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Lz Hor que lloray E/ rescate del caballo
de santo Santiago, historias otomies
lya'bede fiafio] de Mexquititlan, Querétaro

Los textos otomies que se presentan en este trabajo se inscriben dentro
de lo que se denomina “literatura oral” o, mas comunmente, “tradicién
oral”; esta comprende los relatos “que se dicen en una determinada
comunidad cultural, que los conoce y los tiene en su memoria” (Espi-
no, 1999: 80) y que estdn inmersos en su historia y sus tradiciones. Las
comunidades suelen considerar este tipo de literatura como un tesoro
que ha pasado de padres a hijos, de generacion en generacion, a través
de la palabra.

Los dos relatos que reproduzco a continuacion los recogi en la
comunidad otomi de Santiago Mexquititlan, municipio de Amealco,
Querétaro, en enero de 2005 y en febrero de 2007. El primer relato fue
proporcionado por Juliana Gonzélez Ramirez (vecina del Barrio II del
pueblo citado), y el segundo, por Leticia Lucio Gonzalez (del Barrio V).
Las entrevistadas son profesoras en escuelas de la regién y dieron sus
relatos tanto en otomi como en espanol. Aqui trascribo las versiones en
espafiol tal como fueron dichas por las entrevistadas, a excepcion de los
titulos, los cuales yo he asignado.

Clasificar relatos de la tradicién oral es en si misma ya una tarea
dificil. Como lo sefiala Pedrosa, “es imposible establecer clasificaciones
y jerarquias precisas, absolutas y univocas dentro del campo dindmi-
co y variable de la tradicion oral y credencial (y de sus reflejos escritos
y literarios) de cualquier pueblo” (Pedrosa, 2002: 31). A mi parecer, esta
labor es mas compleja cuando tratamos de clasificar la literatura indigena
de acuerdo con los canones occidentales.

A veces, los mismos narradores otomies distinguen al que “sabe
muchas historias” y cuando terminan de narrar es frecuente que digan
“alli estd su historia”. Cuando quieren precisar en espafiol a qué genero
pertenece el relato, dudan en darle alguna categoria. Una de nuestras
entrevistadas dijo: “les voy a contar un cuento, leyenda, en si, no sé exac-
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tamente qué es”, y la otra catalogé su relato como “leyenda” y “cuento”,
indistintamente.

La expresion ar ‘bede! en otomi se traduce como ‘cuento, historia,
relato’, e incluso, “platica’, pues en esta lengua no se hace ninguna dis-
tincién entre géneros literarios. Es decir, ya ‘bede son todas las historias
narradas, verdaderas o ficticias, sin importar su clasificacién, como son
los relatos que me contaron.

La flor que llora hace referencia al maguey, planta de la cual se obtiene
“lamiel” para la elaboracion del pulque, bebida que tiene gran aceptacion
entre los pueblos indigenas de México. Segtin Van de Fliert, todavia en
tiempos de su investigacion los otomies consideraban sagrado el pulque,
llamado sei kwi (Dios pulque). Debia ser bendecido antes de consumirse y
no se ingeria en grandes cantidades, ya que quien lo hacia no podia estar
cerca del Dios (Van de Fliert, 1988: 110). Hoy las cosas han cambiado.
En el centro de Santiago Mexquititlan, a un costado del templo catélico
del pueblo dedicado al santo patrono, una sefiora conocida como La
Charra vende ar sei (pulque) a quien desee disfrutar la bebida, sin mas
reverencias ni ritos previos.

El rescate del caballo del santo Santiago, por su parte, cuenta las aventuras
de un muchacho que, buscando a su hermana, rescata el caballo de San-
tiago ap6stol, patrono del pueblo, que habia sido robado por el diablo.
La historia esta compuesta por una serie de sucesos maravillosos que se
van hilvanando uno a uno y van sorprendiendo a la audiencia segin
se va resolviendo cada un suceso del relato.

La historia del rescate del caballito de Santiago esta ligada a la religiosi-
dad popular mexicana. La imagen del santo montado en su blanco corcel
es muy exitosa en nuestro pais, y la montura, en algunos lugares, recibe
més veneracion que el santo.? El 25 de julio, dia de Santiago, es la fies-
ta mas celebrada por la comunidad de Mexquititlan. Desde el tiempo de
los abuelos y hasta hoy, los pobladores festejan a su patrono con danzas

1 En el idioma otomi el articulo determinado y el namero en singular es ar
y en plural, ya.

2 Véase al respecto Araceli Campos y Louis Cardaillac, Indios y cristianos.
Como en México el Santiago espaiiol se hizo indio. México: UNAM / El Colegio de
Jalisco / Ttaca, 2007.
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y fuegos de artificio, ademas de la musica de violin y tambor y la misa
solemne en la que le ruegan que les otorgue su bendicién.

FELIPE CANUTO CASTILLO
Facultad de Filosofia y Letras, UNAM

1. [La flor que llora]®

Era una vez un joven, queria casarse; se va a la casa de la muchacha y
le dice al papa:

—Vengo a pedirle la mano de su hija.

Y el papa le dice:

—Si, dice, te voy a dar la mano de mi hija para que te cases con ella,
pero quiero que me traigas la flor que llora.

Y el muchacho bien obediente se fue al campo donde habia muchas
flores, y entonces va de flor en flor escuchando a ver cudl era la flor que
lloraba para traerle al sefior, y ni una de esas lloraba; y entonces camind
lejos, camind, y como no encontraba la flor ya se cansd y se sentd debajo de
un arbol y asi a descansar; en esos momentos llega un aguila y le dice:

—Ta, ;qué haces aqui?, le dice.

Y él le dice:

—No, estoy descansando, ya me cansé de estar caminando lejos.

Y el 4guila le dice:

—jAh, si!, dice, yo sé lo que buscas.

Y le dice:

—Si, dice, estds buscando la flor que llora, pero aqui nunca lo vas a
encontrar, aqui no hay. Vamos a hacer un trato, le dice, si td me traes
cinco pollos yo te traigo la flor que buscas.

Y le dice:

—Bueno, dice, pero, ;cémo te voy a ver? ;Como nos vamos a ver
otra vez?

—No, mafiana, dice, a la misma hora nos volvemos a ver aqui; td me
traes los cinco pollos, yo te traigo la flor que buscas.

3 Narrado por Juliana Gonzélez Ramirez.
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Y asi el dia siguiente regresa el muchacho con los cinco pollos y des-
esperado, pensando en que no iba a llegar el 4guila. Ya una vez estando
alli, en el lugar ese, llega el dguila y le dice:

— iMe trajiste lo que habiamos quedado?

Y le dice el muchacho:

—5i, dice, aqui estd, ;y lo que yo te habia encargado?

—No, pues yo también, dice, yo también te lo traigo.

Pero nunca le ensefié. Y ya le dice:

—Bueno, pues ya, alli estan los pollos.

Y el 4guila empieza a comer los pollos que habia traido, ya iba como
a la mitad de pollo, se para el aguila y se va volando, se trastumba en
cerros,* lejos. Y el muchacho penso:

—No, dice, este animal me engafid, no me trajo lo que yo le dije, ya
se comi6 mis pollos y no me trajo lo que yo le dije.

Se preocup6 porque vio que ya se fue lejos, pensando de que ya no
iba a regresar, y al regresar el aguila le dice:

— ¢Ya fuiste por la flor?

Y le dice:

—No, dice, horita, yo me fui, dice, porque me estaba atorando del
pollo, entonces fui a tomar agua en el mar.

Y esta vez se sent6 a comer el aguila lo que sobraba y le dice cuando
ya terminé de comer los pollos, le dice:

— Ahora stbete, dice, en mis alas, vimonos, dice, yo te llevaré donde
esta la flor que llora.

Y el muchacho obedeci6 y se subid, y se fueron, que volaron lejos,
trastumbando cerros, volaron lejos. Y entonces, al llegar alli donde estaba
la flor que llora, le dice:

—Esta es la flor que llora.

Pero la flor que llora no lloraba, sino que era una mata de maguey,
y le dice el dguila:

—Esa es la flor que llora, llévatela, es la que te estan pidiendo.

Y el joven otra vez empieza a escuchar que no lloraba, pero como le
dijo el 4guila que era ese, se lo trajo, y le dijo:

4 se trastumba: ‘volaba sobre los cerros’.
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—Pues llévame adonde me trajiste o llévame a dejar alla.

Seregresaron, y lo deja en el mismo lugar donde se habian encontrado.
Y después el joven va muy contento con su mata de maguey, llega a la
casa del suegro y le dice:

—Esta es la flor que me pidi6, dice, aqui esta.

Y el suegro, pues ya sabia o quién sabe, pero le dice:

—Si, dice, esa es la planta que yo queria.

Y yale da mano de la muchacha con quien desea casarse el joven ese. Y
la planta 0 la mata de maguey lo planta. Y el sefior tenia animales, mataba;
cuando mataba un borrego, la sangre que sacaba le echaba en la patita de
la planta para crecer. Cuando mataba puercos, igual, la sangre que salia le
echaban a la matita de la planta, o sea, la planta. Cuando mataban reses,
igual; toda la sangre de los animales que mataban le echaba en la planta.
Y asi fue creciendo, desarrollando la planta hasta llegar en el momento
de sacarle la miel, y ya sacandole la miel empiezan a hacer el pulque, y
llega la gente a comprar y a tomar pulque en su casa del sefior, y cuando
se emborrachaba la gente se ponian allorar. Y por eso la mata de maguey
era la flor que llora, porque la hacia llorar a la gente cuando ya tomaba
y se revolcaba en el lodo porque habian tomado del maguey de lo que
habia crecido, de la sangre del puerco, y gritaban como bueyes cuando
ya estdn tomados. Y por eso le dicen que era la flor que llora.

Asi quedo.

2. [El rescate del caballo de santo Santiago]®

Les voy a contar un cuento, leyenda, en si no sé exactamente qué es;
se llama EI caballo del santo Santiago. Hace mucho tiempo, muchisimo
tiempo ya, cuentan que quedaron huérfanos un nifio y una nifia. Vivian
solitos, no quisieron ir con nadie de sus familiares, se quedaron alli so-
los. Crecieron, se hicieron la promesa de que no dejaria el uno al otro
solo, que vivirfan los dos juntos, siempre vivirfan cuiddndose uno al
otro. Y asi paso el tiempo, hasta que la muchacha creci6; era una mu-

5 Narrado por Leticia Lucio Gonzélez.
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chacha muy bonita y, pues, los muchachos la vefan, iba toda la familia
a pedirla y nada, iban y venian familias, muchachos a pedirla y nada,
cuando llegaban y le decian al muchacho:

—Oye, deja que tu hermana se case conmigo.

O los senores le decian:

—Deja que tu hermana se case con mi hijo.

El muchacho decia:

—No, a mi no me pregunten nada, pregtintenle a ella, ella sabe, yo no.

Ya le preguntaban a la muchacha, y la muchacha decia:

—No, yo no quiero casarme, no me voy a casar, aqui estoy bien.

Y asi, iban y venian y nada, no se casaba con nadie, hasta que una
mafiana el muchacho desperto, una madrugada desperté y su hermana...
se dio cuenta que su hermana no estaba, la buscé, no la encontré, pensé
que a la mejor se habia ido al molino y asi lo dej6: “no, lo més seguro
es que se fue al molino y me voy a acostar otro rato, a lo mejor ya para
cuando salga el sol ella ya va a estar haciendo sus tortillas”. Y ya se
durmi6 el muchacho, se levant6 bien tarde, la buscé y no lo encontro,
se enoj6 mucho y dijo:

—No, ella se fue, no estd aqui, seguramente los que vinieron a pedirla,
las personas que vinieron a pedirla ayer se la llevaron, seguro eso fue.

Se enojé muchisimo y dijo:

—Si nos hicimos la promesa de que ni yo la, ni yo me casaba ni ella
tampoco para estar siempre juntos, por qué se caso, por qué me dejo.

Bien enojado sali6 y recorri6 cada barrio, casa por casa buscando a su
hermana y pasaba alli donde vivian las personas que habian ido a pe-
dirla, y le decian:

—Seguro te trajiste a mi hermana, ;no estd aqui mi hermana?

Las personas le contestaban:

—No, pues si no dejaste que tu hermana se casara, cémo ibamos a
tenerla aqui; no, aqui ni la busques, aqui no esta.

Y le decian. Bueno. Se iba. Y en cada casa le decian lo mismo:

—No, aqui no esta, si no la dejas que se case como la vamos a tener
aqui; no, no la tenemos aqui, bascala en otra parte.

Y asf recorrié todo Santiago, no encontré a su hermana, ya lo tnico
que le quedaba era Ixtapa. Cruzo el rio, el rio Lerma, y se fue a, lleg6 a
Ixtapa y empezd. Iba caminando alli tranquilamente hasta que aparecié
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un cuervo y le tapaba el camino, le cerraba el camino y, €I, al principio,
no le molesto, pero ya de tanto que le, que se le cruzaba en el camino,
se enojo y le dijo:

—iQué quieres o por qué me estas siguiendo, por qué me tapas el
camino?, dimelo de una vez.

Y el péjaro, pues, no hablaba, el cuervo no hablaba, seguia, y el mu-
chacho siguié caminando, caminando hasta que, hasta que se fastidio,
ya se enojo en serio y ya le grit6 al cuervo, le dijo:

—¢Qué quieres o por qué me estés siguiendo?, dime de una vez.

Y ya, ahora si hablo el cuervo y le dijo:

—Yo sé qué andas buscando, yo sé adénde vas.

Y el muchacho le dijo:

— Tt sabes a donde voy?

—Si, vas a buscar a tu hermana.

—Si, yo ando buscando a mi hermana, ;sabes dénde estd?, ;tt la
viste?

Y el cuervo contest6 que si.

—Si, dice, yo sé dénde estd, si quieres yo te puedo llevar, no te voy a
dejar hasta alla donde ella esta, es mas, ella no va, de hecho, ella no va
aregresar, no va a regresar, alld se va a quedar, ya prob¢ de lo que hay
en ese castillo donde lo llevaron, pero si quieres verla, te llevo.

—Bueno.

Y ya el péjaro iba volando a cierta distancia, se detenia para que el
muchacho lo alcanzara, y asi llegaron a las haciendas que estaban alla
por Ixtapa, y le dice:

—No, pues aqui te vas a quedar, dice el cuervo, aqui te vas a quedar
a descansar y pides comida, aqui te van a dar.

Y el muchacho obedecid, pero el cuervo le dijo:

—Yo quiero que pidas una mazorca para mi, de las mas grandes que
tengan pide una para mi, ta diles que tienes tu caballo amarrado aqui
afuera, le pides e... la mazorca y me lo traes.

Y eso hizo el muchacho. Fue, pidié que le dejaran dormir alli, que
le dieran de comer, pero primero pidi6 la mazorca, le dijo que tenia su
caballo amarrado alli afuera y ya le dieron la mazorca. Regreso, se lo dio
al cuervo, ya se meti6, descansé. Y al dia siguiente, muy temprano, se
levanto, siguid su camino y otra vez apareci6 el cuervo y le dijo:
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—No, a este paso nunca vamos a llegar, mejor stibete en mi y yo te
llevo.

Y ya el muchacho obedecid, subid y se fue. Cuando estaban a cierta
distancia del castillo, donde supuestamente estaba la muchacha, el
cuervo le dijo:

—Yo hasta aqui te dejo, yo aqui regreso, ti tienes que seguir cami-
nando, no puedo acercarme mas, aqui te dejo.

Y el muchacho dijo:

—Bueno, dice, si estd alld pues alla voy.

—Si, dice, jves esa casa grandota que esta alld, esa que estd bien
bonita de alla?

—Si, sila veo.

— Ah, pues alli estd tu hermana, alli 1a tienen, dice. Te voy a dar un
consejo: cuando entres no pruebes nada de lo que te den, te van a ofrecer
mucha comida, muchas cosas muy ricas, pero t no las aceptes, no las
vayas a aceptar porque si las aceptas ya no vas a regresar, te vas a tener
que quedar alli también para siempre.

Y el muchacho dijo:

—Bueno, gracias.

Para eso llevaba un, una mochilita bordada® y alli habia guardado
un taco, y le dijo:

—Y ese taco no te lo comas, gudrdalo, y cuando te digan “come, come”,
tt les vas a decir que no, que ya estés bien lleno y que hasta traes tu taco
alli y se lo ensefias.

Dijo:

—Bueno, eso voy a hacer.

Yalleg6 el muchacho, tocé la puerta y le abri¢ el diablo, se dio cuenta
que era el diablo, abrio el diablo y le dijo, y el muchacho le dijo:

— Vengo a buscar a mi hermana, dice, que la trajeron y estd aqui.

Y el diablo, muy amable, le dijo:

—Si, pasale, siéntate, ahorita les hablo. T4, td, siéntate, pasale.

Y que le habla y le dice a su hijo:

6 La profesora Leticia hizo la aclaracion previa de que se trataba del morral
tipico que usan los otomies, bordado en punto de cruz con colores brillantes.
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—Ven, que ya lleg6 tu cufiado, lleg, dice que anda buscando a su
hermana.

Y ya vino el muchacho y le dijo:

—Pésale a la cocina, ;no?, seguro vienes con hambre, vienes de lejos
y seguro vienes con hambre, pasale.

Y le ensefid muchas cosas que se veian muy ricas, pero se acordé de
lo que le habia dicho el cuervo y no probé nada, y dijo:

—No, no, no, no, ya comi, gracias, ando muy lleno, mira, hasta me
sobr6 un taco, lo traigo aqui en la mochila, mira, para que no veas que
te engafio, no, ni hambre tengo.

Y no probd nada. Y ya vio a su hermana, vio a su hermana, y su
hermana le dijo:

—No, pues, ya me vistes, estoy bien, aqui me voy a quedar, yo ya
comi lo que hay aqui, ya me voy a quedar, ahora es decision tuya, si tt
te quieres ir o te quieres quedar, pero yo me voy a quedar aqui.

Y ya el diablo le dijo a su hijo:

— Ve, ensénale los tesoros que tenemos por ahi, enséfiale las cosas que
tenemos alli guardadas, andale, a ver si se anima y se queda.

Y ya el hijo del diablo se llevé al muchacho y le, se llev6 unas llaves. Y
que iba abriendo una puerta y habia mariposas; abria otra, habia pajaros;
abria otra, tenian muchos animales alli, muchas cosas muy bonitas que
tenfan guardadas en cada cuarto; y hasta que llegaron en un cuartito
donde estaba un caballito débil, blanco, era blanco, muy bonito, pero se
vefa muy débil. Y en esos momentos el hijo del diablo se descuidé y le
dio las llaves a su cufiado, le dijo:

—Mira, ten las llaves, ve viendo, dice, yo voy, horita regreso.

Sali6. Y cuando iba saliendo que el caballo empieza a hablar, le dice:

—Oye, sdcame de aqui. Yo te conozco, te conozco, tt vienes de San-
tiago, le dijo.

