrieron a ampararse a la igle-
sia. Mas en aquel instante, viendo caer un 
vulto de lo alto en sus mismas gradas, no 
siendo tal fracaso para poder sufrirle, tan 
recios como yvan bolvieron hazia atrás y 
dudaron la empresa; pero eran quatro y 
no todos cobardes, y assí, el que quiso 
tenerse por más brioso, alentando a los 
otros los incitó a seguirle, y a que, llegan-
do al temeroso vulto, hallassen que era, 
en vez de la fantasma imaginada, no me-
nos que su mismo dueño, cosa que les 
dexó sin ningún discurso 19.

Así tiene lugar el desenlace de la pelea, tan 
extravagante como el inicio, pues termina con 
Céspedes cayendo, como por arte de magia, 
sobre las gradas de la iglesia donde le espe-
ran sus criados. Tras varios días en cama el ca-
pitán se recupera y, haciendo caso omiso de la 
fatal profecía del difunto, quien le auguró que 
la justicia divina le alcanzaría «(...) en las moris-
cas lanças de las vezinas Alpujarras», parte a 
combatir a los moriscos. Y Céspedes en efecto 
muere, en palabras del autor «(...) despedaçado 
y molido con las piedras y galgas que le preci-

19	  Ibídem, 178-179.
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pitavan de lo alto los moros rebelados de las 
Albuñuelas»20.

Cabe señalar que esta lucha con un difun-
to no sería la única que la literatura atribuye 
al capitán Céspedes, quien en la época ya era 
casi un personaje mítico o figura legendaria a 
la que se atribuían toda clase de hazañas por-
tentosas21. Si bien Lope de Vega da cuenta de 

20	  Ibídem, 180.

21	  Marcelino MENÉNDEZ Y PELAYO. Estudios so-
bre el teatro de Lope de Vega. Crónicas y leyendas dramáti-

su descomunal fuerza física en El valiente Cés-
pedes (1625), la lucha contra muertos vivientes 
vuelve a aparecer en dos obras teatrales pos-
teriores: El Hércules de Ocaña de Luis Vélez de 
Guevara, publicada entre 1629 y 1630, y otra 
del mismo título escrita por Juan Bautista Dia-
mante en 167022.

cas de España (conclusión), y comedias novelescas (Alican-
te, Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2008), 52.

22	  Javier J. GONZÁLEZ MARTÍNEZ. «El Hércules de 
Ocaña: Una respuesta a Lope de Vega». En Vir bonus di-
cendi peritus. Homenaje al profesor Miguel Ángel Garrido 

Imagen 4: El capitán Céspedes se enfrenta al Barón de Ampurde. Ilustración del autor
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La escena es idéntica en ambas: Céspedes 
se enfrenta al cadáver reanimado de un vente-
ro que encuentra al refugiarse de una tormenta 
en un solitario mesón de la Mancha. Este lance 
se inserta aún más en la tradición de los convi-
dados sobrenaturales, pues el arrojado capitán 
comienza a comer en presencia del cadáver, a 
quien habla socarronamente, dedica un brindis 
e invita a sentarse a la mesa. Es entonces cuan-
do el cuerpo se levanta y comienza a pelear con 
el militar, aunque aquí la lucha es con espadas 
(probablemente un elemento añadido para dar 
mayor espectacularidad a la representación tea-
tral) y Céspedes sale victorioso23.

Centrándonos en los ejemplos de los Casos 
notables cordobeses y Varia fortuna del solda-
do Píndaro tenemos, por tanto, dos obras lite-
rarias con episodios prácticamente idénticos. 
Un galán lucha, con las manos desnudas, contra 
un cadáver reanimado y de fuerza prodigiosa 
durante varias horas, estando el muerto a pun-
to de acabar con él hasta que es salvado en el 
último momento: el cadáver del ladrillero suelta 
a Fernando de Cárcamo cuando otros llegan a 
la casa y, en el caso del barón de Ampurde, el 
contrincante sobrenatural desaparece de pron-
to. En este episodio se da a entender que el 
fantástico suceso ha sido dispuesto por la jus-
ticia divina para castigar a Céspedes antes de 
su muerte en batalla, mientras que en el episo-
dio cordobés el caballero Cárcamo intuye que 
el muerto, que no parece poseer la capacidad 
de hablar, es un instrumento de Dios para que 
abandone su vida pecaminosa.

En cualquier caso, y aunque el resto de ele-
mentos nos retrotraen a la historia arquetípica 
del caballero libertino y el muerto vengativo, 
esas luchas violentas contra cadáveres reanima-
dos son prácticamente únicas en textos ibéri-
cos. Y también nos hacen pensar que, de haber 
estado presentes en el imaginario ibérico, dicha 

Gallardo (Madrid, CSIC, 2019).

23	  Víctor SAID ARMESTO. La leyenda de don Juan, 
Orígenes poéticos de El burlador de Sevilla y convidado de 
piedra (Madrid, Ed. Espasa-Calpe, 1968), 199-202.

tradición solo sobrevivió en unos pocos textos 
como estos, siendo en obras posteriores quizá 
completamente sustituida por los convidados 
sobrenaturales.

Ahora bien: si la existencia de estas escenas 
de lucha contra cadáveres agresivos parece ex-
cepcional en el ámbito hispánico, una mirada 
más amplia revela sorprendentes semejanzas 
con textos de otras tradiciones europeas. Y es 
que para encontrar escenas similares tenemos 
que cruzar fronteras y siglos hasta llegar a otros 
muertos enormemente parecidos a estos resu-
citados españoles: los draugar de las sagas me-
dievales.

4. Los draugar de las sagas islandesas

Si hay un muerto retornado que destaca por 
su fiereza y violencia, ese es el Draugr (en plu-
ral Draugar). Su presencia en el imaginario del 
norte de Europa ya aparece recogida en las pro-
fusas Sagas, escritas principalmente en Islandia 
entre los xiii y xiv y en las cuales se mezclan he-
chos históricos y fantásticos, plasmaciones de 
la tradición oral y las creencias populares de la 
zona. 

Estos Draugar podrían clasificarse en dos 
categorías. Por un lado estarían los haugbúar 
(«habitantes del túmulo»), difuntos que descan-
san en sus criptas funerarias, siendo a menudo 
reyes o guerreros enterrados junto a sus rique-
zas. Se trata de cadáveres que permanecen 
inertes hasta que alguien penetra en el túmulo 
y trata de llevarse sus tesoros, momento en el 
que cobran vida y atacan con gran violencia al 
ladrón24. Pongamos como ejemplo el caso de 
la Saga de Grettir (principios del siglo xiv). En 
ella el héroe proscrito Grettir se interna en el 
túmulo del guerrero Kar el Viejo e intenta robar 
su botín; como respuesta, el muerto se levanta 

24	  Valentín DAVOINE MORALES. «El pecado que 
te contamina en cuerpo y alma. Acerca de una epidemia de 
no-muertos en una saga de islandeses». En Revista de Lite-
ratura y Arte de la Asociación de Profesores de Literatura 
de Uruguay Nº. 27 (Montevideo, Asociación de Profesores 
de Literatura de Uruguay, 2020), 43.
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y le ataca con gran rudeza y durante largo rato, 
hasta que el saqueador acaba con él cortándole 
la cabeza25.

Pero la clase de aparecido nórdico que 
realmente nos interesa son los «aptrgöngur» 
(retornados [de la muerte]), capaces de vagar 
a voluntad por los contornos donde murieron, 
atacando con gran fiereza a los vivos. Uno de 
los primeros registros sobre un draugr, con ca-
racterísticas de ambos tipos, lo encontramos en 
el quinto libro de la Gesta Danorum (Historia 
Danesa), escrito entre finales del siglo xii y los 
primeros años del xiii. Aquí el resucitado es As-
vith (o Aran en otras versiones de la historia), 

25	  ANÓNIMO. Saga de Grettir (Madrid, Ed. Mira-
guano, 2025), 210-211.

guerrero muerto y enterrado junto a su compa-
ñero de armas Asmund, aún vivo, quien es tes-
tigo de cómo el cadáver resucita y, tras matar y 
devorar a un caballo y un perro que se hallaban 
en el túmulo, le ataca salvajemente26.

Aunque no existe una explicación clara 
de porqué algunos muertos se convierten en 
draugar violentos, a menudo se trata de per-
sonas que en vida fueron malvadas o egoístas. 
La Saga de Harvard del Fiordo de los Hielos o 
Saga de Hávarðar Ísfirðings (cuyas fuentes es-
critas conocidas datan del siglo xvii pero pro-
bablemente provenga de una tradición oral del 

26	  Claude LECOUTEUX. Fantasmas y aparecidos en 
la Edad Media (Palma de Mallorca, Ed. José J. de Olañeta, 
1999), 166-167.

Imagen 5: Kar ataca a Grettir, Henry Justice Ford (1902)



Revista de Folklore Nº 534 15 Javier Prado Coronel

xiii)27 nos presenta a uno de estos aparecidos: 
Thormod, hombre poco querido y de carácter 
difícil que vuelve de la tumba para atacar a su 
viuda por las noches. Esta pide ayuda al héroe 
Harvard, quien envía a su hijo Olaf a casa de la 
mujer para que se enfrente al draugr. El resuci-
tado vuelve esa misma noche y la pelea es, de 
nuevo, brutal:

Thormod saltó sobre un banco, mientras 
que Olaf, tomando su hacha, trataba de 
golpearlo, pero ya era demasiado tarde, 
y Thormod saltó sobre él, oprimiéndolo 
con todas sus fuerzas. Olaf resistía, pero 
allí donde Thormod ponía la mano, la 
carne abandonaba los huesos. A su alre-
dedor volaba todo en pedazos, y de re-
pente se apagó la lámpara que brillaba 
débilmente, sujeta a la viga transversal 
del techo. El ataque de Thormod fue to-
davía más violento 28.

Los combates de los héroes con estos seres 
son bastante comunes. En la Saga de la Gente 
del Floi o Flóamanna Saga (finales del siglo xiii 
o principios del xiv) se relata el enfrentamien-
to entre Thorgils y el difunto padre de Björn, 
su anfitrión. Hombre y draugr luchan cuerpo a 
cuerpo, siendo el combate «tan duro y feroz 
que se esponjó la tierra bajo sus pies»29.

Mucho más malvado y sanguinario es el apa-
recido de la Saga de los habitantes de Eyr o 
Eyrbyggja saga (escrita entre mediados y fina-
les del siglo xiii). En este caso hablamos de un 
anciano vikingo convertido en acaudalado cam-
pesino, Thórolf el Cojo, a quien describen como 
«extremadamente injusto y déspota»30. Tras 
morir, el viejo volvería de la tumba para aterro-
rizar el lugar durante casi un cuarto de siglo y 

27	  Ibídem, 102.

28	  Ibídem.

29	  Ibídem. 98.

30	  ANÓNIMO. Saga de los habitantes de Eyr (Eyrb-
yggja saga) (Valencia, Tilde, 2000). 12.

empleando gran violencia contra los vivos31. Al 
pastor Thórir, por ejemplo, lo persiguió y lanzó 
por los aires, dejándolo amoratado y enfermo, 
tras lo cual murió a los pocos días32. En la Saga 
de Snorri el Godi (primera mitad del siglo xiii) 
también se menciona que este Thórolf era es-
pecialmente activo cuando se ponía el sol y que 
mató a numerosas personas; una de ellas fue un 
pastor de Hvamm, que apareció muerto cerca 
de la sepultura del draugr con todos los huesos 
quebrados33.

La forma de acabar con esta clase de no-
muertos suele pasar por cortarles la cabeza o 
desenterrar y quemar sus cuerpos. De alguna 
manera parece que a menudo estos seres no 
son exactamente cuerpos físicos reanimados, 
sino espíritus que se «desdoblan». Por un lado, 
el cuerpo del difunto permanece en su enterra-
miento (normalmente siendo encontrado fresco 
e incorrupto por quienes abren la tumba) al mis-
mo tiempo que un doble físico comete tropelías 
sobre la tierra34. Quizá esta sea la característica 
que permite a algunos teletransportarse o des-
aparecer de repente. Tomemos por ejemplo la 
Saga de los habitantes del Valle del Salmón o 
Laxdæla saga (mediados del siglo xiii), donde un 
personaje hosco llamado Hrapp reaparece tras 
su muerte «matando a la mayoría de los suyos 
y causando grandes perjuicios a los vecinos»35. 
Cuando un hombre trata de enfrentarse a él, 
Hrapp desaparece de pronto hundiéndose en 
el suelo. El narrador añade que el muerto se va 

31	  Ibídem, 151-152.

32	  Ibídem, 106. 

33	  Claude LECOUTEUX. Fantasmas y aparecidos en 
la Edad Media (Palma de Mallorca, Ed. José J. de Olañeta, 
1999), 104-105.

34	  Claude LECOUTEUX. Pequeño diccionario de 
mitología germánica (Palma de Mallorca, Ed. José J. de 
Olañeta, 1995), 39.

35	  Claude LECOUTEUX. Fantasmas y aparecidos en 
la Edad Media (Palma de Mallorca, Ed. José J. de Olañeta, 
1999), 99.
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«como había venido», algo presente en otros 
textos de aparecidos nórdicos36. En el caso de 
este Hrapp, terminan exhumando su cadáver 
(sin signos de descomposición) y lo queman, 
acabando así con los desmanes del draugr.

Estos desplazamientos sobrenaturales bien 
podrían recordarnos al capítulo de Varia fortuna 
del soldado Píndaro donde el barón de Ampur-
de, asesinado en Francia, aparece en Granada 
para vengarse de su asesino, así como a su re-
pentina desaparición cuando aún se halla sobre 
el derrotado Céspedes. Y no es la única habi-
lidad que el aparecido francés comparte con 
los draugar nórdicos, puesto que estos son a 
veces capaces de vaticinar el futuro. Leyendo la 
Saga de los Habitantes del Valle de Svörfud o 
Saga de Svarfdæla (siglo xiv) hallamos a Klaufi, 
quien aparece como espectro decapitado tras 
ser asesinado por los hermanos de su esposa. 
En este caso sus intenciones parecen nobles, 
pues advierte a su primo Karl el Rojo de que 
sus asesinos también pretenden acabar con él, 
salvándolo en dos ocasiones. Aunque también 
ejerce como mensajero de la fatalidad pues, 
tiempo después, se aparece con una predicción 
funesta al decir: «¡Primo Karl! Esta noche nos 
encontraremos». Y en efecto, Karl es asesinado 
esa misma noche. Tras este crimen, por cierto, 
Klaufi se convierte en un muerto violento, pues 
empieza a atacar a los hombres y al ganado y no 
cesa hasta que incineran su cadáver37.

Con este desfile de fantasmas nórdicos po-
demos comprobar que las similitudes entre los 
cadáveres vivientes del centón cordobés y la 
novela de Gonzalo de Céspedes son más que 
notables. Nos referimos a muertos físicos extre-
madamente peligrosos, que luchan contra los 
protagonistas con las manos desnudas, hacien-
do gala de una fuerza sobrehumana y provocán-
doles grandes daños. Si hablamos del barón de 
Ampurde, esta conducta está justificada por la 
sed de venganza, pero en el caso del cadáver 

36	  Ibídem, 100.

37	  Ibídem, 107-108.

cordobés su comportamiento se asemeja más 
al de los draugar, violentos por naturaleza. De 
hecho, su repentina puesta en movimiento y 
ataque a Fernando de Cárcamo es enormemen-
te similar a los ya mencionados haugbúar, esos 
muertos inertes que cobran vida súbitamente 
cuando un saqueador se interna en sus túmulos.

Pero, por si todo esto fuera poco, aún que-
da un último texto que merece la pena analizar 
en profundidad, el cual entraña sorprendentes 
similitudes con los dos episodios españoles 
comentados. Probablemente se trate del más 
célebre sobre muertos vivientes en todas las 
sagas, además uno de los más completos y te-
rroríficos. 

5. Glámr, el granjero retornado 
(siglo xiv)

Ya hemos mencionado la Saga de Grettir o 
Grettis Saga, compuesta en el oeste de Islandia 
entre los años 1300 y 132038. Esta obra narra la 
vida y hazañas del héroe Grettir Ásmundarson, 
personaje pícaro y de gran fuerza que es des-
terrado durante algunos años de Islandia tras 
matar a un hombre. A su vuelta, y tras varias 
aventuras en Noruega, acude al valle de For-
sæludalur, al norte de la isla. Allí hay una granja, 
Þórhallsstaðir, que se ve asolada por los ataques 
de un draugr especialmente violento.

Este difunto problemático se llama Glámr. En 
vida fue un pastor que se presentó ante Þórha-
llr, dueño de la granja, buscando trabajo como 
cuidador de rebaños en las noches de invierno. 
Este Glámr es descrito como un hombre fuerte, 
terco y tosco, el cual despreciaba las tradiciones 
cristianas y era detestado por todos los habitan-
tes del lugar39. Una noche de invierno, concre-
tamente la previa a Navidad (atfangadagr jóla), 
Glámr desaparece. El ganado que cuidaba apa-

38	  Mariano GONZÁLEZ CAMPO. «Introducción». 
En ANÓNIMO. Saga de Grettir (Madrid, Ed. Miraguano, 
2025), 56.

39	  ANÓNIMO. Saga de Grettir (Madrid, Ed. Mira-
guano, 2025), 280.
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rece dispersado y los hombres del lugar hallan 
al día siguiente el cadáver del pastor, «(...) ne-
gro como el infierno y orondo como un buey»40. 
La causa de la muerte no queda clara pero, por 
los signos de lucha que rodean el cuerpo, se da 
a entender que habría sido víctima de un ser 
dañino, acaso sobrenatural, pues ya advirtió 
Þórhallr al propio Glámr que muchos pensaban 
que el lugar estaba encantado41. Podría decirse 
que este pastor ocupa el lugar del ente, pues 
poco tarda el difunto en convertirse en draugr 
y aterrorizar a los vivos, causando desmayos en 
quien lo ve, golpeando los tejados y paredes de 
las casas durante la noche y logrando, en defi-
nitiva, que nadie quiera deambular por el valle 
para evitar encontrárselo42.

Día tras día sus acciones se van volviendo 
cada vez más violentas, como demuestra su 
brutal ataque a un cuidador de bueyes:

Una vez, pasada la mitad del invierno, 
ocurrió una mañana que la señora de la 
casa fue al establo a ordeñar las vacas a 
su hora. (...) Ella oyó un gran estruendo 
en el establo y un bramido espantoso. Se 
metió corriendo en casa gritando y dijo 
que no sabía qué monstruosidad había en 
el establo. El granjero salió y llegó donde 
los bueyes, que estaban embistiéndose 
unos a otros. Aquello no le pareció bien y 
se adentró en el cobertizo. Vio que el bo-
yero estaba tendido en el suelo y tenía la 
cabeza en un pesebre y los pies en otro. 
Estaba tumbado de espaldas. El granjero 
se dirigió hacia él, lo tocó y se percata in-
mediatamente de que está muerto y con 
la columna partida. La habían roto con-
tra el muro que separa los pesebres. Al 
granjero no le pareció aquello seguro y 
se marchó de la granja con todo aquello 
que pudo acarrear. Pero todo el ganado 
que quedó allí lo mató Glámr, quien a 

40	  Ibídem, 282.

41	  Ibídem, 280.

42	  Ibídem, 284.

continuación fue por todo el valle asolan-
do todas las granjas desde Tunga. Þórha-
llr estuvo con sus amigos lo que quedó 
del invierno. Ningún hombre podía subir 
al valle con caballo o perro puesto que 
enseguida resultaba muerto43.

Las macabras hazañas de este draugr lle-
gan a oídos de Grettir cuando se presenta en 
Forsæludalur y decide acabar con él, haciendo 
oídos sordos a las advertencias de los lugare-
ños. Durante dos noches espera a Glámr en 
Þórhallsstaðir, aunque este no se deja ver. Eso 
sí, se las arregla para arrastrar el caballo del hé-
roe fuera del establo y partirle todos los huesos, 
cosa que enfurece a Grettir44. A tercera noche el 
draugr por fin aparece y ataca al héroe, dando 
lugar a una de las luchas más memorables de 
los textos nórdicos:

Y cuando habría transcurrido un tercio 
de la noche oyó Grettir unos enormes 
estruendos. Algo había subido a la casa, 
había cabalgado45 el vestíbulo y había 
dado tales golpes con los talones que 
crujieron todas las maderas. Eso duró un 
buen rato. Entonces aquella cosa bajó de 
encima de la casa y se dirigió a la puerta. 
Cuando se abrió la puerta vio Grettir que 
el patán introducía su cabeza, la cual le 
pareció terriblemente grande y de rasgos 
grotescos. Glámr tardó en enderezarse al 
entrar por la puerta. Se irguió hasta el te-
jado, se giró hacia el vestíbulo, colocó un 
brazo sobre el travesaño y oteó el vestí-
bulo. (...) Grettir permanecía quieto y no 
se movía.

43	  Ibídem, 288.

44	  Ibídem, 293.

45	  La expresión «cabalgar la casa» (at riða húsum) se 
refiere a la costumbre de los no-muertos islandeses de colo-
carse sobre los tejados para dar furiosos golpes en estos y 
en las paredes de la casa, para horror de quienes se encuen-
tran dentro (véase la nota de Mariano González Campo en 
la pág. 284 de la Saga de Grettir). 
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Glámr vio que había algo apilado en el 
asiento, se adentró más en el vestíbulo 
y agarró la capa (de Grettir) con mucha 
fuerza. Grettir se apoyó contra el pos-
te y no se desplazó. Glámr dio un tirón 
por segunda vez con mucha más fuerza, 
pero la capa ni se meneó. La tercera vez 
la agarró con ambas manos y con tanta 
fuerza que levantó a Grettir del asiento. 
Rasgaron entonces la capa entre ellos. 
Glámr se quedó mirando el jirón que sos-
tenía y se preguntó quién estaría tirando 
con tanta fuerza de él. Y en ese momento 
abalanzóse Grettir por debajo de sus bra-
zos, lo agarró por el medio y lo sujetó por 
la espalda con toda la fuerza que pudo 
pensando que Glámr se desplomaría, 
pero el patán asió los brazos de Grettir 
con tanta fuerza que éste reculó todo él 
a causa de tal pujanza. Grettir retrocedió 
por entre varios asientos. Cedieron los 
postes y rompióse todo lo que se ponía 
por delante. Glámr quería intentar salir, 
pero Grettir se resistía con los pies allá 
donde podía. Sin embargo, Glámr pudo 
sacarlo a rastras del vestíbulo. Tuvieron 
entonces un durísimo enfrentamiento 
porque el patán pretendía sacarlo de la 
granja. Pero con lo difícil que era habér-
selas con Glámr dentro, vio Grettir que 
era peor luchar contra él fuera y por eso 
se resistía con todas sus fuerzas a salir. 
Glámr se esforzó al máximo y enganchó a 
Grettir cuando llegaron al zaguán. Cuan-
do Grettir ve que no podía resistirse coge 
y en un único movimiento se precipita lo 
más enérgicamente que pudo contra el 
regazo del patán y se apoya con ambos 
pies contra una roca clavada en el suelo 
que había en la puerta de entrada. Aque-
llo no se lo esperó el patán. Había estado 
tirando para arrastrar a Grettir hacia sí y 
por ello se desplomó de espaldas y salió 
volando del revés por la puerta de tal ma-
nera que sus hombros arrancaron el din-
tel y el tejado se hizo añicos junto con las 
maderas y la cubierta helada. Cayó boca 

arriba y de espaldas fuera de la casa con 
Grettir encima de él 46.

Aquí tiene lugar el clímax del enfrentamien-
to, pues resulta que Glámr no es un simple ca-
dáver violento. Tiene la capacidad de hablar y, 
con una habilidad sobrenatural que ya hemos 
visto en ejemplos anteriores, profetiza el futuro 
de Grettir y, de paso, lo maldice. La horroro-
sa descripción del momento sigue poseyendo 
gran fuerza tantos siglos después:

Justo en el momento en que Glámr hubo 
caído las nubes apartáronse de la luna 
y Glámr clavó los ojos en ella. El propio 
Grettir ha contado que aquella fue la úni-
ca visión que había visto que le conster-
nó. Entonces desfalleció por todo junto: 
agotamiento y porque vio que Glámr le 
miraba con tanta fiereza que no podía 
desenvainar su saja y se hallaba casi entre 
este mundo y el Hel.

Había en Glámr un poder más diabólico 
que en la mayoría de las demás aparicio-
nes cuando habló de esta guisa: “Mucho 
empeño has puesto, Grettir —dijo— en 
encontrarme y no parecerá extraño que 
no recibas mucha ventura de mí. Debo 
decirte que ya has obtenido la mitad de 
fuerza y hombría de la que te correspon-
día si no me hubieras encontrado. Ya no 
puedo privarte de la fuerza que has ad-
quirido con anterioridad, pero si puedo 
determinar que jamás serás más fuerte 
de lo que ya eres, aunque eres bastan-
te fuerte, lo cual muchos advertirán. Te 
has hecho célebre hasta ahora por tus 
hazañas, pero a partir de este momento 
recaerán sobre ti sanciones y asesinatos 
y la gran mayoría de tus hazañas se te 
tornarán infortunios y desventuras. Serás 
hecho proscrito y siempre tendrás que vi-
vir a la intemperie tú solo. Imprécote para 
que estos ojos que porto estén siempre 
ante tu vista. Dificil te parecerá estar solo 
y ello a la muerte te arrastrará”.

46	  Ibídem, 294-296.
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Y cuando el patán hubo dicho esto esfu-
móse de Grettir la impotencia que éste 
había soportado. Desenvainó entonces 
su saja y cortó la cabeza de Glámr colo-
cándola junto a sus nalgas 47. (...) Þórhallr 
alabó a Dios y agradeció mucho a Grettir 
que hubiera vencido a aquel espíritu in-
mundo. Fueron entonces y quemaron a 
Glámr hasta que las brasas se enfriaron 48.

Si prestamos tanta atención a este episodio 
es por la cantidad de similitudes que presenta 

47	  Otro ritual habitual para acabar definitivamente 
con los no-muertos nórdicos era colocar la cabeza del cadá-
ver junto a las nalgas de su cuerpo decapitado.

48	  Ibídem, 296-297.

con los dos textos españoles. En el suceso cor-
dobés protagonizado por Fernando de Cárcamo 
la esposa del difunto explica que «(...) su marido 
era ladrillero, y que su amo le rogó que viniera a 
vivir allí, por que mirara por la hacienda»49. Del 
mismo modo que Glámr, se trata de un peón 
contratado por un tercero para que cuide de 
sus bienes (rebaños en el caso de la saga de 
Grettir, aquí una hacienda). En ambos relatos 
desconocemos la causa exacta de la muerte, 
pues los dos hombres fallecen repentinamente 
(Glámr atacado por un ente desconocido, el la-
drillero expirando de repente mientras dormía). 
El enfrentamiento entre el vivo y el muerto es 
largo y agónico, siendo la fuerza del cadáver 
tan abrumadora que el héroe se cree a punto 
de morir. En los Casos notables se dice que «(...) 
comenzaron a bregar terriblemente más de una 
hora, hasta que ya el don Fernando, cansado 
y molido, comenzó a desfallecer y a faltarle el 
resuello y el ánimo; tanto, que estaba ya para 
espirar»50. El texto islandés usa una expresión 
similar para explicar que Grettir se encontraba 
entre la vida y la muerte tras la lucha con Glá-
mr, diciendo que «(...) se hallaba casi entre este 
mundo y el Hel51».

Aunque sin duda el parecido más sorpren-
dente entre el texto cordobés y la aventura de 
Grettir es el desenlace, pues el siniestro vatici-
nio de Glámr no solo le priva de volverse más 
fuerte de lo que ya es, marcando así la vida 
del héroe hasta su muerte por un hechizo en 
la isla de Drangey quince años después; según 
el texto, el aguerrido Grettir se convierte tras la 
lucha con el retornado en «(...) un hombre tan 
temeroso de la oscuridad que no se atrevía a 
ir a ninguna parte solo en cuanto comenzaba a 
oscurecer. En ese momento se le aparecía todo 
tipo de espectros y desde entonces se ha teni-

49	  ANÓNIMO. Casos notables de la Ciudad de Cór-
doba (¿1618?). Facsímil de la edición de 1949 (Valladolid, 
Maxtor, 2020), 85

50	  Ibídem, 86. 

51	  Inframundo o reino de los muertos en la mitolo-
gía nórdica.

Imagen 6: Grettir en la ilustración de un manuscrito 
islandés, siglo xvii
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do por frase hecha52 que Glámr presta sus ojos 
u obsequia con alucinaciones a quienes algo se 
les muestra de forma muy distinta a como es»53.

Recordemos que Glámr también le había 
maldecido para que jamás pudiera olvidar su 
terrorífica mirada: «Imprécote para que estos 
ojos que porto estén siempre ante tu vista»54. 
Fernando de Cárcamo también cambia por 
completo su carácter tras luchar con el muerto 
viviente, si bien el enfoque católico da al suceso 
cordobés un talante positivo, acabando el caba-
llero juerguista vistiendo los hábitos monacales. 
Pero, incluso así, tras leer Grettir no dejan de 
resonar las explicaciones de Cárcamo al decir 
que el objetivo de su constante penitencia «(...) 
era el traer siempre aquel difunto delante de 
los ojos, y que pues Dios le había librado de 
aquel riguroso trance y le daba vida»55. Resulta 
sorprendente cuanto menos la similitud entre 
la constante visión del difunto ante los ojos de 
Cárcamo y la aciaga maldición del muerto islan-
dés. Si bien en el caso español este imborrable 
recuerdo de la lucha se presenta como positivo 
para el protagonista, aparece mezclado con la 
idea de penitencia y padecimiento, adecuan-
do así una vivencia terrorífica, traumática y casi 
idéntica a la de Grettir al ideario católico.

Asimismo, que un muerto retornado como 
Glámr realice una profecía fatal al héroe, augu-
rándole todo tipo de desgracias que culminarán 
con su muerte, es muy similar a lo que ocurre 
en la aventura del capitán Céspedes. Recorde-
mos al barón de Ampurde (quien al igual que 
Glámr es descrito como un cadáver horroroso 

52	  De acuerdo a Mariano González Campo, el texto 
se refiere aquí a la palabra islandesa glámsýni (visión encan-
tada o hechizada), de raíz común o similar al nombre del 
muerto retornado. 

53	  ANÓNIMO. Saga de Grettir. (Madrid, Ed. Mira-
guano, 2025), 299.

54	  Ibídem, 297.

55	  ANÓNIMO. Casos notables de la Ciudad de Cór-
doba (¿1618?). Facsímil de la edición de 1949 (Valladolid, 
Ed. Maxtor, 2020), 87.

y espeluznante) pronosticando el final del mili-
tar castellano al decir que la justicia divina caerá 
sobre él «librada en las moriscas lanças de las 
vezinas Alpujarras». Durante la lucha entre am-
bos, además, vuelve a insistirse en la violencia 
de la misma y la agonía del héroe, quien acaba 
apaleado y derrotado, tanto que sus criados lo 
toman al principio por muerto.

6. A modo de conclusión. ¿De 
Grendel al convidado de piedra?

Tras analizar estos textos españoles y com-
pararlos con los viejos relatos nórdicos, las si-
militudes entre ambos son más que evidentes. 
A pesar de la narrativa religiosa que los envuel-
ve, parece claro que los cadáveres vivientes del 
ladrillero cordobés y del barón de Ampurde 
combinan elementos narrativos del convidado 
sobrenatural con la naturaleza salvaje de apa-
recidos de gran antigüedad como los draugar 
nórdicos.

Cabe decir que los draugar, aunque muy nu-
merosos, no son los únicos cadáveres violentos 
de la tradición medieval europea; de hecho, se 
suele citar a varios no-muertos mencionados en 
textos ingleses de la última década del siglo xii 
como los primeros «vampiros» o retornados 
agresivos registrados en la literatura occiden-
tal56. El grado de violencia empleada por estos, 
eso sí, no es tan explícito como en los textos 
nórdicos, pero presentan enormes semejanzas 
en la manera de eliminarlos (profanando y/o 
quemando el cadáver). Esto hace pensar que 
tanto los textos nórdicos como los ingleses es-
tán plasmando una misma creencia o historia, 
quizá transmitida por los hombres del norte es-
tablecidos en las Islas Británicas tras los ataques 
a estas durante el siglo ix 57.

56	  Véase: Eugenio Manuel OLIVARES MERINO. «El 
vampiro en la Europa medieval: el caso inglés». En Cuader-
nos del CEMYR Nº 14 (Tenerife, Centro de Estudios Medie-
vales y Renacentistas, 2006). 

57	  Ibídem, 220.
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¿Tuvo lugar algún tipo de contacto similar 
en la península ibérica, que sufrió incursiones 
similares entre los siglos ix y xi? Podría ser plau-
sible si atendemos a las similitudes de los tex-
tos españoles analizados con los relatos sobre 
no-muertos nórdicos, especialmente con el de 
Glámr en la Saga de Grettir. Teniendo en cuen-
ta que no hubo traducciones fuera del ámbito 
escandinavo hasta varios siglos después, podría 
plantearse que, como en el caso inglés, exista 
un tronco común, una tradición o historia ar-
quetípica que viajó y se desarrolló en un terri-
torio distinto, moldeándose según la realidad 
popular y religiosa. Así, y en el ámbito ibérico, 
el combate del forzudo héroe islandés contra 
el draugr fue sustituido por el galán vividor ha-
ciendo frente a un muerto enviado por la jus-
ticia de Dios. Dicho esto, tampoco podemos 
descartar que estas historias procedan de un 
imaginario previo y común extendido por todo 
el continente, teoría que requeriría de un análi-
sis mucho más profundo.

Dejando a un lado el origen, lo que estos 
textos sí aportan es un indicio de que la creen-
cia en «retornados» o revenants estuvo extendi-
da en España. Teniendo en cuenta que las dos 
obras españolas pertenecen al mismo periodo 
y que la aparición de no-muertos similares es 
escasa o inexistente en textos posteriores, po-
dría aventurarse que estos capítulos son la plas-
mación por escrito de una tradición moribunda, 
la cual pudo hallarse propagada en algún mo-
mento pero que acabó diluida por los motivos 
religiosos mencionados, así como por la difu-
sión de El burlador de Sevilla y obras similares 
donde los muertos eran representados como 
estatuas de piedra.

Sea como fuere parece claro que en todo 
momento hablamos de estructuras narrativas 
de gran antigüedad. Para algunos estudiosos, 
incluso, la lucha de Grettir contra Glámr po-
dría ser una evolución o reinterpretación de 
otro relato aún más antiguo: el combate entre 
Beowulf y el monstruo Grendel, escena con 
la que presenta un esquema y desarrollo casi 

idéntico58. No en vano autores como Michael 
Lapidge59 o el ya citado Lecouteux60 señalan 
a Grendel como uno de aquellos «aparecidos 
disfrazados», figura que en la tradición previa 
habría sido una suerte de draugr o no-muerto 
sanguinario y que acabó plasmada en la litera-
tura como un monstruo vivo. De ser esto cierto, 
estaríamos ante el primer retornado o vampiro 
de la literatura europea occidental.

¿Son, por tanto, los muertos a los que se en-
frentan Fernando de Cárcamo y el capitán Cés-
pedes un eslabón perdido que vincula a los con-
vidados de piedra, amansados y cristianizados, 
con Grendel, Glámr y los fieros seres de ultra-
tumba nórdicos? A la espera de la localización 
de otros textos que puedan aportar más datos, 
la teoría resulta difícil de demostrar, y este artí-
culo no pretende ser más que una primera com-
parativa entre personajes con nexos comunes 
de dos tradiciones muy lejanas entre sí. Aunque 
quién sabe cuántos cadáveres aguardan aún 
entre las páginas de obras barrocas olvidadas, 
relaciones de sucesos y textos medievales cas-
tellanos, esperando el momento justo para po-
nerse en pie y llenarnos de pavor.

58	  CHAMBERS, R. W. Beowulf. An introduction to 
the study of the poem with a discussion of the stories of 
Offa and Finn. Cambridge: Cambridge University Press. 
1959. 48.

59	  LAPIDGE, Michael. «Beowulf and the Psycholo-
gy of Terror». En Heroic Poetry in the Anglo-Saxon Period: 
Studies in Honour of Jess B. Bessinger. Studies in Medieval 
Culture XXXII. Kalamazoo, Michigan: Medieval Institute Pu-
blications. 1993. 373-402.

60	  LECOUTEUX, Claude. Fantasmas y aparecidos 
en la Edad Media. Palma de Mallorca: José J. de Olañeta. 
1999. 207-210.
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A
Muerte y katábasis heroica en la tradición 
oral de Cantabria
Marina Gurruchaga Sánchez

Introducción

Antes de comenzar con el tema 
que nos ocupa, me gustaría rea-
lizar una clara afirmación, cual es 
la consideración que como Restli-
teratur debe hacerse de la litera-

tura de tradición oral en general, y en particu-
lar de la cántabra, la cual, no debemos olvidar, 
también se muestra, una vez depuesta, como 
un ejemplo del concepto de oral residue1. Ya 
en nuestro estudio «La serpiente y el pastor»2 
abordamos esta cuestión –y nos reescribimos a 
lo que en su día ya comentamos–:

En un interesante y esclarecedor artículo 
publicado hace ya algunos años, M. Al-
magro Gorbea3 reflexionaba, en el marco 
de sus estudios respecto a la cultura de 
la Céltica peninsular, sobre la necesidad 
de trabajar en el campo etnohistórico, 
comprensivo de las creencias con sus mi-
tos y rituales, así como del imaginario y el 
sistema ideológico vinculado, los cuales, 

1	  ONG, WALTER J. Orality and Literacy: The Tech-
nologizing of the Word. 2nd ed. London / New York: Rout-
ledge, 2002. Según este autor, los textos escritos pueden 
contener restos de tradiciones orales previas, los cuales no 
serían «defectos» formales, sino huellas culturales estructu-
rales, dado que la literatura escrita puede actuar como un 
espacio de conservación de las mismas. 

2	  GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M. «La serpiente y el 
pastor», un cuento de la tradición oral atribuible a un mite-
ma de la Restliteratur céltica hispana. Revista de Folklore, 
n.º 449 (julio 2019): 4-14.

3	  ALMAGRO-GORBEA, M. «La etnología como 
fuente para el estudio de la Hispania céltica». Boletín del 
Seminario de Estudios de Arte y Arqueología 75 (2009): 
91–142.

en un proceso de cambio diacrónico –los 
«ductus transcronológicos intermitentes» 
de los que nos hablaba A. M. Vázquez 
Hoys–,4 han podido llegar hasta nuestros 
días, de forma directa en la cultura rural 
residual, e indirectamente a través de las 
formulaciones que las modernas socieda-
des de masas han resuelto, entre otros 
canales, en las formas escritas genéricas 
y las audiovisuales. … Las concepciones 
mencionadas pertenecen y nos han lle-
gado desde un mundo protohistórico, a 
través de las escasas fuentes textuales y 
las más abundantes artísticas. Otra cues-
tión  es la de su pervivencia en la tradi-
ción oral popular, en forma de leyendas 
y cuentos que, aún vivos, suponen una 
fuente inestimable para el conocimiento 
de la mentalidad de las sociedades pre-
téritas. Las historias y mitos, gracias al 
recurso de estas narrativas a la reactiva-
ción de prácticas mágico-terapeúticas y 
profilácticas, así como a su apelación a 
los elementos más remotos de cohesión 
comunitaria, ofrecen rastros simbólicos y 
a veces muy literales de ritos, teologías 
y lógicas ancladas en un pasado muy re-
moto. La pedagogía encerrada en estos 
fragmentos se perpetúa en el momento 
de crisis que siempre supone el paso de 
una generación a otra, oportunidad de 
reavivar las explicaciones míticas, que 
muchas veces revisten ese mito de for-
mas nuevas más «à la page», especial-

4	  VÁZQUEZ-HOYS, A.M. «Los posibles cultos a la 
serpiente y los celtas en la Península Ibérica». En Ramón 
Sainero Sánchez (ed.), Pasado y presente de los estudios 
celtas, Madrid: Fundación Instituto de Estudios Celtas / Edi-
torial Complutense, 2007, p. 363.
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mente cuando éste contextualmente ha 
dejado de ser inteligible, aunque se con-
serven los elementos que mantienen aún 
un rastro de su sentido original.

La literatura de la Hispania Céltica no ha 
conservado prácticamente ninguno de 
sus motivos centrales, ya que no fue re-
cogida, más que de forma muy indirecta 
y parcial, por los autores clásicos, y única-
mente ha perdurado, obscurecida y con 
multitud de transferencias de tradiciones 
superpuestas –latina y cristiana, funda-
mentalmente–, en la literatura oral de rai-
gambre popular. Esta «materia narrativa 
arcaica de carácter mítico» (en palabras 
de J. Pedrosa), «al perder su base o vi-
gencia mágico-religiosa, puede conver-
tirse en leyenda, en cuento, o en simple 
creencia o superstición». Podríamos ras-
trearla, de esta manera, en los mitemas 
y restos literarios («Restliteratur») presen-
tes en dichas piezas5.

En este sentido, el de la consideración de 
esta literatura procedente del acervo oral cán-
tabro como una pieza que fosiliza en cierta 
manera elementos elocuentes de la larga du-
ración6, creemos, y este es el objetivo final de 
nuestro trabajo, que es posible realizar un aná-
lisis aproximadamente comparativo o al menos 
definitorio del tratamiento que se ha realizado 
en ella del ethos heroico, y más concretamente, 
de la relación del héroe con la tradición indoeu-
ropea de su muerte y katábasis7. Hablamos del 

5	  MARTÍNEZ PEDROSA, J. Héroes, santos, moros 
y brujas: leyendas épicas, históricas y mágicas de la tradi-
ción oral de Burgos. Poética, comparatismo y etnotextos. 
Burgos: Excmo. Ayuntamiento de Burgos, 2001, p. 19.

6	  No es necesario abordar la justificación de la per-
tenencia del espacio cántabro histórico a dicho ámbito de 
la Céltica Hispana y Europea; ésta ha sido ya desarrollada y 
es conocida desde hace mucho tiempo, tanto en el ámbito 
de la Arqueología como de la Historia y la Arqueoetnogra-
fía (PERALTA LABRADOR, E. Los cántabros antes de Roma. 
Madrid: Real Academia de la Historia, 2000).

7	  De ahora en adelante, entenderemos el concep-

examen del material folklórico relativo a estas 
narraciones como aplicado a un lugar de sedi-
mentación cultural, mediador entre horizontes 
diferentes y capaz de conservar estructuras sim-
bólicas de gran antigüedad –sobre todo dada 
la inexistencia de un corpus mitológico compa-
rable al grecorromano o al germánico–, si bien 
no es nuestro presupuesto el sostener una con-
tinuidad literal o supervivencias directas entre 
el mundo protohistórico y el residuo oral hoy 
todavía recuperable, si bien y desde este punto 
de vista las estructuras narrativas que vamos a 
analizar demuestran una gran coherencia con el 
horizonte simbólico indoeuropeo general.

Salvo la incursión que realizamos en el estu-
dio ya citado sobre el cuento «la Serpiente y el 
Pastor» (en ese momento sobre la configuración 
del itinerario del héroe que se advertía en dicho 
cuento) y en otro más reciente, «El humilladero 
de Selviejo en San Felices de Buelna: recuerdos 
del héroe» (donde realizábamos un análisis de 
la muerte del héroe propuesto)8, no conocemos 
ninguna otra aproximación específica a dicho 
tema para la literatura oral de Cantabria a día 
de hoy.

Como en otras ocasiones hemos optado 
por la recopilación general para Cantabria de 
J. García Preciado9, que a día de hoy es la más 

to de katábasis (griego κατάβασις, «descenso») según J. L. 
Calvo Martínez, como ruptura transitoria de las leyes del 
tiempo y el espacio para descender al inframundo duran-
te la vida… [y] traer de vuelta algo o a alguien): CALVO 
MARTÍNEZ, J.L. «The Katábasis of the Hero». En Down to 
the Underworld: The Descent to the Netherworld in Ancient 
Literature, editado por Jan N. Bremmer y Remco F. Regtuit, 
67–78. Groningen: Barkhuis, 2009. La ανάβασις correspon-
dería a dicho movimiento ascendente, de regreso o salida 
del Inframundo (GONZÁLEZ SERRANO, P. «Katábasis y 
resurrección». Espacio, Tiempo y Forma. Serie II: Historia 
Antigua 11 (1998): 113–134).

8	  GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M. «El humilladero 
de Selviejo en San Felices de Buelna: recuerdos del héroe». 
Aguanaz. Revista crítica de creencias mágicas 3 (2020): 57-
84.

9	  GARCÍA PRECIADO, J. Cantabria. Cuentos de 
la tradición oral I: Príncipes, héroes y gigantes. Santander: 
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completa tanto desde el punto de vista de la 
contextualización que se realiza, a nivel de tra-
bajo de campo, de cada una de las piezas pre-
sentadas, como desde la extensión territorial 
que abarca en sus observaciones, realizando 
una muy amplia encuesta del folklore oral para 
comienzos del siglo xxi. Las piezas analizadas 
corresponden (por supuesto con sus variantes) 
de forma clara al ciclo internacional del mata-
dor de dragones/las tres princesas robadas ATU 
300-301, y al ciclo ATU 303 de los gemelos o 
hermanos de sangre. Se añadirían el motivo del 
descenso al mundo inferior (F95, F102.1) y el de 
los monstruos vencidos (G500)10.

Otros ejemplos que también traeremos a 
colación para ilustrar la katábasis del héroe 
podrían ser el motivo ya comentado, el de la 
serpiente y el pastor, la leyenda del gallo perse-
guido por una rapaz en el interior de una cue-
va11, y la leyenda también tratada en el segundo 
estudio citado referente al soldado vinculado a 
la ermita de Selviejo12.

Después de un repaso de la caracterización 
general de la figura del héroe en el contexto 
mitológico indoeuropeo, abordaremos el con-
tenido del episodio de la katábasis heroica, 
para continuar con el análisis de las piezas co-
mentadas.

Ediciones Tantín, 1999.

10	  UTHER, H. J. The Types of International Folktales: 
A Classification and Bibliography. Based on the System of 
Antti Aarne and Stith Thompson. 3 vols. Helsinki: Suomalai-
nen Tiedeakatemia / Academia Scientiarum Fennica, 2004. 
(FF Communications, nº 284–286).

11	  Con dos variantes, una recogida por García Pre-
ciado y otra por nosotros en una entrada del diario El Can-
tábrico en 1931 (28 de enero). Fuente: Biblioteca Virtual de 
Prensa Histórica. 

12	  GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M., «El humilladero 
de Selviejo…», Op. Cit. 

1. Caracterización del héroe

Antes de referirnos al asunto de nuestro in-
terés desde el punto de vista de su sustancia en 
la muestra cántabra, tan sólo advertir que la na-
rrativa y arquetipo heroico, como ya hemos co-
mentado, tras más de cien años de atención por 
parte de los especialistas de la historia cultural 
y la arqueoetnografía (especialmente J. G. von 
Hahn, A. Nutt, A. Olrik, Lord Raglan, J. Cam-
pbell, J. de Vries, M. A. Arendt, D. A. Leeming 
y W. Burkert, entre otros)13, ha generado un 
esquema o monomito común, bien delimitado 
por estos autores para el contexto indoeuro-
peo.14 Su principal utilidad, por lo tanto, es la 
posibilidad de identificar patrones simbólicos, 
habiéndose superado una cierta rigidez inicial 
quizás presente en la obra de Lord Raglan, sim-
bolizada en la denominada «escala de Raglan»15 
y que consiste en un listado de veintidós ítems 
referidos a la propia biografía mítica. El objeti-
vo último de Raglan es metodológico: cuanto 
mayor es el número de rasgos cumplidos, más 

13	  Respectivamente: HAHN, J. G. von. «Die arische 
Aussetzungs- und Rückkehrformel». En Sagwissenschaftli-
che Studien. Jena: Friedrich Mauke, 1876; NUTT, A. «The 
Aryan Expulsion-and-Return Formula in the Folk and Hero 
Tales of the Celts». Folk-Lore Record 4 (1881): 1–44; OL-
RIK, A. «Epische Gesetze der Volksdichtung». Zeitschrift für 
deutsches Altertum und deutsche Literatur 42 (1909): 1–12.
LORD RAGLAN. The Hero: A Study in Tradition, Myth, and 
Drama. London: Methuen, 1936. CAMPBELL, J. The Hero 
with a Thousand Faces. New York: Pantheon Books, 1949; 
DE VRIES, J. Heroic Song and Heroic Legend. London: 
Oxford University Press, 1963; ARENDT, M. A. «The He-
roic Pattern: Old Germanic Helmets, Beowulf, and Grettis 
saga». En Old Norse Literature and Mythology: A Sympo-
sium, editado por Edgar C. Polomé, 109–134. Austin: Uni-
versity of Texas Press, 1969; LEEMING, D. A. Mythology: 
The Voyage of the Hero. New York: Oxford University Press, 
1973; BURKERT, W. Structure and History in Greek Mytho-
logy and Ritual. Berkeley / Los Angeles: University of Cali-
fornia Press, 1979.

14	  Una magnífica sinopsis de dicho recorrido pue-
de leerse en PRAT FERRER, J. J. «El héroe en los relatos 
folklóricos: patrones biográficos, leyes narrativas e interpre-
tación». Revista de Folklore 300 (2005): 183–199.

15	  LORD RAGLAN, Op. Cit., pp. 178-184.
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escasa es la probabilidad de que el relato tenga 
un fundamento histórico. El héroe, en este mar-
co, es una construcción estrechamente ligada 
al ritual y al mito, analizada como una biografía 
idealizada. Los ítems, que siguen conservando 
una utilidad funcional genérica, son los siguien-
tes:

1.	 la madre del héroe es virgen, reina o 
de origen noble;

2.	 el padre es un rey,

3.	 o un dios;

4.	 el nacimiento es precedido por cir-
cunstancias inusuales;

5.	 se le considera fruto de un matrimo-
nio no legítimo o secreto;

6.	 se intenta matarlo al nacer;

7.	 es salvado milagrosa o secretamente 
y criado lejos;

8.	 es criado por padres adoptivos;

9.	 no conoce su verdadera ascendencia;

10.	 regresa o viaja a su lugar de origen al 
llegar a la madurez;

11.	 tras dificultades varias, vence a un rey, 
gigante, dragón o monstruo bestial;

12.	 se casa con una princesa o reina, a 
menudo pariente del rey derrotado;

13.	 se convierte en rey;

14.	 reina sin oposición durante un tiempo;

15.	 promulga leyes o reformas significati-
vas;

16.	 posteriormente pierde el favor de los 
dioses o del pueblo;

17.	 es expulsado del trono y debe aban-
donar su reino;

18.	 muere de forma misteriosa, a menudo 
en la cima de una colina o montaña;

19.	 su muerte implica un incidente extra-
ño relacionado con agua o fuego;

20.	 deja descendencia pero sus hijos no 
heredan el reino;

21.	 su cuerpo no es sepultado o

22.	 es objeto de culto heroico relaciona-
do, o no, con una tumba sagrada.

El protocolo de Raglan ha sido criticado es-
pecialmente por J. Campbell16 el cual por el 
contrario, desplaza el foco desde la biografía 
del héroe hacia la estructura del relato. En su 
análisis de 1949, el héroe deja de ser una figu-
ra concreta para convertirse en el protagonis-
ta de un itinerario universal de transformación. 
El monomito campbelliano —resumible en los 
elementos de separación, iniciación y retorno— 
no se interesa por los aspectos de su biografía, 
centrales en Raglan, sino por la experiencia in-
terior que el relato simboliza. Influido por la psi-
cología analítica de G. Jung, Campbell interpre-
ta el mito heroico como símbolo elocuente: el 
héroe es, en último término, el sujeto humano 
enfrentado a lo desconocido, a lo liminal, que 
abordará finalmente su reintegración, como 
ente transformado, a la comunidad de perte-
nencia –por lo cual el episodio katabático revis-
te un papel fundamental en su itinerario-.

Por su parte A. van Gennep17, cuya obra 
(1909) es anterior a ambas, no formula una 
teoría del héroe propiamente dicha, pero su-
ministra el marco antropológico fundamental 
que permite comprender tanto a Raglan como 
a Campbell. Van Gennep analiza los rituales 
de paso que marcan las transiciones de la vida 
social mediante una estructura tripartita: sepa-
ración, liminalidad e incorporación. El héroe 
mítico puede entenderse, desde esta perspec-
tiva, como la figuración narrativa de un proceso 
ritual.

16	  CAMPBELL, Op. Cit.

17	  VAN GENNEP, A. Op. Cit.
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La relación entre los tres modelos es, por 
tanto, jerárquica y hasta cierto punto comple-
mentaria: Raglan describe el mito heroico en 
forma de biografía tipificada; van Gennep expli-
ca el fundamento social de esta narrativa; Cam-
pbell la conduce a un plano psicológico, centra-
do en la experiencia personal categorizándola 
de forma universal18.

Por su parte, otro gran estudioso y promo-
tor del complejo teórico indoeuropeo, Georges 
Dumézil, propuso una lectura de la figura heroi-
ca19 basada obviamente en su ideología trifun-
cional20 –soberanía, guerra y producción–, en 
la que realiza la identificación de sus tensiones 
internas, concretada en el análisis de figuras 
concretas de las mitologías germánica e indoi-
rania. Para Dumèzil, el héroe puede concentrar 
funciones distintas o transitar entre ellas, inclu-
so duplicándose (como veremos en uno de los 
cuentos propuestos). En este sentido, si bien 
Dumèzil no trata de forma autónoma el episo-
dio de la katábasis del héroe, ésta se interpreta 
como prueba que legitima el acceso a la so-

18	  La comparación entre la escala heroica de Ra-
glan, la teoría de los ritos de paso de van Gennep y el 
monomito de Campbell es abordada principalmente por 
DUNDES, A. The Study of Folklore. Englewood Cliffs, NJ: 
Prentice-Hall, 1965 y por SEGAL R. A. Myth: A Very Short 
Introduction. Oxford: Oxford University Press, 2004. 

19	  Fundamentalmente en Mythe et épopée I. 
L’idéologie des trois fonctions dans les épopées des peu-
ples indo-européens. Paris: Gallimard, 1968, si bien sin 
elaborar una teoría sistemática del héroe como Raglan o 
Campbell.

20	  Algunos autores han señalado que Dumèzil aplica 
demasiado rígidamente su modelo tripartito no atendiendo 
a la evolución histórica concreta y considerando que la tra-
dición mitológica ha fosilizado los supuestos principios de 
la ideología indoeuropea; concretamente A. MOMIGLIANO 
y B. LINCOLN (respectivamente «Georges Dumézil and the 
Trifunctional Approach to Roman Civilization.» History and 
Theory 23, no. 3 (1984): 312–330 y Theorizing Myth: Narra-
tive, Ideology, and Scholarship. Chicago: University of Chi-
cago Press, 1999). Su enfoque sin embargo, con las cautelas 
suficientes, puede ser útil en la caracterización de la figura 
heroica y el análisis de los mitemas presentes en su itinera-
rio.

beranía y en general, el desarrollo del periplo 
heroico recoge la travesía entre la función gue-
rrera (prueba heroica) para alcanzar la riqueza 
(tercera función) y así acceder a la primera fun-
ción, como figura reconocida por el rey legítimo 
o fundadora de una nueva autoridad.

No vamos a pormenorizar in extenso todos 
los hallazgos y conclusiones a los que los an-
teriores autores han llegado; iremos desgra-
nándolos cuando proceda al hilo de nuestros 
intereses y del repaso de los materiales selec-
cionados. Tan sólo, y a manera de introducción, 
citar la síntesis más reciente sobre dicha figu-
ra heroica estrictamente referida al ámbito in-
doeuropeo, realizada por M. L. West, en su obra 
Indoeuropean poetry and myth21, quien realiza 
una completa caracterización de dicha figura 
arquetípica en la mitología, épica e imaginario 
de las culturas vinculadas al tronco común (con-
cretamente referida a las tradiciones griega, in-
doirania, germánica y céltica). Según dicha sín-
tesis, el héroe indoeuropeo es, ante todo, una 
figura excepcional, definida por su fuerza física 
extraordinaria, su valor guerrero y su capaci-
dad para imponerse en el combate singular. Su 
identidad se construye alrededor de la guerra y 
la violencia legítima: el héroe es quien protege 
a su comunidad eliminando amenazas, ya sean 
enemigos humanos o monstruos bestiales. West 
subraya que este héroe posee una naturaleza 
ambigua: aunque es defensor del orden social, 
también es impulsivo, excesivo y potencialmen-
te peligroso. Con frecuencia actúa movido por 
la cólera, el honor o la venganza, y no siempre 
se somete dócilmente a la autoridad política o 
religiosa: de ahí que el héroe se sitúe en una 
zona liminal entre el orden y el caos, e inicial-
mente se encuentre fuera del sistema normati-
vo. Un rasgo central es su búsqueda de gloria 
imperecedera: el héroe indoeuropeo aspira a la 
fama que sobrevive a la muerte, lo que explica 
su disposición al sacrificio personal y su acepta-

21	  WEST, M. L. Indo-European Poetry and Myth. 
Oxford: Oxford University Press, 2007. Se trata de forma 
pormenorizada en los capítulos 11 («King and Hero», pp. 
411-446) , y 12 («Arms and the man», pp. 447-503). 
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ción de una muerte temprana como precio de 
la inmortalidad simbólica. El autor destaca tam-
bién la relación especial del héroe con lo divino, 
dado que a menudo él mismo tiene un proge-
nitor de tal estirpe, es favorecido por los dioses 
o posee armas y dones sobrenaturales. Sin em-
bargo, esta cercanía no elimina el conflicto: los 
dioses pueden ayudarlo, pero también oponer-
se a él cuando su hybris amenaza el equilibrio 
universal. Finalmente, el héroe indoeuropeo 
suele protagonizar un enfrentamiento arquetí-
pico: la lucha contra un dragón, animal, gigante 
o campeón enemigo; combate que no es sólo 
físico, sino simbólico, pues representa la victo-
ria del orden cultural sobre fuerzas caóticas o 
antisociales.

La katábasis no constituye un episodio acce-
sorio en la biografía del héroe, sino que precisa-
mente representa el momento crítico en el que 
el protagonista enfrenta fuerzas que desbordan 
el orden social y la soberanía legítima. El hé-
roe desciende al mundo inferior para rescatar a 
un ser retenido, obtener conocimiento o/y en-
frentarse a una entidad liminar. Sin embargo la 
mayoría de los principales teóricos que hemos 
reseñado no la tratan de forma autónoma en su 
conceptuación del itinerario del héroe, sino que 
lo adhieren al episodio de la muerte heroica22. 
Respecto al mito en la cultura grecolatina23, sí 
ha existido una atención relevante a la katába-
sis por parte de los especialistas, conceptuada 
como tal, mientras que para el mundo céltico 
el episodio se ha tratado más bien al hilo de la 
concepción de estructuras narrativas compara-
bles, como el tránsito al Trasmundo (concebido 

22	  Especialmente prescinden de su tratamiento 
como eje estructural J. G. von Hahn, A. Nutt, A. Olrik, el 
propio Lord Raglan y M. A. Arendt. Sí lo hacen J. Campbell 
y D. A. Leeming y parcialmente A. van Gennep, J. de Vries 
y W. Burkert.

23	  Por ejemplo BONNECHÉRE, P. y CURSARU, G., 
eds. Katábasis dans la tradition littéraire et religieuse de la 
Grèce ancienne. Namur: Presses Universitaires de Namur, 
2015, y BERNABÉ, A. «What is a Katábasis? The Descent to 
the Netherworld in Greece and the Ancient Near East». Les 
Études classiques 83 (2015): 15–34.

como isla o reino paralelo), el propio ascenso al 
espacio liminal, el retorno desde el mismo y los 
tokens24 devueltos como evidencia narrativa del 
proceso (por ejemplo el caldero mágico, sím-
bolo de sabiduría y renacimiento). Pueden des-
tacarse, en este sentido, y como ejemplos de 
esta modalidad de katábasis, los viaje de Pwyll, 
Culhwch, Bran, Oisín y Arturo, presentes en las 
literaturas insulares25.

2. Muerte y katábasis del héroe

Centrándonos ya en nuestro asunto, hemos 
elegido este episodio de la biografía heroica 
por cuanto, para la mentalidad antigua, la Ka-
tábasis es un atributo o potencialidad exclusivo 
de esta figura. En la mitología griega se regis-
tra literariamente para Heracles, Piritoo, Teseo, 
Odiseo y Orfeo, si bien el propio héroe final-
mente no puede escapar de su destino mortal26. 
Por su parte Virgilio introduce a Eneas27, héroe 
fundador, en esta peripecia.

En ocasiones (Odiseo) se asocia a la νέκυια, o 
ritual de evocación de los muertos28, que conlle-
va a su vez la práctica de la νεκρομαντεία29. Pre-

24	  Objeto procedente del Otherworld que actúa 
como prueba material del tránsito liminar del héroe y signo 
de su transformación. Este concepto se trata en DUMVILLE, 
D. «Echtrae and Immram: Some Problems of Definition.» 
Ériu 27 (1976): 73–94 y, de forma más general, en WOO-
DING, J. M. (ed.). The Otherworld Voyage in Early Irish 
Literature: An Anthology of Criticism. Dublin: Four Courts 
Press, 2000.

25	  MACLEOD, S. P. Celtic Cosmology and the 
Otherworld: Mythic Origins, Sovereignty and Liminality. Je-
fferson: McFarland, 2018.

26	  BARKER, E. CHRISTENSEN, J. Even Herakles 
Had to Die: Homeric «Heroism», Mortality and the Epic Tra-
dition». Classical Receptions Journal 2, n.º 2 (2010): p. 275.

27	  Eneida, Libro VI. 

28	  Odisea, Canto XI. 

29	  Odiseo excavó una trinchera en la que vertió la 
sangre del sacrificio de víctimas menores, junto con otras 
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cisamente este suceso adelanta para la cultura 
grecolatina una consideración ética del Más Allá 
que podemos encontrar antes del Cristianismo 
y que resulta un tanto ajena a la personalidad 
del héroe tal y como emerge originariamente 
de la cultura indoeuropea, si bien en la cuen-
tística popular pueda hallarse una visión acul-
turizada de este espacio30. Por su parte, Orfeo, 
Piritoo y Teseo descienden al Hades para res-
catar/raptar a una persona recientemente falle-
cida (Eurídice, Perséfone)31, cuestión que como 
veremos se mantiene incólume en las versiones 
folklóricas de la katábasis.

Otra línea de sentido que exploraremos es 
la consideración de la katábasis del héroe como 
trasunto del ciclo solar, dado que en la lengua 
griega el término se refiere también a la «pues-
ta del Sol»32 y la propia figura del héroe posee 
elementos relacionables simbólicamente.

Como hemos visto anteriormente en refe-
rencia a la clasificación ATU33, el motivo se en-
cuentra omnipresentemente extendida en mul-
titud de tradiciones folklóricas europeas (y no 
sólo europeas). En cuanto a la muerte del héroe, 
de forma literal es poco referida o incluso se 
encuentra prácticamente ausente en la literatu-
ra oral de Cantabria (aparece quizás en alguna 
pieza singular, como «La serpiente y el pastor» 
o en la historia del soldado de la ermita de Sel-
viejo; sin embargo en dichas piezas no va nunca 
unida, significativamente, a la figura de la ka-
tábasis). De forma implícita podemos entender 

ofrendas, con el fin de que las almas errantes por el Hades 
Inferior recuperasen sus emociones humanas, y así poder 
comunicarse con ellas (Canto XI, vv. 23-50). 

30	  Componente ético-jurídica del Más Allá que se 
encuentra también en el itinerario de Eneas.

31	  Respectivamente para Orfeo Geórgicas IV; Piri-
too, Odisea XI; Piritoo-Teseo en Apolodoro, Bibliotheca III.

32	  GARRIDO GALLARDO, M. A. Diccionario espa-
ñol de términos librarios internacionales (DETLI), consulta-
ble online https://share.google/Rd3wWSpMxV7A81u0i

33	  UTHER, H. J. Op. Cit. 

que ese «descenso» al espacio liminar (cueva, 
sima, palacio subterráneo, morada maléfica…), 
identificable con la visita al Más Allá, de alguna 
forma implica una cierta suspensión de la vida, 
dados los riesgos además que en este espacio 
de matiz ordálico corre el protagonista, aunque 
el resultado de la katábasis heroica es, para los 
casos analizados, mayoritariamente positiva, li-
beradora, contradiciendo el itinerario heroico 
que algunos autores (Von Hahn, Nutt, De Vries, 
Arendt, Raglan, etc.) han señalado.

Como veremos en la colección de relatos que 
nos aporta en su antología J. García Preciado, 
concretamente en aquellos donde aparece este 
motivo de la katábasis, y entre los ítems más 
identificativos del arquetipo heroico, podemos 
encontrar elementos que reflejan concepciones 
míticas que han sufrido, en su folklorizacion, un 
proceso de secularización narrativa34 (en pala-
bras de G. Dumézil) o de camuflaje de lo sa-
grado (M. Eliade)35, claramente en nuestro caso 
relacionables con el sustrato precristiano local, 
como sabemos de base indoeuropea. Todo pa-
rece indicar, por consiguiente, que la katábasis 
ocupa un lugar central, producto del arrasa-
miento de sistemas religiosos amortizados y/o 
transformados, en la configuración simbólica 
del héroe dentro de la tradición cántabra, como 
explicaremos a continuación.

3. Los cuentos de la tradición oral 
cántabra: análisis estructural y 
simbólico

Con el fin de hacer más sencilla la lectura de 
los relatos y vincularlos a su disección, realiza-
remos un resumen inicial de los mismos para 
continuar con una interpretación particular de 
los elementos más significativos en ellos reco-
gidos, como antes decíamos ordenados según 

34	  DUMÉZIL, G. Mythe et épopée. Tome I: 
L’idéologie des trois fonctions dans les épopées des peu-
ples indo-européens. Paris: Gallimard, 1968: p. 58.

35	  ELIADE, M. Lo sagrado y lo profano. Madrid: 
Guadarrama, 1981: pp. 12-13.

https://share.google/Rd3wWSpMxV7A81u0i
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qué elemento prevalezca más en cada uno de 
ellos: el estructural (cuando el eje dominante 
sea la propia narración y su clave katabática), 
el simbólico (cuando los signos de liminalidad 
y «apropiación» lo constituyan) y el territorial 
(cuando la geografía constituya el núcleo de an-
claje de la experiencia del tránsito heroico).

3.1. La katábasis como elemento dominante

a. «El castillo de irás y de no volverás»36

El relato se inicia con un episodio maravilloso 
vinculado a un pez parlante, cuya intervención 
propicia un nacimiento extraordinario. Como 
consecuencia de este suceso nacen dos herma-
nos gemelos. Paralelamente –y en conexión con 
el mismo acontecimiento prodigioso– también 
se produce un nacimiento gemelar en el ámbito 
animal: un perro y un caballo quedan vinculados 
desde el origen a los hermanos humanos, esta-
bleciéndose entre ellos una relación auxiliar. Ya 
en la juventud, uno de los gemelos se enfrenta 
a una serpiente de siete cabezas que amenaza 
con devorar a una princesa. El héroe la vence 
y, como prueba de su hazaña, corta las lenguas 
del monstruo y las presenta al padre de la prin-
cesa. Gracias a esta demostración obtiene re-
conocimiento público y se casa con ella. Tras 
esta etapa el héroe es engañado o retenido por 
una bruja (que utiliza un pelo de su cabeza que 
se convierte en cadena para retener al cautivo) 
en el llamado «castillo de irás y no volverás», 
lugar del que nadie regresa y donde permane-
cen apresadas otras personas. Mientras tanto, 
el hermano gemelo advierte el peligro cuando 
un vaso de agua se transforma en sangre, señal 
sobrenatural que manifiesta la amenaza o po-
sible muerte del hermano. Comprendiendo el 
mensaje, decide emprender su búsqueda, di-
rigiéndose al castillo acompañado por los ani-
males nacidos en correspondencia con ellos –el 
perro y el caballo–. El gemelo logra vencer la 
resistencia de la bruja gracias a la ayuda del pe-
rro y libera tanto a su hermano como a los de-
más cautivos. El relato concluye con el regreso 

36	  GARCÍA PRECIADO, J. Op. Cit., pp. 17-23.

al mundo ordinario de los gemelos, la princesa 
y la restauración consiguiente del orden.

En este cuento afloran varios motivos sin-
gulares que, desde el folklore, nos llevan a una 
configuración particular en la línea indoeuropea 
de la katábasis del héroe, en la que éste expe-
rimenta su propia muerte a través del desdo-
blamiento con su hermano gemelo (por lo que 
se pueden relacionar con la tesis ya esbozada 
anteriormente de G. Dumézil, según la cual los 
gemelos constituyen una estructura dual com-
plementaria que mediatiza las tensiones del sis-
tema heroico)37. Este desdoblamiento permite 
representar la muerte sin desmontar el mito de 
la mortalidad y la trascendencia simultáneas en-
carnadas en la figura del héroe; en efecto: uno 
de los dos gemelos (que eran, según se afirma 
en el cuento, «idénticos»)38 queda atrapado en 
el Más Allá; su hermano lo rescata cuando re-
cibe la señal vital o life-token (la sangre en el 
agua)39 que ha estado manteniendo el vínculo 
ontológico entre ellos. La sangre por su parte 
es sede de fuerza vital y de conocimiento, y, 
mezclada con el agua (la cual está vinculada es-
trechamente con el Más Allá en las mitologías 

37	  DUMÈZIL, G. Les dieux des Indo-Européens. Pa-
ris: Presses Universitaires de France, 1952: p. 66-72. Para 
Dumèzil esta estructura dúplice es habitual en el imaginario 
indoeuropeo, referida a las parejas divinas y heroicas. 

38	  Para G. DUMÉZIL los gemelos «idénticos» se 
asocian directamente a los conceptos de juventud y auxilio, 
cual es el caso de nuestro relato.

39	  También marca del concepto de «vida externa-
lizada» (E710 en la clasificación Stith-Thompson) que, en 
las mitologías de base céltica, señala que la esencia vital 
de un ser no reside en él mismo, sino en un lugar externo, 
animado o no; el de life-token correspondería al E761. Este 
tipo de señal es muy habitual en la narrativa céltica, donde 
se incorpora al motivo de los hermanos o compañeros he-
roicos el signo que traslada a uno de ellos la perdición del 
otro (NUTT, A. The Aryan Expulsion-and-Return Formula in 
the Folk and Hero Tales of the Celts». Folk-Lore Record 4 
(1881): 1–44). También y concretamente en los cuentos esla-
vos y germánicos el agua que se enturbia o se ensangrienta 
conecta el destino de los hermanos (ATU 303).
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célticas)40, multiplica la dramatización o desdo-
blamiento de la personalidad del héroe (en este 
caso representado por el gemelo atrapado en 
el Trasmundo que puede alterar materialmente 
el mundo de los vivos en el que mora el otro 
gemelo, con un papel subalterno).

Siguiendo con los ítems significativos para 
caracterizar esta fórmula especial de katábasis, 
la configuración del Más Allá bajo la forma del 
«castillo de Irás y no Volverás» se enmarca en 
la tradición del héroe que accede a un espacio 
liminal (paralelismos folklóricos célticos de las 
sidhe irlandesas -colinas huecas habitadas por 
la «buena gente», de las que es imposible esca-
par una vez realizado el ingreso– 41, los viajes a 
las Islas del Más Allá narrados en los Imrama42, o 
el reino galés del Trasmundo denominado Ann-
wfn43, un espacio que engarza con nuestro cas-
tillo por su opulencia y perfección así como por 
constituirse en enclave para la prueba heroica).

La figura de la bruja44 en este contexto re-
presenta una evemerización (cristianización 
más folklorización) de una diosa soberana del 
Más Allá45 (Matres de contexto céltico y céltico 
romanizado, Morrigan en la tradición altome-
dieval irlandesa, Moiras griegas, Nornas en la 

40	  MACLEOD, S. P. Ip. Cit. 

41	  CAREY, J. The Irish Otherworld: From Antiquity 
to the Middle Ages. Dublin: Four Courts Press, 2000.

42	  Para España y concretamente Galicia, el imrama 
de San Brendan se ha plasmado en el mito de la Isla de San 
Borondón (DOMÍNGUEZ, M.A. «Revisión del mito geográfi-
co de San Borondón y aproximación a su huella en la litera-
tura y otras artes». Revista de Filología Románica 30 (2013): 
153–172).

43	  HAYCOCK, M. (ed.). Legendary Poems from the 
Book of Taliesin. Aberystwyth: CMCS Publications, 2007. 
Arturo viajó a este reino maravilloso de abundancia y sabi-
duría. 

44	  GINZBURG, C. Ecstasies: Deciphering the Wit-
ches’ Sabbath. New York: Pantheon Books, 1991.

45	  GREEN, M. Celtic Goddesses: Warriors, Virgins 
and Mothers. London: British Museum Press, 1995.

tradición germánica), que vive en el Trasmundo 
simbolizado por el Castillo, controla el acceso a 
la prueba iniciática desarrollada en él y es guar-
diana del destino individual (retiene héroes). El 
papel de su cabello transformado en cadena 
– éste se configura como un elemento simbólico 
de primer orden en el mundo céltico–46 reve-
la que la sustancia de la bruja es la misma que 
la del Otro Mundo, lo cual refuerza su esencia 
como diosa liminar. La cadena generada por el 
cabello de la bruja mantiene suspendido entre 
la vida y la muerte al héroe (y prefigura su salida 
del Inframundo, gracias al auxilio de su gemelo), 
siendo un obstáculo para la reunificación final.

Otros motivos reveladores de la configura-
ción particular de esta katábasis son:

– El perro como figura psicopompa: en el 
panteón galo-britano, los dioses relacio-
nados con el Más Allá y la curación son 
simbolizados por el perro, el cual47

•	 es un animal relacionado con los um-
brales físicos48;

•	 también con la guerra, claro escenario 
vinculado al Trasmundo,

•	 así como con los contextos funera-
rios (estelas con relieves de la Galia 
romanizada)49.

– A manera de prefiguración maravillosa 
del nacimiento posterior de los geme-
los, el pez parlante engarza con el mito 
del «salmón de la sabiduría»50 –Bradan 

46	  En Diodoro y Estrabón, se asocia al papel gue-
rrero, a la divinidad o a la soberanía. Más tarde seguiremos 
profundizando en esta cuestión.

47	  Nodons y Sirona por ejemplo.

48	  En el derecho irlandés antiguo el perro no forma 
parte del ganado ordinario.

49	  Estela de Entrains (Intaranum, Nièvre): MAN 
52733.

50	  CAREY, J. «The Myth of the Salmon of Knowled-
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Feasa– del ciclo céltico de Fionn Mac 
Cumhaill (en el relato Macgnímartha 
Finn, «Las hazañas juveniles de Finn»):51 
también el pez de nuestro cuento es con-
sumido, en esta ocasión por la madre de 
los futuros héroes gemelos, quien es cau-
sante de su muerte como acción necesa-
ria en el aporte de la necesaria fertilidad 
por duplicado. Este suceso señalado se 
constituye, en la línea de los ítems elabo-
rados por Raglan y posteriores autores, 
también como un anuncio claro de su 
personalidad extraordinaria.

– La existencia de la serpiente de siete 
cabezas (que amenaza la vida de la prin-
cesa) se enmarca como la prueba inicial 
del héroe, necesaria y probatoria de su 
categoría antes del descenso o katába-
sis al Inframundo representado por el 
castillo administrado por la bruja-diosa 
liminal. En la cosmogonía indoeuropea, 
el siete es un número asociado a la tota-
lidad. La serpiente por su parte está vin-
culada al caos, la disgregación, y la lucha 
con este tipo de bestia es habitual en los 
relatos heroicos del contexto indoeuro-
peo.52 El gemelo que corta las siete len-
guas (token evidente) para presentarlas 
ante el rey está manifestando el domi-
nio del lenguaje simbolizado en éstas, 
al igual que Odiseo realiza su katábasis 
armado con un lenguaje ritual –nekya– y 
Orfeo accede a la misma por su dominio 
del lenguaje musical. Además, en las ka-
tábasis clásicas, el héroe desciende con 
un instrumento (maza, lira, etc.), en esta 

ge». Ériu 39 (1988): 1–18.

51	  MEYER, K. (ed.). «Macgnímartha Finn: The Boyi-
sh Exploits of Finn». Revue Celtique 5 (1882): 195–204.

52	  KAZANAS, N. D. «Indo-European Deities and 
the Ṛgveda». Journal of Indo-European Studies 29, n.º 3–4 
(2001): 257–293. Paralelamente entre los hititas, el dios del 
trueno mata al dragón Illuyanka; en Grecia Zeus y Apolo 
matan también a un dragón. 

ocasión simbolizado por la espada que 
empuña el gemelo auxiliar.

– Es persistente, en este y en otros cuen-
tos, la existencia de la figura del rey, del 
cual del héroe es campeón o auxiliar, pro-
bablemente (según M. West)53 reflejando 
así asociadas las dos funciones de sobe-
ranía y capacidad guerrera y por lo tanto 
el tránsito entre ellas –como manifestaba 
G. Dumèzil–.

Por terminar con este sucinto repaso de los 
elementos interesantes a nuestro propósito, se-
ñalaremos que en esta pieza se encuentran, con 
gran potencia expresados, una variada gama de 
elementos que nos rescriben especialmente al 
fondo indoeuropeo céltico de concepción del 
Más Allá. Por otra parte, la soberanía no se ob-
tiene aniquilando el espacio subterráneo, sino 
superándolo: el ámbito inferior y sus entes no 
son destruidos, los cautivos son liberados y el 
héroe regresa al mundo superior. La katábasis 
por lo tanto no constituye el final del proceso, 
sino un momento crítico de legitimación y asun-
ción de la soberanía.

b. «El Hijo´la Burra»54

En esta ocasión, el protagonista es un joven, 
«El hijo´la Burra», criado con la leche de dicho 
animal. Se marcha de su casa, avergonzado por 
esta circunstancia, y va formando una cuadrilla 
de «fuertes» (capaces de realizar diversas proe-
zas). Los tres muchachos habitan juntos una ca-
baña abandonada en un bosque, dominado por 
ogros, que les roban la comida a cada uno de 
ellos (salvo al protagonista) cuando se ocupan 
de la cocina por turnos. El héroe, al abordar-
le uno de los ogros, le corta una oreja con su 
espada. Una viejecita que les auxilia desde su 
llegada al bosque y que ya les había dado tres 
huevos de paloma, les advierte de que hay un 
«hoyo» al que deben bajar, un espacio encanta-
do, y que el que lo logre obtendrá una recom-

53	  WEST, M. Op. Cit., p. 421.

54	  GARCÍA PRECIADO, J. Op. Cit., pp. 103-105.
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pensa. A los dos «fuertes» les da miedo cuando 
descienden, y vuelven a la superficie derrota-
dos; pero el protagonista no se asusta y logra 
llegar al fondo. Allí se encuentra con tres ogros; 
a cada uno le da un huevo de paloma y éstos 
desaparecen. Entonces encuentra a una prin-
cesa, a la que rescata del pozo; pero cuando 
están subiendo, el ogro se lo impide y, a cambio 
de permitirles el ascenso le pide la oreja que le 
cortó el héroe. Finalmente el protagonista logra 
alcanzar la superficie sin devolverle la oreja, y se 
casa con la princesa.

Iremos desgranando los ítems heroicos aso-
ciados al evento katabático.