—Si, si, yo vengo de all4, pero ;tt como sabes?

—Es que yo te conozco, yo también soy de alld, pero hace mucho
tiempo que me agarrd el diablo y me encerré aqui, y ahora no puedo
salir, ya llevo mucho tiempo aqui. Aytdame, sécame de aqui.

—No, pero, pues, si te saco nos matan o qué nos hacen, ;qué tal si
también a mi me encierran? No, mejor no te saco.

—Si ta confias en mi, yo te voy a llevar.
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Felipe Canuto Castillo

Y ya. Se animé el muchacho, le abrié la puerta y se escaparon. El diablo
se dio cuenta que le habian robado su caballo, le grita al hijo:

— ¢Pero como se te ocurre darle las llaves y dejarlo solo? jYa se llevo
nuestro tesoro! jYa se lo llevo!

Y ya salen muchos ayudantes del diablo a caballo, salen y, para, inten-
tan atrapar al caballo y al muchacho. Y el caballo le dice al muchacho:

—No voltees para atras, ti mira para adelante, pero para atras no
voltees, no vayas a voltear, escuches lo que escuches, pase lo que pase,
tt no voltees.

Entonces ya namas se escuchaban muchos ruidos muy feos, pero
sigui6 mirando al frente, y el caballo corriendo y no, no los alcanzé. Ya
cuando estaban en Ixtapa, otra vez le dice el muchacho:

—No, como que ya tengo hambre, pero no traigo dinero, no tengo
nada.

Y el caballo le dice:

—No te preocupes tu. ; Ves esa hacienda? Técale y dile al sefior que
vive alli que le apuestas en una carrera de caballos

Y el muchacho dijo:

—iPero a poco voy a apostar en tu favor!, si td estds muy débil y no,
no creo que ganes; alli tienen caballos grandes, hermosos y no, no, la
verdad no creo que ganes.

Y le dijo:

—No, si, jconfia en mi!, ta diles.

—Bueno.

Y ya el muchacho se fue y le dijo que le apostaba en una carrera contra,
el caballo que traia contra el caballo de los hacendados. Y ya. Al principio
todos se refan y decian:

—Como ese caballo le va a ganar al mio! Ya lo viste, esta hermoso,
grande, y el que td traes, pues, estd muy chiquito. No, no, no, yo creo que
no le, jsi quieres perder!, pero eso si, o pagas o aqui te matamos.

Y ya el muchacho, con miedo y todo, acepto. Corrid, y el caballo
blanco gand, que era el caballo de Santiago, gand. Y asi fueron en cada
hacienda tocando y diciendo que, apostando en carreras de caballos. Y
si, en todas logré ganar.



La flor que llora y El rescate del caballo de santo Santiago

Entonces ya llegaron, ya anocheciendo, ya de madrugada estaban
llegando aqui, llegaron al centro de Santiago.” Y el muchacho con mucho
dinero. Y ya el caballo estuvo dando vueltas alli en, y relinchando alli,
alrededor del, la iglesia. Y la virgen que le dice a Santiago:

—Santiago, jdespierta!, como que estoy escuchando a tu caballo;
jdespierta!, yo creo que ese es.

Y que Santiago decia:

—No, dice, si ese lo perdi desde hace tiempo, no, yo no creo que pueda
recuperarlo. No, ese no ha de ser, ha de ser otro.

Y otra vez le decia:

—iAndale! Despierta! jAsomate! jEse es!, se me hace que es tu caballo,
jandale!

—No, ese no ha de ser, ese ya lleva mucho tiempo perdido. No, ya
no va a aparecer.

—iOh!, que te asomes. jAndale! jAsomate!

Y ya, que se levanta y se asoma. Y que si, efectivamente era su caba-
llo. Que a no ser por ese muchacho que se fue a buscar a su hermana y
logro rescatar al caballo de Santiago, el santo Santiago estaria a pie y no
tendria caballo como tiene horita su caballo blanco que tiene alli en el
altar, que no lo tendrfa ahora.

Y alli termina.

Bibliografia citada

ESPINO RELUCE, Gonzalo, 1999. La literatura oral o la literatura de tradicion
oral. Quito: Abya-Yala.

PEDROSA, José Manuel, 2002. “La cultura de la oralidad”. En La ciudad
oral. Literatura tradicional urbana del sur de Madrid. Teoria, método, textos.
Madrid: Comunidad de Madrid, 11-86.
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7 Se refiere a la iglesia del pueblo.
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€ntre Avilay Salamanca: mitos
y supersticiones populares

Las creencias y supersticiones reunidas en la presente compilacién
han sido registradas de la voz de informantes procedentes de distintos
lugares de las provincias de Avila y Salamanca. La finalidad es doble:
por una parte, se pretende mostrar un corpus de testimonios orales
referentes a creencias de Avila y Salamanca; por otra, queremos con-
firmar el continuum lingtiistico y cultural entre ambas provincias, sobre
todo en el habla de aquellos pueblos situados en la frontera. En el caso
de Gallegos de Sobrinos, pueblo de Avila que se encuentra cerca de la
frontera con Salamanca, se registran salmantinismos del tipo de bastardo
0 bastarda (‘culebra grande”). Ademas, a través de una lectura atenta de
los textos orales, se podra apreciar la gran extensién de los fendmenos
de leismo, loismo y laismo (este Gltimo, sobre todo en Avila) dentro del
habla castellana.

La provincia de Avila posee una gran diversidad de comarcas o re-
giones: al norte se extiende la meseta castellana, conocida con el nombre
de La Moraria; el centro de la provincia, donde se sitta la ciudad, es un
péaramo rocoso; la region meridional de Avila esta formada por el Valle
del Alberche, el macizo central de Gredos y el Valle del Tiétar. También
se pueden distinguir otras dos comarcas: al este de la provincia, las tierras
de vifiedos del partido judicial de Cebreros, y al oeste, la Sierra de Pie-
drahita y el Valle del Corneja. A lo largo de la compilacién, he intentado
ofrecer etnotextos representativos de la mayoria de las regiones.!

! Informantes de la provincia de Avila: 1) Marcelino Garrido Ajates, 88 afios.
Nacido en San Juan de la Nava en 1920. Estudi6 la primaria y se ha dedicado
a oficios variados en Guimorcondo y Avila. Hizo su servicio militar en Ma-
rruecos. Ha viajado por distintas ciudades de Espafia: Madrid, Valladolid,
Segovia y Barcelona, entre otras. Actualmente reside en Avila. Ve la television
y escucha la radio con frecuencia. — 2) Fitima Garrido del Pozo, 53 afos. Nacida
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La provincia de Salamanca se divide en las siguientes regiones: La
Armufia, Campo Charro, las Arribes del Duero, Campo de Vitigudino,
Campo de Ledesma, Sierra de Francia, Sierra de Béjar, Campo de Alba
y Campo de Pefiaranda. En este caso, he procedido a una mayor acota-
cion de los etnotextos, ya que se circunscriben a Salamanca ciudad y a
informantes de las comarcas de La Armufa y de Campo de Alba.?

en Avila en 1954. Estudio el Bachillerato Elemental y se dedica a las labores
domésticas. Ha vivido en Madrid y ha viajado por Espaiia y Portugal. Actual-
mente reside en la ciudad de Avila. Ve poco la televisién y apenas escucha la
radio. Lee a diario. — 3) Vitoria Garzon San Juan, 84 afios. Nacida en Ojos Albos
en 1924. Realiz6 estudios primarios (hasta los 14 afios). Se ha dedicado a las
labores del hogar y al servicio doméstico. Actualmente reside en Avila, aunque
vivié un tiempo en Guimorcondo. Ha viajado solo a Galicia. — 4) Raimundo
Herndndez Jiménez, 86 aiios. Nacido en Avila en 1922. Realiz6 estudios primarios
y fue empleado de Tabacalera y guardés del Marqués de Revilla. Ha viajado
por Espaia y Portugal. Actualmente reside en Avila. Ve la televisién después
de comer. Escucha la radio con frecuencia. — 5) Gonzala del Pozo del Nogal.
Nacida en Tornadizos en 1921. Realiz6 estudios primarios (hasta los 14 afios).
Ocupacioén: las labores domésticas. Lugares de residencia: Tornadizos, Gui-
morcondo y Avila. Viajo por diferentes ciudades: Madrid, Valladolid, Segovia,
Barcelona, Palma de Mallorca y Alicante, entre otras. — 6) José Maria Rodriguez
Jiménez, 56 afios. Naci6 en Gallegos de Sobrinos en 1951. Grado de instruccion:
Bachillerato. Ocupacion: policia. Lugares de residencia: Gallegos de Sobrinos,
Madrid. Actualmente reside en Avila. Ha viajado por Espaiia, parte de Europa,
Tanez, Egipto y Pert. Ve la televisién y escucha la radio. — 7) Adela Villacastin
Rodriguez. Naci6 en San Esteban del Valle en 1917. Realiz6 estudios primarios y
se dedic6 a las labores domésticas. Viajé por Arévalo (Avila), Jerusalén, y varios
paises de Europa central.

2 Informantes de la provincia de Salamanca: 1) Jerdnimo Arias Diaz, 28 afios.
Naci6 en la ciudad de Salamanca en 1979. Ocupacién: camarero. Estudié ma-
gisterio (educacion infantil). Ha viajado por Espafa y Andorra. Actualmente
reside en Salamanca. Ve la televisién. Escucha con frecuencia la radio. Lee la
prensa a diario. — 2) Antonio Arias Garcia, 45 afios. Naci6 en Santiago de la Pue-
bla en 1962. Grado de instruccién: graduado escolar. Ocupacién: camarero. Ha
viajado por Espafa y parte de Europa. Actualmente reside en Salamanca. Ve
poco la television. Escucha con frecuencia la radio. — 3) Jaime Garcia Calvillo, 29
afos. Naci6 en Salamanca en 1978. Realiz6 estudios universitarios. Ocupacion:
ingeniero de ASAJA. Ha viajado por Espafia y Portugal. Actualmente reside en
Salamanca. Ve la televisién y escucha la radio. Lee la prensa con frecuencia. —
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Luis Miguel Gomez Garrido

Las creencias y supersticiones recopiladas no son exclusivas de las
comarcas y de los pueblos encuestados. Versiones similares se pueden
rastrear en otras provincias de Espafia y en Hispanoamérica. Bien es ver-
dad que hay ciertas tradiciones que parecen tener un sabor marcadamente
local, como es el caso del Vitor a san Pedro Bautista, de San Esteban del
Valle (Avila). No obstante, el Vitor no deja de ser una variante més de las
fiestas relacionadas con el fuego, tan arraigadas en la geografia hispanica
(hogueras de san Juan, luminarias de san Antén, etcétera).

A continuacién, ofrezco el mapa de los pueblos encuestados o rela-
cionados con los narradores-informantes:
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Museo Etnografico de Castilla y Leén

4) Antonio Jiménez Santos, 64 anos. Naci6é en Alba de Tormes en 1943. Estudi6
el Bachillerato. Ocupacioén: industrial. Lugares de residencia: Alba de Tormes,
Guijuelo (Salamanca) y Salamanca, ciudad en la que reside actualmente. Ha
viajado por Espana. Ve la television, aunque escucha mas la radio. — 5) Maria
José Martin Santos, 55 afios. Nacié en Salamanca en 1952. Estudi6 el Bachillerato
y se ha dedicado a las labores domésticas. Actualmente reside en Salamanca,
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Mitos cosmogonicos y meteorolégicos
Calculo de la hora por el sol

Cuando llegue el verano, lo haces. Te pones asi al sol, a las dos de la
tarde, y si te pisas la cabeza, sabes que son las doce del mediodia [...].
Eso es seguro. Y la hora, luego ya por trucos. Eso, o vas por aqui, o vas
por alli, poco més o menos, porque vas por este cerro o vas por el otro.
Eso te pones, eso, y te pones a las dos de la tarde, que son ahora, como
van las dos horas adelantadas, ahora, por ejemplo, una hora. Ahora, si
fuésemos en verano, serfa la una. A la una vas, te pones eso, y te pisas
la cabeza, y sabes que son las doce del sol.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

Nombres de las estrellas

Estdbamos... Por la noche, mi madre, que en paz descanse: “Pues mi-
ra. Este es el Carro triunfante,3 pues esa es la Rueda de Ia fortuna,4 esa es
la... el Camino de Santiago,® que llamaban”. Tenian, casi todas las estrellas
tenfan nombre, po’ la figura. Por eso, ahora, cuando esta subiendo la
luna, esta al Marte o al Venus o a... Las estrellas, pues, son... Pues, son
lo que seran. Yo no sé. A lo mejor, un pueblo o un anejo de la luna, o
cosas de esas asi.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

aunque ha vivido también en Madrid y en Barcelona. Ve la televisién y escucha
la radio. Lee la prensa a diario. — 6) Romdn Vicente Sinchez, 49 afos. Naci6
en Anaya de Alba en 1958. Realiz6 estudios primarios. Ocupacién: camarero.
Lugares de residencia: Anaya de Alba, Topas y Salamanca, ciudad en la que
reside actualmente. Ha viajado por Valencia, Ceuta, Palma de Mallorca. Ve la
television y escucha la radio.

3 Carro triunfante: ‘Osa mayor’.

4 Rueda de la fortuna: ‘el sol de la madrugada de san Juan’ (no tiene esta
acepcion en el DRAE).

5 Camino de Santiago: “Via Lactea’. No esta en el DRAE.
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El arco iris

Cuando llueve y hace sol
sale el arco del Sefior;
cuando llueve y hace frio
sale el arco del judio.

Fétima Garrido del Pozo (Avila)

Cancion de corro - rogativa

(Version B)

10

Que llueva, que llueva,

la Virgen de la Cueva,

los pajaritos cantan,

las nubes se levantan.

iQue si! jQue no!

Que llueva un chaparrén
con azucar y turron.

Que se rompan los cristales
de la estacion.

iY los mios no!

Fétima Garrido del Pozo (Avila)

Que llueva, que llueva,
la Virgen de la Cueva,
los pajaritos cantan,
las nubes se levantan.
Llamad a Periquito
que toque el abanico.
Si no le toca bien,

que le den, que le den
con el rabo la sartén.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)
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Lugar de donde vienen las tormentas

Aqui, cuando se veia las tormentas o las lluvias, era todo por la bragueta
de Villatoro. ;Sabes donde estd Villatoro, ahi enfrente? Pues esa Villatoro,
cuando se ponfa oscuro, [decian]: “Venga, venga corriendo, que se pone
oscura la bragueta de Villatoro”. Y cuando venian las nubes, venian, y se
juntaban, y jcatapum, pum!, y venian las tormentas. jHuy! Antes, siempre,
cuando Villatoro se ponia oscuro, p’s era agua segura. Ahino... Y ahora
ni llueve ni nada ni na’. Ahora, segtin se pone oscuro Villatoro, como
estos dias de atras, segtin la sierra p’alld, pero p’acd no pasa.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

Conjuro contra las tormentas

Santa Barbara bendita,

que en el cielo estds escrita
con papel y agua bendita.
Padre Nuestro. Amén Jesds.

Fétima Garrido del Pozo (Avila)

Animales que barruntan buen o mal tiempo

En marzo

saca la cabeza el lagarto;
por san Blas

la cigiiefia veras;

y sino la vieras,

afio de muchas nieves.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)



236 Luis Miguel Gémez Garrido

Por san Blas

la cigiefia verds;
y sino la vieres,
afio de nieves.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

El arrejaque es un péjaro que es emigratorio. Y aqui aparece, pues, en la
primavera. Exactamente, no sé si es el mes de mayo o por ahi. Y nosotros,
vulgarmente, lo llamamos arrejaque, pero parece que su propio nombre
es vencejo. Y entonces, cuando viene ese pajarito, dices: “jYa viene el
buen tiempo!, que estdn aqui los vencejos”. Y ya empieza a hacer bueno
y empiezan a corretear y a comerse los mosquitos.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Cuando veias el dia de antes veredas de hormigas guardando de prisa
el grano, era sefial de tormenta.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Esas tienen la casa debajo tierra, las hormigas. Pues van haciendo el ‘gu-
jero. Y van sacando la tierra, van sacando la tierra, y va haciendo la casa
por dentro. La cueva, pues, jclaro!, cuando llueve, la cueva se llena de
agua. Y es cuando salen ellas. Eso es cuando ellas, en el mes de setiembre,
octubre, eso es cuando salfamos por ahi al campo a coger las hormigas,
a pescar... Las hormigas las metiamos en un frasco o en un bote de... Y
cogiamos las que podiamos. Esas no salen nada mas que cuando llueve.
Pues se llenaba el ‘gujero de agua, y al llenarse el ‘gujero de agua, se
echan fuera. Luego, pa que se vuelan, que van echando las alas, porque
la hormiga echa alas. Lluvia o tormenta. Cuando se llena de agua eso,
es cuando se echan fuera, cuando van a echar a volar.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)
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El ganao, en el campo, cuando va a haber un cambio de tiempo, lo notan
muchas horas antes, sin estar nublao ni... Na’ mas que lo notan ellos,
y se ponen muy intranquilos, se alborotan. Sobre todo, las ovejas, las
cabras, las vacas y los caballos también. Los caballos también se ponen
intranquilos. Y dicen: “Pues va a cambiar el tiempo; esta el ganao muy
intranquilo”. Y eso es lo que sé yo, lo que he vivido.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Una cosa que hay, los pajaros, por ejemplo, los gorriatos. Pues estos,
cuando se bafian en agua, llueve. Cuando se bafian, vamos, se revuelcan
en la tierra, es tiempo dspero, tiempo seco. Ahi también entran las térto-
las y las palomas, porque yo las he visto. Las tértolas, varias veces, en las
calles y tal en los campos, cuando se bafian, llueve; y cuando se bafian
en tierra o se revuelcan en la tierra, eso es tiempo seco.

José Maria Rodriguez Jiménez (Avila)

Cuando el grajo vuela bajo,

hace un frio del carajo.

Cuando el grajo se posa en los balcones,
hace un frio de cojones.

Jeronimo Arias Diaz (Salamanca)

Cuando el grajo vuela tan bajo,
hace un frio del carajo,
y hay que comer sopas de ajo.

Jaime Garcia Calvillo (Salamanca)

¢ El grajo es una de las aves que soportan mejor el frio invernal. Suele alcanzar
mucha altura en su vuelo. Por eso, cuando vuela a poca distancia del suelo, es
sefial de que hace un frio extremo.
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Refranes y prondsticos meteorologicos”

Afio de nieves, afio de bienes.
Por Reyes, al arar ven més los bueyes.

Jaime Garcia Calvillo (Salamanca)

—Por los Reyes lo conocen los bueyes.

—Si, pero son las garrobas en los pesebres. (jClaro! Lo conocian los
bueyes, porque ya les echaban menos).