– El motivo de la lactancia animal señala 
cómo este héroe, en virtud de los ítems de Ra-
glan, ya aparece señalado por una circunstancia 
peculiar, que de alguna forma le separa social-
mente y prefigura para sus labores futuras.

– La conformación de una cuadrilla de 
«fuertes» (héroes dotados de una fuerza 
descomunal), al margen de efectivamen-
te vincularse al motivo indoeuropeo de la 
existencia de una clase de edad juvenil 
guerrera o Männerbünde55, es significati-
va desde el punto de vista de que sólo 
uno de ellos, el protagonista, será ca-
paz de atravesar la prueba del descenso 
al Otro Mundo –dado que la katábasis 
siempre es, ontológicamente, individual, 
aunque se descienda en grupo (Teseo y 
Piritoo; Anwnn en el Mabinogion)–. Aquí 
también el ingreso en el bosque señala 
una pre-prueba iniciática (como la de la 
serpiente de siete cabezas en el cuento 
anterior, dado que este espacio en el ám-
bito del folklore atlántico se caracteriza 
como zona liminar, de enfrentamiento al 
caos). El hecho de que los héroes se tur-
nen a la hora de cocinar, y de que en esas 
ocasiones el ogro les robe la comida, 

55	  BRUCE, L. Death, War, and Sacrifice: Studies 
in Ideology and Practice. Chicago: University of Chicago 
Press, 1991. En las clasificaciones cuentísticas a esta banda 
se la denomina «Helfermärchen». 

también representa una anticipación indi-
vidual de la prueba del descenso. Ade-
más en el Inframundo no se come56, por 
lo que la cocina en la cabaña represen-
ta la última señal vital antes del ingreso 
en él (también los banquetes funerarios, 
de forma complementaria, enmarcaban 
la importancia del ritual como forma de 
control del destino final).

– El protagonista, que se enfrenta al ogro, 
le corta la oreja y por lo tanto sostiene 
el orden frente al caos, ha demostrado 
previamente al descenso al pozo que po-
see la «marca» del héroe y está facultado 
para este tránsito. Esa mutilación es muy 
elocuente, dado que la oreja es un ór-
gano que asume funciones de atención, 
percepción y vigilancia, además de estar 
relacionada con la cabeza,57 claro órgano 
rector, depósito de la personalidad para 
las culturas de base indoeuropea (recor-
demos el cabello de la bruja convertido 
en cadena): por lo tanto el corte de la 
oreja está preparando al protagonista 
para su éxito en el descenso katabático, 
y constituye un motivo de apropiación 
simbólica58.

– En esta ocasión, el Inframundo está re-
presentado no por una edificación mara-
villosa, sino por un pozo u hoyo, lo que 
revela una conexión más directa con las 

56	  Homero, Odisea, XI, vv. 95–100. Los muertos en 
el Tártaro no ingieren alimento, y tan sólo recuperan mo-
mentáneamente su vitalidad cuando beben de la sangre 
sacrificial que les ofrece Odiseo durante su nekya.

57	  ARMIT, I. Headhunting and the Body in Iron Age 
Europe. Cambridge: Cambridge University Press, 2012. 
Para Cantabria, GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M. «El culto 
céltico a la cabeza cortada en Cantabria: realidad arqueoló-
gica, mito y pervivencias». Altamira. Revista del Centro de 
Estudios Montañeses 90 (2019): 6–28.

58	  Nos referimos al trofeo corporal como marca de 
identidad heroica (ROSS, A. Pagan Celtic Britain: Studies 
in Iconography and Tradition. London: Routledge & Kegan 
Paul, 1967.
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concepciones indoeuropeas, en las que 
el adentramiento en la tierra, la roca o 
la montaña son claras señales de ingreso 
en el Otro Mundo59. El encuentro con los 
tres ogros, guardianes del mismo (este 
triplismo –como herramienta de intensi-
ficación de la prueba– es también muy 
indicativo: citemos como ejemplo las tres 
cabezas del Cancerbero) queda solven-
tado gracias a la viejecilla con la que se 
encuentran al inicio de su estancia en el 
bosque, quien les da un huevo de palo-
ma a cada uno. Esta anciana asume en 
positivo el papel que tenía en el anterior 
relato la bruja, como diosa soberana li-
minar y tutelar del destino, facilitadora 
en esta ocasión de la superación de la 
prueba iniciática. El huevo, asociado a la 
totalidad vital, y la paloma, como animal 
psicopompo, suponen que el protagonis-
ta ha trasladado la potencia vital al Infra-
mundo, realizando un ritual iniciático, de 
neutralización simbólica, más que enfren-
tándose con violencia a las potencias ne-
gativas señaladas por los ogros, como en 
el cuento anterior.

– El encuentro con la princesa en el fon-
do del pozo es arquetípico también, 
dado que enlaza claramente con el mito 
de Perséfone en la katábasis clásica, así 
como con el de Eurídice. La falta de res-
titución de la oreja exigida por el ogro 
supone que el héroe no reconoce la au-
toridad del Inframundo, señalada por la 
habitual compensación por el descenso 
-cautiverio de Piritoo, pérdida de Eurídi-
ce, etc.-lo cual señala un triunfo heroico 
pleno, acentuado por el matrimonio con 
la princesa (símbolo de la restauración 
del orden y de la soberanía legítima) y 
cumplimentando así una estructura casi 
canónica del itinerario del héroe60.

59	  GREEN, M. Sacred Landscape in the Celtic 
World. London: Routledge, 1997.

60	  Identidad marginal; primer combate liminar; me-

Por sintetizar los aportes míticos de este 
cuento, la dimensión liminar del héroe no 
se establece como en el caso anterior a 
través del desdoblamiento gemelar o del 
combate inicial contra un monstruo poli-
céfalo, sino mediante la filiación simbóli-
ca y la marginalidad originaria. Este rela-
to confirma que la katábasis sigue siendo 
el elemento transformador y la clave en 
la personalidad heroica. La prueba indi-
vidual en el pozo y la negativa a some-
terse al ámbito inferior matizan además 
la prueba katabática, que culmina con la 
asunción canónica de la soberanía heroi-
ca. También aquí el héroe triunfa median-
te la superación del ámbito escatológico, 
y no su destrucción.

3.2. Liminalidad y apropiación como 
símbolos dominantes

a. «Juanito el Oso, Ruedamolinos, Arran-
caespinos y el Diablo»61

El personaje de Juanito o Juanillo el Oso se 
desarrolla en la antología de Preciado en dos 
estancias o variantes sumamente interesantes 
para nuestros propósitos.

En esta primera versión el héroe es hijo de 
un oso (tiene mucho pelo en el cuerpo y gran 
fortaleza) y de una mujer refugiada en una cue-
va por el mal tiempo, a la que el oso fuerza. 
Juanito marcha a buscar aventuras por el mun-
do, ante el rechazo social, con un bastón de 
hierro de gran peso. Forma un trío de forzu-
dos (él incluido) que se dedica a talar un mon-
te; allí encuentran una casa deshabitada pero 
en la que había un gran banquete dispuesto, 
que consumen. Se quedan a vivir allí y por tur-
nos hacen la comida para los demás. Aparece 
el diablo, les escupe y «churra» en la comida a 

diadora femenina; objeto vital (huevos); descenso vertical; 
neutralización de guardianes; recuperación de soberanía 
cautiva; Intento de retención y negativa a pagar tributo; re-
torno y matrimonio.

61	  GARCÍA PRECIADO, Op. Cit., p. 107-110.
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cada uno, el día que tenían su turno de cocina; 
las luchas sucesivas entre ellos y el diablo resul-
tan en derrota salvo para Juanito el Oso, que 
le muele a bastonazos. Descienden a una sima 
persiguiendo al diablo, en pos de la sangre que 
había dejado y que se introducía por un agujero 
de la cocina; en la sima sienten, por turnos de 
descenso, mucho frío. Juanito el Oso continúa, 
mientras que los otros dos desisten por este 
motivo. Después del frío Juanito sufre mucho 
calor; llega a un palacio subterráneo en el que 
una joven es custodiada por un león; otra por 
un toro; una tercera por una serpiente, y la úl-
tima por el mismo diablo. Juanito mata a todas 
las fieras, y al diablo con una espada roñosa que 
eligió en vez de una reluciente, ofrecidas ambas 
por la última «señorita» (si bien con la recomen-
dación por parte de esta auxiliadora, de que eli-
ja la roñosa porque la otra espada «tiene parte 
con el diablo»). Cuando éste yace casi muerto, 
le dice a Juanito que le remate con la espada 
reluciente, pero la joven le advierte de que si 
así lo hiciera le permitiría recobrar la vida, así 
que es de suponer (porque el cuento termina 
en este punto) que finalmente Juanito le vence 
definitivamente.

Este cuento es extraordiariamente elocuen-
te en cuanto a los motivos recogidos en él, que 
completan o complementan en muchas cuestio-
nes a los ya analizados. Vayamos por partes:

– Filiación ursina: este ítem62 se encuentra 
ampliamente extendido en el folklore at-
lántico, y puede vincularse con los tótems 
animales de los antiguos berserkir ger-

62	  Existe también un motivo ursino femenino en la 
cuentística cántabra: por ejemplo, en el cuento «El príncipe 
y el mayordomo» (GARCÍA PRECIADO, J., Op. Cit., p. 73-
74) aparece una mujer que se refugia con su hijo en una 
cueva y allí se ennegrece y le sale pelo, como si fuera una 
osa. Este arquetipo de la osa corresponde quizás a una dei-
dad soberana, «Andate», muy adorada en la Céltica y que 
nosotros hemos identificado con el mitema contenido en el 
cuento o leyenda de la «Osa de Ándara» (GURRUCHAGA 
SÁNCHEZ, M. «De diosas olvidadas». Altamira. Revista del 
Centro de Estudios Montañeses 94 (2023): 45–68.

mánicos63, e incluso con la figura del oso 
como entidad liminal, de representación 
del caos, presente también en los ciclos 
de muerte aparente y retorno como los 
carnavales europeos de invierno64, que 
señalan una especie de katábasis simbóli-
ca anual –escenificación del tránsito entre 
la mitad oscura y caótica y la clara o reno-
vada del ciclo solar-. En el folkore euro-
peo corresponde al motivo ATU301, muy 
feraz en la cuentística –lo cual revela un 
sustrato potente de larga duración aso-
ciado a este motivo-, con una estructura 
muy similar a la que encontramos en este 
relato. El pelo de oso del niño Juanito le 
separa del mundo humano y le convierte 
en un héroe liminal, rechazado finalmen-
te, pero capaz de ingresar en el Más Allá; 
también su lugar de nacimiento, una cue-
va, le ha vinculado a este espacio ctónico 
desde el inicio de su vida.

– El bastón de hierro del héroe, como las 
armas que ya hemos visto, es un emble-
ma heroico para ese acceso al mundo de 
Ultratumba, y nos recuerda a la maza her-
cúlea65.

– Nuevamente nos encontramos, como 
en el cuento del «Hijo l´Burra», con un 
espacio salvaje, pre-liminar, como es el 
monte (bosque en el relato anterior), que 
los tres héroes talan (civilizan). El encuen-
tro con la casa abandonada es paralelo al 
hallazgo de la cabaña en el cuento ante-

63	  PRICE, N. The Viking Way: Religion and War in 
Late Iron Age Scandinavia. Uppsala: Uppsala University, 
2002. Es señalada la identificación del joven guerrero tam-
bién con el lobo en la Céltica europea, en el contexto de las 
«männerbünde». 

64	  Vijanera en Cantabria, carnaval de Ituren en Na-
varra, Arles-sur-Tech en Francia, Imst en Austria, Mohács en 
Hungría, etc. (por citar algunos ejemplos).

65	  Ésta, de madera, es una herramienta pre-meta-
lúrgica (la de Juanito sin embargo es de hierro) y no puede 
ser utilizada en su enfrentamiento con Cancerbero, perro 
significativamente guardián del Hades. 
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rior; aquí no hay una entidad facilitado-
ra, la viejecilla, ni maléfica-soberana, la 
bruja (en el cuento del «Castillo de Irás 
y no Volverás»). En esta casa se encuen-
tran con un arquetípico «Banquete del 
Otro Mundo»66, recién dispuesto para un 
propietario ausente y que ya demuestra 
pertenecer a un orden inhumano, siendo 
un habitual motivo de la literatura irlan-
desa oral relativa al mundo féerico67 y, 
previamente, en la literatura greco-latina, 
elemento (como ya comentamos para 
el primer cuento) que vincula definitiva-
mente al difunto o héroe egresado con 
el Más Allá (Perséfone se come el grano 
de granada y debe pasar la mitad del año 
con Hades; Odiseo y Eneas no toman co-
mida en el Inframundo). El consumo del 
banquete prefigura el papel de umbral 
de acceso al Inframundo (la «sima»), pre-
cisamente a través de la cocina (el centro 
del hogar).

– La triple contaminación del alimento 
marca la intensidad del reto al orden so-
cial que significa la figura diabólica (en 
otros cuentos serpiente, por ejemplo). Es 
ésta una táctica empleada en la narrati-
va de base indoeuropea: la primera vez 
en una triple ofensa establece la carac-
terización de la misma; la segunda inten-
sifica su alcance, y la tercera es ocasión 
para la revelación del verdadero héroe, 
en este caso Juanito. El héroe, como tal, 
debe responder a la inversión de la civi-
lidad (representada por la preparación 
de la comida por parte de cada uno de 
sus compañeros), realizando la katábasis 
para restaurar el orden legítimo.

66	  WOODING, J. The Otherworld Voyage in Early 
Irish Literature: An Anthology of Criticism. Dublin: Four 
Courts Press, 2000.

67	  Estos banquetes o alimentos allí ofrecidos al 
mortal que ingresa en él, altera las condiciones del retorno 
del Sidhe haciéndolo imposible o muy difícil.

– Después de los combates sucesivos 
(y las derrotas, salvo para Juanito) con 
el diablo, su sangre es el vector de pe-
netración en el Inframundo68. En la nek-
ya de Odiseo, los difuntos adquieren su 
materialidad tras beber la sangre del rito 
realizado por el héroe. En este caso, la 
sangre diabólica señala un itinerario axial 
desde la cocina (último espacio civiliza-
do), por la grieta (umbral liminar) hacia el 
Inframundo (la sima). En muchos cuentos 
ATU301 se repite este esquema en el que 
la sangre marca el itinerario hasta la prin-
cesa retenida, realizándose una suerte de 
token invertido.

– El descenso a la sima marca el acceso 
al Inframundo y la katábasis propiamen-
te dicha. El abandono de Juanito por sus 
compañeros está, en el arquetipo heroico 
de Nutt y de De Vries, de alguna mane-
ra implícito en la situación de obligatoria 
marcha o expulsión de su país, para luego 
regresar (rechazo inicial, soledad del hé-
roe también en la casuística de Raglan). 
Las pruebas o señales térmicas (primero 
frío, luego calor) que sólo Juanito supera 
son muy indicativas de la antigüedad de 
los mitemas presentes en este cuento. En 
el Hades y el Tártaro clásicos la marca es 
el frío, acompañado de humedad y fal-
ta de luz; en la Eneida aparece un calor 
abrasador y también punitivo. En el Gor-
gias de Platón se alternan regiones frías 
y ardientes; asimismo la alternancia de 
frío y calor encaja también con la mito-
logía germánica que maneja la potencia 
creativa de los extremos elementales (Ni-
flheim y Muspell).69 Con la cristianización, 
el mundo infernal asume las categorías 
previas ya con una función esencialmen-

68	  En la cuentística cántabra de tradición oral, otro 
conducto de comunicación con el Más Allá lo constituye el 
tiro de la chimenea. 

69	  LARRINGTON, C. (ed.). The Poetic Edda. Oxford: 
Oxford University Press, 2014.
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te moralizante (como se advierte en los 
immrama irlandeses tardíos) y los relatos 
centroeuropeos de visitas al Purgatorio.

– Volvemos a encontrarnos con una man-
sión o palacio en el Inframundo, como 
en el primero de los cuentos, un orden 
alternativo y maravilloso hasta cierto pun-
to. Los guardianes animales son en parte 
expresivos, como en espejo, del poder o 
capacidades del héroe: el león es un ar-
quetipo solar y soberano; el toro también 
es un emblema de soberanía y de fuerza; 
sin embargo los dos guardianes que res-
tan son el contratipo del héroe (serpiente 
emblemática del caos; diablo como cris-
tianización del señor del Inframundo e 
inteligencia malévola).

– La última prueba, en dos fases, marca 
un amago de engaño, que es salvado 
por la intervención tutelar femenina en 
las dos ocasiones (muerte y «remate» del 
diablo), como ha sucedido en otros cuen-
tos (viejecilla, princesa). El héroe debe 
demostrar capacidad de discernimiento, 
superando la apariencia (brillantez) en 
favor de la eficacia (espada roñosa): la 
violencia no es suficiente para derrotar al 
Inframundo.

A manera de conclusión podemos afirmar 
que este cuento refleja más claramente el com-
bate primordial del héroe, cuya extracción limi-
nal y extrasocial de origen es aquí mucho más 
evidente que en otros cuentos, contra las fuer-
zas del caos, si bien queda escamoteado el ma-
trimonio final.

b. «La verdadera historia de Juanillo el 
Oso»70

Como antes decíamos, este cuento está muy 
emparentado con el anterior, pudiendo califi-
carse como una variante del mismo hasta cierto 
punto, salvando algunos detalles.

70	  GARCÍA PRECIADO, Op. Cit., pp. 113-128.

Nuevamente la madre del héroe se asienta 
en una cueva, retenida por un oso, hasta que 
su hijo Juanín tiene nueve años. No se dice ex-
plicitamente que el niño sea hijo del oso o del 
marido de la mujer, dado que no se menciona 
esta vez que tenga pelo, pero se da a entender 
que el oso es el padre. El niño, gracias a su gran 
fuerza, logra escapar con su madre de la cueva. 
El padrino del niño, herrero, le regala una cachi-
porra de hierro de gran peso cuando éste tiene 
dieciséis años. Se junta con otros dos jóvenes 
también dotados de fuerza extraordinaria, e in-
gresan en una casa solitaria pero muy lujosa en 
medio de un bosque. También se turnan para 
hacer la comida. Un hombre que aparece les 
contamina (escupe sobre) la comida, pero los 
dos compañeros de Juanín nunca logran atra-
parle. Juanín sin embargo logra cortarle la oreja 
con la cachiporra. Para sustituir la comida conta-
minada, entre todos se comen la oreja, que era 
muy grande. Dejan los tres la casa y encuentran 
una ermita abandonada, donde hay una cam-
pana y una cuerda, que se llevan. Descienden a 
una sima con la cuerda y la campana (por si el 
que bajara tuviera que avisar de algún peligro) 
y los dos amigos del protagonista pasan mucho 
frío. Juanín también baja, y es abandonado allí 
por sus compañeros. Tras varios días, al consu-
mir la oreja del hombre (aunque no completa-
mente) aparece un mago que se dice el dueño 
de la oreja. Éste le asciende de nivel en la sima, 
tras la petición de Juanin, quien le controla gra-
cias a la posesión de la oreja. Ya casi en el ex-
terior, tras de una puerta Juanín escucha a una 
mujer custodiada por una serpiente de siete 
cabezas, a la que mata con su cachiporra. La 
princesa liberada le dice que era el mago quien 
la tenía retenida; este mago reaparece cuando 
Juanín muerde la oreja que aún tenía, y obli-
gado le procura a Juanín un coche de caballos 
para llevar a la princesa al palacio. Ésta le regala 
a Juanín la mitad de una naranja de oro, para 
poder reconocerle más adelante. Juanín poste-
riormente trabajará como ayudante de un pla-
tero (él mismo advierte que «yo sé hacer todas 
las cosas»). Se enfrenta a una prueba cuando el 
platero con el que trabaja Juanín es demanda-
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do por el rey, junto con otros artesanos, para 
fabricar media naranja de oro (si no lo logran, 
irán a prisión) y éste le encarga a Juanillo su 
realización. Juanín esconde su media naranja, 
la entregada por la princesa, en un montón de 
basura, y hace rebuscar en ella al platero para 
encontrar la media naranja que supuestamente 
él ha fabricado. El platero gana el concurso y le 
dice al rey que el auténtico orfebre había sido 
Juanín, su ayudante. El rey le reclama y Juanín, 
mordiendo la oreja, obliga al mago a aparecer 
y proporcionarle ropa adecuada para presentar-
se en el palacio y procurarle un coche. Allí es 
identificado por la princesa y el rey le dice que 
tiene que casarse con ella. El mago, a instancias 
de Juanín, le construye en una noche, la previa 
a la boda, un palacio como el del rey con un 
jardín aún más espléndido. El rey, al ver el pa-
lacio, cree que Juanín es un príncipe, lo cual le 
acredita aún más como merecedor de la mano 
de la princesa.

Comentando los elementos significativos, 
nos dirigiremos exclusivamente a las cuestiones 
novedosas respecto a la variante anterior.

– El hecho de que Juanillo libere a su ma-
dre y a sí mismo de forma explícita (por-
que en el cuento anterior sólo se advier-
te que se marcha él, a buscar aventuras) 
señala una pre-katábasis o ascenso axial 
(nace en lo profundo y asciende a la su-
perficie, al exterior). Sigue quedando cla-
ra la filiación ursina del cuento anterior, 
con todas las inferencias comentadas.

– La forja de la cachiporra de hierro por el 
«padrino» es un elemento muy interesan-
te, porque se realiza una primera adap-
tación o mediación del héroe por parte 
del herrero (que es figura civilizadora), su-
perando así Juanín su filiación salvaje. La 
cachiporra podría entenderse como una 
versión de la maza heroica, arma que ya 
hemos comentado.

– El patrón de la casa en el medio natural 
se repite, así como la contaminación de la 
comida, la lucha por turnos con el agre-

sor, y el corte de la oreja (que también en-
contramos esbozado en «El hijo l´Burra»). 
Pero existe una diferencia importante: el 
grupo de «fuertes» va a alimentarse de 
la oreja cercenada. Este es un elemento 
sumamente arcaico: en la mitología in-
doeuropea la antropofagia ritual71 es una 
acción mágica que establece un vínculo 
de apropiación de la potencia correspon-
diente al órgano ingerido: la oreja supo-
ne una capacidad de vigilancia, percep-
ción, etc.., como antes señalábamos, que 
Juanín y sus «fuertes» adquieren, como 
potencia necesaria en su periplo por el 
Más Allá.

– Para el ingreso en la sima, la adquisición 
de una campana en la ermita abandona-
da también es un elemento evocador, 
dado que esa llamada entre planos (ad-
vierte a los de arriba de los peligros de 
abajo) es un vector de comunicación que 
hace posible la retirada.

– La aparición del «mago» cada vez que 
Juanín muerde la oreja también es muy 
elocuente, dado que este control supone 
la existencia de un «alma externalizada»72 
por haberse constituído la oreja, como 
antes vimos, en un repositorio del poder 
del adversario, sometido gracias a la am-
putación.

– Cuando Juanín le dice a su patrón «yo 
sé hacer todas las cosas», encontramos 
aquí un nuevo elemento de caracteriza-
ción del héroe, común a muchas tradi-
ciones (no sólo la de base indoeuropea): 
su competencia universal, integradora 
de capacidades. La frase es, además y 
evocadoramente, muy parecida a la de 
Lugh Samildánach (Lug «el de las múlti-
ples artes») en el episodio de Cath Maige 

71	  BURKERT, W. Homo Necans: The Anthropology 
of Ancient Greek Sacrificial Ritual and Myth. Berkeley: Uni-
versity of California Press, 1983.

72	  Vid. Nota 38. 
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Tuired73. No estamos identificando a Jua-
nín con Lug, por supuesto, pero sí podría 
establecerse un paralelismo funcional es-
trecho con el héroe total que éste repre-
senta, ya que Juanín posee la fuerza (se-
gunda función dumeziliana), la capacidad 
organizadora y soberana (construcción 
de palacio, matrimonio legítimo con la 
princesa: primera función) y la capacita-
ción técnica (es orfebre: tercera función), 
además de la astucia de Lug –manipula-
ción en la resolución de la prueba-.

– La naranja de oro introduce un elemen-
to solar muy frecuente en la mitología y 
la folklorística derivada del fondo indoeu-
ropeo: el oro, como material estable, se 
encuentra asociado a la legitimidad y 
la forma redonda al astro rey, actuando 
como elemento para restablecer la iden-
tidad perdida («token de identidad»)74 y 
finalmente la soberanía. El héroe refuerza 
así su aspecto luminoso, además de real-
zar la integración de habilidad técnica 
(impostada en este caso, aunque él tra-
bajaba habitualmente como platero) y le-
gitimidad soberana. Esta referencia solar 
volverá a aparecer en el periplo del héroe 
en un cuento que analizaremos próxima-
mente.

– Después de su descenso al Inframundo, 
el héroe aún debe superar una prueba 
complementaria, que revela su auténtica 
dimensión. El hecho de que la media na-
ranja se deposite en la basura crea una 
inversión: la de la soberanía real que se 
encuentra oculta, y la degradación social 
del platero frente a su ayudante –muy 
habitual en los cuentos de contenido 
ordálico, cuando un ayudante supera a 

73	  GRAY, E. Cath Maige Tuired: The Second Battle 
of Mag Tuired. Irish Texts Society 52. London: Irish Texts 
Society, 1982.

74	  En la tipología de Thompson correspondería al 
motivo H86.

su señor–75. Esto engarza con la fase de 
ocultación del héroe, y su solución con la 
posterior solución a la prueba y la consi-
guiente legitimación social.

– La construcción del palacio por el mago, 
obligadamente, representa un triunfo ex-
tra de Juanín, dado que no sólo descien-
de al Inframundo y regresa victorioso, 
sino que el poder del espacio ctónico y 
su riqueza son transferidos al mundo su-
perior en la figura del palacio construido 
en la noche previa a la boda, que incluso 
supera en esplendor al del rey.

Como conclusión a esta pieza, podemos su-
brayar que en los cuentos anteriores el héroe 
desciende y libera; en este último demuestra su 
dominio del poder subterráneo, maneja valio-
sas competencias técnicas y estratégicas y ad-
quiere la soberanía en virtud de un elemento in-
discutible, el símbolo solar, configurándose por 
lo tanto como un héroe total. Además el motivo 
de la apropiación/alma externalizada adquie-
re un papel protagonista en el transcurso del 
viaje katabático, enlazando con las tradiciones 
célticas que se han conservado especialmente 
en las literaturas altomedievales galesas y pos-
teriormente en el folklore europeo (ATU 710).

3.3. Territorialización cosmológica y 
fundacional

a. La leyenda del gallo de la Torca de Aloños

Es ésta una pieza que hemos recogido de la 
prensa histórica76 y que encuentra un paralelis-
mo lejano en un cuentecillo también elencado 
por J. García Preciado77. La transcribimos por 

75	  ATU 875-921.

76	  El Cantábrico, 28 de enero de 1931. 

77	  En esta ocasión la cueva se encuentra en Saja, 
denominada «El Poyo». Dice así: «… Asegura la tradición lu-
gareña que, en época no determinada, algún vecino de Saja 
tuvo la ocurrencia de meter un pollo en lo más profundo de 
la cueva a donde él pudo llegar. Después de soltarle, con un 
letrero colgado del pescuezo indicando de dónde procedía, 
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su brevedad y por encontrarse difícilmente lo-
calizable.

El fragmento del periódico es el siguiente78:

Desde tiempos muy remotos, y de gene-
ración en generación, se cuenta que un 
gallo, huyendo de las garras de un mi-
lano, desapareció por la Torca abajo [la 
de Aloños] y fue a salir por el pueblo de 
Santibáñez.

En nuestra opinión, nos encontramos ante 
la narración folklorizada de una katábasis solar 
prácticamente transparente. La concisión ex-
trema de este motivo señala probablemente la 
persistencia estructural de un mitema de gran 
potencia simbólica. La torca no actúa en este 
motivo como espacio geográfico literal sino 
como entorno pleno de significación, en esta 
ocasión no para el enfrentamiento heroico o el 
rescate sino como vector de tránsito (esquema 
de persecución, descenso axial y reintegración).

El gallo, animal solar, heraldo y psicopompo 
al señalar el paso entre el día y la noche, repre-
senta el arquetipo del sol naciente. El milano 
sería aquí el elemento negativo, de depreda-
ción celeste, que plantea una prueba al héroe 
solar, el cual se introduce en el Submundo en 
su descenso vertical por la Torca. La supera-
ción de la ordalía queda señalada por su emer-
gencia al otro lado de la Torca, que conecta el 
espacio superior con el inferior, remedando el 
tránsito solar diario del cual, al fin y al cabo, el 
héroe arquetípico es símbolo en la realización 
de su katábasis. En las cosmologías de matriz 
indoeuropea (y no sólo, por supuesto), el sol no 
desaparece sino que discurre oculto durante 
la noche por el Inframundo. El hecho de que 
es perseguido por el milano nos rescribe a las 

tapó con piedras la parte más estrecha de la caverna, para 
que el pobre bicho no pudiera retroceder. Dicen que apa-
reció nada menos que en Tudanca; para ello había tenido 
que atravesar, por debajo de la tierra, toda la cordillera que 
separa las cuencas del Saja y del Nansa» (2005, p. 20).

78	  RICHARDSON, M. Animals in Celtic Life and 
Myth. London – New York: Routledge, 1998.

mitologías indoiranias y germánicas en las que 
el astro es tragado por un monstruo o un lobo 
(animal que veremos cobrará importancia en el 
último cuento)79.

Como conclusión diremos que en los relatos 
anteriores, el héroe desciende y regresa, adqui-
riendo la soberanía; en este cuento se realiza, 
de forma esencial, resumida, una revisión del 
mismo mito heroico, en esta ocasión con una 
referencia (profundizando en la señalada por la 
naranja de oro del cuento anterior) completa-
mente solar. Se da la circunstancia, además, de 
que en un estudio que realizamos hace algunos 
años80, revisamos la posibilidad de una ads-
cripción como nemeton de la Torca de Aloños, 
asociándola a la realización de rituales de tipo 
oracular (incubatio) vinculados a una supuesta 
deidad ctónica, en virtud del paralelo Aloños– 
[dios] Alonieco. ¿Esta deidad infernal podría 
por lo tanto asociarse al elemento negativo 
aéreo, la rapaz, que persigue al gallo-sol en el 
interior de la Torca? ¿O se trataría de un héroe 
divinizado (solarizado) capaz de emitir vaticinios 
en el lugar de su monumento funerario? 81. En 
todo caso la tradición oral ha territorializado 
este motivo solar, por lo tanto vinculando un 
accidente conocido a un elemento del lenguaje 
simbólico de la memoria colectiva. En este pun-
to conectamos con la siguiente leyenda.

b. La leyenda del peregrino del Monte Tejas

79	  LINCOLN, B. Myth, Cosmos, and Society: Indo-
European Themes of Creation and Destruction. Harvard 
University Press, 1986.

80	  GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M. «Dos misiones 
fructuosianas en la Cantabria pagana: San Fructuoso de 
Aloños (Carriedo) y San Fructuoso de Lamiña (Ruente)». 
Altamira. Revista del Centro de Estudios Montañeses 93 
(2022): 31–55.

81	  El culto heroico está plenamente atestiguado en 
la cultura griega y en la céltica. Algunos autores señalan que 
ciertos dioses del ámbito indoeuropeo pueden provenir de 
la evolución de figuras heroicas (SJOESTEDT, M.-L. Gods 
and Heroes of the Celts. Berkeley: University of California 
Press, 1949).
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Finalmente nos referimos a una pieza que 
nosotros mismos recogimos de un informante 
en el pueblo de Tarriba (S. Felices de Buelna). 
La transcribo directamente como se publicó en 
el estudio correspondiente82:

... [historia que me contó mi tío] que se 
la había contado a él su abuelo cuando 
él tenía tres años, o sea, en 1915... . [...] 
Que a él también se la había contado su 
padre o no recuerda ya... . Bueno, pues 
había un chico que había estado diecio-
cho años en el ejército. Estamos hablan-
do probablemente ... pero aproxima-
damente ... sobre el siglo xvi, siglo xvii 
calculo yo... . Éste era un chico de Quin-
tana... de Toranzo... . Un día desembarcó 
en Santander... pues se vino andando... 
y llegó aquí a San Felices y exactamente 
al pueblo de Tarriba que tenía familia...
[había vínculos familiares entre Quintana 
de Toranzo y Tarriba]... Este chico llegó 
por la noche a casa de los parientes de 
Tarriba y le recibieron [y] pues claro, ya ni 
le conocían y demás, le recibieron, le die-
ron de cenar... y había caído una nevada 
tremenda, por lo tanto estamos hablando 
pues de pleno invierno... Le dijeron mira, 
te quedas a dormir esta noche, y maña-
na por la mañana que tenemos que ir al 
ganado... a llevarles hierba en los cuéva-
nos, pues te acompañamos ya casi hasta 
Quintana... y él dijo: mira, es que llevo 
dieciocho años fuera de casa, no sé si mis 
padres todavía vivirán, quiero verlos, o 
si están mis hermanos o lo que sea y ya, 
pues en dos horas me planto en Quintana 
por el Monte... Tejas y atravieso el Monte 
y llego a casa... ya no puedo esperar más. 
... Pues no hubo manera de convencerle y 
se marchó por el Monte Tejas... . Y, ¿qué 
ocurrió? Pues al día siguiente encontra-
ron, en la zona que está la ermita de Sel-
viejo, encontraron despedazado al militar 
éste, que le habían atacado los lobos y 

82	  GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M. «El humilladero 
de Selviejo…», Op. Cit.

le habían destrozado, le habían comido 
parte de él, y estaba destrozado allí. Y la 
historia dice que en homenaje a él se hizo 
la ermita de Selviejo allí.

En esta ocasión nos encontramos ante la na-
rración evemerizada de una katábasis heroica 
frustrada, pero que encaja bien con algunos de 
los ítems de Raglan. Vamos revisando las diver-
sas cuestiones que concurren en el mito.

– El soldado que regresa es un motivo 
típico a la hora de adaptar al contexto 
temporal del transmisor de la literatura 
oral la figura heroica (como el pastor en 
otros cuentos)83. Es una figura además 
que se adaptaría perfectamente a la se-
gunda función dumeziliana, por lo que el 
arquetipo herorico queda perfectamente 
caracterizado, en su personalidad inter-
media entre la violencia y el orden.

– La noche y la nieve asumirían el papel 
de espacios liminares que antes recogían 
el bosque, el monte, la sima, la cueva, 
el palacio, etc.: lugares de tránsito hori-
zontal y prueba heroica, donde campa el 
caos (personificado en el lobo). El recha-
zo de la hospitalidad señala imprudencia 
o hybris heroica (exceso de fuerza, de 
confianza…), el ingreso voluntario en un 
mundo en que el orden social se encuen-
tra ausente, y enlaza con la asignación 
de rasgos heroicos de Campbell (recha-
zo del consejo por el héroe). Esta hybris, 
insolencia o imprudencia está presente 
en héroes como Aquiles, Teseo, Cú Chu-
lainn, etc.

– El lobo es quizás la figura más potente 
del relato, a la hora de iluminar la katá-
basis del héroe. Ya hemos tratado la im-
portancia de este animal en la tradición 
indoeuropea y céltica. Citamos textual-

83	  GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M. «La serpiente y el 
pastor…», Op. Cit.
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mente lo que mencionamos en aquella 
ocasión84:

En las religiones primitivas, los animales 
encarnan valores o personalidades divi-
nas, simbolizan cualidades, actúan como 
intermediarios entre los hombres y los 
entes espirituales, y finalmente son tam-
bién víctimas de sacrificio a estas mismas 
deidades. Los dioses indoeuropeos en-
cubren su presencia metamorfoseándose 
en sus bestias asociadas, e igualmente 
transforman a sus elegidos, enemigos o 
amigos, en animales característicos. Pre-
cisamente el lobo, personaje capital en la 
leyenda y en sus pervivencias posterio-
res, de matiz brujeril, es a su vez un ani-
mal de honda simbología en la tradición 
cultual céltica, emblema del ya comenta-
do dios infernal Succellus, de gran tradi-
ción en la Galia y la Celtiberia, así como 
de la deidad paralela Vaelico-Endovelico 
en la Hispania Céltica vettona, vincula-
do éste último a las cofradías guerreras 
de mannerbünde, cuyas costumbres de 
iniciación militar pasaban por asumir las 
actitudes y ferocidad del lobo (el «furor 
berserk» popularizado por las actividades 
de las cofradías escandinavas y sus ma-
nifestaciones rituales de licantropía).49 
Significativamente, uno de los pocos 
santuarios hispanos dedicados a Vaelico, 
posteriormente cristianizado como ermi-
ta de S. Bernardo en el Castro del Raso 
en Candeleda (Ávila), se asienta a la vera 
de un río, conectando la figura del dios 
con su papel de conductor de las almas 
hacia un Más Allá simbolizado en el agua, 
en similitud importante con nuestro hu-
milladero y la versión más mítica de su 
leyenda fundacional. En la tradición lite-
raria de la Céltica Insular, concretamente 
El Ciclo del Ulster, una última vinculación 
del lobo (loba en este caso) nos la ofrece 
el Táin Bó Cúailnge («El robo del toro de 

84	  GURRUCHAGA SÁNCHEZ, M. «El humilladero 
de Selviejo…», Op. Cit. 

Cuailnge», del s. xii), con la transforma-
ción de la diosa guerrera y soberana Mo-
rrigan en dicho animal… 

– Enlazamos entonces ya con la fórmula 
de la muerte del héroe, además de edad 
juvenil (marca habitual): supone una in-
versión del dominio habitual de éste úl-
timo sobre el elemento animal (Heracles, 
Orfeo, Indra, Sigurd, etc.). El despedaza-
miento del soldado resuena aquí como 
un suceso iniciático, sumamente violento, 
que además deja una marca o rastro muy 
elocuente a la hora del encuentro de las 
botas del soldado con parte de los pies, 
amputados, en su interior. El calzado y/o 
los pies tienen en las culturas de matriz 
indoeuropeo una simbología claramente 
liminar85:

•	 El retirarse el calzado marca los in-
gresos en los espacios domésticos y 
rituales;

•	 El calzado acompaña al difunto en la 
exposición del cadáver o en la puerta 
de su domicilio en los días posteriores 
al óbito;

•	 El pie amputado señala, por imposibi-
lidad física, el final del periplo-itinera-
rio vital del héroe.

– Por lo tanto el lugar de su sacrificio, li-
minar, queda así marcado, vinculándolo 
al Inframundo (importancia del agua o 
el fuego en el momento de la muerte o 
sacrificio del héroe en la sistematización 
de J. G. Frazer, y del mitema de la «triple 
muerte»86). El agua/río es un elemento li-
minar que marca el ingreso del héroe, en 
esta ocasión definitivo, en el Más Allá, en 

85	  ÜNALAN, O. «Ayakkabı: Anadolu Türk Folklorun-
da Ayakkabı». Milli Folklor 8, n.º 31 (1996): 50–54.

86	  ALMAGRO GORBEA, M. El rito de la «triple 
muerte» en la Hispania céltica. De Lucano al Libro de Buen 
Amor». Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones 17 (2012): 
7–39.
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una katábasis fallida pero al mismo tiem-
po fecunda, dado que

– la construcción a posteriori de una er-
mita o lugar de culto representa la sacra-
lización de este lugar de sacrificio heroico 
(recordemos el sitio de enterramiento del 
héroe en colinas y lugares conmemora-
tivos para la casuística de los diversos 
autores). El héroe se convierte así en en-
tidad fundadora, tutelar, cuyo lugar de 
enterramiento o recuerdo (el heroon de 
la Antigüedad) se configura asimismo 
como un límite territorial significativo, 
justificado en el imaginario colectivo por 
el suceso luctuoso que adquiere tintes 
de sacrificio propiciatorio. En el proceso 
de cristianización de lugares sagrados ar-
caicos, el recurso a un santo tutelar que 
absorbe la memoria de dioses/héroes an-
tiguos es habitual;87 en este sentido se ha 
realizado la fijación topográfica del mito 
en torno a la ermita de Selviejo, desde la 
que ejercería su poder benéfico en favor 
de la comunidad.