La festividad o santoral de san Sebastidn, que dicen que lo conoce el
gafian.®

Todo lo que pasa de enero pierde de ajos el ajero.

Marzo airoso, abril ventoso sacan a mayo florido y hermoso.’?

Tres dias hay en el afo

que relumbran més que el sol:
Jueves Santo, Corpus Christi,
y el dia de la Ascension.

Tres dias hay en el afio

que relumbran més que el sol:
la matanza, el esquileo,

y el dia de la Funcién.

Luego ya vienen san Juan, san Pedro. Son unos santos de capa, que decian
los antiguos. San Juan es el veinticuatro de junio, y normalmente hay

7 Los pronosticos meteoroldgicos que relacionan dos fechas diferentes del
almanaque estan arraigados en la tradicion hispanica (Rubio Marcos, Pedrosa
y Palacios, 2007: 77-82).

8 “Por san Sebastian, ya lo ve el recuero en el andar” (Correas, 2000: 654).

9 “Marzo ventoso y abril lluvioso, hacen a mayo hermoso y al colmenero
merdoso” (Correas, 2000: 493).



Entre Avila y Salamanca: mitos y supersticiones populares

tormentas, y por san Pedro. Y los llamaban de capa —no sé por qué— los
antiguos.

Agosto viene, las cabafuelas. Las cabafiuelas, que luego son los primeros
dias de agosto, que corresponden los dias con los meses del afio siguiente.
Los doce dias primeros corresponden a los doce meses del afio siguien-
te. Lo que va, o por lo menos se crefa que es mas o menos lo que hacia
en el afo siguiente, en los meses del afio siguiente.

Pa que no me llames ruin, siémbrame por san Martin.
—iAy, ajo ruin! ;Por qué estés tan ruin?

—Porque no me sembrastes por san Martin.™

Por los Santos, la nieve en los altos.

Por los Santos, la nieve en los cantos.1!

Aqui son nueve meses de invierno y tres de infierno.

En Avila, antes, hace muchos afios ya, se decfa que Avila tenia, en vez
de cuatro estaciones, que son las que tiene el afio, nada mas que habia
tres: invierno, verano y la estacién del tren.

José Maria Rodriguez Jiménez (Avila)

[Las cabafiuelas]

Son los quince primeros dias de agosto, segtin lo he entendido yo toda
la vida. El mes de enero —no me acuerdo ya—, el dia uno, el dia dos...
El dia uno, el dia uno es lo que va a hacer el dia uno de enero; el dia dos,

10 Ajo, ¢por qué no fuiste bueno? Porque no me hallé san Martin puesto”
(Covarrubias, 1994: 1010).

1 “Por Todos Santos, la nieve en los campos” (Correas, 2000: 656). “Por Todos
Santos, los campos blancos; o los cantos blancos” (Correas, 2000: 656).
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en el mes de febrero; el dia tres, en el mes de marzo; el dia cuatro... Y asi
hasta el quince. El doce. Y luego llegaba el trece, lo que iba a hacer to” el
afio. Esto eran todas las cabafiuelas: del uno al quince de agosto. Eso es
lo que decian los antiguos en aquellos tiempos.

[La siembra]

El ajo: segtin dice el refran, “Todo lo que pase de enero, pierde de ajos
el ajero”. Porque se siembra antes de pasar el mes de enero. Ahora, ya,
por ejemplo, pues, en este mes [febrero], ya, no es buen tiempo, ya, para
la siembra de los ajos. Luego tiene que ser en el mes de enero, el refran
porque dice: “Todo lo que pase de enero, pierde de ajos el ajero”.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

Por san Sebastian, una hora mas.

Informante de Navalosa (Avila)

Marzo ventoso, abril lluvioso sacan a mayo florido y hermoso.

Gonzala del Pozo del Nogal (Avila)

Abril y mayo hacen el afio.!?

Julidn Jiménez San Miguel, pastor y labrador de
Gemuiio (Avila)

Por Reyes, lo notan los bueyes.

Por san Sebastidn, ya lo nota el gafidn.

El treinta de enero, san Sebastidn el primero.
La berza de enero sabe a carnero.

En enero la berza sabe a carnero.

12“ Agua de mayo, pan para todo el afio” (Covarrubias, 1994: 1010).
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Tantos dias como pasen de enero pierde ajos el ajero.

Ajo ruin, jpor qué no me sembraste por san Martin?

Por san Anton, toda ave pon.13

Por la Candelaria ya pone la buena y la mala.'*

Si llueve en febrero, buenos centenos y buenos rabos de cordero.'

Marzo ventoso, abril aguanoso sacan a mayo florido y hermoso.

Nieblas en marzo, escarchas en mayo.

Por san Marcos, agua en los charcos.'®

Por si o por no, llévate la manta, pastor.

Las lluvias de san Juan quitan vino y no dan pan.”

Si el grillo canta en agosto, no hay ni trigo ni mosto.

En agosto, frio al rostro.

La tofid!® verdadera, por san Bartolomé el agua primera.

De san Miguel a san Miguel, no queda nada por hacer: si no se hace
antes, se hace después.

En octubre echa la oveja la ubre.

Por san Andrés, agua en los pies.19

[La siembra]

Con arreglo a la luna, los cuartos crecientes, pues, se siembran las cosas
que florecen arriba, dan el fruto arriba; por ejemplo, las judias, el repollo,
todas esas cosas. En cambio, la remolacha, mejor menguante, pa que

13 “Por san Anton, cada ansara pon; la que come, que la que no, non” (Co-

rreas, 2000: 653).

14 “Por san Antén, la buena ansara pon; por santa Agueda, la buena y la

mala” (Correas, 2000: 653).

15 Eso es porque al mes siguiente (marzo) se les corta el rabo a los corderos.
16 “Por san Marcos, bogas a sacos” (Correas, 2000: 654).

17 Agua por san Juan, quita vino y no da pan” (Covarrubias, 1994: 1010).
18 tofid: ‘otofio” (Llorente Pinto, 1997: 68). No figura en el DRAE. San Bartolomé:

la festividad de san Bartolomé Apéstol (24 de agosto), situada en correlacion con
la fiesta de Santiago Ap6stol (25 de julio) dentro del calendario cristiano.

19 “Por san Andrés, todo el tiempo noche es” (Correas, 2000: 652).
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no se suba la mata, porque echa el fruto abajo: la patata, el alcagiiés...20
Todas esas cosas que echan el fruto para abajo, pues hay que sembrar-
las en menguante. Pa que no se suban. La cebolla, el puerro,... hay que
sembrarlo en menguante, porque si no, jchiil, se sube p’arriba y abajo
no echa nada.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Mitos hagiogréficos
San Pedro Bautista y “el Vitor”?!

Es una procesién que se hace de noche; en vez de luces van antorchas,
van a caballo chicos y chicas y todos. Y en cada plazuela de estas, pues, se
paran a echar estas décimas.

Adela Villacastin Rodriguez (Avila)

Décimas a san Pedro Bautista??

iQué instante tan deseado!

iSi, Bautista, estoy aqui!

Y a tu intercesion debi

que este instante haya llegado.

20 glcagiiés: ‘cacahuate’. No estd en el DRAE.

21 San Pedro Bautista, protomartir del Japon, nacié en San Esteban del Valle
(Avila) y es el patron del pueblo. El dia de la fiesta denominada la Funcion (7 'y
8 de julio), los naturales del pueblo se retinen para aclamar al santo en el Vitor
mediante la recitacion de unas décimas.

22 Estas décimas son una muestra de literatura hagiografica tradicionalizada,
ya que fueron compuestas por un sefior que, después de una larga estancia en
Cuba, volvié a San Esteban del Valle el dia de la Funcion. El sefior se las dedico
al santo por haberle protegido en su viaje de vuelta. Gracias a la amabilidad de
la sefiora Adela Villacastin, que en el afio en el que le hice la encuesta (1995) se
encargaba de la custodia de la Capilla del Santo, pude visitar la tinica reliquia
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Si por mi fuiste invocado,
y a mi tendiste la vista,
permitiéndome que asista
otra vez a esta Funcion,
yo clamo con devocion:
jVitor san Pedro Bautista!
[jVitor!, responde el pueblo).

En este sitio nacio

quien, de esta villa oriundo,
tomo por su patria al mundo
y en el mundo no cogi6.?
Tanto en él resplandecié

la humildad, ciencia y virtud,
que ansiando mds amplitud
a su ardiente corazon,

fue a morir hasta el Japon,
lanceado en una cruz.

Mas no era esta la mision

que tenias que cumplir;

no, Pedro, fuiste a morir

por tu patria y religion.

Y con mayor galardon
alcanzaste honra y fama;

y tu pueblo, que hoy te aclama,
recordando lo que fuiste,

y la respuesta que diste

al déspota Daikosama.

que alli se conserva de san Pedro Bautista: la Santa Cabeza, cuya fiesta se celebra
el dia once de febrero, ya que fue a principios de este mes del afio 1891 cuando
fue traida dicha reliquia a San Esteban. Por el gran arraigo de las décimas a

san Pedro Bautista en el folclor de San Esteban del Valle, transcribiré aqui las
principales, sobre todo las que narran el martirio del santo.
23 cogic: ‘cupo’. Es muy frecuente en el habla de Avila la utilizacién del verbo

coger por ‘caber’.
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Pero Moko no dormia,

no, Pedro, porque te odiaba;

y en la sombra te acechaba,

cual lleno de sangre ansia.
35 De muerte te aborrecia;

y de tu sangre sediento,

para conseguir su intento,

puso en juego la codicia

aquel drama tan sangriento.

40  Aquel drama en que ta fuiste
ultrajado tan cruelmente,
aquel drama en que, inocente,
por Patria y Dios sucumbiste.
Aqui mi voz se resiste,

45 me falta respiracion,
se me oprime el corazén,
cuando en la cruz yo te miro,
dando el dltimo suspiro
y echando la bendicién.

Adela Villacastin Rodriguez (Avila)

El aguinaldo de Reyes

Mi abuela materna, Gonzala del Pozo del Nogal, natural de Tornadizos
(Avila), me hablaba de una vieja costumbre que se practicaba en su
pueblo cuando ella era nifia. El dia 6 de enero, el ahijado iba a pedir el
aguinaldo de Reyes a casa de la madrina. Esta le recibia alli, y le daba
como aguinaldo, en palabras textuales de mi abuela, “diez céntimos, una
naranja, alguna castafia y una tajadilla de longaniza”. Como era época
de hambre y escasez (en las familias se comia a rancho, esto es, todos del
mismo plato), este obsequio era bien recibido. Por tanto, en Tornadizos,
el aguinaldo siempre se pedia y se echaba en Reyes.

Luis Miguel Gomez Garrido
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Domingo de Ramos (enramadas)

iBueno! Pues te voy a contar las costumbres que habia antiguamente el
Domingo de Ramos, porque la costumbre era poner un ramo a la novia,
un arbolito; y el que més grande le llevara, pues mas mérito tenia y mas
criticas hacia.

Entonces yo te voy a contar la historia de lo que me sucedié una
noche del dia de Domingo de Ramos. Sacrificitndome mucho —pues
yo estaba de vigilancia; entonces estaba yo cumpliendo el servicio mili-
tar, estaba de vigilancia —, entonces cogi después de las diez de la noche,
que terminaba la vigilancia... Pues cogi, y con los trastos que llevaba, el
correaje, machete, la pistola y todo, me cogi, me fui a una dehesa, corté un
arbolucho y mele llevé a cuestas, pues, por lo menos, cinco kilémetros. Y
esto era la una, las dos, las tres de la mafiana, con mi arbolito a cuestas.
iSi que me echarfa dos horas con el drbol a cuestas! Entonces llegué, le
puse a la ventana de mi novia, le até con una cuerda, y otra vez, pues,
marchaba pa mi casa [...].

Y al otro dia dice: “jJo! ;Cémo te has atrevido a traer este arbol, si aqui
no hay drboles de esta clase?”. “jAh! Pues yo lo he buscao”. En la proce-
si6n del dia del Domingo de Ramos, pues iban, y, donde habia ramos,
la gente les veia, pasaba por la ventana y dice: “jAnda, mira! La chica
de fulano tiene un buen arbol. Pues se le habra traido el novio. jAnda!,
pues, isi que le ha traido bien! Pues, janda! jVaya arbol que ha traido!”.
Y asf era el comentario que se hacia.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

San Juan

Mananita de san Juan,
cuando la zorra madruga,
el que borracho se acuesta,
con agua se desayuna.
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Tengo entendido que la noche de San Juan, antes del amanecer, echa la
flor el helecho. Es una planta que hay mu frondosa. Y ala salida del sol se
cae. Pero yo no he sido capaz de verla nunca. Pero creo que es verdad.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

La Noche de San Juan —cémo se llama esto—, cada cofradia, cofrade,
los mozos de cada barrio, pos hacen la funcién de la Noche de San
Juan. La Noche de San Juan se celebra aqui en Las Vacas, aqui abajo, en
San José Obrero.?* Echan tablas de silla y madera y todo lo que tienen.
A las doce de la noche, lo prenden fuego, y hasta que se quema. Esta es
la fiesta de San Juan.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

Pues se recogian por las casas muebles, muebles viejos, y se amontona-
ban. Y eso era lo que servia para hacer las hogueras. En el barrio, vamos,
en el barrio que yo conocia. Es lo que ahora se llama de San Bernardo,
pero entonces se llamaba Salas Pombo. Y era lo que se hacia. Y luego
se bailaba alrededor de la hoguera, y habia gente que la saltaba. Ese es
el recuerdo que tengo yo. Y los petardos que se tiraban al suelo... Las
bombas. A mi me dan mucho miedo.

Maria José Martin Santos (Salamanca)

Tanto en Topas como en Anaya de Alba, los agricultores aprovechaban
las ruedas pequefias para ponerlas en los huertos. Y en los huertos, en los
laterales del huerto, ;eh?, en las ruedas pequefias las llenaban de tierra
del huerto, para sembrar zarzales, rosales y cosas de esas. Y las ruedas
grandes, aprovechaban la Noche de San Juan, el dia venticuatro de junio,
tal dia como hoy, para sacar los muebles viejos, las cortinas viejas, los

24 Las Vacas, San José Obrero: barrios extramuros de Avila.
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periddicos, las cajas viejas que tenian p’alli de ropa vieja... Y al mismo
tiempo, echaban las ruedas grandes, desgastadas, de los tractores, las
echaban a la hoguera de san Juan.

Normalmente, en Topas, habia un descampao que le llamaban el Teso
dela Horca. El Teso de la Horca, le llamaban porque alli se ahorcaron dos
hermanos. Iban, en una discusién... Se empezaron a pegar. Y entonces,
uno intentd ahorcar al otro. Y cuando lo tenfa practicamente ahorcao,
se resbald, y en la misma cuerda se enganché él. Y por eso se llama el
Teso —jes verdad!—, se llama el Teso de la Horca. Porque se ahorcaron
los dos al mismo tiempo. Se enred6 en la cuerda, y murieron los dos
ahorcaos. Y ahi tienen una cruz con el nombre del Teso de la Horca. Y
esa hoguera se hacifa ahi, precisamente, en ese teso.

Y en Anaya de Alba se hacia en un descampao que habia de frente
a las escuelas. Porque era el sitio mas propicio del pueblo, porque era
el sitio que no habia campo. No habia... Era un descampao. Y al mismo
tiempo, habia alli una charca para luego, si se extendia el fuego o lo que
fuera, aprovechaban a recoger agua de la charca pa recortar el fuego.

Romdn Vicente Sanchez (Salamanca)

Entonces, durante el dia ventitrés, reclutdbamos por ahi, por todos los
locales del barrio, las carnicerias, las... pues, cajas de cartéon o neumaticos
de coche... O si habia una tapiceria y nos daban un colchén viejo, pues un
colchon. Algo para hacer la hoguera, intentar hacer la mejor de la zona,
porque, en el barrio, a lo mejor, se hacian tres o cuatro. Y luego, una vez
que se prendia la hoguera por la noche, dejabamos que se abajara.> Y los
vecinos de un barrio y de otro ibamos a ver las hogueras de los demas.
Y las saltébamos cuando ya solo estaban en las brasas, que no era nada
complicado. Pero, jbueno!, hacia ilusion saltar la hoguera de los demas, y
que los demds vinieran a saltar la tuya. Asi que, asi pasabamos la noche
del ventitrés de san Juan.

Jeronimo Arias Diaz (Salamanca)

% gbajarse: ‘disminuir de tamafio’. No viene en el DRAE la forma pronominal
del verbo.
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Que en los barrios de Salamanca, en los distintos barrios... los chavales
de doce, quince afios, pues amontonaban to’s los muebles, la madera,
los periddicos, to” lo que no valia. Y entonces, era un poco a ver quién
hacia la hoguera mas grande. Entonces, ;qué ocurrfa? Cuando ya no
daba mas la gente, porque ya no habia mas, iban de un barrio a otro
a robarle las hogueras. Y habia las peleas de esas de quinceafieros, tal,
con los tirachinas, a pedras. Y nos robdbamos unas hogueras a otras
pa hacer la mas grande. Eso sucedia en los barrios. Siempre ibas a la
hoguera mas préxima: los de Garrido, pues a los de... la Plaza Madrid;
los de la Plaza Madrid, a... los del Barrio Vidal; los del Barrio Vidal...
a los de Pizarrales. Y asi. Y se robaban unos a otros por eso, teniendo
buen recuerdo de piteras?® y chichones, con los tirachinas y los cantos.
A cantazo y a tirichazo,?” era como se defendia la hoguera.

Antonio Arias Garcia (Salamanca)

Supersticiones de animales
Animales benditos

La ponia en la mano y hacia esto —asi—, y cuando llegaba aqui [sefia-
landose el dedo mefiique], se venia asi, y, jfsii!, se volaba y se iba.

Mariquita, mariquita,
hija de Dios,
cuéntame los dedos,
y vete con Dios.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

26 pitera: ‘descalabradura’. No aparece con esta acepcion en el DRAE.
27 tirichazo: ‘tiro efectuado con el tirachinas’. No viene en el DRAE.
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Mariquitita de Dios,
abrete las alas
y vete con Dios.

Fétima Garrido del Pozo (Avila)

El ruisefior, pdjaro enamorado

Los ruisefiores no se hacen en jaula. No sé por qué, se mueren de pena.
Eso es lo que yo he oido. Yo no los he tenido nunca.?®

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Ao alto la pompa de un pino
cantaba un ruisefor.

Con su cantico divino

decia: “jValgame Dios,

lo que vale un querer fino!”

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

El escorpién®

Si te pica un escorpién, cogete la pala y el azadon.
Si te pica un alacran, coge pico y pala, y vete a enterrar.

Romdn Vicente Sanchez (Salamanca)

28 Fl ruisefior es de los pocos péjaros de canto que la gente evita meter en
jaula, pues se cree que el pajaro, no soportando el cautiverio, muere a los pocos
dias de pena.

2 Antiguamente, se creia que la mordedura del escorpién (o del alacran)
llevaba a la tumba a su victima. Esta vieja creencia se encuentra reflejada en
algunos refranes.
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Si te pica una culebra,

la aguja y la hebra;

y si te pica un escorpion,
la pala y el azadén.

(Rubio Marcos, Pedrosa y Palacios, 2007: 286)3°

Cancion para que el caracol saque sus cuernos

Caracol, col, col,

saca los cuernos al sol,
que tu padre y tu madre
también los sac6.3!

Fétima Garrido del Pozo (Avila)

La lechuza

Eso se dice, se dice eso. Pero la verdad no la sabemos. Se dice que, anti-
guamente, que las lechuzas, pues, se metian por un ‘gujero dentro de la
iglesia y se bebian el aceite. Pero eso, pues, pues, no sabemos la verdad,
si serd verdad o no serd verdad. Eso era un refrdn que se decia. Serfa
verdad cuando lo decfan los antiguos.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

30 En otras éreas de Castilla y Leon se han recogido textos similares.
31 Véase Margit Frenk, Nuevo corpus de la antiqua lirica popular hispdnica, nGm.
2080 B, Supervivencias [N. de la R.].
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La cigiiefia
Migracion

Este afio las cigiiefias, por Nochebuena, pues ya estaban aqui, en Las
Vacas. Y hay muchas, ahora, que ya no se van de aqui, de Espafia. Pero
antes llegaban el dia de Santiago y se reconcentran todas en la catedral.
Las veras, las verds todas, todas, que estan dos o tres dfas antes de
Santiago, que es el dia veinticinco de julio, me parece que es. Pues se
reconcentran todas, ahi, todas en la catedral y el mismo dia se marchan
todas p’all4, pa Francia, por ahi. Ahora ya me parece que se quedan to-
das por ahi, por Andalucia se quedan muchas. Emigran todas en el
mismo dia. Eso en el dia de Santiago —me parece que es—, se juntan
todas, ahi, en la catedral, y cogen camino; y andando, jcarretera y manta,
como suele decirse.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

Buena suerte

Cuando yo era pequefia, recuerdo que ibamos al instituto y deciamos,
cuando veiamos por primera vez la cigtieiia, que ademds coincidia que
era, a lo mejor, por la época de san Blas... Y decfamos: “Por san Blas, la
cigliefia veras”. Y todas nos echabamos la mano al bolsillo, porque era:
“Por san Blas, la cigtiefia veras, y depende del dinero que lleves, durante
todo el afio tendras”. Sea, queria decir que si en ese momento llevabas,
pues bien de dinero, que ibas a tener un afio que ibas a manejar dinero.
Y sino llevabas un duro, pues ibas a estar todo el afio sin un duro, ;no?
Y, jbueno!, eso es lo que yo recuerdo de cuando era pequefia, jno?, que
lo haciamos y crefamos en ello en cierto modo.

Fétima Garrido del Pozo (Avila)
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Cancion de la cigiieria

Cigtiefia malaguefia,
la casa te se quema,
los hijos te se van;
escribeles una carta,
y mafiana volveran.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

El cuco

El cuco y el zamacuco3?
cantan en el mes de mayo,
y el cabrén de mi marido
no ha cantao en todo el afio.

Al cuquillo y al moral

no le engafia el temporal.
Al cuquillo le engafio,
pero al moral, no.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

El cuquillo y el moral
no le engafia el temporal.

Porque el cuquillo, pues viene en el mes de mayo, en el mes de ya...
Cuando han echao el moral hojas, porque el moral ya ha dao hojas mu’
tarde. Igual el cuquillo viene tarde, viene en el mes de mayo.33

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

32 Las voces cuco y zamacuco se refieren en la copla al mismo pajaro. Zamacuco
no figura en el DRAE con la misma acepcion.

33 Hay una creencia segun la cual el cuco llega a Castilla en la primavera, por
el mes de mayo, como se advierte en estos cantares tradicionales.
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Eso lo oi yo siempre.34 Pero, cuando yo iba al campo a buscar boruja,®
pues, si cantaba el cuco cuando andaba buscandolo por la fuente, decia
al compafiero que iba conmigo:

—Véamonos a casa, que ya no hay boruja.

—ijAnda! Y, ;por qué dices eso?

—Pues, porque no hay boruja. Porque, cuando canta el cuco, la boruja
florece. Y ya se ha subido. Y dice la gente: “ino!, la boruja ya la ha cantao
el cuco, y no se puede comer porque amarga”.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Eres como el cuco, nifia,
péjaro que nunca anida;
pone el huevo en el ajeno
y otro pajaro le cria.3

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Ese, que es amarillo, ese es el abubute,’” que llamamos.® L'abubute,
abubute, abubute, tiene la costra asi. Ese es el abubute, el cuquillo que
llamamos. Aqui, el cuquillo, cuquillo, cuquillo, el cucd, cuct, cuct... Me

3 Se cree que existe una relacion directa entre el canto del cuco y la floraciéon
de la boruja, como se aprecia en este testimonio oral.

% boruja: “planta que crece en las margenes de los riachuelos por la primavera
y que se come en ensalada’. En Salamanca la llaman maruja o moruja. No esta
enel DRAE.

3 Es bien conocida la costumbre del cuco de poner su huevo en los nidos
de otros pajaros mas pequefios que él (petirrojos, collalbas), para que estos lo
incuben en su lugar.

37 abubute: ‘abubilla’. No estd en el DRAE.

38 Es frecuente en el habla de Avila la utilizacion de la voz cuco con la acep-
cién de ‘abubilla” (Llorente Pinto, 1997: 179). De ahi la confusién terminolégica
a que esto da lugar.
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parece que es el mismo. El cuquillo que llamamos aqui y el abubute,
pues es el mismo.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

El'lugano

El liibalo® es un péjaro que canta muy bien, como el canario, que da mejor
que el canario. Pero ese pajaro no viene mas que cada seis afos. Viene
por aqui. Es tirando al canario o al junquillo, que es verde o asi, tirando
a verde gris, como los gorriones un poco, un color un poco mas vivo. El
labalo no viene nada més que cada seis afios. Ese pajaro canta muy bien
[...], ese se cogia cada seis afios que venia por aqui.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

Animales que sienten atraccion sexual por las mujeres*?

Una moza fue a lavar

un par de bragas azules,

y se le metié una rana
entre el domingo y el lunes.

Antonio Jiménez Santos (Salamanca)

% liibalo: ‘lugano’. No figura en el DRAE.

40 El simbolismo erético de los batracios, asociado a la lujuria, tiene raices
cristianas y esta presente en la iconografia (una muestra representativa es la
conocida rana de la fachada de la Universidad de Salamanca) y en los bestia-
rios medievales. En su Bestiario, Ferrer Lerin (2007: 44) da una explicaciéon a la
animadversién popular hacia los anfibios y los reptiles: “Hay un rechazo que
se fundamenta en su forma —forma pénica de lacértidos y urodelos—, en su
sistema de avance —se arrastran, reptan, van pegados a la suciedad del suelo—,
en su piel pegajosa —los anfibios — y en su insano hébitat —charcas, pantanos,
subterrdneos”.
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Lavando unos calzones
dice la moza:

— ¢Quién pillara el lagarto
que aqui retoza?

(Rubio Marcos, Pedrosa y Palacios, 2007: 315)4

Las culebras*?

He matado culebras con doce y catorce huevos de perdiz, todavia sin
digerir. Todavia se les podia haber utilizado. Y luego conejos. Entraban
en la conejera y todos los conejos que habia, todos se los comia. En una
ocasion, pues, una estaba enroscada al conejo, y el conejo todavia vivo.
Yo llegué, la di un palo, la rompi, la rompi la espina dorsal, y el conejo,
jpumbal, se escapo.

José Maria Rodriguez Jiménez (Avila)

Cuando te persigue un bastardo, 1o mejor pa defenderte de él es hacer
chispas, fuego. Si tienes un mechero, mejor. Pero hay veces que te pilla
en el campo. Entonces, con dos piedras...43

Romdn Vicente Sanchez (Salamanca)

41 En la tradicion espafiola existen muchas canciones similares que recrean
el mito de la atraccién sexual de ciertos animales por las mujeres.

42 En Gallegos de Sobrinos, pueblo del centro oeste de la provincia de Avila,
no muy alejado de la frontera con Salamanca, abundan culebras de longitud
considerable (algunas han llegado a medir dos o tres metros de largo). Los
lugarefios de la zona las llaman bastardas o bastardos.

bastarda: Sal., ‘culebra grande’ (DRAE); bastardo: ‘reptil de la forma de la
culebra, que suele tener como dos metros de longitud” (Lamano y Beneite,
1989: 279).

43 Recurso habitual en la gente de campo para ahuyentar a los bastardos.
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Las culebras —yo no sé qué eso tenian—, que por mediacion de... —eso
yo no lo sé yo muy bien— se ponia como... hipnotizaban a un péjaro,
y es que luego venia donde estaba ella. Y yo no sé qué le hacia, que el
péjaro, jpumbal, se iba acercando a ella, y hasta que le... Yo no sé a qué
era debido. Parecia que le hipnotizaba y le atraia a su vez. Y luego, al
final, se le comia. Eran depredadoras, jvamos!, al cien por cien.**

José Maria Rodriguez Jiménez (Avila)

El tejo*

Este animal era como un gato de color marrén y blanco, cuya carne se
comia al igual que la de otros animales del monte. Al tejo hay que de-
sollarlo primero y después sacarle las tripas. Hecho esto, se saca el tejo
a serenar [al sereno] para que se le quite el olor a montuno. Asi durante
tres dias. Al cabo de este tiempo, podia comerse su carne, tan sabrosa
como la de un conejo de campo.

José Maria Rodriguez Jiménez (Avila).

El lobo, ‘depredador sanguinario™®

Es que el lobo es un animal muy dafiino, porque no solamente mata
como los tigres y los leones un animalito pa comérsele. Es que se pone

4 Este testimonio alude a la creencia popular que atribuye a las serpientes
un poder hipnético que les facilita la captura de presas.

4 tejo: ‘tejon’ (Llorente Pinto, 1997: 234). No tiene esta acepcion en el
DRAE.

46 Hasta hace poco, la tradicion de matar alimafas (lobos, raposas) y exhibir
sus cadaveres por los pueblos ha sido muy comtn en todo el mundo hispani-
co. El antropélogo y naturalista Ramén Grande del Brio da testimonio de esta
costumbre en una historia rural que recoge en su libro EI Diluvio (1987: 34-35):
“Aquel suceso tuvo como testigo ocasional al tio Moscorro, quien dio la voz de
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y empieza a matar, a matar; y to’s los que pueda, mata en una piara,*” a
lo mejor. Se juntan un par de ellos y matan, a mojor, treinta o cuarenta
animales: ovejas, cabras; matan terneros, matan caballitos pequefios. El
lobo es mu’ dafiino. Y ese na’ més que mata por matar. Y luego, a mojor,
solo come un cacho de un animal que ha matao; pero un cacho, y se va ya,
y ha hecho una loba, como se dice, a mojor, de quince o veinte animales.
Es una cosa malisima.

iSi! Se hacia correria, y se mataban. Y si tti te hacian dafio las ovejas un
lobo y podias matarle, le matabas. Y no tenfas que dar cuenta a nadie, ni
decir na’, ni te decfan na’. Pero ahora matas un lobo, y si se enteran, po’s te
han echao la ruina. Tienes que pagar mucho de sancién y vas a la cércel.

También pagaban dinero porque mataran... Si mataban un lobo...
Habia gente que se dedicaba a matar lobos; los llevaban por los pueblos
y iban pidiendo. Como eran todos ganaderos, tenian ganao, pues cogian,
iba ensefiando el lobo muerto, lo llevaba en un burro o en un caballo. Y
to’s le daban dinero por haber matao un lobo. A lo mojor, uno le daba una
peseta; otro, dos reales; otro, dos pesetas; otro, diez... Y sacaban dinero
por matar el lobo, porque hacfan un bien a los campesinos.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Mitos relacionados con actividades humanas
Oracion nocturna: Dios delante y yo detrds + Las cuatro esquinas

Con Dios me acuesto,
con Dios me levanto,

alarma, organizandose en pocos minutos un ojeo, que concluy6 con el saldo de
un lobo, dos raposos, un gato montés, una gineta, cuatro cuervos, un ratonero,
dos milanos, una perdiz y seis conejos muertos. El Zacarias, el montero, se puso
en veinte ufias y empez6 a despotricar, mientras todo el mundo celebraba en la
taberna el resultado de la improvisada cacerfa”.

47 piara: ‘rebafio de ovejas’, ‘cabrada’, ‘vacada’, ‘yeguada’. El DRAE considera
la primera acepcién como un arcaismo semantico.
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10

10

con la Virgen Maria
y el Espiritu Santo.

Dios conmigo,
yo con El,

El delante,

yo detras de El.

Cuatro esquinitas
tiene mi cama,
cuatro angelitos
que me acompafian.

(Para terminar, afiade la madre)
A la camita la llaman rosa.
Sino se duerme, se reposa.

Gonzala del Pozo del Nogal (Avila)
Fétima Garrido del Pozo (Avila)

Dios conmigo,
yo con El,

El delante,

yo detras de El.

Cuatro esquinitas
tiene mi cama,
cuatro angelitos
que me acompafian.

Lucas y Marcos,
Juan y Mateo,

y la Virgen

en medio.

Vitoria Garzon San Juan (Avila)
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De Jests soy ovejita,

es mi estandarte la Cruz,
siempre mis gritos de guerra
han de ser: “;Viva Jests!”

5 Cuando me acerca a tentarme
el infernal Belceb,
cruzando mis manecitas,
gritaré: “;Viva Jests!”

Cuatro esquinitas
10 tiene micama,

cuatro angelitos

que me la guardan.

Jests, José y Maria,
te doy el corazon
15y el alma mia.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Los huevos de las gallinas se “atronaban” con las tormentas

Cuando una gallina estaba echada con los huevos, siempre se echaba
diez o doce huevos, pues siempre se ponia eso. Como estaba esa en
incubacion... Serfa cuando empieza a hacerse el pollo... Hasta... Cuando
venia tormenta... Estaba echada. Pues, con los truenos, jpum, pum!, se
engtieraban,* y ya no sacaban los huevos... Giieros, jclaro! Eso de los
truenos...

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

8 engiierarse: “atronarse’. No figura en el DRAE con esta acepcion.
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Y entonces, recuerdo que decian que, si habia tormentas, que se atrona-
ban... El que tenia gallinas echadas, que se atronaban los huevos. Entonces,
pues, para que no se estropearan, pues se quedaban giieros y no sacaban
pollo, pues cogian y metian una herradura de caballo. Cogian un cesto,
echaban un buen pufiao de paja y luego la herradura la metian debajo
la paja; y luego los huevos encima de la paja. Y asi, sacaban los pollos
con la herradura dentro y no los pasaba nada.

Marcelino Garrido Ajates (Avila)

Lo que no se podia hacer en Semana Santa

Lo que no se podia hacer en Semana Santa, pues, es comer carne si no
pagabas la bula. iJa, ja, ja! El que pagaba la bula, pues comia carne: “El
que paga la bula ni oye misa y come carne”. Eso era cuando Semana
Santa, que va a venir. Si td no ibas a comprar la bula a la iglesia, td no
podias comer carne ni pescao ni nada. Y el que la pagaba la bula y podia
comer todo.

Raimundo Herndndez Jiménez (Avila)

Alimentos que no deben tomarse por la noche: el melon

El mel6n por la mafiana es oro, al mediodia es plata y por la noche no
se debe comer porque mata.

Fétima Garrido del Pozo (Avila)
Por la mafiana, comida de rey; al mediodia, comida de principe, y por
la noche, comida de pordiosero.

Jaime Garcia Calvillo (Salamanca)
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Las urias no deben cortarse por la noche

Mi madre [Gonzala del Pozo], cuando éramos pequefias, nunca nos
dejaba cortar las ufias por la noche. No sé por qué ni por qué motivo;
pero decfa que por la noche no se deben cortar las ufias, que era muy
malo. El motivo no lo sé, pero el caso es que por la noche no nos dejaba
cortar las ufias.*

Fétima Garrido del Pozo (Avila)
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Chamamés del Gauchito Gill

Todos los afios, la noche del 7 de enero, gente proveniente de muchas
partes de la Argentina — pero particularmente correntinos, chaquefios y
emigrados de las regiones nordestinas que habitan el Gran Buenos Ai-
res— celebran, a las afueras de la ciudad de Mercedes, en la provincia
de Corrientes (el Payubre, en lengua guarani), a uno de esos “gauchos
milagrosos”, como los bautizo el folclorista Félix Coluccio, que abundan
enla Argentina, y particularmente, en la zona de los Esteros del Iberd. A
la peregrinacion acude la gente en cantidades cada vez mayores —de-
cenas de miles—, impulsada por la fama milagrera y la identificacién
popular con el legendario gaucho Antonio Mamerto Gil: alias Curuzii
Gil, o el Gauchito Gil.

No es este el lugar para exponer la “vida y milagros” de este santo
popular.? Altares suyos pueden encontrarse hoy en dia al lado de todas
las rutas del pais y en los barrios mas populares de las poblaciones mas
diversas. Tras afios de haber sido “mal vista”, y aun reprobada, por
los miembros de la jerarquia catélica y las autoridades civiles, la fiesta
goza hoy de reconocimiento casi universal, pese a la fama que tiene el
Gauchito Gil de ser un santo “peligroso”, asociado a otros cultos mas
oscuros, como el de San La Muerte.

Precisamente en esa feria anual, convertida en una especie de merca-
do y en espacio festivo —asados, masica, bailantas—, de intercambio de

1 Este trabajo incluye un suplemento electrénico con material fotografico y
sonoro que puede consultarse en la pagina web de la Revista: www.rlp.cultu-
raspopulares.org/numeroind.php?numdisplay=14.

2 Un amplio ensayo de investigacion e interpretacion de la figura del santo
correntino se incluird en mi libro Gauchos y chamanes, en preparacién. El ensayo
se intitula “Caburei: los poderes de Curuzii Gil” y constituy6 la primera parte de
una investigacion sabética en la provincia de Corrientes y en Buenos Aires.

REVISTA DE LITERATURAS POPULARES / ANO VIl / NOMERO 2 / JULIO-DICIEMBRE DE 2008
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“dones” y ofrenda de exvotos por parte de los “promeseros” del Gauchito
Gil, es posible encontrar, afo tras afo, las canciones ofrecidas al santo,
grabadas en discos piratas (como los que se venden fuera de la capilla de
Jestis Malverde, en Culiacan, Sinaloa, México), inaudibles en el circuito
comercial. Y es la tltima compilacion de canciones, intitulada De fus
promeseros para ti (vol. 9). 8 de enero del 2008 — que recoge piezas grabadas
en discos anteriores—, la que reproducimos aqui.