Puede sostenerse por tanto para esta leyen-
da la estructura general de la katábasis (sepa-
ración, acceso al espacio liminar, enfrentamien-
to con la animalidad negativa, transformación 
final-sacralización del lugar), frustrada en esta 
ocasión, pero justificante y fundacional. De he-
cho existe una conexión entre los héroes mo-
ribundos/desmembrados y la fertilidad en las 
mitologías más arcaicas88.

87	  GONZÁLEZ, R. El culto a los mártires y santos en 
la cultura cristiana: origen, evolución y factores de su confi-
guración». Antigüedad y Cristianismo 22 (2005): 227–250.

88	  LEEMING, D. A. Op. Cit., p. 180.

4. Conclusión final: la katábasis tal 
y como aparece caracterizada en 
la literatura de transmisión oral de 
Cantabria

Tras del examen de estas piezas podemos 
afirmar la importancia de la katábasis para la 
configuración del arquetipo heroico en la tra-
dición oral cántabra, en dos variedades estruc-
turales:

- Una katábasis victoriosa, propia de los 
cuentos maravillosos y de una de las le-
yendas territoriales; ésta culmina en la 
asunción de la soberanía y la restauración 
del orden.

- Una katábasis fallida pero fundadora, 
vinculada a la última de las leyendas te-
rritoriales. El arquetipo heroico señala en 
esta ocasión una victoria simbólica, pos-
terior a la muerte.

Recurrentemente aparece la bestialidad 
como elemento de confrontación, habitual-
mente superada salvo para el caso del lobo. 
También el token u objeto emitido por el Infra-
mundo, que sirve para la apropiación e incor-
poración de la potencia ctónica realizada por el 
héroe, en sintonía ambos rasgos con el contex-
to indoeuropeo general. El alma externalizada 
como elemento de control del caos por parte 
del héroe en su periplo también se encuentra 
en relación con dicho fondo cultural. La referen-
cia solar aparece en dos ocasiones de manera 
literal, como emblema de soberanía (naranja de 
oro) y en el periplo astral condensado en el epi-
sodio de la Torca de Aloños. La territorialización 
del mito señalada por este último cuento, con el 
del soldado del Monte Tejas, supone una plas-
mación realista, geográfica y local, de los mo-
tivos simbólicos que pasan a la consideración 
colectiva del espacio.

El conjunto de rasgos descritos permite 
considerar por tanto, como señalábamos en un 
principio, a la tradición cántabra de transmisión 
oral como ejemplo claro de Restliteratur u oral 
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residue, según la enunciación de este concep-
to que realiza la historiografía de la historia de 
las religiones y el comparatismo mitológico que 
ya hemos realizado; en nuestro caso lo vincula-
ríamos a configuraciones que estructuralmente 
son compatibles con el horizonte mítico indoeu-
ropeo. No hablamos de supervivencias exactas 
ni de fosilizaciones del imaginario prerromano, 
pero sí de un principio evolutivo que posibilita

- la cristianización de elementos o mite-
mas antiguos,

- la evemerización de figuras divinas, hé-
roes u oponentes, en personajes popula-
res o literarios,

- la conversión de entornos naturales o 
culturizados en sinónimos o arquetipos 
del Más Allá, resemantizándolos, 

- la persistencia de los motivos que se-
ñalan el itinerario del héroe de forma co-
herente con el contexto amplio europeo,

- y a propósito de dicho itinerario, la cen-
tralidad del episodio de la katábasis he-
roica en la tradición oral cántabra.

Desde este punto de vista, la tradición oral 
cántabra puede caracterizarse como un estrato 
tardío de un ciclo literario o mitológico de lar-
ga duración. Las leyendas y cuentos analizados 
(y en general todos los que pertenecen a este 
acervo, algunos de los cuales ya habíamos trata-
do con anterioridad) no sólo conservan motivos 
de amplia difusión, como hemos comprobado, 
sino que los localizan en el paisaje concreto de 
Cantabria, donde la katábasis heroica se con-
vierte en un principio conectivo de mito, terri-
torio y memoria colectiva.
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D
El folclore musical y la lírica popular 
extremeña. El legado de García Matos y su 
potencial pedagógico para Educación 
Primaria
Javier Pastor Marín, Carlos García Berlinches y Domingo Albarracín Vivo

Introducción

Dentro de las manifestaciones ar-
tísticas del folclore de una co-
munidad, las relacionadas con el 
ámbito de la música conforman 
su folclore musical. Este folclore 

puede ofrecernos un retrato bastante fidedig-
no de determinados pueblos o naciones a nivel 
sociológico, dado que, «mide la sensibilidad 
artística del pueblo y refleja la psicología del 
ambiente y de sus habitantes» (Castillo, 1953, 
p.103). Y es que «cada cultura tiene una música 
peculiar», y esa peculiaridad está relacionada 
«con los valores y actitudes fundamentales» de 
dicha cultura (Fernández, 1992).

En el marco del folclore musical, la lírica po-
pular se entiende como el conjunto de compo-
siciones poético-musicales de transmisión oral 
que expresan las vivencias, emociones y tradi-
ciones de un colectivo. A lo largo de la historia, 
dicho folclore y su lírica tradicional han desem-
peñado un papel fundamental en la configura-
ción de las culturas, ya que, como bien sostiene 
Jiménez (2024), el hecho de que se encuentren 
vinculados a la historia y a la cultura de los pue-
blos hace que tengan un papel fundamental en 
la construcción de su identidad.

La lírica popular posee una serie de rasgos 
distintivos: es transmitida de forma intergenera-
cional a través del canto y la memoria colectiva; 
cumple una función social al estar íntimamente 
ligada a acontecimientos vitales como bodas, 
celebraciones o funerales, así como a momen-
tos señalados del calendario agrícola o religio-
so, tales como la siega, la trilla, las festivida-
des patronales, la Navidad o la Semana Santa; 

presenta una notable sencillez estructural, con 
una predominancia de formas poéticas breves 
y sin demasiada complejidad (como las coplas, 
los romances o las seguidillas) y una unión muy 
profunda entre poesía y música, manifestada en 
una profunda interdependencia entre el texto 
cantado y su correspondiente melodía.

1. Folclore musical y lírica popular en 
España

Nuestra música tradicional posee un patri-
monio sonoro de enorme variedad debido a 
una posición geográfica que ha llevado a Es-
paña a ser poblada por pueblos e imperios de 
orígenes y costumbres muy dispares (al ser limí-
trofe entre dos grandes continentes, Europa y 
África), y a un desarrollo histórico como estado 
producido a lo largo de los siglos a partir de la 
sucesiva unión de reinos anteriores con una ma-
triz cultural y religiosa en común, pero al mismo 
tiempo con idiosincrasias y tradiciones únicas.

Históricamente, la función de este folclore 
musical ha trascendido la mera diversión en 
la sociedad española: canciones y danzas han 
acompañado desde tiempos inmemoriales a los 
principales rituales vitales (como matrimonios o 
funerales), las prácticas religiosas y las diferen-
tes actividades cotidianas.

En el mapa de las grandes áreas etnomusi-
cales europeas (atlántica o nórdica, continental 
y mediterránea) España se encuentra integrada 
dentro de la última Para Fernández (1994) En 
este territorio, las melodías tradicionales pre-
sentan cuatro formas de ejecución íntimamente 
ligadas a su finalidad: cantos colectivos como 
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las canciones de ronda, de bodas, de rome-
rías o religiosas; cantos individuales tales como 
nanas o lamentaciones amorosas o fúnebres; 
música instrumental de tradición popular y re-
pertorios en los que tanto la parte lírica como 
la instrumental sirven a la danza, como en las 
jotas, seguidillas, sardanas o zortzikos.

Eso sí, si bien tanto la música instrumental 
como las danzas son elementos esenciales del 
folclore musical español, la lírica popular, con 
sus canciones de todo tipo, es con diferencia 
la forma de ejecución más generalizada dentro 
del repertorio tradicional español (Fernández, 
1994). A continuación, se exponen las principa-
les formas poéticas y musicales de estas can-
ciones.

1.1. Formas poéticas tradicionales en la 
canción española

La cuarteta octosílaba se encuentra pre-
sente en prácticamente todas las regiones del 
país. Compuesta por cuatro versos octosílabos, 
su rima es o bien consonante con un esquema 
a-b-a-b o a-b-b-a –en este segundo caso se la 
denomina redondilla–, o bien asonante en los 
versos pares y libre en los impares (lo que se 
conoce como copla). También existen en me-
nor medida coplas con el mismo esquema (8 
- 8a - 8 - 8a) pero con rima consonante. Esta 
cuarteta es la forma estrófica más común en el 
repertorio tradicional español (García de Diego, 
1945), siendo la estructura habitual en jotas, fo-
lías, canciones de ronda, vaqueiradas, coplas de 
muiñeira, etc.

La seguidilla, o cuarteta de seguidilla, ofrece 
una estructura más irregular, alternando versos 
impares heptasílabos con pares pentasílabos. 
Esta cuarteta suele complementarse con un 
terceto de 5, 7 y 5 sílabas llamado «estribillo 
volante», cuya función es rematar la estrofa 
principal. Esta estructura, «ya presente en las 
jarchas hispano-hebreas de los siglos xi y xii y 
en las Cantigas de Santa María del fundador de 
Ciudad Real» (Castellanos, 2006, p. 86), tam-
bién tiene una influencia importante en nuestro 
repertorio folclórico tradicional: se emplea en 
la letra de las canciones con las que comparte 
nombre, que acompañan a su vez a la danza de 
la seguidilla.

La seguidilla gitana o real, también llamada 
playera, consta de una cuarteta de versos hexa-
sílabos –salvo el tercero, un endecasílabo divi-
dido en dos hemistiquios de cinco y seis sílabas 
respectivamente– con los impares libres y los 
pares con rima asonante.

En regiones como Galicia y Andalucía, apa-
recen formas ternarias como el tercetillo, forma-
do por tres versos normalmente octosílabos con 

Figura 1. Ejemplo de cuarteta octosílaba. 
(Elaboración propia)

Figura 2. Ejemplo de seguidilla

Figura 3. Ejemplo de seguidilla gitana
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la rima en el primer y tercer verso, y empleado 
en las ruedas gallegas, los bailes de Pandeiro y 
la soleá flamenca. Resulta extraño el terceto de 
solearilla, con un primer verso de tres, cuatro 
o cinco sílabas y el segundo y tercero de ocho 
sílabas (Fernández, 1994).

En el cante de las saetas, el fandango y otras 
variantes regionales –rondeñas, malagueñas, 
granadinas o murcianas– se emplea la quintilla 
octosílaba, una estrofa de cinco versos de ocho 
sílabas con un esquema en el que no pueden 
coincidir tres versos seguidos con la misma rima 
y en el que se evita el pareado final.

El zortziko o zorcico, octava en euskera, es 
una composición literaria formada por estrofas 
de ocho versos que suele cantarse al acompañar 
una danza. Se distinguen dos variantes literarias 
del zortziko: el aundía (grande) y el txikia (pe-
queño). El zortziko grande presenta una estruc-
tura de versos 10X-6a-10X-6a-10X-6a-10X-6a, 
donde los versos pares hexasílabos riman entre 
sí, mientras que los impares endecasílabos care-
cen de rima. Por su parte, el zortziko pequeño 
sigue un esquema similar, pero con los versos 
impares también de arte menor, heptasílabos.

También destacan la sextilla –seis versos de 
arte menor–, generalmente octosílabos y con 
diferentes variantes en cuanto a su esquema 
métrico habitual en jotas, villancicos y fandan-
gos, y la décima o espinela, con sus diez versos 
octosílabos casi siempre en un esquema a-b-
b-a-a-c-c-d-d-c, muy popular en el romancero 
popular de las Islas Canarias y Centroamérica 
(Trapero, 1994).

Figura 4. Ejemplo de tercetillo

Figura 5. Ejemplo de quintilla octosílaba

Figura 6. Ejemplo de zortziko

Figura 7. Ejemplo de sextilla

Figura 8. Ejemplo de décima
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Por último, la forma poética por excelencia 
en la lírica narrativa tradicional: el romance. 
Compuestos por una serie continua de versos 
generalmente octosílabos, su estructura métri-
ca se basa en la repetición de una misma rima 
asonante en los versos pares, dejando libres los 
impares, fórmula que permite una flexibilidad 
considerable, idónea para narrar relatos sobre 
historias de amor, gestas heroicas, etc.

1.2. Constitución formal de las canciones 
populares españolas

Las canciones tradicionales presentan una 
organización estructural con origen en la música 
trovadoresca (siglos xi al xiii), donde ya se obser-
vaba la alternancia entre estribillos o refranes, 
bien definidos musicalmente y repetidos a lo 
largo de la pieza, y estrofas o coplas3, cantadas 
con un acompañamiento instrumental improvi-
sado.

La mayoría de melodías estróficas que inte-
gran nuestras canciones populares están con-
formadas por una frase musical dividida en dos 
semifrases, que a su vez se pueden subdividir 
en otros dos subelementos. Cuando la frase 
melódica se divide en semifrases simétricas, es 
decir, con idéntica métrica, se dice que la es-

trofa musical es de fase cuadrada (Fernández, 
1994).

Mientras tanto, las melodías de los estribi-
llos son muy diversas en cuanto a su estructura 
formal. Cuando son muy breves y se encuentran 
en el interior de una estrofa son llamadas mu-
letillas.

Si la canción está conformada únicamente 
por una estrofa (es decir, por una frase musi-
cal) se dice que es de tipo primavera; mientras 
que las formadas por dos elementos, estrofa y 
estribillo, son de «tipo binario». También hay 
canciones con estrofas qué contienen estribillo 
interno –la anteriormente mencionada muleti-
lla– y que pueden tener o no uno externo (Fer-
nández, 1994).

Para ejemplificar estos tres casos, tomando 
como referencia el ámbito de los villancicos, un 
ejemplo de canción tipo primavera sería Navi-
dad, dulce Navidad; uno de tipo binario, Los 
peces en el río; y uno con estrofa y muletilla, 
Fum, Fum, Fum, en este caso la muletilla da tí-
tulo al villancico. 

Por su parte, la lírica popular se encuentra 
íntimamente ligada a su pueblo, ya que su me-
lodía acompaña a las personas que forman par-
te del mismo tanto en las fechas más señaladas 
de los calendarios religioso y laboral (agrícola) 
Navidad, Semana Santa, fiestas patronales, el 
trabajo del trigo, la recogida de ciertos frutos. 
También en los acontecimientos más importan-
tes de sus vidas como el primer amor, rupturas 
no deseadas, bodas, celebraciones y funerales.

De ahí que los principales géneros de nues-
tro cancionero popular puedan ser categoriza-
dos o bien en forma de ciclos basados en las fe-
chas importantes del calendario, como el Ciclo 
de Navidad, el Ciclo de Carnaval y Cuaresma, el 
de mayo, el del verano y el del otoño (Férnan-
dez, 1994); o bien en los momentos trascenden-
tes a nivel vital para las personas de esa cultura: 
canciones de ronda, de cuna, sobre los tercios 
o la guerra, dedicadas al santo patrono o a la 
virgen de la localidad.

Figura 9. Ejemplo de romance
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Toda esta diversidad, tanto de formas como 
de géneros, con la que cuenta la música tradi-
cional española nos muestra un mosaico sonoro 
de enorme riqueza y complejidad, que refleja 
tanto las influencias culturales en común a ni-
vel histórico como las particularidades de cada 
región. Su transmisión, fundamentalmente oral, 
ha permitido que pervivan matices y estilos 
únicos que son un legado de incalculable valor 
para el estudio etnomusicológico de nuestra 
cultura popular.

1.3. La importancia de su preservación y su 
estudio a nivel musicológico

El hecho de que el folclore musical, debido a 
su transmisión oral, se almacene en la memoria 
de todos aquellos que lo crean y reproducen, 
provoca que este se encuentre expuesto a la 
continua variación y reinvención (Arévalo, 2009). 
Parte del folclore, con el paso del tiempo, se 
enriquece con sus modificaciones, mientras que 
otras manifestaciones terminan por perderse a 
causa de la misma fuente que las produce: la 
evolución de la cultura.

Dicho progreso, definida por el desarrollo 
de las vías de comunicación entre unas zonas 
y otras y, por tanto, en constante y exponen-
cial crecimiento, aumenta cada día más las re-
laciones y contactos entre los distintos folclores 
del planeta (Arévalo, 2009). Si bien esto no es 
algo negativo per se, es necesario que exista 
concienciación acerca del ingente proceso de 
globalización que nuestro planeta está experi-
mentando y la ambigüedad cultural que puede 
llegar a producirse, lo que supondría un peligro 
para gran parte del folclore de muchas culturas 
si no se valora la importancia de su perdurabi-
lidad.

Este motivo hace relevante tratar de pre-
servarlo, al ser, como ya se ha comentado, 
un elemento muy significativo de las culturas. 
Esto puede conseguirse a través de estrategias 
como la interpretación de la música (dado que 
es necesario interpretarla y que sea aceptada 
para que permanezca viva) (Fernández, 1992), 

la inclusión de repertorios folclóricos en las 
aulas ya que el hecho de que los estudiantes 
comprendan el significado cultural de las piezas 
fortalece no solo su identidad, sino también su 
conciencia cultural (Valverde y Godall, 2018) y 
su estudio a través de la musicología.

Esto último resulta trascendental para dicho 
cometido, porque el estudio musicológico del 
folclore musical y su lírica tradicional permite 
rescatar no solo diferentes estructuras intere-
santes a nivel sonoro y literario, sino también 
muchos elementos identitarios de las distintas 
culturas. De ahí la importancia de la recupera-
ción y análisis de estas expresiones a través de 
la musicología, dados los procesos de transfor-
mación social que se están presenciando en el 
presente siglo debido a la ya mencionada glo-
balización y el auge de las tecnologías digitales, 
los cuales están desembocando en una ambi-
güedad cultural sin precedentes en la historia.

Una de las figuras más importantes del siglo 
pasado en la labor de conservación de nuestro 
patrimonio musical popular fue Manuel García 
Matos, musicólogo placentino que ayudó a pre-
servar una ingente cantidad de canciones tradi-
cionales a lo largo de todo el país gracias a su 
labor de recopilación de las mismas, siendo su 
trabajo aún más destacable si cabe en regiones 
como la Alta Extremadura, su tierra natal, re-
gión frecuentemente olvidada.

2. La música tradicional de 
Extremadura

Extremadura cuenta con una gran riqueza 
etnomusicológica dentro del territorio español. 
Su amplio repertorio de música tradicional está 
formado por una gran diversidad de expresio-
nes y géneros musicales, entre las que pode-
mos encontrar canciones de trabajo, las jotas, 
rondeñas, romances narrativos y danzas ritua-
les (García Matos, 1944). Estas manifestaciones 
se han transmitido históricamente por vía oral, 
principalmente en el ámbito rural. También han 
conservado una vitalidad notable hasta bien 
entrado el siglo xx, gracias en gran parte al ca-
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rácter rural y comunitario de la región (Barrio y 
Guerra, 2000).

El interés por la recopilación, estudio y pre-
servación de estas músicas emergió especial-
mente en el siglo pasado, en el marco de la lla-
mada «etnografía musical española», en la que 
Extremadura tuvo un protagonismo destacado 
gracias a las campañas de Manuel García Matos, 
cuya obra Lírica popular de la Alta Extremadura 
(1944) se convirtió en un hito en la musicolo-
gía nacional. A este esfuerzo se sumaron figuras 
como Bonifacio Gil, que desde Badajoz llevó 
a cabo una importante labor de investigación 
y difusión, y más recientemente, instituciones 
como el Instituto de Musicología del CSIC, que 
incorporó el repertorio extremeño al Fondo de 
Música Tradicional.

Sin embargo, el patrimonio musical extreme-
ño no puede reducirse a un inventario de piezas 
musicales. Estas expresiones sonoras consti-
tuyen formas de construcción identitaria, de 
cohesión social y suponen una transmisión de 
valores comunitarios. La música tradicional en 
el ámbito educativo debe entenderse no solo 
como un recurso artístico, también contribuye 
al desarrollo de las habilidades sociales del si se 
liga a su contexto cultural más próximo. En este 
sentido, abordar la situación de la música tra-
dicional en Extremadura supone no solamente 
un ejercicio de recuperación histórica, sino tam-
bién un planteamiento pedagógico orientado 
hacia la enseñanza reglada.

2.1. Panorama del patrimonio musical 
extremeño: repertorios, funciones y estudios.

El patrimonio musical de Extremadura cons-
tituye un campo de especial relevancia para 
comprender la diversidad cultural de la región, 
las formas de sociabilidad y de transmisión de 
saberes. Estos factores han caracterizado histó-
ricamente a sus comunidades rurales y urbanas. 
Desde la recogida sistemática realizada por 
Manuel García Matos en su monumental Lírica 
Popular de la Alta Extremadura en 1944, se han 
sucedido investigaciones, proyectos de catalo-

gación y trabajos etnomusicológicos que han 
permitido visibilizar una riqueza musical de la 
región. Para estudiar la información se tendrán 
en cuenta tres aspectos: los repertorios que lo 
integran, las funciones sociales y culturales que 
desempeñan, y los estudios académicos que los 
han documentado y analizado.

Los repertorios se dividen según los géneros 
de las canciones. Uno de los más representa-
tivos son los romances. Este género, heredero 
de la tradición oral medieval, ha pervivido en 
localidades de la Alta y Baja Extremadura con 
una sorprendente vitalidad. Los romances no 
solo se transmitían en el ámbito doméstico, 
sino también en contextos colectivos como las 
veladas, los trabajos agrícolas o las celebracio-
nes comunitarias. Como señala Barrio y Guerra 
(2000), tenían varias funciones. Eran música 
narrada y además servían de vehículos de me-
moria histórica y de cohesión social, ya que en 
ellos se codificaban relatos compartidos y se 
mantenía viva una identidad colectiva frente a 
la modernización. A ello se une la práctica de 
los cantos de quintos, vinculados al rito de paso 
de los jóvenes al servicio militar, que muestran 
cómo la música actuaba como marcador gene-
racional y social (Barrios, 2009).

Otro pilar fundamental son las jotas extre-
meñas, probablemente el género más conoci-
do fuera de la región. Las jotas extremeñas se 
crearon a partir de la música local y no al revés, 
contando con repertorio melódico tradicional 
o de creación propia de la región (García Ma-
tos, 1944, p. 220). Desde la Jota de Guadalupe 
hasta las variantes cacereñas, las diferencias en 
la instrumentación, el tempo y la función social 
son significativas. Manzano (2005) destaca que 
la jota extremeña es inseparable de la danza y, 
por tanto, de la dimensión performativa y ritual 
que la acompaña. En muchos casos, estas dan-
zas estaban ligadas a celebraciones patronales 
y rituales agrícolas, donde el canto y la danza 
reforzaban la idea de pertenencia. Por tanto, 
este género nos permite estudiar el desarrollo 
cultural del entorno rural extremeño.
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La tradición extremeña también incluye un 
vasto repertorio de cantos religiosos y parali-
túrgicos, como villancicos, pasiones y loas, que 
han sido objeto de estudio tanto desde la mu-
sicología histórica como desde la antropología 
cultural. Su valor reside en que ilustran la imbri-
cación entre la religiosidad popular y la oficial, 
mostrando cómo la comunidad reinterpretaba 
y resignificaba prácticas litúrgicas a través de la 
música. Así, por ejemplo, los cantos de Semana 
Santa o las rogativas con canciones procesiona-
les eran formas vivas de religiosidad popular en 
las que la creatividad local tenía un papel cen-
tral (Barrio y Guerra, 2003).

Un aspecto de gran interés lo constituyen 
las danzas rituales documentadas por Manzano 
(2005), como las danzas de paloteo o de palos. 
Estas prácticas evidencian cómo el patrimo-
nio musical extremeño no puede entenderse 
solo en términos sonoros, sino en relación con 
el cuerpo y el espacio. Las danzas, ejecutadas 
en fiestas patronales o en contextos agrícolas, 
constituían representaciones simbólicas del ci-
clo vital y de la comunidad. El propio Manzano 
subraya que, lejos de ser meras supervivencias 
del pasado, estas danzas han experimentado 
procesos de resignificación contemporánea. Se 
han ido integrando en festivales o en contextos 
escolares, lo que plantea interrogantes sobre su 
patrimonialización y su uso pedagógico.

Si pasamos a analizar las funciones del pa-
trimonio musical extremeño, resulta evidente 
que estas músicas cumplen un papel múltiple. 
En primer lugar, su función social y comunitaria: 
la música articula redes de solidaridad y perte-
nencia, reforzando los lazos colectivos en fies-
tas, rituales y celebraciones. En segundo lugar, 
la función identitaria, que se observa en cómo 
ciertos géneros, como la jota, se han convertido 
en símbolos de la región, tanto en el imagina-
rio popular como en las políticas culturales. No 
menos importante es la función pedagógica y 
de transmisión de valores, ya que el repertorio 
oral transmitía no solo melodías y letras, sino 
también códigos de conducta, relatos históri-
cos y visiones del mundo. Finalmente, la música 

desempeña una función estética y recreativa, 
siendo fuente de disfrute individual y colectivo, 
aspecto que a menudo ha sido subestimado 
frente a la dimensión antropológica o ritual.

El tercer eje de análisis corresponde a los 
estudios realizados sobre este patrimonio. En 
este sentido, la figura de Manuel García Matos 
es imprescindible. Su obra de recopilación en 
los años 40 y posteriores constituye el mayor 
corpus de música tradicional extremeña, con-
servado hoy en el Instituto de Musicología del 
CSIC. Estos fondos no solo ofrecen un inventa-
rio de canciones, sino también un registro de 
los contextos en los que se interpretaban, lo 
que permite a los investigadores actuales com-
prender las prácticas en su marco social. Poste-
riormente, investigadores como Barrio y Gue-
rra (2003) ampliaron esta labor con proyectos 
específicos sobre música extremeña, poniendo 
el acento en la necesidad de contextualizar los 
repertorios en el marco de la vida comunitaria y 
de evitar lecturas reduccionistas que los conci-
ban como piezas aisladas.

Barrios (2009), por su parte, ha subrayado la 
contribución de Extremadura a la música espa-
ñola, situando sus prácticas en diálogo con tra-
diciones de otras regiones y mostrando cómo la 
especificidad extremeña aporta elementos úni-
cos a la identidad musical del país. En la misma 
línea, Manzano (2005) ha desarrollado un análi-
sis en profundidad sobre los rituales danzados, 
ofreciendo claves para comprender cómo el 
cuerpo y el movimiento se integran en el patri-
monio sonoro y cómo las danzas rituales consti-
tuyen un laboratorio privilegiado para estudiar 
la relación entre música, rito y comunidad.

Los estudios más recientes del CSIC, parti-
cularmente desde el Instituto de Etnomusicolo-
gía y el Instituto de Musicología, han puesto el 
acento en la digitalización, catalogación y acce-
sibilidad de estos repertorios, lo que abre nue-
vas posibilidades de investigación y aplicación 
pedagógica. Gracias a proyectos de digitaliza-
ción, hoy es posible consultar y escuchar graba-
ciones históricas que antes estaban restringidas 
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a especialistas, favoreciendo así su incorpora-
ción en ámbitos educativos y culturales.

En síntesis, el patrimonio musical extremeño 
se configura como un universo sonoro complejo 
en el que conviven géneros narrativos como el 
romance, géneros coreográficos como la jota, 
prácticas rituales como las danzas de palos y re-
pertorios religiosos como los villancicos o loas. 
Su función trasciende lo musical para abarcar 
dimensiones identitarias, sociales, rituales y pe-
dagógicas. Y, finalmente, los estudios académi-
cos, desde García Matos hasta las investigacio-
nes contemporáneas del CSIC, han permitido 
visibilizar y conservar este patrimonio, al tiempo 
que plantean retos sobre su transmisión, patri-
monialización y uso en la educación reglada.

3. El contexto histórico de la 
recopilación del folclore musical 
español

La recopilación del folclore musical español 
comenzó a adquirir importancia en la segunda 
mitad del siglo xix, impulsada por el auge del 
nacionalismo romántico, que reivindicaba las 
tradiciones populares como señas de identidad 
nacional. Felipe Pedrell (1841-1922), «una de 
las personalidades fundamentales de la músi-
ca del siglo xix y comienzos del xx en España» 
(Capdepón, 2022), fue un pionero en esta labor 
recopilatoria de nuestra música. Su Cancionero 
musical popular español, publicado el año de 
su muerte (1922), combinaba canciones tradi-
cionales con repertorio culto influenciado por la 
música popular.

En el primer tercio del siglo xx fueron Eduar-
do Martínez Torner y su Cancionero musical 
de la lírica popular asturiana (1920), Bonifacio 
Gil con el Cancionero popular de Extremadu-
ra (1932), y Antonio José Martínez Palacios con 
su Colección de cantos populares burgaleses 
(1932) quienes contribuyeron a fortalecer la 
investigación folclórica. Estos trabajos estable-
cieron un precedente metodológico basado en 
la recogida de melodías transmitidas oralmente 
de generación en generación.

Si bien la Guerra Civil (1936-1939) condicio-
nó el desarrollo cultural debido al exilio de una 
parte notable de los intelectuales y artistas es-
pañoles, durante la primera década de la dicta-
dura franquista se incentivaron varias iniciativas 
importantes como la restauración de las ocho 
Reales Academias nacionales eliminadas en 
la República con la intención de suprimir 
los privilegios burgueses, la puesta en marcha 
de la Orquesta Nacional de España (1942), la 
creación del CSIC con el Instituto Español de 
Musicología incluido en este o la fundación de 
la Sección Femenina del Frente de Juventudes, 
órgano que pretendía expandir la cultura del 
régimen promoviendo las canciones y danzas 
populares españolas (Gallego, 2012).

En medio de este panorama, Manuel García 
Matos, lejos de plegarse a los intereses ideo-
lógicos de su época, enfocaría su labor en un 
riguroso trabajo de campo y un exhaustivo aná-
lisis musicológico.

3.1. Manuel García Matos: juventud y 
formación

Nacido en Plasencia en 1912, García Matos 
recibió su formación musical inicial, «a falta de 
conservatorios o escuelas de música oficiales» –
que aún no existían en la región–, bajo la tutela 
de Joaquín Sánchez Ruiz, maestro de capilla y 
organista de una institución de larga tradición 
musical como la catedral placentina, y quien 
probablemente orientó su interés por el folclo-
re de su tierra natal: el joven García Matos «se 
impuso la obligación de recoger del pueblo mu-
chos materiales que aún permanecían inéditos, 
no conformándose sólo con el estudio de lo ya 
publicado» (Gallego, 2012, pp. 27-28).

Hacia 1931, con apenas 19 años, fundó la 
Masa Coral Placentina, de la cual derivan los 
Coros Extremeños actuales. «Fue en aquella 
época cuando recogió los materiales que luego 
conformarían su primer gran libro», publicado 
en 1944: Lírica popular de la Alta Extremadura 
(Gallego, 2012, pp 30-31).
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3.2. Lírica popular de la Alta Extremadura

Publicado en 1944, Lírica popular de la Alta 
Extremadura constituye una obra seminal en la 
recopilación del folclore español. El cancione-
ro incluye 236 melodías vocales clasificadas en 
ocho categorías –canciones de ronda, de bo-
das, de quintos, de Nochebuena, de faenas, re-
ligiosas, de cuna y de baile– y otras 200 danzas 
con acompañamiento instrumental y tocatas va-
rias para gaita y tamboril (García Matos, 1944).

García Matos transcribía todas las cancio-
nes y piezas a través del dictado por vía oral de 
determinados habitantes de cada pueblo que 
visitaba, con especial énfasis en la fidelidad al 
modelo interpretativo popular. Este cancionero 
incluye también análisis modales y rítmicos es-
tudios sobre instrumentos tradicionales como el 
tamboril o la gaita extremeña, cuya afinación y 
gamas (doria e hipodoria) García Matos analizó 
en profundidad. Además, dedicó especial aten-
ción a las danzas procesionales y las formas de 
acompañamiento coreográfico.

El poeta Gerardo Diego (1949) destacó el 
valor de esta obra, señalando su contribución 
al conocimiento de un repertorio de «espléndi-
da riqueza arcaica de esa región hasta entonces 
inexplorada» como lo era la Alta Extremadura y 
subrayando el enfoque ecléctico de García Ma-
tos con respecto a la influencia árabe en nuestra 
música popular.

Comparado con cancioneros anteriores, el 
trabajo de García Matos sobresale por su rigor 
metodológico, superando la mera recopilación 
para ofrecer un análisis musicológico exhausti-
vo. En la propia obra dejó por escrito una de-
claración que resume su compromiso con el co-
metido que se está tratando en este capítulo: 
¡Hemos de salvar nuestro folklore! España y el 
Arte nos lo exigen (García Matos, 1944, p. 47).

3.3. Aportaciones de García Matos a la 
musicología y al folclore español

García Matos se trasladó a Madrid en 1941, 
ya que contaba con muchos más archivos, bi-

bliotecas y otras instituciones que le permitie-
ran desarrollar sus investigaciones con mayor 
profundidad.

Allí su prestigio quedó consolidado tanto 
por su labor en el Real Conservatorio Superior 
de Música de Madrid –como ayudante en la 
cátedra de folklore de Nemesio Otaño desde 
1941 y como catedrático desde 1958– como 
por su colaboración con el Consejo Superior 
de Investigaciones Científicas (CSIC), en el que 
editó su Cancionero popular de la provincia de 
Madrid (1951-1960), uno de los primeros volú-
menes del Cancionero Popular Español.

Además, amplió su labor con proyectos de 
envergadura nacional e internacional, como 
su colaboración con la Sección Femenina del 
Frente de Juventudes, con la que desarrolló el 
proyecto de recogida y difusión de las danzas 
populares españolas –las cuales quedarían re-
cogidas en Danzas populares de España (1957)– 
o su participación en el Consejo Internacional 
de la Música de la UNESCO, lo que facilitó la 
proyección de sus trabajos a nivel mundial.

Sin lugar a dudas, una de sus contribuciones 
más notables fue la Magna Antología del Fo-
lklore Musical de España (1978, póstuma), una 
monumental recopilación fonográfica de 17 
discos que ofrece un panorama completo de la 
música tradicional española. Dicha selección in-
cluyó ejemplos de todas las regiones: jotas ara-
gonesas, las albadas valencianas, las muiñeiras 
gallegas y los fandangos andaluces, reflejando 
la pluralidad cultural de España.

3.4. Valoración crítica de su obra y su legado

La obra de Manuel García Matos representa 
un punto de inflexión en la historia de la musi-
cología española. Su metodología, basada en 
la recopilación directa, el análisis riguroso del 
material recogido y la preservación de su au-
tenticidad interpretativa, ha sido modelo para 
generaciones posteriores.

Su visión de la música popular como objeto 
digno de estudio académico contribuyó a ele-
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var el folclore al ámbito universitario y científico. 
Además, su labor divulgativa facilitó el acceso 
del gran público a la música tradicional, gene-
rando una conciencia de su valor patrimonial.

Numerosos musicólogos han reconocido la 
importancia de su figura: Samuel Rubio desta-
có, en su prólogo de la Magna Antología, su ca-
pacidad para aunar criterios científicos sólidos 
y un respeto casi reverencial por la transmisión 
popular; Israel J. Katz lo reconoció como uno 
de los grandes recopiladores de Europa y Luis 
Felipe Ramón y Rivera definió a su Magna An-
tología como un modelo para Latinoamérica, 
donde la recolección folclórica carece de siste-
matización científica comparable.

La influencia de García Matos trascendió las 
fronteras nacionales. Su colaboración con la 
UNESCO y otros congresos internacionales; el 
hecho de que instituciones como la Sociedad 
Internacional de Música Folclórica reconocie-
ran su trabajo o de que su metodología sirviera 
como modelo para proyectos de recopilación 
similares en América Latina y Europa; su ase-
soría en la creación de estudios de folclore en 
la Universidad de Puerto Rico o la considera-
ción de su Magna Antología como referencia 
indispensable en los estudios comparativos de 
música tradicional. Todo ello evidencia su pro-
yección académica a nivel mundial y lo consoli-
da como uno de los principales folcloristas del 
siglo xx.

En definitiva, Manuel García Matos no solo 
fue un brillante recopilador, sino también un vi-
sionario que supo ver en el folclore musical una 
fuente esencial de la identidad cultural españo-
la en el difícil contexto de una España marcada 
por la Guerra Civil y la posterior dictadura. Su 
legado, por la magnitud de su obra, por su 
metodología y compromiso con la autenticidad 
y por su capacidad para combinar investigación y 
divulgación, sigue siendo un referente ineludible 
para el estudio de la música popular española.

4. Análisis musicológico del 
repertorio extremeño: potencial 
pedagógico y condicionantes

El análisis musicológico del repertorio de 
tradición oral extremeño confirma su condición 
de recurso idóneo para la Educación Primaria, 
tanto por su valor identitario como por sus ras-
gos formales y performativos, que se expon-
drán a continuación. El corpus musical de Lírica 
popular de la Alta Extremadura de García Ma-
tos (1944) constituye una base documental im-
prescindible sobre la que se han erigido análisis 
y propuestas posteriores, al tiempo que ofrece 
una panorámica suficientemente amplia de di-
ferentes géneros y contextos sociales: nanas, 
romances, coplas de quintos, cantos de siega y 
trilla y rondas.

Desde el punto de vista melódico, buena 
parte de estas canciones populares extremeñas 
presentan ambitus6 estrechos, movimientos 
por grado conjunto y células repetitivas que 
facilitan su aprendizaje por parte de los alum-
nos de entre 6 y 12 años; en cuanto a la parte 
rítmica, también favorecen la asimilación de las 
piezas su isocronía7 general y la predominancia 
en ellas de compases simples y ostinati rítmicos, 
los cuales permiten, además, integrar acompa-
ñamientos con pequeña percusión y disposición 
elemental Orff (Barrios y Manzano, 2010; Aréva-
lo, 2009).

La pertinencia didáctica del cancionero se 
refuerza si tomamos en consideración su con-
texto histórico y social. La investigación de Ba-
rrios (2005) sobre danza y ritualidad en Extre-
madura muestra que las piezas musicales no se 
comprenden plenamente sin su contexto y mar-
co de uso en espacios rurales, festividades pa-
tronales, cofradías y hermandades, lo que abre 
una vía de trabajo interdisciplinar con asignatu-
ras como Ciencias Sociales. Para López y Mon-
déjar (2025) la danza educativa tiene aspectos 
comunes con las danzas tradicionales, ya que 
se observa la sencillez interpretativa y las repe-
ticiones. Dicha vinculación con el área social se 
puede visibilizar en el trabajo de López (2020) 
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y la actividad musical a través de los programas 
de fiestas. 

Este contexto permite diseñar secuencias de 
aprendizaje basadas en proyectos de trabajo 
que conecten investigación local, práctica per-
formativa y reflexión cultural (González y Valls, 
2018). Además, la presencia de formas estrófi-
cas tradicionales como el romance, la seguidi-
lla, la copla o la décima facilita puentes directos 
con la asignatura de Lengua castellana y Litera-
tura, la educación literaria a nivel general y la 
comprensión de métricas populares hispánicas 
que son también relevantes en el resto del te-
rritorio nacional (Trapero, 1994; Castilla, 2009).

Los resultados del análisis confirman, ade-
más, la viabilidad de este repertorio a nivel 
vocal y textual: sus tesituras se ajustan con 
frecuencia al registro infantil; sus textos, de te-
mática cotidiana, lúdica o afectiva, admiten un 
trabajo fonético, prosódico y rítmico, y su es-
tructura formal basada en estrofas y estribillos 
favorece estrategias habituales en la iniciación 
coral (Valverde y Godall, 2018; Ocariz y Castell, 
2018), como las basadas en el aprendizaje por 
imitación a modo de eco o en la asociación de 
ciertos fragmentos del texto con un determina-
do ostinato rítmico.