En su mayor parte, las piezas corresponden al género musical por
excelencia de la provincia correntina: el chamamé, apasionante manifesta-
cion popular para la cual remitimos al magnifico estudio de Rubén Pérez
Bugallo. La tiltima pieza, en cambio, es una cumbia, género que hoy tiende
a prevalecer en el &mbito de los “promeseros” del Gauchito Gil.

ENRIQUE FLORES

Instituto de Investigaciones Filoldgicas, UNAM
Instituto de Ciencias Antropolégicas, UBA

[1] Bailando en la Cruz Gil3

Muy cerquita de Mercedes,*
a tu santuario llegué;

una ofrenda te dejé

con lagrimas en los ojos.

5 Gauchito Gil milagroso,
sos tradicion de Corrientes;
por justiciero y valiente,
tu vida un dia truncaron;
sin embargo, no apagaron

3 Intérpretes: Los Cufiados. Hay otra version, intitulada El milagroso, de Los
Angeles del Chamamé.

4 Ciudad de la provincia de Corrientes y cabecera del municipio del mismo
nombre, en el Nordeste argentino.
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la esperanza de tu gente,

que, con fe, son muy creyentes,
y cada ocho de enero

son fervientes promeseros®

y agradecidos por siempre.
[Sapukay]®

[2] Gaucho correntino?

10

Cuenta la antigua leyenda
que Antonio Gil se llamaba;
dicen que el indio habitaba
en la zona de Mercedes.®

Su més fragil pecado
fue haberse enamorado
de una joven pretendida
por el sefior comisario.’

Y lo reclutaron

pa defender a la patria;
pero al terminar la guerra
otra vez fue convocado

5 promesero: ‘devoto que cumple una promesa o una manda’.
6 sapucay: ‘grito’, en guarani. Grito largo, agudo y visceral, caracteristico del

chamameé.

7 Intérpretes: Espuelas del Litoral. Anoto las variantes de otra version, de
Las Hermanas Solis (abrevio LHS), Gaucho Antonio Gil, en la que se eliminan las
cuatro tltimas coplas de la narracién y se repiten las cuatro primeras, antes de

cantarse el estribillo por segunda vez, invirtiendo sus dos estrofas.

8 La primera copla de LHS: “Esta en la antigua leyenda / del Gaucho, que
se llamaba, / que de nifio habitaba / en la zona de Mercedes”.

9 En LHS la segunda copla dice: “Fue su tnico pecado, / por haberse ena-
morado / de una joven pretendida / con el sefior comisario”.
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para pelear contra hermanos;
el Gauchito deserto:

15 junto a sus dos compaferos,
para el monte se fugo.!®

Gauchito Gil,
Gauchito Gil,
por tus milagros
20 hoy te rezamos
una oracion.

Gauchito Gil,
Gauchito Gil,
todos tus fieles'!

25 hoy te cantamos
de corazon.

Y poco tiempo después

el Gauchito fue atrapado;

lo ataron de pies y manos,
30  desde un drbol lo colgaron.

Pero antes de morir
Gil mir6 a su verdugo,
que ya lo iba a matar;
entonces ast le dijo:

35  —Cuando vuelvas a tu casa,
encontraras a tu hijo

10T a tercera y la cuarta coplas también varian en LHS: “Y asi fue reclutado /
pa defender a la patria; / que no terminan la guerra, / otra vez fue convocado
// para pelear contra hermanos; / el Gauchito deserté: / y con sus dos compa-
fieros, / para el monte se fugé”.

1 Variante: “como tus fieles”.



40

45

50

Chamameés del Gauchito Gil

enfermo y abatido,
pero yo lo ayudaré.

El Gauchito lo ayudo,

y aquel nifio se salvo;
desde aquel dia la gente
al Gauchito venero.

Gauchito Gil,
Gauchito Gil,
por tus milagros
hoy te rezamos
una oracion.

Gauchito Gil,
Gauchito Gil,
todos tus fieles'?
hoy te cantamos
de corazon.

12 Variante: “como tus fieles”.
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[3] La Cruz Gil'3

Como quien sale hacia el norte
y tira al oeste y se va,!4

a un poco mas de Mercedes,

a una legua, alli esta.

5 Parece una llamarada
quemando el espinillar;'>
las velas queman abajo
las banderas, al flamear;

13 Version recitada y acompafiada por guitarra y acordeén. Paraje Centinela
[Ituzaingd], Corrientes (1939). Autor: padre Julian Zini, poeta y compositor, “co-
menzo6 su tarea autoral al radicarse en Mercedes, donde lleg6 para desempefiar-
se como sacerdote. Formé el grupo Los Hijos del Payubre, en el que particip6
como recitador de sus propios poemas. A partir de 1978, el conjunto Los de
Imaguaré comenz6 a hacer conocer sus temas a nivel nacional [...]. Es vicario
de la diécesis de Goya, con jerarquia de monsesior. En 1982 publicé el libro
Camino al chamamé” (Pérez Bugallo, 1996: 298). Es autor, también, del chamamé
“Antonio Gil” (nam. 10). El Devocionario correntino y santoral chamamecero dice
de él: “San Julidn Zini, arzobispo del chamamé y martir. Declarado payé berd
[‘maestro brillante’] de las palabras-almas en el tiltimo Concilio Chamamecero.
Ascendi6 a la Tierra sin Mal sin pasar por la muerte, montado en un sapukay
kirei [sapucay caracteristico de una forma de chamamé, el kirei], con el auxilio de
la Virgen de Itati y de Antonio Gil. De noche se aparece a los que bailan cumbia
y trata de convertirlos al chamamé, prometiéndoles algtin milagro no requeri-
do. Pero a veces es la pora [‘el &nima’] noma la que aparece [...]. Le llaman paf
[‘padre o chaman’] de los chamameceros y de los pobres [...]. Es mas carii que
el Pombero [popular duende de la region guarani], pero no é Pombero. Capa
que sea Yasi yateré [duende rubio y de ojos azules], porque é rubio” (Morales
Segovia, 2005: 121-122).

14 El santuario del Gauchito Gil se ubica en la Ruta 123, a unos kilémetros
de la ciudad de Mercedes.

15 espinillar: ‘sitio cubierto de espinillos’; espinillo: “ Asillamado en el Litoral y
Coérdoba; chudqui en el noroeste del pais. Es también conocido con los nombres
de santafé en Entre Rios, churqui [...], espinillo del bariado, espino negro. Su nombre
cientifico es Acacia cavenia [...]. Se le llama vulgarmente con el nombre de aromo
criollo. Sus flores se prestan admirablemente para hacer perfumes” (DICC).
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viejo cruce de caminos,
juntito a un algarrobal.

Cuentan que un ocho de enero,
después de un San Baltasar'®
(me lo decia Maria),

la partida policial

lo sorprendio y lo detuvo,
mientras se puso a sestear.

Aunque estaba acompanado,
nada pudo y se entrego;
mataron a trabucazos

a los otros, que eran dos,

y a él, pues tenia sentencia
por gauchillo y desertor,

lo colgaron de los pies,

y un indio lo degollo.

Cuando volvi6 la partida,
cumplida la comisién,

se comprobé su inocencia,
y la gente se entero,

por los mismos matadores,
de todo lo que pas6,

16 “E] rey Baltasar es el santo de los negros. Su culto se conserva vivo en el

barrio Camba Cud, de Corrientes, donde su fiesta dura varios dias [...]. Se lo
venera con grandes fiestas todos los 5 y 6 de enero, en Empedrado, Concepcién,
Goya, Ituzaing6, San Carlos, Saladas y otras poblaciones correntinas. Existen
pequenas capillas para su culto; banderas rojas, promeseros vestidos o con capas
de ese color y miusica propia: el candombe y la charanda. Estos ritmos se bailan
como promesa y agradecimiento por las gracias concedidas. Se ejecuta con
tambores —en Empedrado, un gran tambor sobre el que se enhorquetan dos

hombres para batir los parches por ambos lados — y un tridngulo. Actualmente,
se agregan acordeén y guitarras” (Morales Segovia, 2005: 84-85).
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y de la cruz de espinillo
que alli clavada quedé.

La cruz que tanto jaleo
vino a suscitar después,

35 cuando el duefio del lugar
barri6 con todo: alli fue
que se quedd medio loco
y le empez6 a suceder
una colleral” de cosas

40 que son para no creer.

Desde entonces, los viajeros

le dejan algo al pasar:

plata, velas o cigarros,

que uno los puede ocupar,
45 con tal que rece, al llevarlos,

por el difunto, nomas.

No vaya a cruzar de largo,
ya que le puede ir mal:
si con rezar un bendito,

50  no pierde y ha de ganar.

Los promeseros le dejan,
para pagarle un favor,
en mastiles de tacuara,

17 collera: “sarta, cadena’.

8 tacuara o caiia tacuara: “cafia que crece especialmente en el noroeste ar-
gentino y que alcanza extraordinario desarrollo de hasta 25 metros del alto. Se
empleaba especialmente para hacer picanas y chuzas” (DICC, s.v. tacuara). La
tacuara es otra muestra de la presencia indigena en el culto del Gauchito Gil.
“Tacuara es una metonimia por ‘lanza’, ya que la tacuara es un tipo de bambau.
Aunque Corominas no recoge la palabra, y la Academia no da su etimologfa,
limitdndose a situarla en el Cono Sur, es palabra frecuentisima y conocida. La
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banderas de su color,

55 casi todas coloradas,®
que, agradeciéndole a Dios,
se destifien en el viento,
bajo la lluvia y el sol.

Cruces de fierro forjado

60  también le suelen llevar
y hay promesas que se pagan
con un baile en el lugar.

Por eso,?’ algunos domingos
de cordeon?! y mbaraci®?

65  resucita la bailanta,
y es ese?* un milagro mas.

voz takuara es guarani, fue recogida ya por el padre Anchieta, y aparece en el
Diccionario Castellano / Guarani y Guarani / Castellano del padre Antonio Guasch
[Asuncién, 1976], donde tiene el significado de ‘bambt’. Otra serie de formas
emparentadas testimonian su arraigo en la lengua, como fakuapara, ‘caiia overa,
manchada’, takuarembo, ‘mimbre’, o takuaviisu, ‘especie de cafia grande’” (Marcos
Marin, 1981: 10).

19 Los colorados eran los miembros del bando federal en las guerras civiles
argentinas del siglo XIX. En la provincia de Corrientes se llamaban también
autonomistas. La pugna entre celestes y colorados sigue vigente atin, y es comun
ver, en los pueblos correntinos, casas donde predomina absolutamente uno de
esos colores.

20 En la grabacion original, se repite: Por eso... por eso...

21 cordedn: ‘acordedn’; también se 1llama cordeona.

22 mbaracd: ‘especie de guitarra con caja de calabaza y cinco cuerdas’.

23 bailanta: ‘baile, fiesta, lugar donde se baila’, en la provincia de Corrientes.
Originalmente, las bailantas eran las pistas de baile del chamamé, con piso de
tierra y rodeadas por una empalizada de estacas de madera.

24 En la grabacion original: y es ese... iy es ese...
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[4] Milagroso Antonio Gil®

Todos los ocho de enero,
con guitarras y acordeodn,
llegamos de corazén

a cumplir nuestra promesa.

5 Llenos de fe y esperanza,
frente a tu cruz milagrosa,
estamos en el altar
pidiendo salud, trabajo,
amor y felicidad.

10 Antonio Gil venerado,
rezamos con devocion,
agradecidos, Gauchito,
por tu santa bendicion.

[Sapukay]

[5] Al Gaucho Gil2®

Lo llevaban detenido
por no haber sido servil,
ni derramar sangre hermana:
era el real convencimiento
5 del Gauchito Antonio Gil.

% Intérpretes: Los Matua Mercedefios.

26 Intérprete: Coco Diaz. Este popular musico correntino fue un representante
del “chamamé cémico” —se ha sefialado su “tendencia a una discutible comi-
cidad” — que se puso de moda en la década de los sesenta, cuando “se inici6
la mala costumbre de presentar el baile de los correntinos mediante parodias
ridiculizantes” (Pérez Bugallo, 1996: 142-143). También fue autor de milongas-
chamamé como la dedicada al Gauchito Gil.
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Chamameés del Gauchito Gil

“Van a decirte que tu hijo
estd muy grave, muriendo,
cuando, después de matarme,
a tu casa estés volviendo.

“Invoca mi nombre, igual,
que no te tiemble la voz;
aunque me vas a matar,
yo intercederé ante Dios.

“Porque dicen que la sangre
de inocente, derramada,
sirve para hacer milagros,
invécame en tu plegaria”.

Asi le hablé a su verdugo
aquel paisano valiente,
sabiendo que lo mataban,

y no implor¢ ante la muerte.

Y en un paraje cercano

a la ciudad de Mercedes,
como gran mancha de sangre,
todo rojo embanderado,

se venera a Antonio Gil,

alli donde fue inmolado.

Cuando regreso a su casa,
vio a su hijo moribundo;
arrepentido, imploré

a su victima el verdugo.

Al ver su hijo ya sanado,
una cruz de fiandubay?’

27 fiandubay: “ Arbol que alcanza hasta 8 metros de alto. También es llamado
algarrobillo, espinillo colorado, ivopé, ivopé-moroti, etcétera. Crece en Cérdoba,
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hizo con sus propias manos
35 yapielallevé al lugar,

alli donde habia mandado

al Gaucho Gil degollar,

y fue la primera cruz

que le dio nombre al lugar.

40  Como un Cristo del Payubre®
con mi canto te venero,
porque sos, Gauchito Gil,
santo laico, milagrero.

[6] Promesero del Gaucho Gil??

Un dia ocho de enero

llegué a Mercedes, Corrientes,
con emocion y con fe;

al Gaucho Gil milagroso,

Entre Rios, Corrientes, Santa Fe, Chaco, Formosa y Santiago del Estero [...]. Sus
hojas son empleadas en la medicina popular” (DICC).

28 La region del Payubre corresponde a la actual zona de Mercedes. En su
Cronica histérica de la provincia de Corrientes, Manuel Florencio Mantilla sefiala
que “algunos, que conocen mal el idioma guarani, toman el pay de Payubre por
el pai que significa sacerdote y traducen aquella palabra de este modo barba-
ro, absurdo: Ubre del cura”. Y agrega: “ Antes de existir el distrito o partido de
Payubre [...], pertenecia la tierra a los guaranies denominados caracards, cuyo
altimo atrincheramiento fue el Rincén de Aguai, y ellos llamaban Paiubé al rio
que bafiaba su territorio, porque era el mayor caudal de agua extraida del
rio Corrientes [...]. Paiubé significa ‘El que mas come las entrafias’ [...]. Y esto es
exactisimo. El Paiubé o Payubre es el mas caudaloso y extenso de los tributarios
del rio Corrientes, el tinico de ellos navegado hasta hoy por embarcaciones de
poco calado y sin quilla (en forma de chata) [...]. Del nombre del rio tom6 el suyo
el territorio”. Cf. “Traduccién y origen del nombre Payubre”: www.mimercedes.
com.ar/rescatandolonuestro.

2 Intérpretes: Los Hermanos Riveros.
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5  detodo el gran Litoral,>
llegaron los peregrinos,
pidiendo por paz y amor
al Gauchito correntino.

De Mercede’ hasta la Cruz
10 adornada con banderas,

y con cintas coloradas,

color de su misma sangre,

que alli mismo derramo,

quizas muy injustamente,
15 recompensado por Dios,

nuestro Gauchito valiente.

Ese dia, ante su tumba,

es una fiesta de fe;

se llegan los musiqueros
20  conritmo de chamamé,

y con dulces melodias,

con sapucay purajé,’t

las penas de mucha gente

curadas se pueden ver.3?

30Ge llama Litoral ala region formada por la Mesopotamia argentina (las pro-
vincias de Entre Rios, Corrientes y Misiones) junto con las del Chaco, Formosa
y Santa Fe, bafiadas todas por los grandes rios de la cuenca del Plata. Hasta la
época de su independencia, también Uruguay y Paraguay integraron la region
del Litoral, que comprende, asi, las costas y zonas adyacentes del rio Parana, el
rio Uruguay vy las islas del Delta del Parana.

31 Otro tipo de sapucay, propio del chamamé purajhéi (purajhei: ‘canto’, en gua-
rani). Cf. nota a La Cruz Gil, del padre Julidn Zini (nam. 3), y sobre el sapucay,
a Bailando en la Cruz Gil, de Los Cufiados (nam. 1).

32 En la grabacion original se repiten la segunda y la tercera estrofas.
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[7] La promesa del Gaucho Gil33

10

15

33 Intérprete: Juancito Giienaga. “San Juancito Giienaga, apdstol y martir del
chamamé rori. Devoto de San Tarragé Ros y de todas las virtudes acordeonisticas
del santo del chamamé maceta. Este apéstol [...] se inmola con la gracia de la risa,
que es sagrada porque da salud y bienestar. Amigo dema del Pomberito chama-
macero y zapateador [...], anda con él por todas partes y, a veces, chamamacean
a ddo. En la Tierra sin Mal son muy apreciados y queridos. Sobrenatural de
Curuza Cuatid, pero esta en todas partes” (Morales Segovia, 2005: 143).

Un ocho de enero, bien tempranito,
traia ofrendas de su jardin,

llego vestida de colorado

la promesera del Gaucho Gil.

Entre los miles de peregrinos

se abri6 camino enfrente al altar,
toco en rezando a la cruz bendita
y cerro los ojos al relajar:34

“Desde Mercedes estoy viniendo
y aqui, con fuerza que da la fe,
vengo a pagar aquella promesa
hecha plegaria que abrillanté”.

El tren partia rumbo a Malvinas:®
ahi, el Jacinto iba también;3¢
ponia el verano en los espinillos®”
ponchos rojizo” al atardecer.

34 relajar: ‘rezar, meditar’.

% La guerra de las Malvinas tuvo lugar entre el 2 de abril y el 14 de junio de
1982. Muchos reclutas muertos en ella provenian de las provincias del Nordeste

— Corrientes, entre ellas— y se encomendaron al Gauchito Gil.
36 En la grabacion original, los dos dltimos versos se repiten.
37 Cf. nota a La Cruz Gil, del padre Julidn Zini (nam. 3).
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Mientras su pelo, de trenza suelta,
se acompasaba en el chamamé;
lumbre de velas testimoniales,
banderas rojas, blanco jazmin.

Y ella, vestida de colorado,

la promesera del Gaucho Gil:
“Bien corajudo y buen correntino,
puso®® su vida por el deber.

“Junto al acero de su cuchillo,

llevo el recuerdo de su fusil;

volvi6 entre pocos, y desde entonces
soy promesera del Gaucho Gil”.3

[8] La fiesta del Gaucho Gil#?