No obstante, el análisis también muestra 
algunos condicionantes que impiden su plena 
incorporación al aula. El primero es de orden 
documental: la recopilación por escrito realiza-
da por personalidades como García Matos, si 
bien ha permitido conservar un patrimonio va-
liosísimo, ha implicado también una descontex-
tualización de los cantos respecto a su oralidad 
original (Fornaro, et al., 2005). Para compensar 
esta pérdida, resulta fundamental que la en-
señanza escolar recupere procedimientos de 
transmisión oral, como el canto responsorial, la 
imitación o la variación, de modo que el alum-
nado experimente la música de forma activa 
(Arévalo, 2009).

El segundo condicionante es de carácter in-
terpretativo. Como señala Viana (2005), el fo-
lklore no debe entenderse como un legado fijo 

e inmutable, sino como una práctica viva y en 
transformación. Ello implica que su aplicación 
pedagógica ha de orientarse hacia la recreación 
contextualizada, evitando concebirlo como un 
simple «museo sonoro». Ortiz (2012) recuerda, 
además, que la identidad folklórica peninsular 
se construye en diálogo con la diversidad cultu-
ral, lo que invita a presentar el repertorio extre-
meño en relación con otras tradiciones regiona-
les e internacionales.

Un tercer aspecto crítico señalado por la lite-
ratura es la pluralidad de lecturas contemporá-
neas del folklore. Viana (2005) advierte que no 
existe una sola forma «auténtica» de las tradi-
ciones, sino relecturas sucesivas que responden 
a nuevas sensibilidades y contextos. Ortiz (2012) 
sostiene, por su parte, que las identidades fo-
lklóricas peninsulares se construyen en diálogo 
y tensión con la diferencia. Este enfoque es ca-
pital en un aula actual, diversa y permeable a 
repertorios globales: los materiales extremeños 
deben presentarse como patrimonio vivo y en 
interacción con otras músicas, no como un ca-
non cerrado.

Cierto es que, en cuanto a fuentes se refiere, 
las humanidades digitales han mejorado muy 
notablemente la accesibilidad a las mismas: las 
plataformas del Fondo de Música Tradicional 
del IMF-CSIC facilitan metadatos, registros so-
noros, variantes y georreferenciación de fuen-
tes –incluídos los materiales asociados a García 
Matos–, y se han convertido en palancas para 
la investigación y la docencia (Ros-Fábregas, 
2021; Ros-Fábregas, Catalán y Pérez, 2025). 
Pese a ello, persiste una brecha entre el archi-
vo musicológico y el aula de Primaria: el pro-
fesorado necesita versiones pedagógicamente 
adaptadas (arreglos vocales, acompañamientos 
sencillos, guías de movimiento, propuestas in-
terdisciplinares) y orientaciones metodológicas 
claras para poder aprovechar al máximo el po-
tencial de estos fondos (García-Gil, et al., 2018).

Por último, conviene señalar una oportuni-
dad derivada del análisis documental: el reper-
torio extremeño no solo encaja con metodolo-
gías activas como las de Orff o Kodály, sino que 
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también vehicula competencias de la LOMLOE 
tales como conciencia y expresión cultural, 
competencia social y cívica o aprender a apren-
der cuando se aborda desde proyectos parti-
cipativos que integran interpretación, creación, 
investigación y comunicación (Fontal, 2015; 
Martínez, 2021).

En definitiva, los resultados del análisis mues-
tran que el repertorio extremeño combina ac-
cesibilidad técnica, riqueza cultural e identidad 
propia, lo que lo convierte en un recurso de alto 
valor pedagógico. Ahora bien, su integración 
en la escuela requiere afrontar tres desafíos fun-
damentales: revitalizar la oralidad en el proceso 
de enseñanza, diseñar materiales adaptados a 
las edades de Primaria y contextualizar las can-
ciones en clave cultural e interdisciplinar.

Conclusión

El trabajo de Manuel García Matos consti-
tuye un referente ineludible para comprender 
la riqueza del folclore musical extremeño y, por 
extensión, del español. Su labor recopiladora, 
ya ampliamente documentada en capítulos an-
teriores, sentó las bases para el conocimiento y 
preservación de la lírica popular. Sin embargo, 
más allá de su valor musicológico, queda pen-
diente una tarea esencial: trasladar ese legado 
al aula de Educación Primaria de manera efecti-
va y significativa.

La Educación Primaria ofrece un marco pri-
vilegiado para activar este patrimonio, pues se 
trata de la etapa educativa en la que los niños 
construyen los primeros vínculos entre su iden-
tidad personal y la cultura de su entorno. 

La activación de este legado no debe enten-
derse como una mera inclusión anecdótica de 
canciones tradicionales en las clases de música, 
sino como una estrategia pedagógica transver-
sal. Los romances, coplas, nanas y cantos de fae-
na recogidos por García Matos pueden conver-
tirse en recursos que dialoguen con diferentes 
áreas del currículo: en Lengua, para el trabajo 
con la métrica y la oralidad; en Ciencias Socia-
les, para contextualizar costumbres y modos de 

vida tradicionales; en Educación Artística, para 
la interpretación vocal e instrumental; e incluso 
en Valores Cívicos y Éticos, para reflexionar so-
bre la importancia de la memoria colectiva y la 
diversidad cultural.

En definitiva, el paso de García Matos a la 
Educación Primaria sigue siendo un camino por 
recorrer. Su obra ofrece un repertorio de enor-
me potencial formativo, pero requiere de una 
voluntad pedagógica clara y de una formación 
docente específica para transformarse en recur-
so educativo. Activar este legado en las aulas 
no solo significa preservar un acervo musical, 
sino también dotar a las nuevas generaciones 
de herramientas para reconocerse en su cultura, 
valorar la diversidad y participar críticamente en 
la construcción de su identidad.
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Doctrina vigilada, devoción viva: un 
manuscrito censurado por la Inquisición en 
la Mallorca del siglo xviii y su proyección 
folclórica
Juan María González de la Rosa

Resumen: El presente trabajo analiza una alega-
ción fiscal de 1733-1738 relativa a un manuscrito 
titulado «Examen crítico, histórico y demostra-
tivo de los autores que negaron a María Santí-
sima la gracia en su primer instante», atribuido 
a Guillermo Vidal y conservado en el Archivo 
Histórico Nacional. El documento permite ob-
servar, a escala mallorquina, las tensiones entre 
la teología inmaculista, la actuación censoria de 
la Inquisición y la intensa devoción popular a la 
Inmaculada Concepción en la España moderna. 
Tras un estado de la cuestión sobre la polémica 
inmaculista, la relación entre el Santo Oficio y 
las devociones marianas, y las manifestaciones 
festivas y cofrades del culto inmaculado, se pro-
pone una lectura del expediente como síntoma 
de la voluntad inquisitorial de controlar incluso 
las obras que defendían la excelencia mariana. 
El caso de Vidal, cuyo manuscrito se describe 
en la documentación como «un sujeto dicho li-
bro enquesta manuscrita» y redactado «en ho-
nor del sermón dado sobre la Concepción de 
María Santísima», se inserta en un contexto ba-
lear fuertemente marcado por el «inmaculismo» 
franciscano.

Palabras clave: Inmaculada Concepción, Inqui-
sición, devoción popular, Mallorca, siglo xviii, 
censura de libros, Guillermo Vidal.

Abstract: The present work analyzes a tax alle-
gation from 1733-1738 related to a manuscript 
titled «Critical, historical and demonstrative 
examination of the authors who denied María 
Santísima grace in her first moment», attributed 
to Guillermo Vidal and preserved in the Nation-
al Historical Archive. The document allows us 
to observe, on a Majorcan scale, the tensions 

between immaculate theology, the censorious 
action of the Inquisition and the intense popu-
lar devotion to the Immaculate Conception in 
modern Spain. After a state of the art on the im-
maculate controversy, the relationship between 
the Holy Office and Marian devotions, and the 
festive manifestations and confraternities of 
the immaculate cult, a reading of the file is pro-
posed as a symptom of the inquisitorial will to 
control even the works that defended Marian 
excellence. The case of Vidal, whose manuscript 
is described in the documentation as «a subject 
said book in this manuscript» and written «in 
honor of the sermon given on the Conception 
of the Most Holy Mary», is inserted in a Bale-
aric context strongly marked by Franciscan «im-
maculism».

Keywords: Immaculate Conception, Inquisition, 
popular devotion, Mallorca, 18th century, book 
censorship, Guillermo Vidal.

1. Introducción

La devoción a la Inmaculada Concep-
ción constituyó uno de los fenóme-
nos religiosos más influyentes de la 
cultura católica de la Edad Moder-
na. En los territorios de la Monar-

quía Hispánica, la defensa del privilegio ma-
riano trascendió ampliamente el ámbito de la 
controversia escolástica para convertirse en un 
elemento central de identidad religiosa, políti-
ca y cultural. Como ha señalado la historiogra-
fía reciente, el inmaculismo se expresó no sólo 
en tratados teológicos y disputas universitarias, 
sino también en prácticas festivas, juramentos 
institucionales, iconografía, predicación y mani-
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festaciones de religiosidad popular que implica-
ban a amplios sectores de la sociedad.

En este contexto, la relación entre la Inqui-
sición y las polémicas en torno a la Inmaculada 
Concepción plantea un problema historiográfi-
co de especial interés. Aunque el Santo Oficio 
no tenía competencia para definir dogmas, sí 
desempeñó un papel decisivo en la vigilancia 
de los discursos religiosos y en la regulación de 
los límites de la controversia doctrinal. La his-
toriografía ha mostrado cómo el tribunal actuó 
contra proposiciones consideradas heterodoxas 
o temerarias, pero también cómo intervino en 
ocasiones frente a formas de devoción o polé-
mica religiosa que, aun defendiendo posiciones 
doctrinalmente aceptables, podían generar 
conflictos dentro de la comunidad eclesiástica. 
Sin embargo, los estudios de caso que permitan 
observar de manera concreta cómo operaba 
este control en contextos locales siguen siendo 
relativamente escasos.

El presente artículo analiza uno de estos epi-
sodios a partir de un expediente conservado en 
el Archivo Histórico Nacional relativo a la cali-
ficación inquisitorial de un manuscrito titulado 
Examen crítico, histórico y demostrativo de los 
autores que negaron a María Santísima la gracia 
en su primer instante, atribuido a un laico ma-
llorquín llamado Guillermo Vidal. La documen-
tación, producida entre 1733 y 1738, permite 
observar cómo un escrito redactado en defensa 
de la doctrina inmaculista fue objeto de censura 
por parte del tribunal inquisitorial, no por cues-
tionar la ortodoxia mariana, sino por el tono po-
lémico y las acusaciones dirigidas contra quie-
nes sostenían posiciones maculistas.

La hipótesis que guía este estudio es que 
el caso de Vidal ilustra un aspecto menos estu-
diado del control inquisitorial sobre la cultura 
religiosa de la Edad Moderna: la vigilancia de 
las formas de defensa de la ortodoxia. Lejos de 
limitarse a perseguir errores doctrinales explí-
citos, la Inquisición también actuó para regular 

los modos en que las controversias teológicas 
podían ser expresadas públicamente, especial-
mente cuando esas polémicas amenazaban con 
alterar el equilibrio entre órdenes religiosas, au-
toridades eclesiásticas o comunidades locales. 
Desde esta perspectiva, la censura del manus-
crito de Vidal no debe interpretarse como un 
conflicto entre ortodoxia y heterodoxia, sino 
como un intento de disciplinar una forma de mi-
litancia devocional considerada excesivamente 
agresiva.

Desde el punto de vista metodológico, el 
trabajo se basa en el análisis histórico del ex-
pediente inquisitorial conservado en la sección 
Inquisición del Archivo Histórico Nacional, com-
plementado con la contextualización historio-
gráfica de la polémica inmaculista, la cultura 
manuscrita y la religiosidad popular en la Es-
paña moderna. La documentación permite re-
construir no sólo el proceso de calificación del 
manuscrito, sino también las tensiones doctri-
nales, institucionales y devocionales que rodea-
ron su circulación.

El artículo se estructura en varios apartados. 
En primer lugar, se presenta un estado de la 
cuestión sobre la controversia inmaculista y su 
proyección social y cultural en la Monarquía His-
pánica. A continuación, se examina el trasfondo 
doctrinal de la discusión sobre la gracia inicial 
de María y la persistencia de posiciones macu-
listas en los siglos xvii y xviii. Posteriormente se 
analiza la relación entre la Inquisición, la cultura 
manuscrita y la regulación de las polémicas reli-
giosas. En los apartados siguientes se aborda el 
contexto mallorquín de religiosidad inmaculista 
y se examina en detalle el expediente relativo 
al manuscrito de Guillermo Vidal. Finalmente, 
el estudio propone interpretar este caso como 
un ejemplo significativo de cómo la Inquisición 
intervino para disciplinar los límites de la con-
troversia teológica dentro de una cultura reli-
giosa profundamente marcada por la devoción 
mariana.
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2. La controversia inmaculista en la 
España moderna: debate doctrinal y 
persistencias maculistas

La historiografía sobre la Inmaculada Con-
cepción en el ámbito hispano se ha desarro-
llado de forma notable en las últimas décadas, 
cruzando la historia religiosa, el arte y la histo-
ria cultural. Los estudios coinciden en subrayar 
que la defensa del privilegio inmaculista no fue 
un mero debate escolástico, sino un fenómeno 
de largo alcance social y político que impregnó 
fiestas, cofradías, sermones, imágenes y hasta 
la definición simbólica de la monarquía católi-
ca1. En el plano local, trabajos como los de Juan 
Aranda Doncel sobre la diócesis de Córdoba 
han demostrado el fuerte arraigo del «fenóme-
no inmaculista» en los siglos xvi-xviii, visible en 
la proliferación de cofradías, fundaciones con-
ventuales y celebraciones extraordinarias vincu-
ladas a la Concepción2. De manera complemen-
taria, F. J. Campos ha explotado las Relaciones 
Topográficas de Felipe II para mostrar la ampli-
tud territorial de esa devoción en los pueblos 
de la España interior, donde iglesias, ermitas, 
hospitales y cofradías bajo la advocación de la 
Concepción aparecen de forma recurrente3.

En el terreno de la historia de la fiesta, José 
Antonio Peinado Guzmán ha seguido el desa-
rrollo de la Concepción de María desde sus orí-
genes medievales hasta la configuración de la 
solemnidad moderna, dedicando un apartado 
específico a la implantación de la fiesta en el 

1	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la In-
maculada Concepción durante los siglos xvi al xviii: El papel 
de los conventos cordobeses de la Provincia Franciscana de 
Granada». En F. J. Campos y Fernández de Sevilla (Ed.), Re-
ligiosidad, historia y arte. Actas del simposium (pp. 53–88).

2	  Lazcano, R. (2005). «Agustinos españoles defen-
sores de la Inmaculada en la primera mitad del siglo xvii». 
Archivo Agustiniano, 99, pp. 1163–1209.

3	  Véase el análisis doctrinal comparado en Lazcano 
(2005), pp. 1174–1182.

espacio hispano4. Estos trabajos se han visto en-
riquecidos por repertorios de autores inmacu-
listas, como el catálogo de agustinos estudiado 
por Rafael Lazcano, que documentan la partici-
pación de numerosas órdenes religiosas en la 
defensa doctrinal de la Inmaculada5.

En los últimos años, la mirada se ha despla-
zado también hacia la dimensión política y vi-
sual del fenómeno. La monarquía hispánica con-
virtió la causa inmaculista en un elemento de 
identidad dinástica y «asunto de Estado», como 
ha subrayado la reciente síntesis de Pablo Gon-
zález Tornel, reseñada por M. J. Muñoz Ruiz6. 
Al mismo tiempo, la iconografía inmaculista del 
siglo xviii ha sido estudiada como un lenguaje 
visual destinado a hacer «visible» la doctrina y a 
vehicularla hacia públicos amplios7.

En este marco, el caso mallorquín resulta es-
pecialmente sugerente. Salvador Andrés Ordax 
ha puesto de relieve el peso del «inmaculismo» 
franciscano en la isla, recordando que el Gran i 
General Consell eligió a la Purísima Concepción 
como patrona del reino de Mallorca ya en 1643 
y que la iconografía inmaculista ocupa un lugar 
central en la catedral y el convento de San Fran-
cisco de Palma8. Sin embargo, la documenta-
ción inquisitorial relativa a escritos inmaculistas 
mallorquines sigue siendo poco conocida. La 
alegación fiscal sobre el manuscrito de Guiller-

4	  Aranda Doncel (2005), pp. 60–77.

5	  Collantes de Terán de la Hera, M. J. (2001). «Cen-
sura inquisitorial y devociones populares en el siglo xviii». 
Revista de Inquisición, 10, pp. 9–98.

6	  Muñoz Ruiz, M. J. (2021). «Ver es creer. La Inma-
culada Concepción y España en el siglo xvii» (Reseña de P. 
González Tornel). BSAA Arte, 87, pp. 383-386.

7	  Gracia, R. F. (2004). «Algunas representaciones 
inmaculistas hispanas del siglo xviii». Anuario de Historia de 
la Iglesia, 13, pp. 247-270

8	  Andrés Ordax, S. (2018). «La Purísima Concep-
ción y tres franciscanos «rigurosos» en Palma de Mallorca». 
Boletín de la Real Academia de Extremadura de las Letras y 
las Artes, 53, pp. 79-100.
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mo Vidal viene a llenar, modestamente, parte 
de ese vacío.

La controversia sobre la Inmaculada Concep-
ción se desplegó, en el ámbito católico, duran-
te la Baja Edad Media y la Edad Moderna, con 
especial intensidad en los siglos xvi y xvii. El eje 
del debate enfrentaba a los defensores de que 
María había sido preservada del pecado origi-
nal «en el primer instante de su concepción», 
los inmaculistas, y a quienes sostenían que sólo 
había sido santificada después, los llamados 
maculistas. La discusión atravesó universidades, 
órdenes religiosas y episcopados, generando 
una abundante producción de tratados, sermo-
nes y votos solemnes9.

La monarquía hispánica se situó pronto en 
la vanguardia del inmaculismo. Las universi-
dades españolas fueron añadiendo, desde el 
siglo xvi, juramentos de defensa del misterio 
como requisito para la obtención de grados y 
el ejercicio de la docencia; Valencia en 1530, 
seguida de Zaragoza, Salamanca, Valladolid o 
Alcalá, entre otras, configuran un mapa acadé-
mico comprometido con la causa inmaculista10. 
Paralelamente, reyes como Carlos II y Carlos III 
obtuvieron de la Santa Sede el reconocimiento 
de la Inmaculada como patrona de España y sus 
dominios, gesto que consolidó aún más el ca-
rácter identitario de la devoción11.

La polémica no era sólo teológica. Como ha 
mostrado Aranda Doncel, en diócesis como la 
cordobesa el apoyo popular a la Inmaculada se 
tradujo en un denso tejido de cofradías, votos 
concepcionistas y festejos que implicaban a 

9	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la In-
maculada Concepción durante los siglos xvi al xviii: El papel 
de los conventos cordobeses de la Provincia Franciscana de 
Granada». En F. J. Campos y Fernández de Sevilla (Ed.), Re-
ligiosidad, historia y arte. Actas del simposium (pp. 53–88).

10	  Lazcano, R. (2005). «Agustinos españoles defen-
sores de la Inmaculada en la primera mitad del siglo xvii». 
Archivo Agustiniano, 99, 1163–1209.

11	  Véase el análisis doctrinal comparado en Lazcano 
(2005), pp. 1174–1182.

todas las capas sociales12. Es en este contexto 
donde hay que situar un manuscrito como el de 
Vidal, explícitamente orientado a refutar a «los 
autores que negaron a María Santísima la gra-
cia en su primer instante», es decir, a quienes 
todavía se resistían al privilegio inmaculista en 
pleno siglo xviii.

En los últimos años, la historiografía ha tendi-
do a interpretar la cuestión inmaculista no solo 
como una controversia doctrinal, sino como un 
fenómeno de enorme densidad política, visual 
y cultural dentro de la Monarquía Hispánica. En 
esta línea, Pablo González Tornel13 ha mostrado 
cómo la defensa de la Inmaculada se convirtió 
en la España del siglo xvii en un auténtico len-
guaje de representación colectiva, capaz de ar-
ticular devoción, propaganda y afirmación iden-
titaria en torno a la Monarquía Católica. Desde 
una perspectiva complementaria, Fernando 
Bouza14 ha subrayado la centralidad de la cultu-
ra manuscrita en la Edad Moderna, recordando 
que buena parte de las polémicas religiosas, 
respuestas a sermones y escritos de interven-
ción circularon al margen de la imprenta, en for-
mas textuales móviles, copiadas y reelaboradas, 
especialmente aptas para conflictos doctrinales 
de escala local. Por su parte, Ramón Villanueva 
Mouton ha insistido en que la devoción a la In-
maculada debe entenderse también como una 
práctica festiva y comunitaria, estrechamente 
vinculada a la construcción de identidades ur-
banas y a la apropiación social del culto maria-
no15. En conjunto, estas aportaciones permiten 

12	  Aranda Doncel (2005), pp. 60–77.

13	  González Tornel, P. (2021). Ver es creer. La Inma-
culada Concepción y España en el siglo xvii. Madrid: Conse-
jo Superior de Investigaciones Científicas

14	  Bouza Álvarez, F. J. (2001). Corre manuscrito: una 
historia cultural del Siglo de Oro. Madrid: Marcial Pons

15	  Campos y Fernández de Sevilla, F. J. (Coord.). 
(2005). «La Inmaculada Concepción en España: religiosi-
dad, historia y arte». Actas del XIII Simposium del Instituto 
Escurialense de Investigaciones Históricas y Artísticas (San 
Lorenzo de El Escorial, 1–4 de septiembre de 2005). San Lo-
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situar el caso de Guillermo Vidal en una inter-
sección particularmente fértil entre controversia 
teológica, circulación manuscrita, control inqui-
sitorial y cultura devocional, mostrando que in-
cluso un expediente local mallorquín participa 
de problemas centrales para la historia religiosa 
y cultural de la España moderna.

El manuscrito atribuido a Guillermo Vidal 
no puede entenderse sin situarlo en el cruce 
doctrinal entre la afirmación de la Inmaculada 
Concepción y la persistencia residual de auto-
res que, todavía en el siglo xviii, negaban la gra-
cia de María «en su primer instante». Estas dos 
ideas, aparentemente separadas, formaban en 
realidad un único campo teológico: defender 
que la Virgen recibió la gracia desde el primer 
momento de su existencia equivalía, en la prác-
tica, a sostener la doctrina inmaculista; negarlo 
suponía alinearse con las tradiciones maculistas, 
aún vivas en algunos ambientes intelectuales y 
conventuales.

Diversos estudios han señalado que, aunque 
en España el inmaculismo gozaba de un fuer-
te arraigo popular e institucional desde el siglo 
xvii16, sin embargo la controversia no desapare-
ció por completo. Persistieron posiciones pru-
dentes, restrictivas o abiertamente contrarias a 
la preservación absoluta de María. Rafael Laz-
cano ha documentado cómo ciertos teólogos 
agustinos mantenían reservas sobre la gracia 
inicial incluso en la primera mitad del siglo xvii, 
subrayando que esta corriente crítica no des-
apareció de inmediato17. Asimismo, la tradición 
dominica, históricamente más cauta en su ad-
hesión a la tesis inmaculista, siguió alimentando 

renzo de El Escorial: Ediciones Escurialenses / Real Centro 
Universitario Escorial-María Cristina.

16	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la In-
maculada Concepción durante los siglos xvi al xviii: El papel 
de los conventos cordobeses de la Provincia Franciscana de 
Granada». En F. J. Campos y Fernández de Sevilla (Ed.), Re-
ligiosidad, historia y arte. Actas del simposium (pp. 53–88).

17	  Lazcano, R. (2005). Agustinos españoles defen-
sores de la Inmaculada en la primera mitad del siglo xvii. 
Archivo Agustiniano, 99, 1163–1209.

discursos que evitaban afirmar la gracia plena 
desde el primer instante, lo que generaba fric-
ciones con otros grupos religiosos18.

En la práctica, esta diversidad de posturas 
configuró un mapa doctrinal heterogéneo don-
de convivían el fervor popular hacia la Inmacula-
da, impulsado por órdenes como los francisca-
nos, con la resistencia más matizada de autores 
formados en tradiciones maculistas. Como re-
cuerda Juan Aranda Doncel en su estudio so-
bre la devoción concepcionista en Córdoba, la 
disputa no se reducía al plano teórico: tenía ex-
presiones litúrgicas, festivas y comunitarias que 
definían la identidad religiosa de ciudades y 
obispados19. De ahí que los sermones, novena-
rios y tratados, como impresos o manuscritos, 
sobre la concepción de María fueran espacios 
privilegiados de disputa.

En este contexto se comprende el núcleo del 
manuscrito de Vidal, cuyo título declara abierta-
mente su objetivo: «examinar críticamente a los 
autores que negaron a María Santísima la gracia 
en su primer instante». Para Vidal, la negación 
de esa gracia no era una cuestión secundaria, 
sino un agravio teológico que merecía refuta-
ción. El manuscrito habría surgido, según el ex-
pediente, «en honor del sermón dado sobre la 
Concepción de María Santísima» predicado en 
la Catedral de Palma en 1736, lo que refuerza 
el vínculo entre polémica teológica y devoción 
litúrgica.

La Inquisición actuaba en este terreno en 
un delicado equilibrio. Como ha demostrado 
María Jesús Collantes de Terán, el Santo Ofi-
cio intervenía tanto frente a quienes negaban 
explícitamente el privilegio mariano como fren-
te a quienes, desde el entusiasmo inmaculista, 
formulaban acusaciones o exageraciones teoló-
gicas que podían alterar la armonía doctrinal20. 

18	  Véase el análisis doctrinal comparado en Lazcano 
(2005), pp. 1174–1182.

19	  Aranda Doncel (2005), pp. 60–77.

20	  Collantes de Terán de la Hera, M. J. (2001). «Cen-
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El caso de Vidal se inserta en este punto inter-
medio: su obra no es censurada por maculista, 
sino por la virulencia con la que atacaba a los 
maculistas. La frontera entre defensa legítima y 
agresividad doctrinal era estrecha, y la Inquisi-
ción vigilaba cuidadosamente ese límite.

Así, la relación entre Inmaculada Concepción 
y negación de la gracia inicial no es sólo con-
ceptual, sino histórica. El manuscrito de Vidal es 
un testimonio excepcional de cómo, todavía en 
el siglo xviii, la defensa militante del privilegio 
mariano podía generar tensiones dentro de la 
comunidad eclesiástica. La polémica sobre la 
gracia de María seguía siendo, para algunos, un 
campo de batalla teológica; para la Inquisición, 
un asunto de orden; y para el pueblo, una ex-
presión viva de identidad religiosa.

El título del manuscrito atribuido a Guillermo 
Vidal : »Examen crítico, histórico y demostrativo 
de los autores que negaron a María Santísima 
la gracia en su primer instante», remite directa-
mente a la tradición teológica conocida como 
maculismo. Esta corriente, representada his-
tóricamente por autores medievales como san 
Bernardo o santo Tomás, sostenía que María no 
había sido preservada del pecado original des-
de su concepción, sino únicamente santificada 
posteriormente. Aunque en los siglos xvii y xviii 
el maculismo era ya doctrinalmente minoritario 
en España, pervivió en algunos ambientes con-
ventuales y universitarios, alimentando contro-
versias locales y ocasionales conflictos discipli-
narios.

El expediente mallorquín recoge esta ten-
sión doctrinal cuando señala que Vidal arremete 
contra «los autores que negaron a María Santísi-
ma la gracia en su primer instante», acusándolos 
de comprometer la verdad mariana. Este tono 
polémico coincide con lo observado por Rafael 
Lazcano en su estudio sobre los agustinos an-
tiinmaculistas, donde describe cómo algunos 
teólogos continuaban defendiendo posiciones 
matizadas o restrictivas incluso en el siglo xvii 

sura inquisitorial y devociones populares en el siglo xviii». 
Revista de Inquisición, 10, 9–98.

avanzado21. Los investigadores han identifica-
do, además, residuos maculistas en corrientes 
dominicas, especialmente antes de la definitiva 
definición dogmática de 1854.

Un ejemplo significativo recogido en estos 
estudios es la distinción entre pecado original 
contraído, pecado original contraible y preser-
vación: algunos teólogos seguían sosteniendo 
que María habría sido preservada sólo «en pre-
visión» del mérito de Cristo, pero no desde el 
primer instante de su existencia22. Este tipo de 
formulaciones posibilitaba posiciones interme-
dias que, aunque no abiertamente maculistas, 
cuestionaban la radicalidad del privilegio, y 
aparecen mencionadas repetidamente en polé-
micas doctrinales del xvii y xviii.

En el ámbito hispano, como recuerda Aran-
da Doncel, estos debates no eran meramente 
especulativos: afectaban directamente a la vida 
devocional y a la competencia entre órdenes 
religiosas23. Los franciscanos, principales defen-
sores del inmaculismo, chocaron durante siglos 
con teólogos dominicos más prudentes o direc-
tamente críticos con la idea de la preservación 
absoluta. Mallorca, donde la orden franciscana 
poseía un peso estructural, no era ajena a esas 
tensiones. Salvador Andrés Ordax ha docu-
mentado cómo la predicación y la iconografía 
mallorquinas siguieron insistiendo en la pureza 
absoluta de María, convirtiéndose la isla en un 
foco simbólico del inmaculismo mediterráneo24.

21	  Lazcano, R. (2005). «Agustinos españoles defen-
sores de la Inmaculada en la primera mitad del siglo xvii». 
Archivo Agustiniano, 99, 1163–1209.

22	  Véase síntesis doctrinal en Lazcano (2005), pp. 
1174–1182.

23	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la Inma-
culada Concepción durante los siglos xvi al xviii». En Religio-
sidad, historia y arte (pp. 53–88).

24	  Andrés Ordax, S. (2018). «La Purísima Concep-
ción y tres franciscanos «rigurosos» en Palma de Mallorca». 
Boletín de la Real Academia de Extremadura, 53, 79–100.
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El manuscrito de Vidal debe interpretarse en 
este marco. Su propósito no era sólo devocio-
nal, sino combativo: refutar, denunciar y desa-
creditar a quienes mantenían posturas «insufi-
cientes» sobre la gracia mariana. El expediente 
describe cómo, al ser leído ante el cabildo, 
algunos calificadores lo consideraron «injurio-
so» y lleno de «expresiones desagraviantes y 
ofensivas», no tanto por su doctrina mariana 
como por la vehemencia con que atacaba a los 
opositores. El fiscal subraya incluso la existencia 
de «artículos supuestos» y acusaciones que «no 
debían haberse formulado», indicio de que Vi-
dal construyó su argumentación sobre la base 
de rumores o versiones imprecisas.

La referencia del manuscrito a que ciertos 
clérigos habían «negado la gracia inicial» en-
laza, por otra parte, con un fenómeno señala-
do por M. J. Collantes de Terán: la Inquisición 
prestaba especial atención a aquellos sermones 
o escritos que, aun sin negar explícitamente 
el privilegio, introducían ambigüedades sus-
ceptibles de generar confusión doctrinal en el 
pueblo25. Esta preocupación se intensificó en el 
siglo xviii, cuando el Santo Oficio actuó contra 
autores que, desde un punto de vista ilustrado, 
intentaban moderar las afirmaciones milagrosas 
o sobrenaturales sobre María.

En este sentido, el caso Vidal es interesante 
porque invierte el patrón habitual: no es un tex-
to maculista el censurado, sino un texto inmacu-
lista demasiado agresivo contra los maculistas 
reales o imaginados. El manuscrito se sitúa así 
en una zona intermedia entre teología militan-
te y devoción popular, mostrando cómo incluso 
quienes defendían la doctrina mayoritaria po-
dían ser corregidos si sobrepasaban los límites 
del decoro doctrinal.

Sobre el trasfondo de estas disputas doctri-
nales se desplegaba una devoción popular muy 
arraigada. Campos subraya que, en los pueblos 
de la España del Siglo de Oro, la presencia de 

25	  Collantes de Terán, M. J. (2001). «Censura inqui-
sitorial y devociones populares en el siglo xviii». Revista de 
Inquisición, 10, 9–98.

ermitas, cofradías y hospitales bajo la advoca-
ción de la Concepción es casi ubicua, hasta el 
punto de que «no hay que demostrar» la devo-
ción, sino que es suficiente con recorrer el terri-
torio y la documentación26.

Aranda Doncel, por su parte, muestra cómo 
las hermandades concepcionistas cordobesas 
combinaban culto y acción social: organizaban 
fiestas solemnes, pero también dispensaban li-
mosnas, dotaban huérfanas o ayudaban a expó-
sitos, convirtiendo el fervor inmaculista en una 
red de protección comunitaria27. En el ámbito 
festivo, trabajos como los de José Antonio Pei-
nado Guzmán28 o Manuel García Fernández29 
ponen de relieve que las celebraciones de la 
Inmaculada en la España moderna incluían pro-
cesiones, luminarias, fuegos artificiales, corridas 
de toros y otros elementos que articulaban la 
vida urbana en torno al culto mariano.

En el caso de Mallorca, la historiografía re-
ciente ha subrayado igualmente la importancia 
de la religión en la configuración de la vida so-
cial y urbana de la isla durante la Edad Moder-
na. Pere Fullana Puigserver ha mostrado cómo 
el tejido religioso mallorquín, articulado en tor-
no a parroquias, conventos, cofradías y celebra-
ciones litúrgicas, desempeñó un papel central 
en la construcción de identidades colectivas y 

26	  Campos (2005), pp. 9–14.

27	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la Inma-
culada Concepción durante los siglos xvi al xviii». En Religio-
sidad, historia y arte (pp. 53–88).

28	  Peinado Guzmán, J. A. (2011). Controversia teo-
lógica, devoción popular y expresión plástica: La Inmacula-
da Concepción en Granada (Tesis doctoral, Universidad de 
Granada). Repositorio Institucional DIGIBUG.

29	  De dicho autor, destacan obras fundamentales 
sobre la temática propuesta como García Fernández M. 
(1999). «Religiosidad popular y cultura urbana en la España 
moderna». En J. M. Usunáriz (Ed.), Los estudios sobre reli-
giosidad popular en la España Moderna (pp. 17-43); García 
Fernández, M. (2004). «Cultura material y religiosidad po-
pular en el seno familiar castellano del siglo xviii», Cuader-
nos Dieciochistas, 5, pp. 97–121
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en la organización de la vida comunitaria30. La 
devoción mariana, y en particular la dedicada 
a la Inmaculada Concepción, se integraba así 
en un sistema más amplio de prácticas devo-
cionales que combinaban culto, sociabilidad y 
representación simbólica. Desde una perspec-
tiva complementaria, Bartomeu Bestard31 ha 
insistido en la estrecha relación entre religión 
y espacio urbano en la Mallorca moderna, su-
brayando cómo las ceremonias públicas, pro-
cesiones y celebraciones vinculadas al calenda-
rio litúrgico estructuraban la vida de la ciudad 
de Palma y reforzaban su identidad cívica. En 
este marco, las manifestaciones inmaculistas, 
promovidas especialmente por el ámbito fran-
ciscano y respaldadas por las instituciones del 
reino– adquirieron una dimensión que trascen-
día lo estrictamente doctrinal para convertirse 
en un elemento significativo del paisaje cultural 
y devocional de la isla.

En el ámbito mallorquín, la devoción a la 
Inmaculada Concepción se insertó igualmente 
en el amplio entramado de religiosidad popular 
característico de la sociedad del Antiguo Régi-
men. Diversos estudios sobre religiosidad y cul-
tura festiva en Mallorca han puesto de relieve 
la importancia de las celebraciones marianas y 
su profunda integración en la vida urbana y co-
munitaria de la isla. Como ha señalado Gabriel 
Llompart, uno de los principales estudiosos de 
la religiosidad popular mallorquina, el culto ma-
riano ocupó un lugar central en las prácticas de-
vocionales de la sociedad insular desde la Edad 
Moderna. Las cofradías, los altares dedicados a 
la Virgen y las celebraciones litúrgicas articula-
ban una intensa vida religiosa que trascendía el 
ámbito estrictamente eclesiástico para proyec-
tarse en la esfera social y urbana32.

30	  Fullana Puigserver, P. (2015). Història religiosa de 
Mallorca. Palma: Lleonard Muntaner.

31	  Bestard, B. (2012). La ciutat de Mallorca en 
l’època moderna. Palma: Lleonard Muntaner.

32	  Llompart Moragues, G. (1982). Religiosidad po-
pular: miscelánea de estudios (folklore de Mallorca, folklore 
de Europa). Palma: José J. de Olañeta.

En el caso específico de la devoción con-
cepcionista, Mallorca participó activamente en 
la difusión del inmaculismo que caracterizó a la 
Monarquía Hispánica durante la Edad Moderna. 
Estudios sobre la religiosidad insular han mos-
trado cómo las instituciones municipales, las pa-
rroquias y las cofradías locales promovieron ce-
lebraciones en honor de la Virgen que incluían 
ceremonias litúrgicas solemnes y actos públicos 
de carácter festivo, integrando así la devoción 
en la cultura urbana de la isla33.

En Mallorca, este fenómeno alcanzó una 
intensidad particularmente notable. La consti-
tución en 1559 de la Provincia franciscana de 
la Inmaculada Concepción en Baleares y Pitiu-
sas, con el convento de San Francisco de Palma 
como casa principal, y la elección de la Purísima 
como patrona del reino en 1643, sitúan la isla 
entre los focos difusores del inmaculismo pe-
ninsular. La iconografía, desde xilografías popu-
lares hasta programas monumentales como la 
fachada de la catedral de Palma, refuerza esa 
centralidad devocional y evidencia la amplia 
difusión del ideal concepcionista en la cultura 
religiosa insular.

Es en este ambiente donde adquiere ple-
no sentido que, en 1736, un sermón sobre la 
Concepción predicado en la catedral de Pal-
ma impulsara a un laico, Guillermo Vidal, a re-
dactar un manuscrito polémico «en honor del 
sermón dado sobre la Concepción de María 
Santísima»34. La iniciativa muestra cómo la de-
voción popular podía traducirse también en 
formas de participación intelectual y escrita, in-
cluso fuera de los cauces académicos tradicio-
nales35.

33	  Vaquer Bennàssar, O. (2001). Religiosidad y so-
ciedad en la Mallorca del Antiguo Régimen. Palma: Univer-
sitat de les Illes Balears.

34	  AHN, Inquisición, 3732, Exp. 262

35	  Sastre Moll, J. (1997). «Cofradías y religiosidad 
popular en la Mallorca moderna». Mayurqa, 23, pp. 155–
176.
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3. Cultura manuscrita y censura 
inquisitorial en el siglo xviii. La 
relación entre la Inmaculada 
Concepción y la Inquisición

La Inquisición española intervino de diversos 
modos en la cuestión inmaculista. Aunque el 
Santo Oficio no definía dogmas, sí podía con-
denar proposiciones consideradas peligrosas 
o imprudentes, tanto por negar la excelencia 
de María como por afirmar de manera excesi-
va aquello que Roma pedía tratar con cautela 
antes de 1854. Lazcano recuerda cómo la Inqui-
sición española remitió a Roma proposiciones 
para su condena definitiva, en colaboración con 
teólogos que defendían la doctrina inmaculista 
desde posiciones «ortodoxas»36.

En el siglo xviii, según ha estudiado María 
Jesús Collantes de Terán, el tribunal amplió su 
atención hacia impresos menores, novenarios 
y devocionarios populares, temeroso de que 
ciertas fórmulas piadosas traspasasen los lími-
tes de lo doctrinalmente aceptable o introdu-
jesen supersticiones37. Un caso paradigmático 
es la censura de un «Devotísimo Novenario a la 
Inmaculada Concepción de María SS», por par-
te de la Inquisición de Barcelona en 1806, por 
considerar que algunos pasajes exageraban los 
atributos de la Virgen38.

La alegación fiscal sobre el manuscrito de 
Vidal encaja en esta lógica. El texto describe 
cómo el libro fue remitido al tribunal «para 
ser calificado», cómo se le asignó un número y 
cómo los calificadores detectaron «muchas ex-
presiones injuriosas, desagravios y ofensas del 

36	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la Inma-
culada Concepción durante los siglos xvi al xviii». En Religio-
sidad, historia y arte (pp. 53–88).

37	  Campos y Fernández de Sevilla, F. J. (2005). «La 
devoción a la Inmaculada Concepción en las relaciones To-
pográficas». En Religiosidad, historia y arte (pp. 9–31).

38	  Collantes de Terán de la Hera, M. J. (2001). «Cen-
sura inquisitorial y devociones populares en el siglo xviii». 
Revista de Inquisición, 10, 9–98.

objeto», en referencia a determinados clérigos. 
En otras palabras, el problema no era sólo lo 
que se decía de María, sino también lo que se 
decía de los teólogos que negaban su gracia 
inicial. El control inquisitorial operaba, así, tanto 
sobre la doctrina mariana como sobre la crítica 
a las autoridades eclesiásticas.

La circulación manuscrita desempeñó un pa-
pel crucial en la cultura religiosa del Setecien-
tos. Antes de la proliferación de imprentas me-
nores y devocionarios populares impresos, los 
manuscritos polémicos eran el cauce habitual 
para expresar ideas teológicas, comentarios a 
sermones o refutaciones doctrinales. En el ex-
pediente mallorquín, el libro de Vidal es descri-
to como «un sujeto dicho libro enquesta manus-
crita», expresión que revela su carácter híbrido: 
ni una obra formal, ni un mero panfleto, sino un 
claro y revelador texto devocional combatiente.

La Inquisición era consciente de esta «zona 
gris» del debate religioso. Como ha documen-
tado Collantes de Terán, el Santo Oficio dedicó 
especial atención en el siglo xviii a los escritos 
no impresos, ya que la ausencia de imprenta 
dificultaba su control y facilitaba la difusión 
de doctrinas sensibles.39 El caso del «Devotísi-
mo Novenario a la Inmaculada», censurado en 
1806 por sus «excesos expresivos», demuestra 
que el problema no era sólo el contenido, sino 
el tono, la retórica y, en ocasiones, la intención 
polémica.

El manuscrito de Vidal entra de lleno en esta 
categoría. Redactado «en honor del sermón 
dado sobre la Concepción de María Santísima», 
revela cómo la literatura manuscrita permitía 
responder de manera inmediata a aconteci-
mientos litúrgicos o a debates reavivados por 
la predicación. Y, como subraya Lazcano en su 
estudio sobre escritores antiinmaculistas40, la 
polémica sobre la gracia inicial de María pro-

39	  Collantes de Terán (2001), pp. 35–66.

40	  Lazcano, R. (2005). «Agustinos españoles defen-
sores de la Inmaculada en la primera mitad del siglo xvii». 
Archivo Agustiniano, 99, 1163–1209.
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dujo múltiples textos que raramente alcanzaron 
la imprenta, pero que circularon en conventos, 
cátedras o círculos privados.

La censura inquisitorial, en consecuencia, se 
centró tanto en evitar el error doctrinal como 
en mantener la paz eclesiástica. El expediente 
lo recoge con claridad al afirmar que el manus-
crito contenía «muchas expresiones injuriosas, 
desagravios y ofensas». No era la doctrina in-
maculista la que preocupaba, sino la virulencia 
contra quienes la negaban o matizaban. La cul-
tura manuscrita, al carecer de filtros editoriales, 
era especialmente propensa a estos excesos 
retóricos.

El componente folclórico del caso reside en 
la profunda imbricación entre devoción popu-
lar, práctica litúrgica y escritura polémica. No 
puede olvidarse que el manuscrito surge tras 
un sermón festivo del 8 de diciembre, día de 
la Inmaculada Concepción, una celebración que 
articulaba en Mallorca un amplio repertorio de 
expresiones comunitarias: procesiones, lumina-
rias, música, votos y cofradías.

Como ha señalado Campos, la devoción a 
la Inmaculada se extendía por la geografía his-
pana hasta el punto de que su presencia podía 
rastrearse en ermitas, hospitales, cofradías y 
topónimos41. Esta difusión masiva, lejos de ser 
meramente litúrgica, configuraba una auténtica 
cultura popular mariana, con símbolos, relatos 
y prácticas que otorgaban a la figura de María 
un papel protector y de identidad comunitaria. 
Aranda Doncel insiste en que esta devoción 
«atravesaba todas las capas sociales» y era mo-
tor de sociabilidad religiosa42.

41	  Campos y Fernández de Sevilla, F. J. (2005). «La 
devoción a la Inmaculada Concepción en las relaciones To-
pográficas». En Religiosidad, historia y arte. Actas del sim-
posium (pp. 9-31).

42	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la In-
maculada Concepción durante los siglos xvi al xviii». En Reli-
giosidad, historia y arte (pp. 53–88).Campos y Fernández de 
Sevilla, F. J. (2005). La devoción a la Inmaculada Concepción 
en las «Relaciones Topográficas». En Religiosidad, historia y 
arte. Actas del simposium (pp. 9-31).

En Mallorca, como recuerda Andrés Ordax, 
la elección de la Inmaculada como patrona del 
Reino en 1643 y la presencia dominante de 
franciscanos reforzaron un auténtico «imagina-
rio inmaculista insular»43. En este contexto, la 
polémica doctrinal no era un debate académico 
marginal: era un asunto que afectaba a la sen-
sibilidad colectiva, a las fiestas, a los símbolos y 
hasta al prestigio de las órdenes religiosas im-
plicadas.

El manuscrito de Vidal debe entenderse, 
por tanto, como un producto nacido de la cul-
tura popular religiosamente movilizada. Es sig-
nificativo que el expediente lo describa como 
texto compuesto «en honor del sermón de la 
Catedral»44: la predicación festiva actuó como 
desencadenante de una escritura que preten-
día defender a María frente a quienes habían 
«negado su gracia en el primer instante». Esta 
reacción refleja bien cómo la devoción mariana 
podía activar emociones, debates y hasta con-
flictos internos.

La intervención inquisitorial, entonces, no 
sólo actuó sobre una obra teológica, sino que 
reguló los límites expresivos de la religiosidad 
vivida, procurando evitar fracturas en una co-
munidad para la cual la Inmaculada era símbolo 
identitario. La censura del manuscrito no silen-
ció una herejía, sino un exceso devocional de-
masiado combativo.

4. El análisis del proceso del caso de 
Guillermo Vidal

La lectura, transcripción paleográfica y aná-
lisis realizado del expediente inquisitorial refe-
rente a la calificación y censura del libro titulado 
«Examen crítico, histórico y demostrativo de los 
autores que negaron a María Santísima la gra-
cia en su primer instante», presentado al Santo 
Oficio de Mallorca entre 1733 y 1738, permite 

43	  Andrés Ordax, S. (2018). «La Purísima Concep-
ción y tres franciscanos «rigurosos» en Palma de Mallorca». 
Boletín de la Real Academia de Extremadura, 53, 79–100

44	  AHN, Inquisición, 3732, Exp. 262
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recuperar las voces, tensiones y silencios de los 
agentes implicados. El trabajo se ha realizado 
respetando la estructura documental, diferen-
ciando las declaraciones, apreciaciones fiscales 
y dictámenes calificadores. El documento no 
sólo informa sobre una polémica local, sino que 
evidencia la persistencia de tensiones teológi-
cas en un siglo xviii que, a pesar de su estabili-
dad doctrinal, seguía siendo terreno fértil para 
disputas en torno a la figura de María. Pero so-
bre todo, es un libro censurado prohibido por 
parte del tribunal inquisitorial mallorquín45.

No se trata de un caso aislado. Existen otros 
ejemplos de obras censuradas por el tribunal in-
quisitorial de Mallorca, como la alegación fiscal 
del pleito de competencia y la calificación del 
célebre libro «La fe triunfante»46 de Francisco 
Garau, de la Compañía de Jesús. Se imprimió el 
libro con licencia del Regente y del Vicario Ge-
neral y se puso posteriormente en venta. Segui-
damente, la Real Audiencia publicó un decreto 
en virtud del cual se mandó al Regente retirar 
todos los libros y quemarlos, menospreciando 
así al Tribunal, alegando finalmente la reimpre-
sión por parte del Inquisidor Fiscal47.

4.1. La alegación fiscal sobre el manuscrito 
de Guillermo Vidal: análisis histórico y 
contextualización

El expediente inquisitorial relativo al ma-
nuscrito de Guillermo Vidal constituye un tes-

45	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262. Nos encon-
tramos ante un problema referente a la Inmaculada Con-
cepción de la Virgen María: el autor del libro defendía ex-
presamente las posturas antitomistas e injuriosas contra la 
religión dominicana.

46	  F. Garau, La fee trivnfante en qvatro avtos cele-
brados en Mallorca por el Santo Oficio Mallorca, 1691. 124 
AHN, Inquisición, 3.772, exp. 263. 125 Se trata de un caso 
complejo, embrollado y diferente al caso analizado, aunque 
muy acorde también con la tónica de enfrentamientos entre 
la Real Audiencia y la Inquisición.

47	  Véase de nuevo, A. Planas Rosselló, La Real Au-
diencia en Mallorca en la época de los Austrias (1571-1715), 
ibidem.

timonio excepcional para comprender cómo 
operaba, en la primera mitad del siglo xviii, la 
vigilancia sobre la doctrina mariana en Mallorca. 
El documento se abre con la declaración de un 
vecino de Palma, quien asegura haber visto en 
casa de Vidal «un sujeto dicho libro enquesta 
manuscrita»48. No se trata de un libro impreso 
ni difundido, sino de un manuscrito privado, un 
formato típico de las controversias teológicas 
menores que circulaban en ámbitos locales o en 
redes de erudición no institucionalizadas.

El testigo afirma que el texto había sido re-
dactado «en honor del sermón dado sobre la 
Concepción de María Santísima», predicado en 
la Catedral el 8 de diciembre de 1736. Esta re-
ferencia no es de menor importancia ni puede 
pasar desapercibida, ya que la predicación cate-
dralicia sobre la Inmaculada era un vehículo fun-
damental de difusión teológica y devocional, y 
los sermones impresos o manuscritos formaban 
parte del repertorio que alimentaba las dispu-
tas y afirmaciones doctrinales. En Córdoba, por 
ejemplo, Aranda Doncel ha mostrado cómo los 
conventos franciscanos promovían sermones y 
«funciones solemnes» que fomentaban la de-
fensa del privilegio inmaculista en todos los es-
tratos sociales49.

En el caso mallorquín, el escribiente deja cla-
ro que, tras ser leído en el cabildo, el texto fue 
considerado «injurioso»50 hacia ciertos religio-
sos que habían sostenido posiciones maculis-
tas o contrarias a la gracia inicial de María. Este 
detalle revela algo esencial: el manuscrito no 
fue denunciado por «herético», pues defendía 
la Inmaculada, sino por la agresividad con que 

48	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262. Nuevamente 
un problema referente a la Inmaculada Concepción de la 
Virgen María: el autor del libro defendía expresamente las 
posturas antitomistas e injuriosas contra la religión domini-
cana.

49	  Aranda Doncel, J. (2005). «La devoción a la Inma-
culada Concepción durante los siglos xvi al xviii». En Religio-
sidad, historia y arte (pp. 53–88).

50	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262, f.1
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atacaba a los detractores. Esta sensibilidad apa-
rece documentada en múltiples procesos inqui-
sitoriales que no se orientan contra el dogma, 
sino contra la violencia retórica o la temeridad 
teológica.

Collantes de Terán ha subrayado que, en el 
siglo xviii, la Inquisición española vigiló de forma 
creciente los impresos devocionales y doctrina-
les que, aun bienintencionados, podían conte-
ner «exageraciones impropias» o expresiones 
consideradas peligrosas para la recta fe51. En 
este sentido, el expediente describe que los ca-
lificadores hallaron en el texto de Vidal «muchas 
expresiones injuriosas, desagravios y ofensas 
del objeto»52. La palabra «objeto» alude aquí 
a la materia doctrinal tratada: la defensa de la 
gracia inicial de María.

Este punto enlaza directamente con una ten-
dencia más amplia del Santo Oficio: así como re-
primía formulaciones maculistas demasiado ex-
plícitas, también corregía excesos inmaculistas. 
En 1806, por ejemplo, el tribunal de Barcelona 
censuró el «Devotísimo Novenario a la Inmacu-
lada Concepción por atribuir a María poderes 
y privilegios no sancionados doctrinalmente»53. 
La preocupación no era la devoción en sí, sino 
los derroteros doctrinales que tomaba.

4.2. El análisis del caso: la tensión sobre la 
autoría y la circulación del manuscrito

En Mallorca, a 20 de diciembre de 1733, el 
escribano registró lo siguiente: «un tal D. An-
drés Ximén54 (quizás Xamena o Jiménez por eti-

51	  Collantes de Terán, M. J. (2001). «Censura inqui-
sitorial y devociones populares en el siglo xviii». Revista de 
Inquisición, 10, 9–98.

52	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262 f.1

53	  Collantes de Terán (2001), pp. 67–72.

54	  Quizás Xamena o Jiménez por similitud, ya que 
este primer apellido no puede leerse con claridad.

mología) Matz55, de setenta años, declaró que 
en su casa vivía un hombre llamado Guillermo 
Vidal»56. Este señor, además, según el testigo, 
«poseía un manuscrito que titulaba «Examen 
crítico, histórico y demostrativo de los autores 
que negaron a María Santísima la gracia en su 
primer instante»57.

El testigo asegura haber visto dicho ma-
nuscrito «un sujeto dicho libro enquesta 
manuscrita»58 y añadir que, según Vidal, existía 
«copia testimoniada»59. Además, al preguntár-
sele qué libro era, respondía que se trataba de 
un texto escrito «en honor del sermón dado 
sobre la Concepción de María Santísima, del 
sábado predicado por el rector Cardinal (cuyo 
nombre no aparece y desconocemos) en la Ca-
tedral, el día 8 de diciembre de 1736»60. Esta 
fecha coincide con la festividad de la Inmacula-
da Concepción, lo que sugiere una vinculación 
directa del manuscrito con la devoción mariana. 
El testigo afirma que, tras ser leído ante el ca-
bildo catedralicio, se reconoció como injurioso 
hacia ciertos autores; el procurador del cabildo 
concluyó que debía remitirse al oficio compe-
tente61. Vidal, además, añade posteriormente 
que había perdido la copia62.

Al 18 de septiembre de 1738, el Calificador 
asignó un número al libro para su envío al tri-
bunal. El proceso incluyó diversos dictámenes 
y acusaciones de «expresiones injuriosas, desa-

55	  Este segundo apellido del testimonio tampoco 
se muestra demasiado visible en el documento.

56	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262 f.1

57	  Ibidem

58	  Ibidem

59	  Ibidem

60	  Ibidem

61	  Ibidem

62	  Ibidem
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gravios y ofensa del objeto»63 contra miembros 
del clero, referentes a su doctrina sobre María. 
Finalmente, el tribunal requirió a Vidal un dic-
tamen; éste negó su autoría original sobre una 
copia que se le atribuía y dijo que no sabía dón-
de estaba64.

Aun así, el tribunal determinó que ese ma-
nuscrito debía considerarse «superfluo» y «su 
circulación prohibida»65. Se dictó su retirada, y 
el expediente quedó abierto, sin constar que el 
libro reapareciese posteriormente . En fecha de 
31 de diciembre de 1733, se notificó oficialmen-
te el decreto, y se ordenó la confiscación del 
manuscrito y sus copias66.

Por tanto, este documento revela un caso 
de censura inquisitorial no por herejía explícita, 
sino por polémica doctrinal sobre la Inmaculada 
Concepción, una cuestión que durante siglos 
dividió a teólogos, y que generó múltiples tex-
tos polémicos, manuscritos privados y resisten-
cias populares.

La investigación inquisitorial revela una no-
table confusión sobre el origen y la autoría del 
manuscrito. En un momento del expediente se 
afirma que un religioso, fray Ribas, «quizo se ha-
bía perdido el origen y copia de manuscritos, y 
el mismo se retractó»67, lo que abre la posibili-
dad de varias manos implicadas. Posteriormen-
te, el mismo testigo declara que la obra estaba 
«compuesta por sí solo de S. Inquisitor»68, frase 
incompleta y difusa pero que podría indicar que 
alguien aseguraba que el autor tenía relación 
con el tribunal o con un censor anterior.

63	  Ibidem, f.2

64	  Ibidem

65	  Ibidem

66	  Ibidem, f.4

67	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262, f.2.

68	  Ibidem

Cabe decir, sin embargo, que este tipo de 
contradicciones eran habituales en denuncias 
de manuscritos devocionales. Como explica 
Francisco J. Campos en su estudio sobre las 
Relaciones Topográficas, donde aparecen múl-
tiples ejemplos de manuscritos circulantes vin-
culados a la Concepción, la transmisión informal 
de textos de piedad podía generar atribucio-
nes dudosas, copias parciales y reelaboraciones 
continuas69.

El expediente mallorquín menciona incluso 
un «español encuadernado» que habría sido 
utilizado como referencia o versión anterior, so-
bre el cual «se habían puesto tantas tintas»70. 
Esta expresión parece indicar la existencia de 
glosas, anotaciones, o añadidos marginales, 
una práctica común en polémicas doctrinales en 
las que los lectores intervenían sobre el texto 
con comentarios propios.

4.3. El informe final del fiscal y la decisión 
del tribunal

El dictamen final, emitido en diciembre 
de 1733 y ampliado en 1738, concluye que 
el manuscrito de Vidal debía considerarse 
«superfluo»71, término técnico con el que la 
Inquisición calificaba textos que no aportaban 
nada doctrinalmente útil y podían, por esti-
lo o intencionalidad, causar confusión. El fis-
cal añade que el libro generaba «controversia 
indeseada»72, y aunque no se especifica el casti-
go, se ordenó que el manuscrito fuese retirado 
y remitido a la autoridad competente.

La decisión es coherente con la política in-
quisitorial de la época. Como ha mostrado Pe-
dro García en su estudio sobre la catedral de 

69	  Campos y Fernández de Sevilla, F. J. (2005). La 
devoción a la Inmaculada Concepción en las «Relaciones 
Topográficas». En Religiosidad, historia y arte (pp. 9–31).

70	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262 f.1

71	  Ibidem, f.2

72	  Ibidem
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Granada, las celebraciones en honor de la In-
maculada estaban cuidadosamente reguladas 
para evitar disputas entre órdenes religiosas y 
preservar la unidad de culto73. La censura sobre 
Vidal puede interpretarse en el mismo sentido: 
evitar rupturas internas en un contexto devocio-
nal de enorme sensibilidad.

El expediente contiene, además, la orden fi-
nal: «Aviéndose juntado dho. Decreto, se remi-
tió con autos al Señor L.o en Casa Real en día 21 
de diciembre de 1733»74. Con ello se cierra el 
caso, sin mayores repercusiones penales, pero 
con un claro e importante mensaje disciplinario: 
la defensa de la Inmaculada no podía emplear-
se como arma retórica contra otros teólogos ni 
producir literatura polémica no autorizada.

4.4. Mallorca como escenario inmaculista y el 
papel del manuscrito

Este episodio sólo se entiende plenamente 
en el contexto mallorquín. Salvador Andrés Or-
dax ha demostrado que la isla fue uno de los 
centros mediterráneos más activos en la defen-
sa de la Purísima, con el convento franciscano 
de Palma como núcleo doctrinal y simbólico75. 
El cabildo catedralicio, además, participaba ac-
tivamente en procesiones, sermones y festivida-
des vinculadas al 8 de diciembre, convirtiendo 
a la Inmaculada en eje vertebrador de la iden-
tidad local.

En este ambiente, el manuscrito de Vidal 
aparece como una expresión personal, y pro-
bablemente algo descontrolada, de ese fervor 
mencionado. Su carácter polémico refleja la 
persistencia, a mediados del siglo xviii, de sec-
tores maculistas minoritarios, cuya presencia 

73	  García, E. M. (2005). «Celebraciones en honor a 
la Inmaculada Concepción en la catedral de Granada». En 
Religiosidad, historia y arte (pp. 489–512).

74	  AHN, Inquisición, 3.772, exp. 262 f.4

75	  Andrés Ordax, S. (2018). «La Purísima Concep-
ción y tres franciscanos «rigurosos» en Palma de Mallorca». 
BRAE, 53, 79–100.

podía provocar indignación en círculos laicos y 
clericales. Como observó Aranda Doncel para 
Córdoba, la devoción inmaculista sabía movi-
lizar emociones intensas, a veces difícilmente 
compatibles con la moderación exigida por 
los tribunales eclesiásticos76. El caso de Vidal 
ilustra, entonces, un choque entre devoción 
popular activa, teología militante y censura ins-
titucional.

Conclusiones

El análisis del expediente inquisitorial rela-
tivo al manuscrito «Examen crítico, histórico y 
demostrativo de los autores que negaron a Ma-
ría Santísima la gracia en su primer instante», 
atribuido a Guillermo Vidal, permite compren-
der con mayor precisión la compleja relación 
entre controversia teológica, devoción popular 
y control institucional en la España del siglo xviii. 
Lejos de tratarse de un simple episodio local o 
anecdótico, el caso revela cómo la Inquisición 
continuó desempeñando un papel activo en la 
regulación de los discursos religiosos incluso en 
ámbitos donde la ortodoxia doctrinal parecía 
plenamente consolidada.

La documentación examinada demuestra 
que la intervención del tribunal no se dirigía 
únicamente contra posiciones heterodoxas o 
abiertamente contrarias a la doctrina católica. 
En el caso de Vidal, el manuscrito defendía ex-
plícitamente la tesis inmaculista dominante en la 
Monarquía Hispánica; sin embargo, fue objeto 
de censura debido al tono polémico con el que 
atacaba a los autores considerados maculistas. 
El expediente muestra así que la preocupación 
inquisitorial no se limitaba al contenido doctri-
nal de los textos, sino que abarcaba también las 
formas de expresión y las posibles consecuen-
cias disciplinarias de las controversias teológi-
cas. La censura del manuscrito responde, por 
tanto, a una lógica de regulación de la polémica 
religiosa más que a la represión de una desvia-
ción doctrinal propiamente dicha.

76	  Aranda Doncel (2005), pp. 60–77.
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Desde esta perspectiva, el caso analizado 
permite matizar la imagen de una Inquisición 
centrada exclusivamente en la persecución de 
la heterodoxia. El tribunal actuó también como 
una instancia de arbitraje destinada a preservar 
el equilibrio entre diferentes corrientes teológi-
cas y a evitar que las disputas doctrinales de-
generasen en conflictos abiertos dentro de la 
comunidad eclesiástica. La defensa militante de 
la ortodoxia podía, paradójicamente, conver-
tirse en objeto de vigilancia cuando adoptaba 
formas consideradas excesivamente agresivas 
o susceptibles de perturbar la armonía institu-
cional.

Al mismo tiempo, el expediente pone de re-
lieve la importancia de la cultura manuscrita en 
la circulación de debates religiosos durante la 
Edad Moderna. El texto de Vidal surgió como 
respuesta a un sermón predicado en la cate-
dral de Palma y circuló inicialmente en forma 
manuscrita dentro de un ámbito relativamente 
reducido. Este tipo de escritos –a medio cami-
no entre la erudición, la polémica doctrinal y la 
intervención devocional– constituían un espacio 
especialmente dinámico de discusión religiosa, 
difícil de controlar por las autoridades eclesiás-
ticas debido a su carácter informal y a su rápida 
circulación. La actuación inquisitorial refleja pre-
cisamente la preocupación por esta zona inter-
media de la cultura escrita, donde las polémicas 
podían difundirse sin pasar por los mecanismos 
ordinarios de censura editorial.

El caso mallorquín adquiere además un sig-
nificado particular al situarse en un territorio 
profundamente marcado por la devoción con-
cepcionista. La elección de la Inmaculada como 
patrona del reino en el siglo xvii y la fuerte pre-
sencia del inmaculismo franciscano habían con-
vertido la defensa de la pureza mariana en un 
elemento central de la identidad religiosa local. 
En este contexto, el manuscrito de Vidal puede 
interpretarse como una manifestación de devo-
ción popular militante, surgida del entusiasmo 
suscitado por la predicación festiva y dirigida 
contra quienes todavía sostenían posiciones 
doctrinales consideradas insuficientes. La reac-

ción inquisitorial muestra, sin embargo, los lími-
tes institucionales de esta militancia devocional.

Desde el punto de vista historiográfico, el 
estudio contribuye a ampliar nuestra compren-
sión de las relaciones entre Inquisición, cultura 
escrita y religiosidad popular en la España mo-
derna. Frente a interpretaciones que presentan 
al Santo Oficio exclusivamente como un apara-
to represivo de la heterodoxia, el expediente 
analizado sugiere una función más compleja: la 
de regular los límites de la controversia religiosa 
dentro de una sociedad profundamente marca-
da por la devoción católica. El caso de Guiller-
mo Vidal ilustra así cómo incluso los discursos 
que defendían la ortodoxia podían ser objeto 
de control cuando se percibía que su tono o sus 
acusaciones podían alterar el equilibrio institu-
cional o disciplinario de la Iglesia.

Finalmente, este episodio abre nuevas vías 
de investigación para el estudio de la cultura re-
ligiosa del siglo xviii. La exploración sistemática 
de expedientes inquisitoriales relacionados con 
escritos manuscritos devocionales podría reve-
lar hasta qué punto estas formas de interven-
ción teológica informal fueron más frecuentes 
de lo que la historiografía ha supuesto hasta 
ahora. Del mismo modo, el análisis comparado 
de otros casos locales permitiría comprender 
mejor cómo interactuaban la predicación, la 
circulación manuscrita y la censura inquisitorial 
en la construcción y regulación de las polémicas 
religiosas de la Edad Moderna.

En conjunto, el manuscrito de Guillermo Vi-
dal no sólo constituye un ejemplo singular de 
censura inquisitorial en el ámbito mallorquín, 
sino también una ventana privilegiada para ob-
servar las tensiones entre devoción popular, mi-
litancia doctrinal y disciplina institucional en la 
cultura religiosa de la España moderna.

Juan María González de la Rosa
UNED

Universidad de Zaragoza
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E
El Medallón de la Cruz de la Indulgencia 
del papa León XIII en las iglesias italianas (I)
Alfredo Blanco del Val

Este segundo trabajo trata de reco-
ger las ciudades e iglesias italianas 
donde he podido constatar que se 
encuentra el medallón de la Cruz de 
la Indulgencia, o de las Indulgencias.

A modo de recordatorio reseñar que la Cruz 
de la Indulgencia fue concedida en 1901 por el 
Papa León XIII, Papa número 256 entre los años 
1878 y 1903. Ese fue el año del Gran Jubileo de 
gracia y de perdón, y los fieles, a través del me-
dallón, podían recibir el perdón de sus pecados 
mediante el arrepentimiento sincero, la oración 
y las condiciones indicadas en dicha cruz: be-
sarla y rezar un Padrenuestro. En él también se 
indicaba el número de días que se obtenían de 
indulgencia, 100 o 200, dependiendo del me-
dallón.

La Cruz de la Indulgencia fue una iniciativa 
del fundador de la Acción Católica Giovan-
ni Acquaderni (1839-1922) con motivo del xix 
centenario del nacimiento de Jesucristo y para 
celebrar el Jubileo Pontificio, por los 25 años 
de papado del Papa León XIII, quién decretó el 
año 1900 como Año Jubilar dedicado a Cristo 
Redentor.

Fue diseñada por el arquitecto boloñés 
Eduardo Collamarini (1863-1925) y forjada en 
bronce por Aldo Bettini († 1942), ilustre artesa-
no de la villa de Sasso Marconi cercana a Bolo-
nia. La primera cruz realizada fue bendecida por 
el papa León XIII quien la colocó en su capilla 
privada y dio su aprobación para su reproduc-
ción en serie, comercialización y exhibición en 
iglesias, de hecho se dice que se dotó de una 
de ellas a todas las iglesias de Italia, abundando 
también en las de otros países.

Se trata de un medallón convexo con una 
cruz griega en relieve en el centro con la inscrip-
ción dentro de cada uno de sus brazos: «iesvs/
christvs devs/homo» («Jesucristo Dios Hombre»), 
y dos anillos de texto a su alrededor: el interior 
con la frase en sentido de las aguzas del reloj: 
«vivit-regnat-imperat-mcmi» (Vive Reina Gobierna 
1901), y el texto exterior indica las condiciones 
para conceder indulgencias: «oscvlantibvs crv-
cem hanc in ecclesia positam et recitantibvs pater 
indvlgentia 200 diervm samel in die» (Por besar 
esta cruz ubicada en esta iglesia y recitar el Pa-
drenuestro una vez al día - 200 días de indul-
gencias).

La Cruz se fabricó posteriormente en diver-
sas variantes, de 12 y 20 cm de diámetro, utili-
zando metal blanco, bronce, aluminio plateado, 
bronce dorado e incluso piedra, mármol y mor-
tero. Las versiones de mayor diámetro se colo-
caron en iglesias, y cientos de ellas se dispersa-
ron por lugares de culto grandes y pequeños de 
toda Italia. Estos medallones se solían colgar en 
el pórtico o vestíbulo de las iglesias, a menudo 
junto a un crucifijo y la pila de agua bendita.

La eficacia de la Cruz de la Indulgencia es-
taba sujeta a la condición de que fuese empa-
redada en la iglesia e inaugurada bien el 20 de 
febrero de 1903, aniversario de la elección de 
León XIII como Papa; el 3 de marzo de 1903, 
día en que se celebra el 25 aniversario de su 
coronación; o bien el 28 de abril de 1903, día 
en que el papa habría superado como pontífice 
romano a San Pedro1.

1	  Francesco MOSCA. La Croce delle Indulgenze 
del 1901. http://www.paesiteramani.it/Paesi/Indulgenze.
htm [31/01/2023].
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Se envió a los sacerdotes un folleto informa-
tivo titulado: «La Cruz del Homenaje a Cristo 
Redentor, regalo del párroco a su rebaño», para 
promocionar la iniciativa2,3.

Localidades italianas que cuentan con la 
cruz de la indulgencia en las paredes de sus 
edificio

Se ha llegado a decir que todas las iglesias 
italianas tienen o tuvieron en alguna de sus pa-
redes este medallón de la Cruz de la Indulgen-
cia empotrado o colgado.

A continuación se recogen las ciudades e 
iglesias donde he podido constatar que se en-
cuentra este objeto indulgente. Todo ello ha 
sido posible gracias, en gran parte, al Catalogo 
generale dei Beni Culturali disponible en red. 
Se trata de un catálogo apoyado por el Ministe-
ro della Cultura y el Istituto Centrale per il Ca-
talogo e la Documentazione italiano que tiene 
el propósito de identificar y describir aquellos 
bienes culturales con un reconocido interés ar-
tístico, histórico, arqueológico o etnoantropo-
lógico, con el fin de proteger y poner en valor 
el patrimonio cultural en su contexto.

Abruzos

Fara San Martino (Chieti, Abruzos), en su 
iglesia parroquial de San Remigio Vescovo se 
encontraron en el año 2020, ordenando unos 
cajones, dos medallones de bronce dentro de 
una caja que resultaron corresponder a la Cruz 
de la Indulgencia de León XIII. En su día segu-
ramente estuvieron situados a la entrada de la 
iglesia, uno en cada una de las columnas que 
hay a derecha e izquierda junto con las pilas de 
agua bendita, ya que era costumbre tocar con 
la mano el agua bendita y hacer la señal de la 

2	  La Croce dell’Omaggio a Cristo Redentore, dono 
del parocco al suo gregge.

3	  Roberto GANGANELLI. AAA cercasi Croce de-
lle Indulgenze. https://www.cronacanumismatica.com/ 
[22/07/2025].

cruz sobre el medallón de bronce. En el año 
2020 fueron recolocados con yeso en su locali-
zación original sobre las pilas de agua bendita4.

Tufillo (Chieti, Abruzos), medallón de la Cruz 
de la Indulgencia realizado en metal. Concede 
100 días de indulgencia5.

Capitignano (L’Aquila, Abruzos), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en metal. 
Empotrado en la pared y adornado por cuatro 
flores, una en cada esquina. Concede 200 días 
de indulgencia 6.

Celano (L’Aquila, Abruzos), catalogado un 
medallón de la Cruz de la Indulgencia colocado 
arriba a la derecha de la pila de agua bendita7.

Montereale (L’Aquila, Abruzos), en una de 
sus iglesias está el medallón de la Cruz de la In-
dulgencia realizado en metal. Concede 200 días 
de indulgencia8.

Prata d’Ansidonia (L’Aquila, Abruzos), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal, colocado sobre una columna. Concede 
200 días de indulgencia9.

4	  Parroquia de San Remigio Vescovo de Fara San 
Martino. http://www.parrocchiasanremigiovescovofarasan-
martino-corrispondenza.it/ [21/07/2025].

5	  Targa devozionale - ambito abruzzese (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1300091783 [15/08/2025].

6	  Targa devozionale, serie - bottega Italia centrale 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1300186199 [08/08/2025].

7	  Acquasantiera - ambito Italia centrale (sec. XIII). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1300034574 [24/08/2025].

8	  Rilievo, coppia - ambito Italia centrale (primo 
quarto sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/His-
toricOrArtisticProperty/1300144173 [04/08/2025].

9	  Targa devozionale - ambito Italia centrale 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1300186808 [17/08/2025].
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Catignano (Pescara, Abruzos), Cruz de la 
Indulgencia realizada en bronce. Concede 100 
días de indulgencia10.

Manopello (Pescara, Abruzos), tras la entra-
da por la puerta santa del santuario capuchino 
de la Santa Faz está colocada la Cruz de la In-
dulgencia realizada en bronce. Concede 200 
días de indulgencia11,12.

Aiello di Crognaleto (Teramo, Abruzos), en 
su iglesia de San Silvestre y San Roque sobre 
una de las columnas redondas que sostienen 
los arcos se encuentra el medallón dorado de 
la Cruz de la Indulgencia que el papa León XIII 
concedió en 1901. Concede 200 días de indul-
gencia13.

Bellante (Teramo, Abruzos), en la iglesia de 
la Santa Cruz y Santa María de la Misericordia, 
construida íntegramente en ladrillo, en su inte-
rior y cerca de la entrada lateral, están coloca-
dos el símbolo diocesano del Jubileo del 2000 y 
la placa con la Cruz de las Indulgencias, otorga-
da por el Papa León XIII14.

Borgonovo di Torricella Sicura (Teramo, 
Abruzos), en la iglesia de San Juan, en sus pa-
redes se encuentran tanto el símbolo del Jubi-
leo del 2000 como la placa de la Cruz de las 
Indulgencias concedida por el Papa León XIII en 
1901. Concede 200 días de indulgencia15.

10	  Croce. https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1300058926 [04/08/2025].

11	  Giubileo: Aperte Porte Sante di Vasto, Casal-
bordino e Volto Santo. https://abruzzoweb.it/giubileo-
aperte-porte-sante-di-vasto-casalbordino-e-volto-santo/ 
[21/07/2025].

12	  Croce. https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1300060672 [13/08/2025].

13	  Chiesa dei SS. Silvestro e Rocco ad Aiello. http://
www.paesiteramani.it/Paesi/Aiello.htm [20/07/2025].

14	  Chiesa di Santa Croce a Bellante. http://www.
paesiteramani.it/Paesi/BellanteSCroce.htm [22/07/2025].

15	  Chiesa di S. Giovanni Evangelista a Borgono-

Campli (Teramo, Abruzos), en su iglesia de 
San Juan Bautista, hay un medallón de la Cruz 
de la Indulgencia realizado en metal dorado 
incrustado en su pared. Concede 100 días de 
indulgencia16.

Canzano (Teramo, Abruzos), en su iglesia de 
la Congregación del Santísimo Sacramento (San 
Biagio), en una pared cerca de la entrada se en-
cuentra la placa con la Cruz de las Indulgencias 
concedida en 1901 por el Papa León XIII. Con-
cede 200 días de indulgencia17.

También en Canzano, en la pequeña iglesia 
del Perdón, construida donde estuvo el árbol 
en que la Virgen dell’Alno se apareció en 1480 
a un agricultor que quería arar esa tierra, a la 
entrada, sobre una pila que data del siglo xvii, 
se encuentra, incrustada en la pared encima de 
la pila bendita, la Cruz de la Indulgencia conce-
dida por el Papa León XIII en 190118.

Castilenti (Teramo, Abruzos), en la iglesia de 
Santa Vitoria Virgen y Mártir, en un muro cerca 
de la entrada alberga la Cruz de la Indulgencia, 
concedida por el papa León XIII en 1901. Con-
cede 200 días de indulgencia 19.

Cellino Attanasio (Teramo, Abruzos), su igle-
sia parroquial del siglo xiv bajo la advocación de 
Santa María la Nueva, conserva en su interior 

vo. http://www.paesiteramani.it/Paesi/Borgonovo.htm 
[20/07/2025].

16	  Parish Church of S. Giovanni Battista, https://
www.visitcampli.it/en/worth-seeing/parish-church-of-s-
giovanni-battista/44-42.html [06/08/2025].

17	  Chiesa della Congrega del SS.Sacramento 
(S.Biagio) a Canzano. http://www.paesiteramani.it/Paesi/
CanzanoSBiagio.htm [20/07/2025].

18	  Natura e Sacro, suggestioni intorno al culto 
della Madonna dell’Alno. https://www.artialvivo.it/natura-
e-sacro-suggestioni-intorno-al-culto-madonna-dellalno/ 
[22/07/2025].

19	  Chiesa di S.Vittoria Vergine e Martire a Castilenti. 
http://www.paesiteramani.it/Paesi/CastilentiSVittoria.htm 
[20/07/2025].
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una reliquia de San Atanasio obispo, patrono 
de la ciudad, tras el altar mayor está la tum-
ba de Giovanni Battista Acquaviva d’Aragona 
(1482-1496), y cerca de la entrada se puede ver 
la Cruz de la Indulgencia. Concede 200 días de 
indulgencia20,21.

Cervaro di Crognaleto (Teramo, Abruzos), en 
la iglesia de San Andrés, en una de las columnas 
que sostienen uno de los arcos se encuentra, re-
matada por un pequeño mascarón en relieve, la 
placa con la Cruz de la Indulgencia que el Papa 
León XIII concedió en 1901. Concede 200 días 
de indulgencia22.

Cologana Paese di Roseto degli Abruzzi 
(Teramo, Abruzos), en la iglesia de San Nicolás 
Vescovo en el centro de la localidad, un edifi-
cio del siglo xvii que cuenta una gran nave cen-
tral y dos laterales más pequeñas. Uno de los 
elementos más interesantes de su interior es la 
placa con la Cruz de la Indulgencia, colocada 
en la pared, arriba a la izquierda de la pila del 
agua bendita, otorgada por el Papa León XIII 
en 1901, símbolo de la generosidad y el cuida-
do de la iglesia por la comunidad. Concede 200 
días de indulgencia23,24.

Corropoli (Teramo, Abruzos), en la iglesia de 
Santa Inés o Santuario de la Virgen del Sábado 
Santo, incrustada en la primera columna según 

20	  Chiesa di Santa Maria La Nova a Cellino Attana-
sio. http://www.paesiteramani.it/Paesi/SMariaLaNova.htm 
[20/07/2025].

21	  La Chiesa Parrocchiale di S.Maria La Nova. 
https://montepagano.wordpress.com/la-chiesa-parrocchia-
le-di-s-maria-la-nova/ [22/07/2025].

22	  Chiesa di S. Andrea Apostolo a Cervaro. http://
www.paesiteramani.it/Paesi/Cervaro.htm [20/07/2025].

23	  Visit Roseto. Chiesa di San Nicola Vescovo. 
https://www.visitroseto.it/places/chiese/chiesa-di-san-nico-
la-vescovo/ [21/07/2025].