10

Ya lleg6 el ocho de enero,

la fiesta del Gaucho Gil;
como todos los creyentes

yo también vengo a cumplir.

Vengo a dejarte mi ofrenda
en esta humilde cancién;

te doy gracia’ en estos versos
que nacen del corazon.

Cantemos los promeseros,
cantemos, agradecidos,
gracias, Gaucho Antonio Gil,
por los favores recibidos.

38 En la grabacion original: pudo.
3 Los dos ultimos versos se repiten en la grabacion.
40 Intérpretes: Los Mensajeros del Chamamé.
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Y las ofrendas del santuario
(esta frase es popular)

15 ynosotros, en tu dia,
te venimos a cantar.

Miles de velas rojas
se encienden en el lugar
y flamean las banderas
20 que también son bien puitd’ 41

Son muchos los visitantes
que vienen a agradecer

por los milagros cumplidos,
pensando otra vez volver.

25 Cantemos los promeseros,
cantemos, agradecidos,
gracias, Gaucho Antonio Gil,
por los favores recibidos.

Las ofrendas del santuario
30 (esta frase es popular)

y nosotros, en tu dia,

te venimos a cantar.

[9] Homenaje al Gaucho Gil*2

Mi guitarra me acompafia
a venir en este dia

a cantar con alegria

ocho de enero, ya ve,

41 puitd’: ‘rojas, coloradas’, en guarani.
42 Intérprete: Manuel Zbinden. Formé parte del dto Vera-Lucero, como
acordeonista, junto al bandoneonista Avelino Flores —o “San Avelino Alfabe-
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5  porque yo quiero también,
asi como tantos otros,
brindarte, Gaucho piadoso,
mi sencillo puraje.*3

Antonio Gil milagroso,

10 yo te canto, agradecido,
por favores recibidos,
mil gracias [...];**
jcudntas veces te invoqué
pidiendo tu proteccion,

15 con profunda devocién,
yesuname apurajé!*>

All4 en Mercedes, Corrientes,
esta el Gaucho milagroso;
miles de fieles visitan,

20  todos los ocho de enero,
en forma de procesion,
con banderas coloradas,
donde se encuentra grabada (sic)
el nombre de Antonio Gil.
[Sapucay]

25 Yahe cumplido mi promesa,
antes de seguir camino;
con la fe de peregrino,

T

to Flores Rt Guaz”, “protector y alfabeto del chamamé”, que “una noche de
bailanta se le present6 a Arid y lo desafié a muerte, pero el santo le mandé un
sol mayor por las costillas y lo vencié. Desde entonces tiene el poder supre-
mo sobre el bandoneén” (Morales Segovia, 2005: 125).

4 purajé: de purajhei, ‘canto’, en guarani. Cf. nota a Promesero del Gaucho Gil,
de Los Hermanos Riveros (ndm. 6). En la grabacién original, se repiten los dos
altimos versos de la estrofa.

4 Quiza4 se trate de otra palabra en guarani: ; meveamié?

4 Se repiten los dos ultimos versos (el sentido del ultimo verso se me es-
capa).
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bendicion a yeruré,46
de recuerdo llevaré
30  una cinta colorada
donde se encuentra grabada (sic)
tu nombre, Gauchito Gil.

[10] Antonio Gil#”

Honda expresion correntina
de nuestra fe popular,
en la cruz de Antonio Gil
el pueblo viene a rezar
5 y, a sumodo, clama al cielo
por la justicia social
y por ese catecismo
que no le supimos dar.

Como raices al aire,
10 para el que busca, ahi estan
la religion guarani,
la ensefianza misional, 48
la tradicion campesina,
mas el consumismo actual;
15 nos queda la obligacion
de salvar nuestra verdad.

Como un promesero mas
que, en un domingo cualquiera,

4 yeruré: "demanda, demandar’, y aqui, ‘demandante, promesero’.

47 Intérprete: padre Julidn Zini. Cf. nota a “La Cruz Gil”, del mismo autor
(ntm. 3). El chamamé alterna partes recitadas, sin acompafiamiento, por el padre
Zini, con otras cantadas por una voz femenina, acompafiada por acordeén y
guitarra. Para distinguirlas, transcribo estas tltimas en cursivas.

48 El padre Zini se refiere a las reducciones jesuiticas del Guaird en los siglos
Xvily xvii. Cf. Bareiro y Duviols, 1992.
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lleva una cruz o bandera,
20  quise cumplir yo también,

y, al expresarte su fe

mi corazon guitarrero,

se hizo ruego payubrero*

tu nombre en mi chamamé.

25 De faja® y poncho®® rojo
tenias en los ojos
caburei,>2
por eso es que mirabas
Yy enamorabas

30 o castigabas,

Antonio Gil.

4 payubrero: ‘natural del Payubre’. Cf. nota a la milonga-chamamé “ Al Gaucho
Gil”, de Coco Diaz (nam. 5).

50 Prenda infaltable en la indumentaria del gaucho, tiene su modelo en la
faja pampa “ que construyen adn hoy los indios araucanos” y que “antiguamente
equivaldria al llamado cenidor” (DICC, s.v. “Faja pampa”).

51 poncho: “Del araucano pontho. Prenda peculiar del hombre del interior
de nuestro pais [...]. Consiste en una manta cuadrada de lana (oveja, alpaca,
vicufa, algodoén, etcétera) con una abertura en el centro por donde se saca la
cabeza. Se fabrican en rusticos telares [...]. Esta prenda es muy conveniente
para cabalgar, porque deja los brazos libres y protege completamente el cuerpo.
Cubre integramente al jinete y, en la parte trasera, toda el anca del animal; hace
de sobretodo y, en el invierno, resguarda del agua; lo mismo es cobertor en la
cama improvisada de los caminos y, en el verano, guarece de los rayos solares;
se le emplea de mantel, es carpeta en el momento del juego, y sirve de escudo,
arrollado al brazo, en las peleas a cuchillo” (DIcc).

52 caburé: “Pequeiio mochuelo de colo rojizo, oscuro y blanco, y de pico
amarillo y verdoso. Vive [...] en la Mesopotamia y Alto Parana [...] y domina
visiblemente a sus congéneres [...]. Sesos y plumas de caburey se utilizan en
Corrientes y Misiones para ‘convencer’ a las chinas. También son consideradas
las plumas de este animal —terror de los pajaros— como el mejor talisman
para obtener suerte en los negocios, en los juegos por dinero, etcétera [...]. Los
guaranies atribuyen todo esto y mas a un poderoso payé que posee el caburé”
(Di1cC). Al caburei se le atribuyen poderes hipnéticos.
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Soldado correntino,
seguias el camino
de San Martin;>3

35 gente de Madariaga,5*
de vincha® y daga,
cabeza paga*®
por resistir.

iCorrentino ité>”
40  gente fiel demis,

si te alzaste fue

por tu libertad!

{Bravo cuimbaé,®®

53 José de San Martin naci6 en Yapeyt, provincia de Corrientes, en 1778. Sus
campafas desembocaron en las independencias de Argentina, Chile y el Pera.
Junto con Bolivar, es uno de los libertadores de Sudamérica.

54 Juan Madariaga fue un caudillo correntino, jefe del bando unitario en las
guerras civiles, y cabeza, después, de la resistencia contra los ejércitos de Ro-
sas y Urquiza. Su hermano Joaquin fue gobernador de Corrientes.

5 vincha: “Faja de género que se ata a la cabeza para sostener el cabello. Fue
usada por nuestros gauchos solo en algunos casos especiales y siempre sustitu-
yendo al sombrero. Sujetaban con ella su cabello largo cuando debian realizar
una tarea que les demandara movimientos violentos” (DICC).

56 cabeza paga: ‘recluta pagado, de leva’, como los gauchisoldados de las guerras
civiles del siglo xix. Puede referirse, también, a la pena de muerte destinada a
los desertores —o gauchos alzados— en las mismas guerras.

57 Correntino ité: ite o ité es un enfatizante que da idea de plenitud, totalidad;
en este caso indica que es “bien correntino”. ifé: ‘lejos’, en guarani; puede aludir
a algo nativo — pueblero— como en el chamamé Alld ité.

58 cuimbaé: "hombre, varén’, en guarani. Una leyenda tupi tiene como pro-
tagonista al guerrero Cuimbaé: “Una muchacha guarani llamada Neambit se
enamoro de un guerrero tupi llamado Cuimbaé, que habia caido prisionero de
los guaranies. Neambiti queria casarse con él, pero sus padres se negaron, alegan-
do que los tupis eran enemigos mortales de la nacién guarani. Neambit huyé.
Fue hallada en el corazoén de la selva, paralizada y muda, como una estatua de
piedra, sin dar sefiales de vida. El hechicero guarani dijo que Neambiti perderia
el habla por siempre, y solo gran dolor haria que volviera a ser como antes. Un
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limpia sangre avé,>
45 moriste en tu ley
por la libertad!

Un refucilo® en la mano,
payé®! doble en el mirar,
Antonio Gil los podia®?

dia su padre le dijo: ‘Cuimbaé acaba de morir’. Entonces, la muchacha volvié a
la vida y desapareci6 en la selva. Todos los que la rodeaban se transformaron
en arboles secos y ella tom¢ la forma de un urutaii, y volé noche a noche entre
los arboles, llorando la pérdida de su amor. El urutaii es un pajaro solitario y de
habitos nocturnos que dificilmente se deja ver. Posado en la punta de una rama
seca, estremecido por el frio nocturno, emite su canto tenebroso, parecido a un
lamento humano. Su grito es el mds atemorizador de todos los gritos de las aves,
y trae malos presagios”. Cf. “Leyendas y mitos del Brasil”: www.perfeitauniao.
org/oficina/2000/lendas_e_mitos_do_brasil.htm.

59 gvd: "hombre’, en guarani. Avd es el nombre que se dan a si mismos los
guaranies de Brasil, Paraguay y la Argentina. Son llamados, impropiamente,
chiripds. La palabra avd es despectiva en el lenguaje corriente de los paraguayos,
y se usa como una ofensa hacia alguien, o para expresar que una persona es de
mal genio o traicionera. Los incas los llamaron chiriguanos o chaguanacos, que
significa en quechua ‘estiércol frio’.

60 La palabra refucilo (o refocilo): ‘relampago’, aparece en algunos dicciona-
rios del lunfardo. Cf. “Mataburro lunfa”: www.elortiba.org/matalunfa.html.
La Parda Refucilo, milonguera, fue una de las primeras “damas de los barrios
populares” que bail6 tango. Una copla del Martin Fierro decia: “Una noche de
tormenta / viala parda y me entré chucho; / los ojos (me asusté mucho) / eran
como refocilo”. Cuando llora un chamamé, una pieza de Mario Bofill —“Pombero
loretano”, “capellan y maértir de la chamameceada interminable” (Morales
Segovia, 2005: 118) —, apunta: “Un refucilo con un trueno frené en seco / a las
vacas que enfilaban el sendero”.

61 payé: “ Amuleto que se hace con los mas diversos materiales: huesos de
muerto, piedras, piedra iman, cuernos de toro, tallos de yerba mate, etcétera, y
que, para que surtan el efecto deseado, deben ser fabricados en determinadas
circunstancias, horas y dias [...]. Preservan ya del cansancio, ya de las balas trai-
cioneras o del peligro de las pufialadas certeras, o bien proporcionan la fuerza
y guapeza de que naturalmente se carece [...]. La costumbre ha designado con
el nombre genérico de payé a los médicos tupi guarani” (DICC).

62 Jos podia: ‘podia con ellos’.
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50  pero no quiso pelear;
era inocente y sabfan
que robd no por maldad:
la inocencia de los pobres
se llama necesidad.

55 Dicen que fue su delito
sofiar con la libertad,
no aguantarse la injusticia
y alzarse al monte nomads;
tal vez por eso mi gente
60  lerezacada vez mas,
y hay quien dice que, a la larga,
mi pueblo lo va a imitar.

Las nirias estancieras
sofiaban que tii eras

65 su paladin,
en tanto los patrones
y los matones
vefan visiones
pensando en ti.

70 Dicen que San la Muerte®
cuidaba de tu suerte,
Antonio Gil,

y los que te buscaban,
si te tiraban

75 no te pegaban,

Antonio Gil.

63 San La Muerte: en México, La Santa Muerte. “En Corrientes, santo que
no figura en el santoral. Se le representa con una figura esquelética, y a ella le
temen realmente los paisanos de la campafia” (DICC). Se dice, en efecto, que el
Gauchito Gil llevaba colgado, en un collar de cobre, un payé o talisman de San
La Muerte. Véase el bello libro San La Muerte. Una voz extraria.
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jCorrentino ité,
gente fiel demis,
si te alzaste fue

80  por tu libertad!
jBravo cuimbaé,
limpia sangre ava,
moriste en tu ley
por la libertad!

[11] El Gauchito de los milagros®*

La fe se viste de rojo
el ocho de enero:
pafiuelo, bandera, vinchas,®
en todo el pueblo;

5  ofrendas para el Gauchito
de los milagros.

Toda la gente
le esta rezando
y un acordeén
10 le estd tocando
este cumbion.6®

64 Intérprete: Antonio Rios. Musico popular chaquefio y uno de los princi-
pales representantes de la “movida tropical”, Rios creci6 en Villa Fiorito, barrio
situado al sur del Gran Buenos Aires. De nifio andaba descalzo y con su familia
vivia “a mazamorra”. En sus presentaciones, porta siempre sombrero y diez
anillos de oro.

65 Cf. nota a Antonio Gil, del padre Julidn Zini (nam. 11).

6 cumbion: de cumbia. Nacido en el Caribe, este género musical se ha acli-
matado a diferentes tradiciones y mercados. Es muy popular en las villas del
conurbano bonaerense y recibe el nombre de cumbia villera. Un grupo villero muy
popular fue, por ejemplo, el de Los Pibes Chorros. Una cumbia dice: “Su suerte
ya estaba escrita / desde el momento en que nacié; / hijo de padres villeros, /
con la cumbia se cri6”. Existe un “santo de los pibes chorros”, canonizado por
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Para el nifio enfermo,
el desamparado;
para que el abuelo,

15 que queda olvidado;
por el que trabaja,
el desocupado;
por el que padece,
por el inundado.

20  Gauchito Gil,
escuchameé;
lo que te pido
concedemé.

Gauchito Gil,

25 tejuro que
para agradecerte
yo volveré.

[Exclamacion:]

jPara vos, Gauchito Gil!
iTe pido salud, paz y trabajo jpara toda mi gente!

Para el nifio enfermo,
el desamparado;

30  para que el abuelo,
que queda olvidado;

la devocion popular, por razones similares a las del Gauchito: Manuel el Frente
Vital. Un libro narra sus hazafias de Robin Hood; villero, que, segtin la leyenda,
asaltaba camiones de transporte de leche y la repartia entre los desposeidos. Su
tumba esta colmada de ofrendas; las chicas le piden que arregle sus conflictos
amorosos; los pibes chorros le ruegan que los balazos no los alcancen. Su autor
es Cristian Alarcon y se titula: Cuando me muera quiero que me toquen cumbia.
Vidas de pibes chorros.
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por el que trabaja,

el desocupado;

por el que padece,
35 por el inundado.

Gauchito Gil,
escuchameé;
lo que te pido
concedemé.

40  Gauchito Gil,
te juro que
para agradecerte
yo volveré.
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Al cabo de los siglos, los ecos de canciones que aparecieron documen-
tadas en los registros escritos de la Edad Media, del Renacimiento, del
Barroco, han alcanzado a ser escuchados (y registrados, también) en
el siglo XX, e incluso en el Xx1, aun cuando, evidentemente, con un pulso
cada vez menos audible.

Tan interesante y tan relevante ha sido este proceso de permanencia en
la memoria del pueblo, de resistencia al olvido definitivo, que el apartado
de “Supervivencias”, que en el Corpus de la antigua lirica popular hispanica
(1987) ocupaba ya un espacio notable, no hizo més que ganar en extension
y en densidad en el seno del Nuevo corpus publicado en 2003.

En este articulo, que ha sido concebido como el primero de una serie
que pretende ensanchar los materiales liricos de aquel Nuevo corpus,
adn reciente pero ya algo desbordado por la localizaciéon de més fuen-
tes, de mas paralelos, de mas “supervivencias”, pretendemos reunir,
y concordar con la clasificacién del Nuevo corpus, que ha llegado a ser
candnica, canciones que parecen modernas pero que son antiguas, que
han seguido entondndose, hasta hoy o hasta casi hoy, en rincones muy
diferentes del mundo luso-hispénico por personas que acaso ignoran
que su antigtiedad es de siglos.

Los materiales que iremos trayendo a colacién son una especie de
cajon de sastre en que se pueden encontrar desde versos incluidos en
obras literarias hasta canciones registradas en los tltimos afios en encues-
tas de campo; y lo mismo en Espafia o en Portugal que en otros paises,
como Chile o Argentina; o en lenguas como el gallego o el catalan; o
en funciones como las de jotas o las de danzas de palos, o las de letras
flamencas. Ademds, muchos de estos textos han sido registrados, tanto
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en tiempos pretéritos como en tiempos més actuales, con la forma y con
la funcién de canciones, pero también, otras veces, como adivinanzas o
como paremias.

Toda esta variedad (que no heterogeneidad) de procedencias viene a
verter sus aguas en el entramado clasificatorio que se urdio en el Corpus
y en el Nuevo corpus: cada una de estas canciones “modernas” encuentra
su concordancia y puede ser considerada de manera mucho mds cabal
alaluz de sus paralelos antiguos, que muchas veces estdn en su origen.
Por eso cada entrada de este suplemento comienza registrando, con or-
tografia moderna, el texto documentado entre los siglos XV y XVII, con
el namero que tiene en el Nuevo corpus y con una nota que, entre otras
cosas, da breve noticia de sus testimonios antiguos. Le sigue el rubro
de “Supervivencias” (si las coincidencias entre el texto antiguo y el
moderno son practicamente literales) o el de “Correspondencias” (si las
semejanzas no son tan estrechas), con versiones modernas no recogi-
das en las notas respectivas del Nuevo corpus. Un breve Apéndice recoge
unos textos modernos que, por su estilo, bien pueden haber existido ya
en el Siglo de Oro.

Todas esas canciones encuentran su lugar en el paisaje, difuso, frag-
mentado, complejisimo, del repertorio lirico panibérico, cuyas raices vie-
nen de muy lejos y cuyas hojas altas siguen sonando rumorosas hoy.

NC,12B

Que de Manzanares
era la nifia,

y el galan que la lleva,
de la Membrilla.

La seguidilla se canta en una comedia de Lope de Vega, intitulada pre-
cisamente El galin de la Membrilla. Contrasta con este tinico testimonio
antiguo la multitud de supervivencias, algunas textuales, en la tradicién
oral espafiola. A las citadas en el NC debe afiadirse esta otra:
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Supervivencia

De Manzanares, madre,
era la nifia,

y el galan que la lleva,
de La Membrilla.

La Mancha (Echevarria Bravo, 1951: 329)

Ya en el Siglo de Oro encontramos registrada una cancioncita (NC, 12
A) que repite el mismo esquema, cambiando los dos topénimos, y esto
mismo ocurre ahora en muchas coplillas modernas registradas en la nota
del NCy también en la siguiente:

NC, 198

Correspondencia

De Tornavacas
es la mozuela;
el que la baila,
de Cabezuela.

Extremadura (Flores del Manzano, 1992: 134)

Madre, casadme cedo,
que se me arrufa el pelo.

NC, 199

Madre, quiérome casar,
que ya alcanzo el vasar.

NG, 200

Padre mio, casarme quiero,
que a la chimenea llego.
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Estas coplitas, y otras analogas (NC, 196, 197, etc.) cuentan cada una con
pocos testimonios antiguos, casi todos ellos incluidos en refraneros. En
la tradicién oral portuguesa encontramos las siguientes reelaboraciones,
recogidas en Baido por Carlos Nogueira. La tercera recuerda otra coplita
antigua: “ —Madre, la mi madre, / que me come el quiquiriqui. / —Ras-
catele, hija, y calla, / que también me come a mi” (NC, 1653).

Correspondencias

Minha mae, case-me cedo,
a razao bem a sabeis:

a idade sdo quinze anos

e eu tenho dezasseis.

Minha mae, case-me cedo,
enquanto sou rapariga;

o milho sachado tarde

deita pendao e ndo da espiga.

—Minha mae, case-me cedo,
que quero dar a passarinha.
—O filha, casa-a com o dedo,
que eu também casei a minha.

Baido (Nogueira, 2002: nams. 2091, 2092 y 2235)

NC, 568 C

A la queda han tocado,
y mi bien no viene:
otros nuevos amores
me lo detienen.

De esta manera se canta en una comedia de Lope de Vega. Con muchas
variantes, la cancioncita circulé abundantemente en los siglos X1 a Xvi (NC,
568 A, B, D, E) y sigue circulando en la tradicién oral moderna; algunas
coplitas mencionan a la picarona o gandula que detiene al amante (véase
nota al 568 C), convertida ahora en bribona:
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Supervivencias

Las animas estan dando,
mi amor no viene;
alguna picarona

me lo entretiene.

Andalucia (Calvo Gonzélez, 1998: 321)

Tres dias hace mafana

que mi amante no ha venido:
(cudl serd la gran bribona
que lo tenga entretenido?

Castilla la Vieja (Vergara, 1912: 101)
NC, 978

La zarzuela, madre,
jcomo la menea el aire!

Un solo testimonio antiguo, de mediados del siglo XV1, recogi6 esta pre-
ciosa cancioncita, que en la tradicion actual de Extremadura y Salamanca
se canta ampliada, como lo muestra esta otra version:

Supervivencia

Aunque soy de la Zarza, madre,
qué bien la rebolea el aire.

Ay, madre, la zarzuela,

cémo el aire la rebolea.

Extremadura (Gil, 1952: 156)
NC,979 A

Cuando aqui nieva,
iqué hara en la sierra!
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Con esta forma aparece en refraneros del siglo XvI (Vallés, Ntfiez, Ho-
rozco) y del xviI (Correas, Galindo). En Serra da Estrela de Gil Vicente se
canta en portugués, seguido de una breve glosa (NC, 979 B).

Supervivencia

Si aqui nieva,
jqué serd en la sierra!

Sayago (Panero, 2000: 205)
NC, 1095

Estoy a la sombra

y estoy sudando:

jqué haran mis amores,
que andan segando!

Solo Gonzalo Correas recogié, en el siglo XVII, esta cancioncita campesina;
en cambio, abundan en la tradicién oral espafiola las supervivencias,
como las dos reelaboraciones siguientes:

Supervivencias

iValgame Dios, qué cal6,

en la sombra estoy sudando!
iComo estard mi moreno

en Azuaga segando!

Extremadura (Gutiérrez Ortiz, 1988: 43)

iJestih, qué calor que hace,

y en la sombra ehtoy sudando!
iComo ehtara mi amé

en la campifia segando!

Andalucia (Hurtado Torres, 2002: 73)
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Correspondencia

Mi amante estd en Azuaga
segando con la canina;
jquién pudiera poner
delante del sol cortina!

Extremadura (Gutiérrez Ortiz, 1988: 43)
NC, 1100

Madruggébalo el aldeana,
iy cémo lo madrugabal!

El NC recoge muchas versiones del siglo XVII y otras, més extensas, de
la tradicion oral moderna, a las que se suma ahora:

Supervivencia

Madrugaba la nifia aldeana,
jay, qué bien que la madrugabal!

Toledo (Gémez Moreno, 2007: 191)
NC, 1109 B

Deja las avellanicas, moro,
que yo me las varearé:

tres y cuatro de un pimpollo
que yo me las varearé.

Solo Lope de Vega y otro autor la citaron en el siglo XVII; pero la tradicion
oral moderna abunda en correspondencias y supervivencias, como esta:

Las avellanitas, madre,

yo me las varearé,

cada cuatro en un pimpollo
y ayudadmelas a coger.

Salamanca (Pefa, 1953: [2])
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NC, 1151

Las vacas de la virgo
no quieren beber en el rio,
sino en bacin de oro fino.

Un solo testimonio, del siglo XVI. En la nota al NC se citan varias otras
versiones de una segunda estrofa, que posiblemente es supervivencia de
un cantar antiguo que, como tantos, no se puso por escrito.

Correspondencias

Las vacas de Juana

van la vega arriba;

velo, ahi va el vaquero,
el vaquero,

que las guarda y silba.

Las vacas de Juana

no quieren beber;

l1évalas al prado,
al prado,

que querran pacer.

Salamanca (Gonzalez Méndez, 1953: [2]; otra version
igual, con transcripcion musical, en Hoja Folklérica, 2°
etapa, ndm. 5: 4).

NC, 1201

A la guerra me lleva
mi necesidad:

si tuviera dineros,
no fuera, en verdad.

Cancion que aparece engarzada en el Quijote II, 24, y que, a nuestro en-
tender, fue compuesta por Cervantes mismo. Ha sido registrada en unas
pocas versiones de la tradicién oral moderna. Siimese ahora esta otra:
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Supervivencia

A la guerra me lleva
mi necesidad,

que si yo fuera rico,

no fuera, en verdad.

Andalucia (Calvo Gonzélez, 1998: 128)
NC, 1248 B

Si queréis que os enrame la puerta,
vida mia de mi corazoén,

si queréis que os enrame la puerta,
vuestros amores mfos son.

Si queréis que os enrame la puerta,
vida mia de mi corazoén,

salid de mafana

a vuestra ventana,

veréis como arranco

un dlamo blanco

y en vuestro servicio

le pongo en el quicio,

tejido con hojas

de un verde limén...

Esta cancion —ya el estribillo solo, ya con la estrofa aqui reproducida—
goz6 de amplia divulgacion en el siglo XVIl y continu6 viva hasta nuestros
dias. La nota de NC registra supervivencias de Valladolid y Miranda do
Douro, que, notablemente, conservan también la glosa; a ellas se vienen
a anadir las dos siguientes.

Supervivencias

Si quieres que la puerta te enrame,
prenda mfa de mi corazén,

si quieres que la puerta te enrame,
tus amores mios son.
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Levantate de mafnana,

que a tu ventana

hay un barranco

y en medio un dlamo blanco,
llegan las ramas a tu balcon.

Castilla (Carral, 1985: 16)

Si quieres que a tu puerta te enrame,
prenda mia de mi corazén,

si quieres que a tu puerta te enrame,
tus amores mios son.

Levéntate de mafiana

y a tu ventana

hay un barranco

y en medio un dlamo blanco,
llegan las ramas a tu balcon.

Segovia (Tejero Cobos, 1990: 59)
NC, 1386

Que no hay tal andar
como buscar a Christo,
que no hay tal andar
como a Christo buscar.

Atestiguado en versiones del siglo xvi1I, de Valdivielso y Correas (y en
diversas imitaciones y parodias de aquella época), el NC aporta también
una buena cantidad de versiones orales modernas, a las que cabe afiadir
estas:

Supervivencias

Tarar4, si vas a la una,
veras al Nifio en la cuna,
y el Belén en el portal.
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Que no hay, tarar,
como adorar al Nifio;
que no hay, tarara,
como al Nifio adorar.

Tararé, si vas a las dos,
veras al Nifio de Dios
y el Belén en el portal.

Que no hay, tarard,
como adorar al Nifio;
que no hay, tarara,
como al Nifio adorar...

La Mancha (Echevarria Bravo, 1951: 367)

No hay talandan como andar a la una,
veras al Nino en la cuna,

que naci6 en la noche oscura,

y buscando a Cristo va.

No hay talandan como buscar a Cristo,
no hay talandan como a Cristo buscar.

No hay talandan como andar a las dos,
veras al Nifio de Dios,

que es uno de aquellos dos,

que buscando a Cristo van.

No hay talandan como buscar a Cristo,
no hay talandan como a Cristo buscar...

La Mancha (Echevarria Bravo, 1951: 367)
iNo hay tal andar como andar!
A la una, verés al Nifio en la cuna,

nacido en la noche oscura
en el portal de Belén.
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iNo hay tal andar como andar!

A las dos, veras al Nifio Dios
rogando vino, sangre por nos
que vino a derramar.

iNo hay tal andar como andar!

A las tres, veras a San Andrés
con sus hijos todos tres,
que no los dejan parar.

iNo hay tal andar como andar!

A las cuatro, verds al Espiritu y Santo
con barras de oro en la mano,
que no los dejan parar.

El Bierzo (Fonteboa, 1992: 451)
NC, 1389 B

Mira que te mira Dios,
mira que te estd mirando,
mira que te has de morir,
mira que no sabes cuando.

Cancién que fue anotada, imitada y mencionada por autores como Lope
de Vega y en obras diversas del siglo XVIL. En la tradicion moderna abun-
dan las supervivencias textuales; esta es una mas:

Supervivencia

Mira que te mira Dios,
mira que te estd mirando,
mira que te has de morir,
mira que no sabes cuando.

Andalucia (Calvo Gonzalez, 1998: 370)
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NC, 1441
Una vieja con un diente
que llama a toda su gente.

(Adivinanza de La campana)

Figura en una sola fuente del siglo XV1, la Ensalada de las Adivinanzas del
novohispano Fernan Gonzalez de Eslava. A las numerosisimas super-
vivencias registradas en el NC, afiddanse ahora:

Supervivencias

Una vieja con un diente
que llama a toda su gente.

Maule, Chile (Gutiérrez Albornoz, 2005: 141)

Unha vella c'un dente
que chama a toda a stia xente.

Galicia (Rodriguez Vazquez, 1999: 19)

NC, 1499

Yo no sé cémo bailan aqui,
que en mi tierra no bailan ansi.

Recogido en dos versiones del siglo XV1I, reaparece hoy como parte de
un texto mds extenso (cf. NC, nota), perteneciente al baile de “Las cara-
quefias” o, como en el siguiente, de “Las carrasquifias”:

Correspondencia

—En mi pueblo no se estila eso,
que se estila un abrazo y un beso.
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—En mi pueblo no se estila nada,
que se estila una gran bofetada.

Toledo (Gémez Moreno, 2007: 191)
NC, 1280 B

Echad mano a la bolsa,
cara de rosa;

echad mano al esquero,
caballero.

A las muchas fuentes antiguas se suman en el NC las varias superviven-
cias, de Extremadura y Castilla. Ninguna de estas tiene el tono chusco
de la siguiente:

Correspondencia

Que me han dicho en Berrocoso
que no seas tan rofioso:

echa la mano al bolsillo,

cara e pillo,

echa la mano a la bolsa,

cara e rosa,

y si no tienes dinero,

te lo empreste el compariero.

Extremadura (Garcfa y Garcia, 1952: [3])
NC, 1539 A

—(Qué es aquello que relumbra,
madre mia?
—La gatatumba.

Baile burlesco de moda en el xv11, segtin testimonian Quevedo, Bricefio,
Salas Barbadillo y otros autores de la época (véase también NC, 1539
B).
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Correspondencias

—¢Qué es aquello que relumbra
entre los cafiaverales?

—Los ojos de mi morena,

que parecen dos cristales.

Andalucia (Calvo Gonzalez, 1998: 431)

—Qué es aquello que relumbra
por detras de aquella esquina?
—No es el sol ni las estrellas,
que es el novio de mi prima.

Andalucia (Calvo Gonzélez, 1998: 436)

Por dinero baila el perro,
y por pan, si se lo dan.

Por el dinero baila el perro
y salta por el cerco.

El refran “Por (el) dinero baila el perro” lo recogen los principales re-
franeros antiguos, desde el atribuido a Santillana hasta el de Galindo.
Correas lo menciona ampliado de diferentes maneras, como las dos
versiones citadas.

Supervivencia

Por dinero baila el perro
y por pan, si se lo dan.

Santander (Ferndndez Acebo et al., 1992: 74)
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Correspondencia
Por el dinero baila el perro

y no por el son que toca el ciego.

Sayago (Panero, 2000: 199, 202)
NC, 1614

Vengo de la huerta

y voy al jardin;

no hay cosa que sepa
como el perejil.

Conservado solo en una ensalada manuscrita del siglo XVII.

Correspondencia

Vengo del huerto de Tortologil
viendo al diablo comiendo perejil.

Granada (Escribano Pueo et al., 1994: nam. 63D)
NC, 1694

Isabel, Isabel,
perdiste la tu faja:
ihéla por do va,
nadando por el agua!

Cancién vieja, conocida solo a partir del testimonio del musico Alonso de
Mudarra. La nota del NC registra como “correspondencia” una estrofa
asturiana, que ahora encontramos recogida también en Andalucia:

Correspondencia

El bonete del cura
va por el rio,
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y el cura va diciendo:
—iBonete mio!

Andalucia (Calvo Gonzalez, 1998: 255)
NC, 1783 C, Nota

Todo lo tiene bueno
la Baltasara,

todo lo tiene bueno,
también la cara.

Solo documentada en la comedia La Baltasara de Luis Vélez de Gueva-
ra, parecia ser una adaptacion de la estrofita “Todo lo tiene bueno / la
toledana / sino esla cara” (1783 C), y por eso figura en la Nota del NC;
sin embargo, su supervivencia en la tradicién oral podria apuntar a una
divulgacion popular ya en el siglo XVIL

Supervivencia

Todo lo tiene bueno
la Baltasara,

todo lo tiene bueno,
menos la cara.

Toledo (Gémez Moreno, 2007: 186)
NC, 1851

Cuando el guardian juega a los naipes,
jqué haran los frailes!

En esa forma aparece recogida en los refraneros de Hernan Nufez y
Sebastian de Horozco (siglo xvI) y de Oudin, Correas y Galindo (siglo
XVII); también se cita en La Dorotea de Lope de Vega. Una fuente del siglo
XVIII lo registra asi y con la variante “Cuando el abad juega...”. El mismo
esquema aparece en varios otros refranes-cantares, como el siguiente (cf.
ademas NC, 38, 435, 809, 810 A, 1469, 1896).
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Supervivencia
TELVA. {Eso! Encima quiteme la autoridad y déles mal

ejemplo. (Sale rezongando). jBien dijo el que dijo: “Si el prior
juega a los naipes, jqué haran los frailes?”

(Alejandro Casona, La dama del alba: 39)

Correspondencia

Si el cura va a peces,
(qué haran los feligreses?

Sayago (Panero, 2000: 198)
NC, 1862

Los dineros del sacristdn
cantando se vienen y cantando se van.

Abundan los testimonios antiguos de este refran-cantar.

Supervivencia

Los dineros del sacristdn
cantando vienen y cantando se van.

Santander (Ferndndez Acebo et al., 1992: 74)
NC, 1911, version B

Este ir y venir al huerto (gtierto)
me trae muerto.

Solo estd en los refraneros de Correas (con las variantes: giierta / muerta)
y Rosal (siglo xvII), y el NC no registra ninguna versién moderna.
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Supervivencia

Elir y venir del huerto
me traen muerto.

Sayago (Panero, 2000: 202)
NC, 1919 bis

—Ballestero tuerto,

(cuantas aves habéis muerto?
—Si esta mato tras que ando,
tres me faltan para cuatro.

Lanota a esta copla, que figura en tres fuentes antiguas, menciona varias
versiones, también antiguas, en que solo aparecen los versos 3 y 4, como
en la siguiente:

Supervivencia

Si tras la que voy mato,
tres me faltan para cuatro.

Toledo (Goémez Moreno, 2007: 190)
NC, 1963

Eché lefia en tu corral,
pensando casar contigo;
dame mi lefa, te digo,
que no me quiero casar.

La copla estd en el refranero de Correas. En las correspondencias citadas
en la nota aparecen varias estrofas del folclor espafiol actual parecidas
a la siguiente:

Correspondencia

A tu puerta me cagué,
porque me vino la gana;
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ahi te dejo ese clavel,
pa que lo huelas mafiana.

Toledo (Gémez Moreno, 2007: 187).
NC, 1970 B, Nota

Perrillo de muchas bodas
no come en ninguna por comer en todas.

Figura en gran ntmero de refraneros antiguos.
Supervivencia
Perrillo de muchas bodas

no come en ninguna por comer en todas.

Santander (Fernandez Acebo et al., 1992: 78)
NC, 2048

Ru ru, menina, ru, ru,
mouram as velhas e fiques tu,
coa tranca no cu.

Conocemos una sola versién antigua, de una obra de Gil Vicente; en
cambio, varias supervivencias de Galicia, como la siguiente:

Supervivencia

Arrerd, arrerq,

cunha tranquifia no cu;
morreran os vellos todos
quedaremos eu e tu.
Arrerq, arrerd.

Galicia (Rico Verea, 1994: 449)
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NC, 2089 A

Pato y ganso y ansaron
tres cosas suenan y una son.

Recogido en varios refraneros y cantado en algunas obras teatrales de
los siglos Xv1'y XVII. El NC no registra ninguna versién moderna.

Supervivencia

Pato, ganso y ansarén
tres cosas suenan y una son.

Santander (Ferndndez Acebo et al., 1992: 53)
NC, 2143 C

Zarzabuca,

de rabo de cuca

de cucandar,

que ni sabe andar

ni pan comer;

vete a esconder

detrds de la puerta de San Miguel.

Solo aparece recogido en el tratado sobre juegos y rimas infantiles de Ro-
drigo Caro. En el NC no aparecia documentacién moderna de los versos
finales, pero si de los iniciales (véanse los versos citados en “Correspon-
dencias”). Llaman la atencion estas otras versiones, no tenidas en cuenta
hasta ahora, en particular la de Fernando Llorca, que es practicamente
idéntica a la antigua.