24	  Chiesa di S.Nicola Vescovo a Cologna Paese. 
http://www.paesiteramani.it/Paesi/ColognaPaese.htm
 [20/07/2025].

se entra, en el lado del Evangelio y sobre una 
pila de agua bendita, se encuentra la Cruz de 
la Indulgencia que el Papa León XIII concedió 
en 190125.

Cusciano di Montorio al Vomano (Teramo, 
Abruzos), en su iglesia de Santa Lucía, incrus-
tada en una pared está sobre una placa de pie-
dra la Cruz de la Indulgencia que el Papa León 
XIII concedió en 1901. En la parte inferior de la 
placa se puede leer: «a.d. 1901/praepositus/a. de 
luca/posuet» (Año del Señor 1901/Encargado/A. 
de Luca/él pondrá). Concede 200 días de indul-
gencia26.

Guardia Vomano di Notaresco (Teramo, 
Abruzos), en la iglesia de San Roque, cerca de 
una de las dos pilas de agua bendita colocadas 
en la pared del fondo, está incrustada la placa 
con la Cruz de la Indulgencia, concedida por el 
Papa León XIII en 1901. Concede 200 días de 
indulgencia 27.

Isola del Gran Sasso (Teramo, Abruzos),en su 
iglesia de San Máximo, en una pared cerca de 
la entrada está colocada la Cruz de las Indul-
gencias, otorgada por Papa León XIII en 1901. 
Concede 200 días de indulgencia 28.

Leofara di Valle Castellana (Teramo, Abru-
zos), en la iglesia de Santa María de la Asun-
ción, en una de las paredes está incrustada la 
placa con la Cruz de la Indulgencia que el Papa 

25	  Chiesa di S.Agnese (Santuario della Madonna del 
Sabato Santo). http://www.paesiteramani.it/Paesi/Corropo-
liSAgnese.htm [20/07/2025].

26	  Restauri Architettonici-Chiesa di Santa Lucia a 
Cusciano. https://defeorestauri.com/portfolio/restauri-ar-
chitettonici/chiesa-di-santa-lucia-a-cusciano/ [22/07/2025].

27	  Patrizia RENZETTI, «Guardia Vomano, 
un’immersione nella normalità», 18 julio 2025. https://www.
huffingtonpost.it/blog/2024/02/20/news/guardia_vomano_
unimmersione_nella_normalita-15181989/ [22/07/2025].

28	  Chiesa di S.Massimo a Isola del Gran Sasso. 
http://www.paesiteramani.it/Paesi/IsolaSMassimo.htm 
[20/072025].
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León XIII concedió en 1901. Concede 200 días 
de indulgencia29.

Macchia Vomano di Crognaleto (Teramo, 
Abruzos), en su iglesia de la Anunciación y San 
Silvestre, en el altar al final de la nave tiene hay 
un retablo con un lienzo de Nuestra Señora del 
Rosario y en una de las columnas que sostienen 
sus arcos está el medallón dorado de la Cruz de 
la Indulgencia que el Papa León XIII concedió 
en 1901. Concede 200 días de indulgencia30.

Molviano di Campli (Teramo, Abruzos), en 
la iglesia parroquial de San Juan Bautista, justo 
después en la pared se encuentra el medallón 
metálico dorado de la Cruz de las Indulgencias 
concedida por el Papa León XIII en 1901. Con-
cede 100 días de indulgencia31.

Montepagano di Roseto degli Abruzzi (Tera-
mo, Abruzos), en la iglesia de la Anunciación, 
cerca de la pila de agua bendita, enmarcada en 
una placa rectangular de mortero, se encuentra 
el medallón de la Cruz de la Indulgencia que el 
Papa León XIII concedió en 1901. Concede 200 
días de indulgencia32.

Pagannoni di Campli (Teramo, Abruzos), en 
su iglesia de San Pedro in Pensilis, cerca de la 
pila de agua bendita, incrustada en la pared, 
está el medallón en bronce de la Cruz de la in-
dulgencia concedida por el Papa León XIII en 
1901. Concede 200 días de indulgencia33.

29	  Chiesa di S.Maria Assunta a Leofara. http://www.
paesiteramani.it/Paesi/Leofara.htm [20/07/2025].

30	  Chiesa dell’Annunziata e di S.Silvestro a Macchia 
Vomano. http://www.paesiteramani.it/Paesi/MacchiaVoma-
no.htm [20/07/2025].

31	  Chiesa parrocchiale di S. Giovanni Battista a Mol-
viano di Campli. http://www.paesiteramani.it/Paesi/Molvia-
noParr.htm [20/07/2025].

32	  Chiesa dell’Annunziata a Montepagano. http://
www.paesiteramani.it/Paesi/MontepaganoAnnunz.htm 
[20/07/2025].

33	  Chiesa di S. Pietro in Pensilis a Pagannoni. http://
www.paesiteramani.it/Paesi/Pagannoni.htm [20/07/2025].

Pagliaroli de Cortino (Teramo, Abruzos), en 
la iglesia de la Transfiguración del Santísimo Sal-
vador, construida alrededor del siglo xiv sobre 
un antiguo templo pagano que data del siglo II 
a.C., probablemente dedicado a Júpiter, en una 
pared hay una placa con la Cruz de la Indulgen-
cia. Concede 200 días de indulgencia34,35.

Piancarani di Campli (Teramo, Abruzos), en 
su iglesia de San Paterniano, incrustado en una 
de sus paredes está la placa con la Cruz de la 
Indulgencia concedida por el Papa León XIII en 
1901. Concede 200 días de indulgencia36.

Poggio Umbricchio di Crognaleto (Teramo, 
Abruzos), en la iglesia de Santa María Lauretana, 
en su pared está el medallón dorado de la Cruz 
de la Indulgencia que el Papa León XIII concedi-
do en 1901 y sobre ella el emblema diocesano 
del Jubileo de 2000 con la inscripción: «diocesi 
di teramo atr» y «et verbum caro factum est mm» 
(Diócesis de Teramo ATR/El Verbo se hizo carne 
2000). Concede 200 días de indulgencia37.

San Pietro ad Lacum di Teramo (Teramo, 
Abruzos), en la iglesia de San Pedro, en su inte-
rior, con un ambiente sobrio y esencial, la placa 
en metal blanco de la Cruz de la Indulgencia 
concedida por el Papa León XIII en 1901 está 
colocada en la pared. Se encuentra en el centro 
de un marco de madera con adornos en su par-
te superior. Concede 200 días de indulgencia38.

34	  Chiesa della Trasfigurazione del SS. Salvatore. 
https://www.vivicortino.it/scopri-il-territorio/chiesa-della-
trasfigurazione-del-ss-salvatore/30-15.html [22/07/2025].

35	  Chiesa della Trasfigurazione del SS. Salvatore a 
Pagliaroli. http://www.paesiteramani.it/Paesi/Pagliaroli.htm 
[20/07/2025].

36	  Chiesa di San Paterniano a Piancarani. http://
www.paesiteramani.it/Paesi/Piancarani.htm [20/07/2025].

37	  Chiesa di S. Maria Lauretana a Poggio Umbric-
chio. http://www.paesiteramani.it/Paesi/PoggioUmbric-
chio.htm [20/07/2025].

38	  Chiesa di S. Pietro a San Pietro ad Lacum di Te-
ramo. http://www.paesiteramani.it/Paesi/SPietroLacum.htm 
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Sant’Eurosia di Civitella del Tronto (Teramo, 
Abruzos), en su iglesia de Santa Eurosia, enci-
ma la pila de agua bendita está engastado el 
medallón dorado de la Cruz de la Indulgencia 
concedida por el Papa León XIII en 1901. Rea-
lizada en metal dorado, concede 200 días de 
indulgencia39.

Sciusciano di Teramo (Teramo, Abruzos), en 
la iglesia de la Asunción, cerca de la pila de agua 
bendita está la placa de metal de la Cruz de la 
Indulgencia concedida por el Papa León XIII en 
1901. Concede 200 días de indulgencia40.

Scorrano di Cellino Attanasio (Teramo, Abru-
zos), en su iglesia de San Blas y San Nicolás, cer-
ca de la pila de agua bendita, fechada en 1607, 
está colocada en la pared la placa de metal en 
color plata con la Cruz de la Indulgencia con-
cedida por el Papa León XIII en 1901. Concede 
200 días de indulgencia41.

Tizzano di Torricella Sicura (Teramo, Abru-
zos), en su iglesia de San Ambrosio, cerca de 
su entrada, a la izquierda y a la misma altura 
que la pila del agua bendita, está empotrada en 
la pared la placa con la Cruz de la Indulgencia 
concedida por el Papa León XIII en 1901. Con-
cede 200 días de indulgencia42.

Tossicia (Teramo, Abruzos), en la iglesia de 
Santa Sinforosa, cerca de su entrada se encuen-
tra en la pared la placa de metal de la Cruz de 
la Indulgencia que el Papa León XIII concedió 

[20/07/2025].

39	  Chiesa di S.Eurosia a S.Eurosia. http://www.
paesiteramani.it/Paesi/SantEurosia.htm [20/07/2025].

40	  Chiesa dell’Assunta a Sciusciano. http://www.
paesiteramani.it/Paesi/Sciusciano.htm [20/07/2025].

41	  Chiesa dei SS. Biagio e Nicola a Scorrano. 
http://www.paesiteramani.it/Paesi/ScorranoSBiagio.htm 
[20/07/2025].

42	  Chiesa di S. Ambrogio a Tizzano di Torricella 
Sicura. http://www.paesiteramani.it/Paesi/Tizzano.htm 
[20/07/2025].

en 1901. Sobre un marco cuadrado está empo-
trada en la pared y concede 200 días de indul-
gencia43.

Trinità di Campli (Teramo, Abruzos), en su 
iglesia de la Santa Trinidad, en el altar, a ambos 
lados del fresco, sobre lo que simulan ser dos 
columnas jónicas, están colocadas dos placas 
metálicas de la Cruz de la Indulgencia acuñada 
en 1901 por el Papa León XIII44.

Vosci di Acquasanta (Teramo, Abruzos), en 
su iglesia de Santa Ana, cerca de la entrada se 
encuentra la Cruz de la Indulgencia que el Papa 
León XIII concedida en 1901. Sobre el círculo 
exterior hay aplicado mortero que no nos deja 
ver los días de indulgencia que concede45.

Basilicata

Irsina (Matera, Basilicata), constan cataloga-
dos tres medallones de la Cruz de la Indulgen-
cia en esta localidad, realizados en bronce46,47. 
Uno de ellos de 19 cm de diámetro48. Cada uno 
de ellos concede 200 días de indulgencia.

Ciudad de Matera (Matera, Basilicata), su 
iglesia catedral de Santa María de Bruna y San 
Eustaquio cobija dos Cruces de la Indulgencia, 

43	  Chiesa di Santa Sinforosa a Tossicia. http://www.
paesiteramani.it/Paesi/TossiciaSSinforosa.htm [20/07/2025].

44	  Chiesa della SS. Trinità nella frazione Trinità di 
Campli. http://www.paesiteramani.it/Paesi/Trinita.htm 
[20/07/2025].

45	  Vosci. http://www.paesiteramani.it/Paesi/Vosci.
htm [20/07/2025].

46	  Rilievo - bottega Italia meridionale (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1700038559 [13/08/2025].

47	  Croce - bottega Italia meridionale (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1700038504 [06/08/2025].

48	  Rilievo - bottega Italia meridionale (sec.  xx), 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1700038571 [13/08/2025]
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una de ellas está situada en la primera columna 
empezando por la entrada del lado de la Epís-
tola. Conceden 200 días de indulgencia49,50.

Pomarico (Matera, Basilicata), hay tres me-
dallones de la Cruz de la Indulgencia cataloga-
dos en esta localidad. Están realizados en bron-
ce, uno de ellos colocado centrado sobre una 
pila de agua bendita y bajo una cruz. Realizados 
en bronce, de 19 cm de diámetro uno51,52, y otro 
de 18 cm53, ambos conceden 200 días de indul-
gencia. Se sabe de un tercero que se intuye que 
está colocado centrado encima de una pila de 
agua bendita54.

Castelsaraceno (Potenza, Basilicata), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal, colocado centrado encima de la pila de 
agua bendita que tiene forma de concha55.

49	  Sabrina CENTONZE, «Il ritratto realistico nei 
graffi ti della Cattedrale di Matera. Mathera, Rivista tri-
mestrale di storia e cultura del territorio», núm. 8 (2019): 
113-121. https://www.rivistamathera.it/wp-content/
uploads/2020/09/Mathera-8-completa-_compressed.pdf 
[22/07/2025].

50	  HD wallpaper: italy, matera, san giovanni battis-
ta parish, italia, Basilicata. https://www.wallpaperflare.com/
italy-matera-san-giovanni-battista-parish-italia-basilicata-
wallpaper-emfeo [06/08/2025].

51	  Acquasantiera - bottega lucana (sec. xviii). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1700133178 [23/08/2025].

52	  Targa devozionale - bottega lucana (sec.  xx) 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1700039766 [06/08/2025].

53	  Rilievo - bottega Italia meridionale (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1700039702 [23/08/2025].

54	  Antiera, serie - bottega Italia meridionale 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1700039654 [24/08/2025].

55	  Acquasantiera - a conchiglia - bottega Italia 
meridionale (primo quarto sec.  xvii). https://catalogo.beni-
culturali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/1700126870 
[24/08/2025].

Episcopia (Potenza, Basilicata), la iglesia ma-
triz de San Nicolás de Bari como detalle inusual 
posee la Cruz de la Indulgencia sobre la pila de 
agua bendita. Se trata de un medallón de bron-
ce con inscripción latina concedido por el Papa 
León XIII en 1901, signo tangible de la espiri-
tualidad de la época y del deseo de la Iglesia 
de incentivar la devoción a través de la gracia 
plenaria56.

Marsico Nuovo (Potenza, Basilicata), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce y colocado centrado encima de la pila 
de agua bendita57.

Maschito (Potenza, Basilicata), medallones 
de la Cruz de la Indulgencia realizados en bron-
ce, uno colocado centrado sobre la pila del 
agua bendita que concede 200 días de indul-
gencia58; y otro a la izquierda sobre otra pila de 
agua bendita59.

Picerno (Potenza, Basilicata), dos medallo-
nes de la Cruz de la Indulgencia realizados en 
metal y colocados centrados encima de las pilas 
de agua bendita60,61.

56	  Chiesa Madre San Nicola di Bari. https://comune.
episcopia.pz.it/schedaluogo/24 [23/07/2025].

57	  Acquasantiera - bottega Italia meridionale 
(sec.  xvi). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1700125132 [24/08/2025].

58	  Placchetta, opera isolata - bottega lucana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1700168076 [13/08/2025].

59	  Acquasantiera - bottega lucana (sec. xviii). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1700127729 [26/08/2025].

60	  Acquasantiera - bottega lucana (prima metà 
sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1700122438 [24/08/2025].

61	  Acquasantiera, serie - bottega lucana (seconda 
metà sec. xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/1700122328 [24/08/2025].
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Rionero in Vulture (Potenza, Basilicata), ca-
talogados dos medallones de la Cruz de la In-
dulgencia realizados en bronce y colocados 
centrados encima de las pilas de agua bendita. 
Conceden 200 días de indulgencia62,63.

Pietragalla (Potenza, Basilicata), dos meda-
llones de la Cruz de la Indulgencia realizados en 
metal colocados centrados encima de las pilas 
de agua bendita64,65.

San Chirico Nuovo (Potenza, Basilicata), Cruz 
de la Indulgencia realizada en bronce. Concede 
200 días de indulgencia66.

San Chirico Raparo (Potenza, Basilicata), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal, colocado centrado encima de la pila de 
agua bendita. Concede 200 días de indulgen-
cia67.

San Fele (Potenza, Basilicata), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en metal, 
está colocado centrado encima de una pila de 
agua bendita68.

62	  Acquasantiera da parete - ambito lucano 
(sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1700123057 [24/08/2025].

63	  Acquasantiera da parete - bottega volturina 
(sec.  xvii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1700123000 [26/08/2025].

64	  Acquasantiera - bottega Italia meridionale (fine/
inizio secc. xviii/ xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1700127893 [24/08/2025].

65	  Acquasantiera - bottega Italia meridionale 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1700127921 [24/08/2025].

66	  Targa devozionale - bottega lucana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1700124601 [08/08/2025].

67	  Acquasantiera - a conchiglia - bottega Italia me-
ridionale (sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1700124690 [26/08/2025].

68	  Acquasantiera da parete - bottega Italia me-
ridionale (prima metà sec.  xviii). https://catalogo.beni-

Sarconi (Potenza, Basillicata), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en bronce. 
Concede 200 días de indulgencia69.

Calabria

Chiaravalle Centrale (Catanzaro, Calabria), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en bronce. Concede 200 días de indulgencia70.

Petronà (Cantazaro, Calabria), en su iglesia 
parroquia de San Pedro y San Pablo Apóstoles, 
existe una Cruz de la Indulgencia realizada en 
bronce. Concede 100 días de indulgencia71.

Bianchi (Cosenza, Calabria), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en metal y co-
locado centrado sobre una pila de agua bendi-
ta72.

Corigliano Calabro (Cosenza, Calabria), es-
tán catalogados dos medallones de la Cruz de 
la Indulgencia, realizados en metal, colocados 
centrados sobre las pilas de agua bendita73,74.

culturali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/1700133254 
[26/08/2025].

69	  Placchetta - bottega lucana (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1700135926 [14/08/2025].

70	  Sigillo, opera isolata - bottega Italia meridionale 
(fine sec. xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histori-
cOrArtisticProperty/1800034987 [02/08/2025].

71	  Giuseppe Caligiuri. https://www.facebook.com/
photo/?fbid=24873722202230433&set=g.234517756106 
[05/08/2025].

72	  Acquasantiera pensile, opera isolata - bottega 
calabrese (sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1800106520 [25/08/2025].

73	   Acquasantiera - bottega napoletana (metà 
sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1800053368 [25/08/2025].

74	   Acquasantiera - bottega napoletana (fine/inizio 
secc. xvii/ xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/1800053369 [25/08/2025].
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Portigliola (Reggio Calabria, Calabria). Cruz 
de la Indulgencia realizado en bronce empotra-
do en la pared. Concede 200 días de indulgen-
cia75.

Pizzo (Vibo Valentia, Calabria), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en metal, 
colocado centrado encima de la pila de agua 
bendita76.

Campania

Aquilonia (Avellino, Campania), a un kilóme-
tro está la Abadía de San Vito de Carbonara, en 
el interior de su iglesia de mediados del siglo 
XIII, se puede admirar, entre otras cosas, una 
estatua de madera del santo que data del si-
glo XIII, una pila bautismal de 1747, una pila de 
agua bendita de 1742 y la Cruz de la Indulgen-
cia otorgada en 1901 por el Papa León XIII77.

Vallata (Avellino, Campania), Cruz de la In-
dulgencia realizado en bronce. Concede 200 
días de indulgencia78.

Zungoli (Avellino, Campania), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en metal, colo-
cado centrado sobre una pila de agua bendita79.

Ciudad de Benevento (Benevento, Campa-
nia), en la iglesia de San Salvador, una de las 

75	  Targa devozionale, opera isolata - bottega cala-
brese (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/1800036291 [08/08/2025].

76	  Acquasantiera, opera isolata - bottega calabrese 
(sec.  xvii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1800002078 [08/08/2025].

77	  Aquilonia, L’Abbazia ritrovata. https://siste-
mairpinia.provincia.avellino.it/index.php/es/node/2437 
[22/07/2025].

78	  Targa devozionale - bottega irpina (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500658145 [10/08/2025].

79	  Acquasantiera da parete - bottega irpina (prima 
metà sec. xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/1500659575 [25/08/2025].

iglesias más antiguas de la ciudad, en 1901 se 
colocó uno de sus elementos más preciosos e 
importantes, la Cruz de la Indulgencia en su pa-
red lateral derecha80,81.

Cusano Mutri (Benevento, Campania), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en metal, colocado encima de una pila de agua 
bendita. Concede 200 días de indulgencia82.

Montesarchio (Benevento, Campania), ca-
talogado un medallón de la Cruz de la Indul-
gencia realizado en latón. Concede 200 días de 
indulgencia83.

San Bartolomeo in Galdo (Benevento, Cam-
pania), medallón de la Cruz de la Indulgencia 
realizado en bronce84.

Sant’Angelo a Cupolo (Benevento, Campa-
nia), catalogados cuatro medallones de la Cruz 
de la Indulgencia realizados en bronce. Conce-

80	  Benevento longobarda da riscoprire. https://
www.liberopensiero.eu/07/09/2015/varie/benevento-lon-
gobarda/ [21/07/2025].

81	  Santissimo Salvatore: la storia. https://santasofia-
benevento.eu/santissimo-salvatore/ [22/07/2025].

82	  Acquasantiera da parete - bottega campana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1500184095 [26/08/2025].

83	  Medaglione - bottega campana (prima metà 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1500157307 [13/08/2025].

84	  Medaglione - bottega napoletana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500158333 [14/08/2025].
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den 200 días de indulgencia, y uno de ellos está 
colocado sobre la pila del agua bendita85,86,87,88.

Caiazzo (Caserta, Campania), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en bronce. Su 
círculo exterior está pintado y no se distinguen 
las letras89.

Calvi Risorta (Caserta, Campania), en una de 
sus iglesias está la Cruz de la Indulgencia reali-
zada en cobre chapado en oro. Concede 200 
días de indulgencia90.

Capua (Caserta, Campania), en su iglesia de 
la abadía Sant’Angelo in Formis dedicada a San 
Miguel Arcángel está un medallón del Cruz de 
la Indulgencia realizado en metal. Concede 200 
días de indulgencia91,92.

85	  Medaglione, serie - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500209863 [24/08/2025].

86	  Medaglione - bottega campana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1500209974 [24/08/2025].

87	  Medaglione - bottega campana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1500209943 [24/08/2025].

88	  Medaglione - bottega campana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1500209943 [24/08/2025].

89	  Medaglione - bottega campana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1500210296 [10/08/2025].

90	  Medaglione - bottega napoletana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500160032 [01/08/2025].

91	  San Angelo in Formis. https://www.flickr.com/
photos/105185235@N06/47046081684/in/pool-2685158@
N20/ [03/08/2025].

92	  Abadía benedictina de Sant’Angelo in Formis, 
Capua, Campania, Italia. La iglesia está dedicada a San Mi-
chele Arcangelo. https://es.123rf.com/photo_166983356_
abad%C3%ADa-benedictina-de-sant-angelo-in-formis-ca-
pua-campania-italia-la-iglesia-est%C3%A1-dedicada-a-san-

Teano (Caserta, Campania), Cruz de la Indul-
gencia en bronce situada en la parte inferior de 
la mesa para Indulgencias colocada en la iglesia 
en 1910, que recuerda a los fieles que besando 
la cruz en el centro de la mesa una vez al día y 
recitando el Padrenuestro podrán disfrutar de 
doscientos días de indulgencia. Concede 200 
días de indulgencia93.

Casamarciano (Nápoles, Campania) en la 
iglesia parroquial de San Clemente también se 
encuentra otro ejemplo de la Cruz de la Indul-
gencia94.

Ciudad de Nápoles (Nápoles, Campania), 
medallón de la Cruz de la indulgencia en la igle-
sia de Santa María de Caravaggio en la plaza 
Dante n.º 94. En la parte inferior está colocada 
una placa de piedra tallada con el texto: «leone 
xiii concesse/200 giorni d’indulgenza/una volta al 
giorno/a chi recita un pater/e bacia questa croc-
ce» (León XIII concedió/doscientos días de in-
dulgencia/una vez al día/a quien recitase un 
Padrenuestro/y besase esta cruz)95.

Ciudad de Nápoles (Nápoles, Campania), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia en la igle-
sia de Santa Sofía, realizado en metal y colocado 
centrado encima de la pila de agua bendita96.

Atena Lucana (Salerno, Campania), en esta 
localidad están catalogados dos medallones 

mic.html [03/08/2025].

93	  Tabella - bottega campana (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1500205068 [1/08/2025].

94	  Chiesa Parrocchiale di San Clemente, https://www.
tripadvisor.it/Attraction_Review-g13005045-d13646293-
Reviews-Chiesa_Parrocchiale_di_San_Clemente_I-Casamar-
ciano_Nola_Province_of_Naples_Cam.html [21/07/2025].

95	  Targa devozionale, serie, SERIE - manifattura na-
poletana. https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOr
ArtisticProperty/1500059747A [08/08/2025].

96	  Acquasantiera a muro - ambito napoletano (FINE 
sec. xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrA
rtisticProperty/1500063987A [25/08/2025].
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de la Cruz de la Indulgencia. Ambos realizados 
en bronce y conceden 200 días de indulgencia 
cada uno97,98.

Baronissi (Salerno, Campania), Cruz de la In-
dulgencia en bronce sobre una placa de már-
mol en cuya parte inferior se puede leer el año 
1901. Justo debajo, centrada, está la pila de 
agua bendita. Concede 200 días de indulgen-
cia99.

Caggiano (Salerno, Campania), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en metal co-
locado encima de la pila de agua bendita, a la 
derecha. Concede 200 días de indulgencia100.

Camerota (Salerno, Campania), Cruz de la 
Indulgencia realizada en bronce. Concede 200 
días de indulgencia101.

Ceraso (Salerno, Campania), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en estaño. 
Concede 200 días de indulgencia 102.

97	  Targa devozionale di Palmieri Anselmo (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500222425 [10/08/2025].

98	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500222467 [10/08/2025].

99	  Targa devozionale, opera isolata - bottega Italia 
meridionale (sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/1500238315 [06/08/2025].

100	  Acquasantiera da parete - bottega campana 
(sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1500662549 [24/08/2025].

101	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500220751 [13/08/2025].

102	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500230391 [11/08/2025].

Conca dei Marini (Salerno, Campania), Cruz 
de la Indulgencia realizada en bronce. Concede 
200 días de indulgencia103.

Futani (Salerno, Campania), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en metal. An-
clado a la pared por tres láminas de metal, la 
superior representa una cruz latina. Concede 
200 días de indulgencia104.

Montecorvino Pugliano (Salerno, Campania), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en metal sobre una pila de agua bendita, a su 
izquierda105.

Morigerati (Salerno, Campania), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en metal 
dorado. Concede 200 días de indulgencia106.

Padula (Salerno, Campania), en esta 
localidad están catalogados cuatro medallones 
de la Cruz de la Indulgencia realizados en 
bronce, el primero de ellos de unos 19 cm de 

103	  Targa devozionale, opera isolata - bottega Italia 
meridionale (sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/1500238260 [17/08/2025].

104	  Croce. https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1500233785 [13/08/2025].

105	  Acquasantiera da parete, serie - bottega cam-
pana (sec. xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/1500665602 [23/08/2025].

106	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500240303 [17/08/2025].
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diámetro. Conceden cada uno de ellos 200 días 
de indulgencia107,108,109,110.

Piaggine (Salerno, Campania), Cruz de la In-
dulgencia en bronce. Concede 200 días de in-
dulgencia 111.

Pontecagnano Faiano (Salerno, Campania), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en bronce, con su texto en latín. Sobre la pared 
y rodeando el medallón está el siguiente texto 
en italiano: «200 giorni d’indulgensa a chi bacia 
questa croce e dice un pater» (200 días de indul-
gencia para quienes besen esta cruz y digan un 
Padrenuestro)112.

Salerno (Salerno, Campania), Lápida de la In-
dulgencia realizada en piedra e incrustada en la 
pared del edificio con el texto en italiano; arriba: 
«mcmi»; en círculo: «omagio a gesu redentore/200 
giorni d’indulgenzia», y abajo: «per chi bacia ques-
ta/croce e recita un pater» (Homenaje a Jesús 
Redentor/200 días de indulgencia/para los que 
besan esta/cruz y recitan un Padrenuestro)113.

107	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx), 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500225362 [07/08/2025].

108	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500225196 [10/08/2025].

109	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx), 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500225250 [10/08/2025].

110	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500225362 [10/08/2025].

111	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500669954 [06/08/2025].

112	  Targa devozionale, serie - bottega Italia meridio-
nale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histori-
cOrArtisticProperty/1500670421 [17/08/2025].

113	  Lapide - bottega campana (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-

San Rufo (Salerno, Campania), curioso me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce del que salen 16 rayos solares. Concede 
100 días de indulgencia114.

San Valentino Torio (Salerno, Campania), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
terracota. Concede 200 días de indulgencia115.

Sassano (Salerno, Campania), Cruz de la In-
dulgencia realizado en bronce. Concede 200 
días de indulgencia116.

Scafati (Salerno, Campania), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en terracota. 
Empotrado en la pared, concede 200 días de 
indulgencia117.

Teggiano (Salerno, Campania), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en bron-
ce colocado centrado sobre una pila de agua. 
Concede 200 días de indulgencia118,119.

Existe en esta localidad otro medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en bron-
ce sobre una placa de mármol labrada con 

ty/1500666801 [18/082025].

114	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500222574 [17/08/2025].

115	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500223133 [17/08/2025].

116	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500228552 [15/08/2025].

117	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500222877 [10/08/2025].

118	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500229103 [23/08/2025].

119	  Acquasantiera - bottega Italia meridionale 
(sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1500059087 [23/08/2025.
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adornos en todo su margen y texto en italia-
no: «omaggio/a gesu cristo/redentor/1º gennaio 
1901» (Homenaje/a Jesucristo/Redentor/1º de 
enero de 1901). Concede 200 días de indulgen-
cia120.

Cerdeña

Pula (Cagliari, Cerdeña), en la iglesia parro-
quial de San Juan Bautista, que se encuentra en 
el centro histórico de la localidad, diseñada por 
Giuseppe Costa en estilo neoclásico y construi-
da en 1899, nada más entrar a la derecha está 
colocada la Cruz de la Indulgencia, realizada en 
metal dorado121.

Bari Sardo (Nuoro, Cerdeña), en una de sus 
iglesias está en una de sus paredes la Cruz de 
la Indulgencia realizada en latón y decorada en 
color amarillo. Concede 200 días de indulgen-
cia122.

Tonara (Nuoro, Cerdeña), Cruz de la Indul-
gencia en su iglesia de Santa María. Realizada 
en metal dorado. Concede 200 días de indul-
gencia123.

120	  Targa devozionale - bottega campana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1500657721 [17/08/2025].

121	  Chiesa San Giovanni Battista. https://www.pu-
lasardegna.it/2020/05/19/chiesa-san-giovanni-battista/ 
[20/07/2025].

122	  Oggetto devozionale, serie. Sardegna {Cultura}. 
https://www.sardegnacultura.it/es/buscar/oai:culturaitalia.
it :oai:oaicat. iccd.org:@ICCD4896682@?internal=0 
[04/08/2025].

123	  Medaglione - bottega italiana (sec. xviii). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/2000107935 [04/08/2025].

Emilia Romaña

Borgo Tossignano (Bolonia, Emilia Romaña), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en hierro. Concede 200 días de indulgencia 124.

Marzabotto (Bolonia, Emilia Romaña), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal. Está colocado a la izquierda de la pila 
de agua bendita. Concede 200 días de indul-
gencia125.

Monte San Pietro (Bolonia, Emilia Romaña), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia colocado 
centrado encima de la pila de agua bendita126.

Monteveglio (Bolonia, Emilia Romaña), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia colocado 
casi centrado encima de la pila de agua bendi-
ta. Concede 200 días de indulgencia127.

Sasso Marconi (Bolonia, Emilia Romaña), en 
la iglesia parroquial de San Pedro y San Loren-
zo, hay un medallón de la Cruz de la Indulgencia 
realizado en metal dorado. Concede 200 días 
de indulgencia 128.

Cento (Ferrara, Emilia Romaña), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en bron-
ce. Concede 200 días de indulgencia129.

124	  Targa - manifattura bolognese (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/0800013013 [02/08/2025].

125	  Acquasantiera da parete - produzione emiliana 
(prima metà sec.  xvii). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/0800297313 [23/08/2025].

126	  Acquasantiera da parete - manifattura emiliana 
(sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800293034 [23/08/2025].

127	  Acquasantiera da parete - produzione emiliana 
(ultimo quarto sec. xix). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/0800297412 [23/08/2025].

128	  Placa de la iglesia parroquial, Asociación Amigos 
de Fompedraza. https://amigosdefompedraza.blogspot.
com/2007/ [03/08/2025].

129	  Targa devozionale, serie - manifattura emiliana 
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Ciudad de Ferrara (Ferrara, Emilia Romaña), 
en la basílica de San Francisco de Asís hay un 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realiza-
do en terracota. En el círculo exterior pone: 
«archidiocesi di ferrara/ricordo del nuovo sicolo 
xx» y en el interior: «anno/1901/cristo/regna»130. 
También en la ciudad de Ferrara hay cataloga-
do otro medallón de la Cruz de la Indulgencia 
realizado en bronce, que concede 200 días de 
indulgencia131.

Copparo (Ferrara, Emilia Romaña), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia colocado a la dere-
cha de la pila de agua bendita132.

Ostellato (Ferrara, Emilia Romaña), en la 
iglesia parroquial de San Vito hay un medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en bron-
ce. Concede 200 días de indulgencia133.

Ro (Ferrara, Emilia Romaña), en la iglesia de 
Santiago el Mayor, hay un medallón de la Cruz 
de la Indulgencia en el marco externo izquierdo 
de la puerta en su canto interno. Está realizado 
en bronce. Concede 200 días de indulgencia134.

(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800216415 [15/08/2025].

130	  Targa devozionale - manifattura emiliana (sec. 
XX). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtis-
ticProperty/0800216026 [10/08/2025].

131	  Targa devozionale - manifattura emiliana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800216200 [14/08/2025].

132	  Acquasantiera da parete - manifattura emiliana 
(primo quarto sec. xix). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/0800050184 [23/08/2025].

133	  Ostellato e Pieve di San Vito. https://valterniselli.
blogspot.com/2014/04/ostellato-e-pieve-di-san-vito.html 
[06/08/2025].

134	  Particolare accanto alla porta principale. https://
www.tripadvisor.it/LocationPhotoDirectLink-g2387011-
d12919767-i310685686-Chiesa_di_San_Giacomo_Ma-
ggiore-Ro_Ferrarese_Province_of_Ferrara_Emilia.html 
[04/08/2025].

Bertinoro (Forlì Cesena, Emilia Romaña), en 
su iglesia parroquial de San Donato in Polenta, 
en una de sus columnas, hay un medallón en 
bronce de la Cruz de la Indulgencia. Concede 
200 días de jubileo135.

Borghi (Forlì Cesena, Emilia Romaña), Cruz 
de la Indulgencia realizada en bronce. Concede 
100 días de indulgencia136.

Forlì (Forlì Cesana, Emilia Romaña), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
hierro. Concede 200 días de indulgencia137.

Santa Sofia (Forlì Cesena, Emilia Romaña), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en metal. Está colocado centrado sobre una pila 
de agua bendita. Concede 200 días de indul-
gencia138.

Sarsina (Forlì Cesena, Emilia Romaña), están 
catalogados dos medallones de la Cruz de la 
Indulgencia realizadas en metal. Uno situado 
centrado sobre una pila de agua bendita, que 
concede 200 días de indulgencia139; y otro, tam-
bién colocado sobre una pila de agua bendita, 
a su izquierda140.

135	  La Pieve di Polenta, gioiello romanico a Bertino-
ro. https://www.turismovacanza.net/pieve-di-san-donato-
in-polenta/ [06/08/2025].

136	  Targa devozionale - manifattura romagnola 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800041916 [17/08/2025].

137	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800041149 [15/08/2025].

138	  Acquasantiera da parete - bottega romagnola 
(sec.  xvii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800012786 [26/08/2025].

139	  Acquasantiera - bottega romagnola (sec.  xviii). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800024197 [26/08/2025].

140	  Acquasantiera - a fusto - ambito romagnolo 
(fine/inizio secc. XI/ XII, sec.  xix). https://catalogo.beni-
culturali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/0800037530 
[26/08/2025].
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Savinano sul Rubicone (Forlì Cesena, Emilia 
Romaña), medallón de la Cruz de la Indulgen-
cia realizado en metal colocado a la derecha de 
una pila de agua bendita141.

Concordia sulla Secchia (Módena, Emilia Ro-
maña), medallón de la Cruz de la Indulgencia 
realizado en bronce. Concede 200 días de in-
dulgencia142.

Fiumalbo (Módena, Emilia Romaña), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal. Está colocado centrado encima de una 
pila de agua bendita143.

Mirandola (Módena, Emilia Romaña), en su 
iglesia de San Francisco hay un medallón de la 
Cruz de la Indulgencia, realizada en metal. Con-
cede 200 días de indulgencia144.

Nonantola (Módena, Emilia Romaña), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce, colocado en una columna sobre la pila 
de agua bendita. Concede 200 días de indul-
gencia145.

San Prospero (Módena, Emilia Romaña), en 
su iglesia parroquial de San Próspero hay un 
medallón con la Cruz de la Indulgencia en el 

141	  Acquasantiera da parete - manifattura romagnola 
(seconda metà sec. xvii). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/0800059050 [26/08/2025].

142	  Targa devozionale - manifattura italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800221544 [15/08/2025].

143	  Acquasantiera - bottega modenese (inizio 
sec.  xvi). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800188079 [24/08/2025].

144	  Croce devozionale presente nella chiesa di S. 
Francesco di Mirandola. https://albarnardon.it/livio-bonfat-
ti-croce-devozionale-presente-nella-chiesa-di-san-frances-
co-a-mirandola/ [06/08/2025].

145	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800221083 [15/08/2025].

muro derecho del presbiterio. Está realizado en 
bronce. Concede 200 días de indulgencia146.

Sassuolo (Módena, Emilia Romaña), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal. Está colocada centrado encima de una 
pila de agua bendita147.

Spilamberto (Módena, Emilia Romaña), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce. Concede 200 días de indulgencia148.

Bannone (Parma, Emilia Romaña), la iglesia 
de la Purificación de la Virgen María, tiene uno 
de estos medallones de bronce ubicado cerca 
de su entrada lateral, es similar a los dos que se 
encuentran cerca de las pilas de agua bendita 
de la iglesia de San Martín de Noceto (Parma, 
Emilia Romaña). Concede 200 días de indulgen-
cia 149.

Busseto (Parma, Emilia Romaña), esta locali-
dad tiene catalogados seis medallones de la Cruz 

146	  Targa devozionale - ambito emiliano (secc. xix/ 
xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisti-
cProperty/0800269277 [04/08/2025].

147	  Acquasantiera, serie - manifattura emiliana 
(sec.  xvii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800227246 [24/08/2025].

148	  Targa devozionale, serie - manifattura italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800369471 [08/08/2025].

149	 [ Comunità en Camino. Anno IX, n. 3. Marzo 
2022. https://parrocchiaditraversetolo.it/upload/magazine/
allegati/1525734658marzo_2022_hq.pdf [06/08/2025].
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de la Indulgencia realizados en bronce. Conce-
den 200 días de indulgencia150,151,152,153,154,155.

Calestano (Parma, Emilia Romaña), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizada en bron-
ce. Concede 200 días de indulgencia156.

Contignaco (Parma, Emilia Romaña), en su 
iglesia parroquial de San Juan Bautista, hay un 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en bronce a la entrada del edificio, situado en 
una columna justo encima de la pila de agua 
bendita. Concede 200 días de indulgencia157.

Corniglio (Parma, Emilia Romaña), cataloga-
dos tres medallones de la Cruz de la Indulgencia 
en esta localidad. Están realizados en bronce y 
uno de ellos está colocado a la izquierda sobre 

150	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800211804 [11/08/2025].

151	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800212621[11/08/2025].

152	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800212764 [10/08/2025].

153	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800212701 [10/08/2025].

154	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800211360 [10/08/2025].

155	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800210593 [10/08/2025].

156	  Targa devozionale - produzione Italia settentrio-
nale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histori-
cOrArtisticProperty/0800309559 [06/08/2025].

157	  Grand Tour around the hills of Parma (2nd part) 
(Bore - Pellegrino P.se - Salsomaggiore T. (PR) - Emilia Ro-
magna) https://www.borgo-italia.it/gli_speciali/colli-par-
mensi-02.php?lin=EN [06/082025].

la pila de agua bendita. Conceden 200 días de 
indulgencia158,159,160.

Fidenza (Parma, Emilia Romaña), catalo-
gadas cinco Cruces de la Indulgencia realiza-
das en bronce. Conceden 100 y 200 días de 
indulgencia161,162,163,164,165.

Fontanellato (Parma, Emilia Romaña), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce. Concede 200 días de indulgencia166.

Fontevivo (Parma, Emilia Romaña), tres me-
dallones de la Cruz de la Indulgencia realizados 
en metal. Reflejan que son, «un objeto sin inte-

158	  Targa devozionale, coppia - bottega parmen-
se (secondo quarto sec.  xx). https://catalogo.benicul-
turali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/0800368369 
[06/08/2025].

159	  Acquasantiera - a fusto, coppia - bottega par-
mense (primo quarto sec.  xx). https://catalogo.benicul-
turali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/0800368370 
[23/08/2025].

160	  Placchetta - produzione italiana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/0800154476 [18/08/2025].

161	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800208203 [10/08/2025].

162	  Tondo indulgenziale - ambito parmense (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800208037 [10/08/2025].

163	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800208273 [14/05/2025].

164	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800210440 [14/08/2025].

165	  Tondo indulgenziale - ambito emiliano (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800210730 [14/08/2025].

166	  Tondo indulgenziale - manifattura italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800210941 [10/08/2025].
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rés artístico, que sin embargo muestra un valor 
documental y devocional». Conceden 200 días 
de indulgencia167,168,169.

Monchio delle Corti (Parma, Emilia Romaña), 
Cruces de la Indulgencia realizadas en bronce, 
según consta hay un par de placas devocionales 
para indulgencias colocadas de forma simétri-
ca en las paredes de la nave de la iglesia de 
esta ciudad, que suponemos que es la de San 
Lorenzo y San Miguel. Conceden 200 días de 
indulgencia 170,171.

Langhirano (Parma, Emilia Romaña), catalo-
gadas cinco Cruces de la Indulgencia realizadas 

167	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.cultura.gov.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800210808 [05/08/2025].

168	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800210694 [12/08/2025].

169	  Tondo indulgenziale, opera isolata - ambito emi-
liano (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/0800151371 [14/08/2025].

170	  Targa devozionale, coppia - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.cultura.gov.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800161056 [02/08/02025].

171	  Targa devozionale, coppia - produzione Italia set-
tentrionale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/0800161217 [07/08/2025].

en metal. Conceden 200 días de indulgencia 
172,173,174,175,176.

Ciudad de Parma (Parma, Emilia Romaña), 
en esta localidad están catalogados cuatro me-
dallones de la Cruz de la Indulgencia. Uno está 
en interior de la iglesia de la abadía benedicti-
na de San Juan Evangelista y concede 200 días 
de indulgencia177. Hay otro realizado en bronce 
colgado en una de las paredes de la iglesia de 
la Santísima Anunciación, que también concede 
200 días de indulgencia 178. Otro está realizado 
en bronce y concede 200 días de indulgencia179. 
Un cuarto medallón está realizado en metal y 
colocado sobre una pila de agua bendita180.

172	  Targa devozionale - produzione italiana. https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/0800123688 (sec. xx) [06/08/2025].

173	  Targa devozionale, opera isolata - produzione 
emiliana (sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/0800369307 [06/08/2025].

174	  Targa devozionale, opera isolata - produzione 
emiliana (sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/0800369307 [06/08/2025].

175	  Targa devozionale - produzione emiliana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800379954 [06/08/2025].

176	  Targa devozionale, serie - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800369251 [06/08/2025].

177	  Parma, Italia. https://www.shutterstock.
com/es/image-photo/parma-italy-0509-detail-interior-
church-2625276123 [04/08/2025].

178	  La cruz de bronce de la consagración en la 
pared del della Santissima Annunziata de Chiesa de la 
iglesia. https://es.dreamstime.com/parma-italia-de-abril-
la-cruz-bronce-consagraci%C3%B3n-en-pared-del-della-
santissima-annunziata-chiesa-iglesia-image121930609 
[02/08/2025].

179	  Tondo indulgenziale - produzione Italia setten-
trionale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/His-
toricOrArtisticProperty/0800211710 [19/08/2025].

180	  Acquasantiera da parete - ambito parmense (se-
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Roccabianca (Parma, Emilia Romaña), en esta 
localidad están catalogados dos medallones de 
la Cruz de la Indulgencia realizados en bronce. 
Conceden 200 días de indulgencia181,182.

Salsomaggiore Terme (Parma, Emilia Roma-
ña), medallón de la Cruz de la Indulgencia rea-
lizado en metal, está colocado encima de una 
pila de agua bendita. Concede 200 días de in-
dulgencia183.

San Secondo Parmense (Parma, Emilia Ro-
maña), están catalogados dos medallones de 
la Cruz de la Indulgencia realizados en metal. 
Conceden 200 días de indulgencia184,185.

Solignano (Parma, Emilia Romaña), tres me-
dallones de la Cruz de la Indulgencia están cata-

conda metà sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/0800124548 [25/08/2025].

181	  Tondo indulgenziale - produzione italiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800208655 [10/08/2025].

182	  Tondo indulgenziale - ambito parmense (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800208754 [10/08/2025].

183	  Acquasantiera da parete - ambito parmense 
(secc. xvii/ xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/His-
toricOrArtisticProperty/0800238699 [24/08/2025].

184	  Tondo indulgenziale - ambito italiano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800210789 [10/08/2025].

185	  Tondo indulgenziale - ambito italiano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800211685 [10/08/2025].

logados en esta localidad. Realizados en metal, 
conceden 200 días de indulgencia186,187,188.

Soragna (Parma, Emilia Romaña), hay dos 
Cruces de la Indulgencia realizada en latón y 
bronce catalogadas en esta localidad. Conce-
den 100 días de indulgencia189,190.

Sorbolo (Parma, Emilia Romaña), catalo-
gados dos medallones de la Cruz de la Indul-
gencia realizados en bronce en esta localidad. 
Uno de ellos parece estar colocado encima de 
la pila de agua bendita. Conceden 200 días de 
indulgencia191,192.

Torrile (Parma, Emilia Romaña), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia de unos 21 cm de 
diámetro, realizado en bronce colocado sobre 
una cruz de madera con la inscripción: «missioni-
1896»193.

186	  Targa devozionale, serie - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.cultura.gov.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800240273 [20/08/2025].

187	  Targa devozionale, serie - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800240330 [14/08/2025].

188	  Targa devozionale, serie - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800239664 [18/08/2025].

189	  Tondo indulgenziale - ambito italiano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800208202 [10/08/2025].

190	  Tondo indulgenziale - produzione Italia setten-
trionale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/His-
toricOrArtisticProperty/0800208296 [11/08/2025].

191	  Tondo indulgenziale - produzione italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800207807 [10/08/2025].

192	  Tondo indulgenziale - ambito parmense (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800208037 [19/08/2025].

193	  Croce processionale - ambito emiliano (sec. xix). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
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Traversetolo (Parma, Emilia Romaña), en la 
iglesia parroquial de San Martín está este escu-
do de bronce cerca de la pila de agua bendita 
en su entrada lateral. Lo rotundos éxitos alcan-
zados en casi todas las parroquias de la diócesis 
gracias a las «misiones populares» organizadas 
por los párrocos según las directrices del obispo 
se hacen visibles en estos escudos de bronce. 
Las «misiones populares», además de predicar 
para aumentar la fe del pueblo, difundieron la 
posibilidad de obtener indulgencias siguiendo 
un procedimiento específico. El escudo indica 
que, en la iglesia donde se encuentra, se puede 
obtener este beneficio. Informa que también se 
encuentra en la iglesia de Bannone y hay dos en 
la iglesia de Noceto al lado de sus pilas de agua 
bendita. Concede 200 días de indulgencia194.

Trecasali (Parma, Emilia Romaña), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en bronce 
y colocado sobre una cruz de madera que con-
cede 200 días de indulgencia; existe otro reali-
zado en bronce cuyo texto del círculo exterior 
está medio borrado.195,196.

Tizzano Val Parma (Parma, Emilia Romaña), 
en la iglesia parroquial de San Pedro, hay un 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en bronce. Un medallón idéntico se encuentra 
en la iglesia de Santa María de la Carceri en Pra-

Property/0800207865. [14/08/2025].

194	  Comunità in camino. Notiziario di la nuova pa-
rrocchia di Traversetolo, Anno IX - n. 5 - Maggio 2022, 
p. 58. Notiziario della nuova parrochia di Traverseto-
lo. https://parrocchiaditraversetolo.it/upload/magazine/
allegati/291900765maggio_2022_hq.pdf [22/07/2025].

195	  Tondo indulgenziale - produzione Italia setten-
trionale (sec. xx), tondo indulgenziale. https://catalogo.be-
niculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/0800208698 
[10/08/2025].

196	  Tondo indulgenziale - produzione Italia setten-
trionale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/His-
toricOrArtisticProperty/0800211440 [11/08/2025].

to (Florencia). Concede 200 días de indulgen-
cia197.

Así mismo, en esta localidad hay otro me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en latón, igual al que existe en la localidad de 
Musiara Inferiore (Parma). Concede 200 días de 
indulgencia198.

Varsi (Parma, Emilia Romaña), en esta loca-
lidad están catalogados cuatro medallones de 
la Cruz de la Indulgencia realizados en bronce. 
Conceden 200 días de indulgencia199,200,201,202.

Zibello (Parma, Emilia Romaña), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en bronce. 
Concede 200 días de indulgencia203.

Bettola (Piacenza, Emilia Romaña), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en metal 
colocado a la derecha encima de una pila de 
agua bendita204.

197	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800369045 [05/08/2025].

198	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800368965 [06/08/2025].

199	  Targa devozionale - ambito italiano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800268310 [10/08/2025].

200	  Targa devozionale - ambito italiano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800268352 [14/08/2025].

201	  Targa devozionale - ambito italiano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800309370 [14/08/2025].

202	  Targa devozionale - ambito italiano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800309293 [14/08/2025].

203	  Tondo indulgenziale - bottega Italia meridionale 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800211552 [12/08/2025].

204	  Acquasantiera - ambito piacentino (sec.  xviii). 
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Pecorara (Piacenza, Emilia Romaña), Cruz de 
la Indulgencia realizado en bronce. Concede 
200 días de indulgencia 205.

Sarmato (Piacenza, Emilia Romaña), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
aleación de metal. Se señala que este tipo de 
placas de indulgencia se encuentran común-
mente en las iglesias de la diócesis de Piacenza 
y se remonta a la producción en serie de prin-
cipios del siglo xx. Concede 200 días de indul-
gencia 206.

En esta localidad está catalogado otro me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce207.

Lugo (Rávena, Emilia Romaña), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en metal. 
Está colocado centrado encima de una pila de 
agua bendita208.

Brescello (Reggio Emilia, Emilia Romaña), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en metal. Está colocado centrado encima de la 
pila de agua bendita209.

Carpineti (Regio Emilia, Emilia Romaña), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 

https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800111538 [24/08/2025].

205	  Targa devozionale - produzione Italia settentrio-
nale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histori-
cOrArtisticProperty/0800236373 [06/08/2025].

206	  Targa devozionale, serie - produzione Italia set-
tentrionale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/0800151426 [03/08/2025].

207	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800133282 [08/08/2025].

208	  Acquasantiera - da parete - bottega italiana 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0800018518 [25/08/2025].

209	  Acquasantiera - a fusto, serie - manifattura emilia-
no-lombarda (sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/0800223335 [23/08/2025].

metal. Está colocado a la izquierda, encima de 
una pila de agua bendita210.

Quattro Castella (Reggio Emilia, Emilia Ro-
maña), medallón de la Cruz de la Indulgencia 
realizado en bronce. Concede 200 días de in-
dulgencia211.

Guastalla (Reggio Emilia, Emilia Romaña), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en bronce. Concede 200 días de indulgencia212. 
Así mismo, en Guastalla hay otro medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en bronce em-
potrado en una pared y rodeado por un marco 
circular. Concede 100 días de indulgencia213.

San Polo d’Enza (Reggio Emilia, Emilia Ro-
maña), catalogados en esta ciudad dos meda-
llones de la Cruz de la Indulgencia realizados en 
bronce. Conceden 200 días de indulgencia214,215.

Vezzano Sul Crostolo (Reggio Emilia, Emilia 
Romaña), en esta localidad están catalogados 
dos medallones de la Cruz de la Indulgencia. 
Uno realizado en metal, concede 200 días de 
indulgencia216. El otro medallón está realizado 

210	  Motivi decorativi a canchiglia e volute. https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/0800197886 [26/08/2025].

211	  Targa devozionale - bottega italiana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800273532 [15/08/2025].

212	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800221811 [08/08/2025].

213	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800221811 [14/08/2025].

214	  Targa devozionale - bottega italiana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800277112 [08/08/2025].

215	  Targa devozionale - bottega italiana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800275212 [14/08/2025].

216	  Targa devozionale, serie - bottega italiana 
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en bronce y empotrado en la pared del que sólo 
se puede intuir algunas letras de su círculo ex-
terior217.

Santarcangelo di Romagna (Rímini, Emilia 
Romaña), medallón de la Cruz de la Indulgencia 
realizado en metal. Concede 200 días de indul-
gencia218.

Santarcangelo di Romagna (Rimini, Emilia 
Romaña), Cruz de la Indulgencia realizada en 
metal. Concede 200 días de indulgencia219.

Friuli-Venecia Julia

Prepotto (Udine, Friuli-Venecia Julia), sobre 
la parte superior derecha de la pila de agua 
vendita se puede apreciar un medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en metal220.

Lacio

Ferentino (Frosinone, Lacio), la Cruz de la In-
dulgencia está colocada en sus iglesias, y en su 
catedral de San Juan y San Pablo. Las placas cir-
culares de bronce están situadas en la contrafa-
chada a la derecha e izquierda de la puerta cen-
tral. En el centro de cada uno hay una cruz que 
contiene una inscripción, decorada en la parte 
superior de cada brazo con una hoja. Las descri-

(sec. xx).
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800275360 [08/08/2025].

217	  Targa devozionale - bottega italiana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800282015 [10/08/2025].

218	  Targa devozionale - manifattura italiana (sec. xx), 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800041596 [10/08/2025].

219	  Targa devozionale - manifattura italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0800041596 [08/08/2025].

220	  Acquasantiera da parete - ambito Italia nord-
orientale (sec.  xvi). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/0600023932 [24/08/2025].

be como: «las placas recuerdan una indulgencia 
particular concedida a algunas iglesias de Fe-
rentino (véase también la iglesia catedral de S. 
Giovanni e Paolo) durante el papado de León 
XIII (1878-1903)». Las cruces están circunscritas 
por dos marcos circulares concéntricos, en los 
que está grabada una inscripción en caracteres 
latinos con mayúsculas. Conceden 200 días de 
indulgencia221,222.

Amatrice (Reti, Lacio), en esta localidad es-
tán catalogadas siete placas de la Cruz de la 
Indulgencia realizadas en bronce. Se describen 
como, «típica de las iglesias rurales de la zona 
de Amatriciano» y como, «placa circular con 
inscripción latina a lo largo del borde exterior, 
alrededor y dentro de los brazos de la cruz co-
locada en el centro; Placa de indulgencias para 
los que besan la cruz y recitan el Pater Noster» 
223,224,225,226,227.

En la iglesia de San Francisco, de esta misma 
localidad, se encuentra otro medallón de la Cruz 

221	  Targa devozionale, coppia - ambito laziale (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1200241358 [01/08/2025].

222	  Targa devozionale, coppia - ambito laziale 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1200241066 [14/08/2025].

223	  Placca - ambito laziale (sec.  xx). https://ca-
talogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200173421 [12/08/2025].

224	  Placca - ambito laziale (sec.  xx). https://ca-
talogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200172809 [22/08/2025].

225	  Placchetta - ambito laziale (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200174040 [13/08/2025].

226	  Placca - ambito reatino (sec.  xx). https://ca-
talogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200172560 [22/08/2025].

227	  Placca - ambito laziale (sec.  xx). https://ca-
talogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200174581 [22/08/2025].
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de la Indulgencia sobre un fresco del siglo  xv 
que representa a San Bernardino de Siena. En 
las fotografías existentes se puede apreciar su 
localización original y posteriormente cuando 
fue arrancado de ella. Está catalogado como 
realizado en cobre y que concede 200 días de 
indulgencia228,229.

En la misma localidad, en la iglesia del San-
tísimo Crucifijo, se encuentra otro medallón de 
la Cruz de la Indulgencia, realizado en bronce y 
que concede 200 días de indulgencia230.

Leonessa (Rieti, Lacio), medallón de la Cruz 
de la Indulgencia realizado en metal, colocado 
a la izquierda sobre la pila de agua bendita231.

Campagnano di Roma (Roma, Lacio), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal colocado en una columna a la derecha de 
una pila de agua bendita, un poco más alta232.

Fiano Romano (Roma, Lacio), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia de bronce que se descri-
be como, «disco de bronce con inscripciones a 
lo largo del borde exterior, la banda interior y 
los brazos de la cruz, en el centro, con motivos 
decorativos de palmeras en los extremos de la 

228	  San Bernardino da Siena. https://catalogo.be-
niculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/120051983
5A-0 [22/08/2025].

229	  Placca, complesso decorativo - ambito laziale 
(sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrA
rtisticProperty/1200519835A-2 [22/08/2025].

230	  Placca - ambito laziale (sec.  xx). https://ca-
talogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200701509 [22/08/2025].

231	  Acquasantiera da parete - bottega laziale 
(sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1200115188 [24/08/2025].

232	  Acquasantiera - a fusto - ambito laziale (sec. xvi). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1200218656 [25/08/2025].

cruz y motivos geométricos en las interseccio-
nes». Concede 100 días de indulgencia233.

Gaeta (Latina, Lacio), Cruz de la Indulgencia, 
que define como: «Patera para indulgencias 
con cruz e inscripción a lo largo de la circunfe-
rencia y en los triángulos de la cruz». Concede 
200 días de indulgencia234.

Magliano Romano (Roma, Lacio), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en metal, 
colocado centrado encima de una pila de agua 
bendita235.

Ciudad de Roma (Roma, Lacio), catalogados 
dos medallones de la Cruz de la Indulgencia 
realizados en bronce y metal. Conceden 200 
días de indulgencia 236,237.

Fiano Romano (Roma, Lacio), Cruz de la 
Indulgencia realizada en Cantalupo in Sabi-
na (Rieti, Lacio), en la iglesia de Santa María 
de la Asunción. Está situada a la izquierda de 
la entrada, teniendo el altar mayor a la espal-

233	  Placca - ambito laziale (sec.  xx). https://ca-
talogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200807028 [03/08/2025].

234	  Patera - ambito laziale (sec.  xx). https://ca-
talogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200005738 [03/08/2025].

235	  Acquasantiera - a fusto, coppia - ambito laziale 
(sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrA
rtisticProperty/1200515323A [24/08/2025].

236	  Placchetta - ambito romano (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200222039 [03/08/2025].

237	  Targa devozionale - ambito romano (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1200262884 [10/08/2025].
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da (lado de la Epístola). Concede 200 días de 
indulgencia238,239.

Orte (Vitervo, Lacio), Cruz de la Indulgencia 
en bronce. Concede 200 días de indulgencia240.

Ciudad de Viterbo (Viterbo, Lacio), cataloga-
dos dos medallones de la Cruz de la Indulgen-
cia realizados en bronce y en metal. Conceden 
200 días de indulgencia241,242.

Liguria

Carasco (Génova, Liguria), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en metal, co-
locado arriba a la izquierda de la pila de agua 
bendita. Concede 200 días de indulgencia243.

Rovegno (Génova, Liguria), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en metal. Está 
colocado encima, a la izquierda de una pila de 
agua bendita. Concede 200 días de indulgen-
cia244.

238	  Massimiliano CERQUETANI. «Maria Santissima 
Assunta in Cielo. Visitando la chiesa di Cantalupo in Sabi-
na», ed. TEXMAT (2023), 230-232. https://www.texmat.
it/maria-santissima-assunta-in-cielo-visitando-la-chiesa-di-
cantalupo-in-sabina.html [20/07/2025].

239	  Bolla - ambito laziale (inizio sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200006935 [01/08/2025].

240	  Placchetta - ambito laziale (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200831885 [02/08/2025].

241	  Placca - ambito viterbese (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200070171 [18/08/2025].

242	  Placca - ambito viterbese (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1200070322 [18/08/2025].

243	  Acquasantiera - a conchiglia, opera isolata - bot-
tega ligure (sec. xvii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/0700092761 [25/08/2025].

244	  Acquasantiera, coppia - bottega genovese (se-
conda metà sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/de-

Sori (Génova, Liguria), medallón de la Cruz 
de la Indulgencia realizado en metal. Concede 
200 días de indulgencia 245.

Badalucco (Imperia, Liguria), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en plata o pla-
teado. Concede 200 días de indulgencia246.

Riomaggiore (La Spezia, Liguria), en el san-
tuario de Nuestra Señora de Montenero hay un 
medallón en bronce de la Cruz de la Indulgen-
cia de León XIII colgado a su entrada. Concede 
200 días de indulgencia 247,248.

Cinque Terre (Liguria), en alguna de sus 
iglesias, incrustado en una de sus columnas, se 
encuentra un medallón de la Cruz de la Indul-
gencia realizado en metal. Concede 200 días de 
indulgencia 249.

tail/HistoricOrArtisticProperty/0700193042 [25/08/2025].

245	  Targa devozionale, opera isolata - ambito ligure 
(inizio sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/0700102281 [08/08/2025].

246	  Insegna, serie - bottega italiana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/0700038607 [18/08/2025].

247	  Comunidad en línea de numismática, monedas 
y coleccionismo. https://www.lamoneta.it/topic/158974-
croce-delle-indulgenze/ [20/07/2025].

248	  Wisemanseyes. Vivit Regnat Imperat. https://
wisemanseyes.wordpress.com/2021/01/18/vivit-regnat-im-
perat/ [04/08/2025].

249	  Manarola cinque terre pictoresca pueblo an-
tigua iglesia. https://www.istockphoto.com/es/foto/
manarola-cinque-terre-pictoresca-pueblo-antigua-iglesia-
gm1341905853-421496600?utm_source=flickr&utm_
medium=aff i l i a te&utm_campa ign=adp_photos_
sponsored&utm_content=https%3A%2F%2Fwww.flickr.
com%2Fphotos%2F105185235%40N06%2F470460816
84%2Fin%2Fpool-2685158%40N20%2F&ref=sponsored 
[03/08/2025].
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Vezzi Portio (Savona, Liguria), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en metal. Está 
colocado encima de una pila de agua bendita250.

Lombardía

Erba (Como, Lombardía), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia colocado encima de la 
pila del agua bendita251.

Loppia (Como, Lombardía), en la iglesia pa-
rroquial de Santa María hay un medallón de la 
Cruz de la Indulgencia en la primera columna 
del lado del Evangelio según se entra en el edi-
ficio. Está colocada al lado de la pila de agua 
bendita. Concede 200 días de indulgencia 252.

Pieve d’Olmi (Cremona, Lombardía), catalo-
gado un medallón de la Cruz de la Indulgencia 
realizado en bronce. Concede 200 días de in-
dulgencia.253.

Bozzolo (Mantua, Lombardía), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en broce. 
Está colocado en el pilar izquierdo a la entrada 
de la nave central de la iglesia. Concede 200 
días de indulgencia254.

Marcaria (Mantua, Lombardía), catalogado 
un medallón de la Cruz de la Indulgencia rea-

250	  Acquasantiera, opera isolata - bottega ligure 
(sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0700023943 [26/08/2025].

251	  Acquasantiera - da parete - bottega lombarda 
(seconda metà sec. xviii). https://catalogo.beniculturali.it/de-
tail/HistoricOrArtisticProperty/0300000150 [24/08/2025].

252	  La Pieve di Loppia ( S. Maria). https://avventu-
reneltempo.blogspot.com/2014/03/la-pieve-di-loppia-s-
maria.html [03/08/2025].

253	  Croce incorniciata, opera isolata - ambito cremo-
nese (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/0300093021 [02/08/2025].

254	  Targa, opera isolata - ambito mantovano (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/0300082489 [14/08/2025].

lizada en bronce. Concede 200 días de indul-
gencia 255.

Sabbioneta (Mantua, Lombardía), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce. Está colocado en la pared izquierda del 
transepto izquierdo. Concede 200 días de in-
dulgencia256.

Villimpenta (Mantua, Lombardía), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en bron-
ce. Tiene un diámetro de 19,5 cm. Concede 200 
días de indulgencia257.

Ciudad de Milán (Milán, Lombardía), en la 
iglesia de San Marco se encuentra otro ejemplo 
de la Cruz de la Indulgencia, se encuentra colo-
cada en una pared pero en una placa de már-
mol blanco en el centro de una cruz griega. En 
brazo superior de esta cruz en piedra se puede 
leer: «indulgenza di 200 giorni/achi/bacia questa 
croce/e recita 1 pater» (Indulgencia de 200 días/a 
q./bese esta cruz/y rece 1 Padrenuestro), y en el 
inferior: «ricordo/dell’anno santo/M.C.M.» (Re-
cuerdo/del año santo/1900)258.

Ciudad de Milán (Milán, Lombardía), en la 
iglesia de la Asunción, fijado en el lado izquier-
do de la capilla, frente a la nave, se encuentra 
el crismón de la Cruz de la Indulgencia para que 
los fieles de la zona de Vigentino que no pu-
dieron viajar a Roma pudieron obtener la indul-

255	  Targa devozionale, opera isolata - ambito roma-
no (sec. xx). https://catalogo.cultura.gov.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0300139771 [05/08/2025].

256	  Medaglione, opera isolata - ambito italiano 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0300039741 [14/08/2025].

257	  Targa devozionale, opera isolata - ambito roma-
no (sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histori-
cOrArtisticProperty/0300137654 [14/08/2025].

258	  La remissione dei peccati - un’indulgenza di due-
cento giorni se kiss la Croce e recitare un Pater Noster - San 
Marco Chiesa – Milano. https://www.alamy.it/foto-immagi-
ne-la-remissione-dei-peccati-un-indulgenza-di-duecento-
giorni-se-kiss-la-croce-e-recitare-un-pater-noster-san-mar-
co-chiesa-milano-165321520.html [2/07/202].
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gencia, en este caso de 100 días cada vez que 
se rezaba un Padrenuestro ante este objeto259.

Miradolo Terme (Pavía, Lombardía), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce. Concede 100 días de indulgencia260.

Romagnese (Pavía, Lombardía), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en metal, co-
locado encima de una pila de agua bendita261.

Trovo (Pavía, Lombardía), catalogado un me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
hierro, probablemente en la iglesia parroquial 
de San Biagio V. M., Felipe y Santiago Apósto-
les. Concede 200 días de indulgencia 262.

Val di Nizza (Pavía, Lombardía), Cruz de la 
Indulgencia realizada en metal, está incrustada 
en la pared y tiene tapado el círculo exterior263.

Valverde (Pavía, Lombardía), medallón de la 
Cruz de la Indulgenciar realizado en metal. Con-
cede 200 días de indulgencia264.

Venegono Inferiore (Varese, Lombardía), en 
la iglesia de San Jaime y San Felipe hay un me-

259	  I Gioielli di famiglia. https://www.parrocchiama-
donnadifatima.it/wp-content/uploads/2012/03/STORIA-
FATIMA-7.pdf [02/08/2025].

260	  Targa - bottega lombarda (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/0300055262 [14/08/2025].

261	  Acquasantiera - da parete, serie - bottega pavese 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/0300182265 [26/08/2025].

262	  Targa, coppia - bottega italiana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/0300032100 [02/08/205].

263	  Tabella delle indulgenze - bottega Italia setten-
trionale (sec.  xx). https://catalogo.cultura.gov.it/detail/His-
toricOrArtisticProperty/0300182482 [03/08/2025].

264	  Tabella delle indulgenze - bottega Italia setten-
trionale (sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/His-
toricOrArtisticProperty/0300182439 [14/08/2025].

dallón de la Cruz de la Indulgencia en una de sus 
paredes. Concede 200 días de indulgencia 265.

Marcas

Camerano (Ancona, Marcas), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia, realizado en bronce. 
Concede 200 días de indulgencia266.

Camerata Picena (Ancona, Marcas), en su 
iglesia de la Natividad de la Virgen María hay un 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en metal de 20 centímetros. Concede 200 días 
de indulgencia267.

Fabriano (Ancona, Marcas), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en latón. Con-
cede 200 días de indulgencia268.

Poggio San Marcello (Ancona, Marcas), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce269.

Santa Maria Nuova (Ancona, Marcas), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce. Concede 200 días de indulgencia270.

265	  File:Venegono Inferiore - Chiesa dei San-
ti Giacomo e Filippo - 2024-11-27 20-58-04 012.jpg. 
https://commons.m.wikimedia.org/wiki/File:Venegono_
In fe r io re_ -_Ch iesa_de i_Sant i_Giacomo_e_F i l ip -
po_-_2024-11-27_20-58-04_012.jpg [02/08/2025].

266	  Targa devozionale - bottega marchigiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100057716 [10/08/2025].

267	  Croce - bottega marchigiana (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1100053097 [06/08/2025].

268	  Targa devozionale - bottega italiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100173127 [10/08/2025].

269	  Targa devozionale - bottega romana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100165583 [15/08/2025].

270	  Targa devozionale, serie - bottega italiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100165316 [13/08/2025].
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Sassoferrato (Ancona, Marcas), Cruz de la 
Indulgencia realizada en bronce. Concede 200 
días de indulgencia271.

Senigallia (Ancona, Marcas), Cruz de la In-
dulgencia realizada en metal estampado. Con-
cede 200 días de indulgencia272.

Sirolo (Ancona, Marcas), Cruz de la Indul-
gencia realizada en hierro. Concede 200 días 
de indulgencia273.

Ostra Vetere (Ancona, Marcas), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia, inscrito dentro de un 
círculo y adornado con motivos geométricos y 
foliáceos. Concede 200 días de indulgencia274.

Ciudad de Ascoli Piceno (Ascoli Piceno, Mar-
cas), medallón de la Cruz de la Indulgencia rea-
lizado en metal. Está colocado encima de la pila 
de agua bendita275.

Colli del Tronto (Ascoli Piceno, Marcas), hay 
catalogados dos medallones de la Cruz de la In-
dulgencia. Uno realizado en bronce que conce-

271	  Tabella, coppia - produzione italiana (sec.  xx), 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1100158395 [14/08/2025].

272	  Targa devozionale, coppia - bottega italiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100261190 [10/08/2025].

273	  Targa devozionale - produzione marchigiana 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100057805 [05/008/2025].

274	  Croce d’indulgenza. https://catalogo.benicul-
turali.it/detail/HistoricOrArtisticProperty/1100041327 
[01/08/2025].

275	  Acquasantiera da parete, coppia - bottega mar-
chigiana (sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1100243467 [24/088/2025].

de 200 días de indulgencia276, y otro colocado a 
la izquierda de una pila de agua bendita277.

Comunanza (Ascoli Piceno , Marcas), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
hierro. Concede 200 días de indulgencia278.

Folignano (Ascoli Piceno, Marcas), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en metal. 
Concede 200 días de indulgencia279.

Montegallo (Ascoli Piceno, Marcas), meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal. Concede 200 días de indulgencia280.

Montemonaco (Ascoli Piceno, Marcas), Cruz 
de la Indulgencia realizada en hierro. Concede 
200 días de indulgencia281.

Offida (Ascoli Piceno, Marcas), Cruz de la 
Indulgencia en hierro, propiedad de la Iglesia. 
Concede 200 días de indulgencia 282.

276	  Medaglione, serie - manifattura italiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100136079 [10/08/2025].

277	  Acquasantiera, serie - bottega marchigiana 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100136080 [24/08/2025].

278	  Targa devozionale - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100072532 [15/08/2025].

279	  Targa devozionale, serie - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100074383 [06/08/2025].

280	  Medaglione - bottega italiana (sec. xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1100068954 `10/08/2025].

281	  Targa devozionale - manifattura marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100107035 [06/08/2025].

282	  Ex voto - bottega marchigiana (sec. xix). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1100149838 [01/08/2025].



Revista de Folklore Nº 534 102 Alfredo Blanco del Val

Roccafluvione (Ascoli Piceno, Marcas), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia colocado a 
la derecha sobre la pila del agua bendita283.

Venarotta (Ascoli Piceno, Marcas), Cruz de 
la Indulgencia realizada en hierro. Concede 200 
días de indulgencia284.

Ciudad de Fermo (Fermo, Marcas), hay cata-
logados dos medallones de la Cruz de la Indul-
gencia. Están realizados en bronce. Conceden 
200 días de indulgencia285,286.

Montappone (Fermo, Marcas), medallón de 
la Cruz de la Indulgencia realizado en metal. 
Concede 200 días de indulgencia287.

Monte Giberto (Fermo, Marcas), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en metal. 
Concede 200 días de indulgencia288.

Montegranaro (Fermo, Marcas), están cata-
logados dos medallones de la Cruz de la Indul-

283	  Acquasantiera - bottega marchigiana (sec.  xvi). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1100069168 [25/08/2025].

284	  Targa devozionale - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100067700 [08/08/2025].

285	  Targa devozionale - bottega romana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1100166250 [15/08/2025].

286	  Medaglione, coppia - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100247020 [24/08/2025].

287	  Targa devozionale - bottega marchigiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100045539 [17/08/2025].

288	  Targa devozionale - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100102609 [17/08/2025].

gencia realizados en metal. Conceden 200 días 
de indulgencia289,290.

Porto Sant’Elpidio (Fermo, Marcas), tres me-
dallones de la Cruz de la Indulgencia están cata-
logados en esta localidad. Realizados en metal, 
de uno de ellos sabemos que concede 200 días 
de indulgencia291; los otros dos sabemos que 
están colocados centrados encima de las pilas 
de agua bendita292,293.

Torre San Patrizio (Fermo, Marcas), medallón 
de la Cruz de la Indulgencia realizado en metal. 
Concede 200 días de indulgencia294.

Apiro (Macerata, Marcas), Cruz del a Indul-
gencia realizado en bronce. Concede 200 días 
de indulgencia 295.

Corridonia (Macerata, Marcas), en su iglesia 
de San Claudio al Chienti, al lado de su puerta 
hay un medallón en metal dorado de la Cruz de 

289	  Targa devozionale - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100105784 [08/08/2025].

290	  Targa devozionale - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100243687 [24/08/2025].

291	  Targa devozionale, serie - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100072658 [15/08/2025].

292	  Acquasantiera da parete - bottega marchigiana 
(sec.  xix). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100072665 [24/08/2025].

293	  Acquasantiera da parete, coppia - bottega mar-
chigiana (sec.  xviii). https://catalogo.beniculturali.it/detail/
HistoricOrArtisticProperty/1100072659 [24/08/2025].

294	  Targa devozionale, serie - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100136352 [08/08/2025].

295	  Croce di consacrazione - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100264589 [01/08/2025].



Revista de Folklore Nº 534 103 Alfredo Blanco del Val

la Indulgencia. Concede 200 días de indulgen-
cia296.

Fiastra (Macerata, Marcas), probablemente 
se trata de la Cruz de la Indulgencia de la iglesia 
de San Pablo, realizada en latón. Concede 200 
días de indulgencia 297.

San Severino Marche (Macerata, Marcas), en 
la iglesia de Santa María Annunziata hay un me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
metal. Concede 200 días de indulgencia298.

Visso (Macerata, Marcas), medallón de la 
Cruz de la Indulgencia realizado en latón. Con-
cede 200 días de indulgencia299.

Barchi (Pésaro y Urbino, Marcas), en la igle-
sia de la Santísima Resurrección, hay un meda-
llón de la Cruz de la Indulgencia en bronce. No 
se pueden apreciar los días de indulgencia que 
concede300.

Borgo Pace (Pésaro y Urbino, Marcas), me-
dallón de la Cruz de la Indulgencia realizado en 
bronce. Concede 200 días de indulgencia301.

296	  Chiesa di San Claudio al Chienti. https://www.
tripadvisor.it/LocationPhotoDirectLink-g2443628-d382278
8-i254920877-Chiesa_di_San_Claudio_al_Chienti-Corrido-
nia_Province_of_Macerata_Marche.html [06/08/2025].

297	  Targa devozionale - bottega italiana (sec.  xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1100103211 [03/08/2025].

298	  C’era una volta un Castello. https://ascosilasciti.
com/it/2017/12/28/cera-volta-un-castello/[06/08/2025].

299	  Rilievo - bottega marchigiana (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1100087409 [14/08/2025].

300	  Targa devozionale - bottega marchigiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histori-
cOrArtisticProperty/1100063230 {15/08/2025].

301	  Croce di consacrazione - bottega marchigiana 
(sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histori-
cOrArtisticProperty/1100030204 [13/08/2025].

Cagli (Pésaro y Urbino, Marcas), en la iglesia 
de San Bartolomé, está decorando una de sus 
puertas la Cruz de la Indulgencia. Realizada en 
metal, concede 200 días de indulgencia302.

Gradara (Pésaro y Urbino, Marcas), Cruz de 
la Indulgencia realizada bronce. Concede 100 
días de indulgencia303.

Macerata Feltria (Pésaro y Urbino, Marcas), 
medallón de la Cruz de la Indulgencia realizado 
en metal, incrustado en una pared de ladrillo. 
Concede 200 días de indulgencia304.

Ciudad de Pésaro (Pésaro y Urbino, Marcas), 
catalogados tres medallones de la Cruz de la 
Indulgencia realizados en bronce. El primero 
concede 200 días de indulgencia305. Otro me-
dallón está empotrado en una pared y su texto 
externo está tapado306. El tercer medallón está 
realizado en bronce dorado y también concede 
200 días de indulgencia307.

302	  Marche, Cagli – September 20, 2006: Saint 
Bartolommeo church. https://www.shutterstock.com/es/
image-photo/marche-cagli-september-20-2006-saint-
1471230218?dd_referrer=https%3A%2F%2Fwww.google.
com%2F [03/08/2025].

303	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1100154851 [08/08/2025].

304	  Targa devozionale - produzione italiana (prima 
metà sec. xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/1100171304 [13/08/2025].

305	  Targa devozionale - produzione italiana (sec. xx). 
https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtistic-
Property/1100156193 [08/08/2025].

306	  Targa - produzione romana (sec.  xx). https://
catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricOrArtisticProper-
ty/1100180694 [14/08/2025].

307	  Targa devozionale - produzione italiana (inizio 
sec.  xx). https://catalogo.beniculturali.it/detail/HistoricO-
rArtisticProperty/1100155503 [15/08/2025].



Revista de Folklore Nº 534 104 Alfredo Blanco del Val

Urbania (Pésaro y Urbino, Marcas), en esta 
localidad están catalogados dos medallones 
de la Cruz de la Indulgencia realizados uno en 
bronce308 y otro realizado en piedra grabada, 
en este segundo caso, sobre él hay un cartel en 
piedra que tiene grabado el texto en italiano: 
«1901/indulgenza di 200 giorni/per una volta sola 
al giorno/a chi bacia questa croce/e recita un pa-
ter» (1901/Indulgencia de 200 días/una sola vez 
al día/a quién bese esta cruz/y rece un Padre-
nuestro).. Concede 200 días de indulgencia309.
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308	  Targa devozionale - ambito marchigiano (prima 
metà sec. xx).  https://catalogo.beniculturali.it/detail/Histo-
ricOrArtisticProperty/1100162873 [10/08/2025].
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