Supervivencias

—Sarabuca

de rabo de cuca,
de acucandar,
que ni sabe arar
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ni pan comer,

vete a esconder
detras de la puerta
de San Miguel...

Espafia (Llorca, 1983: 132)

—Pimpin Sarabin,

cuchillito de marfil,

manda el agua redonda

que esconda este pie.

—Tras la puerta de San Miguel.

Catamarca, Argentina (Carrizo, 1975: 22)

Pim pim,

zarramacatin,

vino la coneja

con su sabaneja;

sabana redonda,

vino por la ponda;

ponda del pondal,

saca mi bureco;

vino por lo fresco,

fresco de avellana,

corin corana,

tengo la mano manca.
—;Quién te la ha mancao?
—Elrey y lareina,

que estaban bebiendo leche
con un cucharon.

Pajarito revolén,

ves a esconderte

detrés de la parra

de San Miguel.

La Mancha (versién recogida por José Manuel Pedrosa, en
abril de 1997, a una mujer de San Carlos del Valle, Ciudad
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Real, quien sefial6: “Eso era para jugar al escondite. Ha-
ciamos un corro, y el corro era el que dirigfa. Y ya, cuando
llegaba al tltimo, ese era el que se quedaba”)

Pim, pim,

mazaragotin,

viva la bombilla

con su sabanilla,

sabana redonda:

este pie que se vaya a esconder
a la calle de San Miguel.

Toledo (versién recogida por José Manuel Pedrosa, en
mayo de 1993, a C. Pérez, nacido en 1940 en Mocejon,
Toledo)

NC, 2638

Salen de Sevilla
cincuenta frailes,

con bordones de a palmo
y alforjas grandes.

De Toledo parten

cincuenta monjas,
a buscar los frailes
y sus alforjas.

El NC registra dos fuentes del siglo XvII y, en nota, varias superviven-
cias de las que reuni6 J. M. Alin. La versioén extremefa que citamos esta
mas cerca del texto antiguo.

Supervivencia

Camino de Trujillo
van doce frailes;
todos llevan alforjas
chicas y grandes.
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Abrela, morena,
la ventana;
ciérrala,

melosita del alma.

Camino de Trujillo
van doce monjas

en busca de los frailes
de las alforjas.

Abrela, morena,
la ventana;
ciérrala,

melosita del alma.

Extremadura (Manuela Sanz, de 69 afos, entrevistada por
José Manuel Pedrosa en Orellana la Vieja, Badajoz, el 30
de julio de 1989)

Apéndice

Algunas canciones del folclor actual que no figuran en el Nuevo corpus,
pero que tienen el aire de ser antiguas.

a)

A la gala de la novia bella,

ala gala del galan que la lleva.

Zamora (Rodriguez Pascual y Rodriguez Peldez, 2005: 42).

Resulta extrafio que este cantar no haya aparecido en los centenares
de fuentes antiguas consultadas; es hermano de muchos que si figuran
en el NC (como los nams. 1163, 1332, 1333, 1342, 1423 A), y el segundo
verso estd en el nam. 12 B, citado arriba.

b)
La zarzamora
con el agua se regaba sola;
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sola se regaba,
con el viento sola se secaba.

Castilla (Carral, 1985: 70)

Hemos dividido el texto en cuatro versos, para destacar la rima y el
paralelismo. No hay en el repertorio antiguo ningtin poemita analogo a
este, ni por el contenido ni por la forma; pero los simbolos y el tema de
la soledad femenina si que son arcaicos.

)
La mujer del pastor
por la noche se compone.

Santander (Fernandez Acebo et al., 1992: 44)

Si hubo una version antigua, posiblemente diria “se compén”. El
primer verso coincide con el de un romance (cf. nota a NC, 1722).

)

A ’rancar cebollino,
no me mande usté,
porque soy chiquitito
y me moriré.

Navarra (Iribarren, 1984, s.v. cebollino)

Se trata de un juego infantil que consiste en agarrarse de la pierna y
tirarse al suelo, cantando esos versos.

e)

Lillo, palillo,

lazo, palazo,
escarabillo, escopetazo.
Si vas a la fuente,
corre, bebe agua,

y monta encima d’este.

Toledo (Gémez Moreno, 2007: 189)
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También es rima y juego infantil. Gémez Moreno relaciona los versos
4-5 con NC 15: “Pajarito que vas a la fuente, / bebe y vente”.

)

San Isidro Labrador
quita el agua y saca el sol.

Santander (Fernandez Acebo et al., 1992: 70)
Véanse en el NC los ntims. 1126 A, 1127 Ay B.

)

A tus ojos los llaman
Extremadura

porque son extremados
en hermosura.

Extremadura (Gutiérrez Ortiz, 1988: 43)

Esta seguidilla tiene varios rasgos —como el juego de palabras— ca-
racteristicos de las seguidillas del siglo XVII.
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El amor es el tema por excelencia de la lirica popular hispanica. Carlos
Magis nos dice al respecto que: “el amor es la preocupacion fundamental
de toda esta poesia, y casi la totalidad de los temas posibles parecen existir
en funcién de esta vivencia capital” (Magis, 1969: 66). Por otra parte, a
diferencia de la lirica hispanica antigua, en la que predomina la voz fe-
menina, en los cancioneros contemporaneos encontramos un predominio
de la voz masculina. Varios estudios sobre las canciones antiguas, como
los de Mariana Masera, han sefialado esta distincion fundamental que
involucra a “la voz femenina, cuya gran frecuencia en la lirica antigua
—mas o menos la mitad de los textos recogidos — es un rasgo distintivo,
frente a la lirica contemporanea” (Masera, 2004: 139).

En las coplas mexicanas de voz masculina distinguimos dos diferentes
discursos en los que esta presente la amada: cuando se habla con ella y
cuando se habla de ella. En el primero predomina el tono tierno, mientras
que en el segundo las alusiones son més carnales y festivas. El andlisis que
este articulo presenta se basa en las coplas del primer tomo del Cancionero
folklorico de México, que corresponde a las “Coplas del amor feliz”. Nos
centraremos en los apartados “El amante habla a la amada”, subtitulo
“Eres hermosa”, y “El amante habla de su amada”, subtitulo “Cémo es
mi amada”; es decir, de la copla 1 a la 246 y de la 19964 a la 2078.1

Para comenzar, hemos de especificar que al hablar de voz masculina
nos referimos a una entidad literaria, a una voz lirica, y no al autor o
ejecutor de la cancion (Masera, 2001: 13). Ademas, debemos puntualizar
la distincién entre locutor, alocutario y delocutor: “En la teoria de los
actos de habla propuesta por los modernos légicos ingleses, al sujeto que

1 Todas las coplas citadas en este estudio provienen del tomo I del Cancionero
Folklérico de México y se identifican solo con el niimero.

REVISTA DE LITERATURAS POPULARES / ANO VIl / NOMERO 2 / JULIO-DICIEMBRE DE 2008
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enuncia se le llama locutor y a quien se dirige el locutor, alocutario. Por
ultimo se define como delocutor a la entidad de quien se habla” (Masera,
2001: 16). En este andlisis confrontaremos, pues, dos clases de coplas en
las que el locutor es una voz masculina: aquellas en las que la amada
cumple solamente la funcién de delocutor, es decir, de quien se habla; y
aquellas en las que la amada es tanto el alocutario como el delocutor.

1. Diferencias sintacticas y designaciones de la amada

La primera diferencia evidente entre ambos tipos de coplas es sintdctica:
en el primer caso (“El amante habla a la amada”) se utiliza la segunda
persona del singular para el delocutor y, en el segundo caso (“El amante
habla de la amada”), 1a tercera. En este segundo tipo de coplas las de-
signaciones explicitas para el ser amado son varias, por ejemplo: chata,
chaparrita, morena, prieta, chinita, niria, joven y seriorita.

Agarrese de la reata,

que ya el hilo reventé;

hasta que encontré una chata
como la deseaba yo. (1996a)

Es muy bonita mi chaparrita
cuando ella pasa por aqui;
todos le dicen la Virgencita,
la de los labios de rubi. (2004)

La paloma azul

que del cielo bajo,

con las alas doradas

y en el pico una flor,

de la flor una lima,

de la lima un limon;

vale mas mi morena

que los rayos del sol. (2009)

jAy!, qué retinta mi prieta
cuando la saco a pasear;
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ya luego nos casaremos,
aunque sea en Tamatan. (2015)

Mi chinita tiene

dulce su conversacion,
también mi chinita tiene
dulce su corazon. (2043)

En las hojas de una pifia
cant6 un pajaro gracioso:
“}Ay!, me gusta esa niiia
por su color tan hermoso,
y si el amor fuera tifa,

facil ‘tuviera tifioso.” (2030)

De las aves del campo
me gusta el cuervo,

que la joven que adoro
viste de negro.

¢Y en qué consiste?
También algunas veces
de blanco visten. (2026b)

Cuando oigas cantar el guaco
arriba de un palo verde,

iqué bonita seriorita

esa del vestido verde! (2024)

Encontramos que el término mas comun para referirse a la amada
es morena, aunque son también frecuentes chata, chaparrita y chinita. Las
designaciones menos festivas, como joven y sefiorita son poco frecuentes.
Llama la atencion, también, la frecuencia con que el pronombre posesivo
mi antecede a estas designaciones, casi como si el cantor quisiera dejar
claro a su alocutario que por mas atractiva que sea la mujer a la que
canta, esta le pertenece: “la necesidad de la voz masculina de marcar el
discurso con un posesivo mi enfatizando la posesién y dominio sobre
la amada [es un] hecho que se repite frecuentemente en el cancionero
tradicional mexicano” (Masera, 2004: 145). Por otro lado, cuando se habla
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con la amada casi no se utilizan estos apelativos y, si se da el caso, van
acompanados de un adjetivo o frase adjetiva que denota ternura, tal
como: “negrita de mis amores” (69), “encantada morenita” (72), “marefia
linda” (243), “chinita primorosa” (244), “reina de mis amores” (75). El
tratamiento de respeto reflejado en el usted es exclusivo de ese tipo de
coplas, por ejemplo:

iAh, qué chulo par de ojitos,
en compaiifa de sus cejas!
Ellos me quieren hablar,

pero si usted no los deja
siquiera que parpadearan

para decirles mis quejas. (183d)

2. Motivos vegetales

Las alusiones al aspecto carnal del amor son casi exclusivas de las coplas
en las que se habla de la amada, y eso se ve reflejado en los motivos
simbolicos vegetales que predominan en ellas. Estos son sustituidos por
motivos florales cuando la amada es el alocutario. Los vegetales utilizados
en los motivos de tipo carnal hacen alusién a la sensualidad, la dulzura
y la frescura. Algunos de estos son la pifia, la lima, la lechuga, el ramito
de yerbabuena y la cafia:

iQué bonitos ojos chinos!,
por ninguno los fereo.

A que usted no me adivina
cual de esas es mi recreo:

la que huele a piria fresca,

o la que huele a poleo. (2019)

iQué bonito huele a lima!,
no estard lejos la mata;
parecen dos capulines

los ojitos de mi chata. (2051)
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iChula la mafiana!,

jla mafiana chula!
iFresca mi morena,
COmMO una azucena,
como una lechuga! (2029)

La quiero, porque es morena,
porque es morena la quiero;

ramito de yerbabuena

que crece bajo mi alero,

para curarme una pena,

porque siento que me muero. (2032)

Tiene mi prenda querida

sus chinitos en la frente:

parece caiia florida

sembrada en tierra caliente. (2039)

O estas dos, de probable doble sentido:

Dicen que el chile maduro
tiene dulce la puntita,
también mi chinita tiene
dulce su bella boquita. (2041)

Los ejotes son la vaina

del frijol enredador;

esos ojitos tan negros
pertenecen a mi amor. (2052)

Los motivos vegetales no florales son muy poco frecuentes cuando
se habla a la amada y suelen tener un matiz de ternura, que, como en la
siguiente copla, esta acentuado por el uso reiterado de diminutivos:

Que eres la albahaca olorosa
rodeada de florecitas;

como ta eres tan hermosa,
cuando bailas, jovencita,
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se alegran las mariposas
y cantan las palomitas. (33b)

Estos motivos vegetales suelen corresponderse con las escasas alusio-
nes a lo carnal que utiliza la voz masculina cuando la mujer amada es su
alocutario, como puede verse en las siguientes coplas:

Eres muy linda y bonita,

como la almendra del coco;

el que bese tu boquita

se muere o se vuelve loco. (237)

Guayabita, guayabita,

quayabita sabanera,

qué muchacha tan bonita,

qué sabrosa zalamera. (245 bis)

iY qué olor me da a sandia!
(Quién se la estara comiendo?
Me agrada tu simpatia

y el modo de estarte riendo:

te pareces a la luz del dia

cuando viene amaneciendo. (103)

A diferencia de cuando se habla de ella, en ninguna de estas alusiones
se identifica a la amada con lo vegetal.

Aunque no ahondaremos en el contenido simbélico de estos motivos
vegetales, no debemos olvidar que “las imégenes tomadas de la naturale-
za suelen ser en esta poesfa mucho més que un mero elemento decorativo:
suelen estar cargadas de un valor simbdlico, quizés inconsciente, que
hunde sus raices en un fondo comun de la humanidad” (Frenk, 1984:
68). Este contenido simbolico de ciertos motivos se refiere a la dimensién
carnal del amor, a la sexualidad y a la fertilidad, que son las preponderan-
tes en este tipo de coplas. Aunque el simbolismo vegetal en las “Coplas
del amor feliz” refleja muchas veces la naturaleza mexicana, algunos de
estos motivos se relacionan con la antigua lirica popular hispanica, como
arrojar limones o recoger frutas y, en general, el erotismo de los citricos,
como en el caso de la lima (véase la copla 2051 citada arriba).



La imagen de la amada en la lirica folclorica mexicana

Ya hemos visto en las coplas anteriores que a veces se compara a la
amada con un vegetal, o que los vegetales sirven para crear el ambiente
de sensualidad que la rodea. Con esta misma funcién encontramos las
referencias al agua, simbolo erético antiquisimo (Masera, 1995: 119, 165).
En todos los casos se trata de agua corriente con un claro sentido erético:
“The places for love-making are the same: the fountain, the river and the
sea [...]. There are different waters: stirred water, running water and
salty water, that are related to love-making” (Masera, 1995: 165). Eso lo
podemos ver en coplas tales como:

Orilla de un arroyuelo

me paseaba una bonita;

esa es alta y delgadita

y el corazén muy alegre. (2037)

Por debajo de la arena

corre el agua y nacen flores;
iqué bonitos ojos tiene

la duefa de mis amores! (2044)

Por debajo de la arena

corre el agua y se detiene;

jay, qué mirar de morena,
con esos 0jos que tiene! (2059)

3. Motivos florales

Los motivos florales no solo son significativamente menos recurrentes en
“Coémo es miamada”, sino que también tienen un tono mas descriptivo,
festivo o sensual, a diferencia del tono de alabanza que predomina en el
apartado “Eres hermosa”. Veamos algunas de las coplas en las que, sin
ser el alocutario la amada, aparecen motivos florales:

Es mi nifla muy hermosa,
y de eso no hay que dudar;

325
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parece una blanca rosa:
su aroma quiero aspirar. (2000)

Si las flores del campo
fuesen Marfas,

yo las irfa a cortar
todos los dias. (2066)

Adelita se llama la joven

a quien yo quiero y no puedo olvidar;
en el mundo yo tengo una rosa,

y con el tiempo la voy a cortar. (2069)

En estas coplas, en las que la amada es solo el delocutor del discurso,
los motivos florales se usan con referencia al aroma y a su poder de
seduccién (Masera, 1995: 224). En estos casos aparece también el tépico
de “cortar la flor” o “coger flores”, que hace alusién a la pérdida de la
virginidad de la mujer: “Love making is represented by picking flowers
in traditional songs. This symbolism of flowers is preserved in modern
folksongs” (Masera, 1995: 228).

Al hablar a la amada son frecuentisimos los motivos florales, ya sean
generales, como en:

Con el pincel del amor
Dios dibuj6 tu hermosura;
pa que quedaras mejor

te puso por travesura

en cada labio una flor, (13)

ya de flores en particular, de las cuales las més frecuentes, después
de la rosa, de la que trataremos posteriormente, son la amapola y la
azucena:

Eres florecita bella,
rosita del mes de abril,
pareces amapolita
acabadita de abrir. (82)
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Eres una azucenita,

una perla y un diamante,
nada mas de ver tu semblante
cantan las avecitas. (35)?

En algunos casos, la belleza que se busca describir equiparando a la
amada con la flor se acentda al decir que la flor estd recién cortada o
acabada de abrir. Nos explica Masera que “entre las innovaciones en la
poesia popular mexicana se encuentra el amanecer erético como térmi-
no comparativo de la belleza de la amada y combinado con el ancestral
motivo de cortar flores” (Masera, 1999: 191). Hay otras flores, tales como
nardo, jazmin, clavel, violeta, tulipan y azahar:

Eres la flor mas hermosa

que en el jardin he mirado;
eres clavel, eres rosa,

eres nardo matizado;

mas dices, eres la diosa

que me tienes encantado. (68)

Eres clavel, eres rosa (jay, Llorona!),
eres nardo, eres jazmin;

rosa y azucena hermosa (Llorona),
que cultivé en mi jardin;

vine a decirte una cosa (jay, Llorona!):
te he de querer hasta el fin. (84)3

Eres como los claveles,

que florecen todo el afio;

entre perfumes y mieles

no puede haber desengafios. (88)

2Véanse también: “Eres la flor mas bonita / que esta sembrada en el campo, /
igual que una amapolita / que has inspirado este canto, / linda y bella florecita”
(66); “Eres chiquita y bonita, / y asi como eres te quiero; / pareces amapolita /
cortada en el mes de enero” (150).

3 Sobre la fijacion de los simbolos en esta copla, véase Masera, 2004: 146.
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Eres duefia de mi amor,
santuario de mi creencia,
violeta de suave olor

que perfuma mi existencia,
alivio de mi dolor. (116)

Eres piedra brillantal,

eres tulipan de yeso,

eres virgen del portal,

eres madre del progreso,

que no mas con tu mirar
vales millones de pesos. (118)

Tt eres virgen del altar,

como la que vi en Progreso;

ta eres ramo de azahar,

eres tulipan de yeso,

y solo con tu mirar

vales un millén de pesos. (119)

Como hemos visto en las coplas 84 y 68, es frecuente que se men-
cionen varias flores juntas para resaltar la belleza de la amada. Este
recurso enfatico de repeticién es muy recurrente en la lirica popular.* Es
también comun el motivo de la flor acabada de abrir (véase la copla 82
citada arriba), recién cortada o cortada al alba, tradicionalmente la hora
de los amantes: “El ambito erético del alba no solo se cifie a describir
el despertar de la mujer hermosa; en otras ocasiones el cortar la flor al
amanecer y la belleza de la mujer se convierten en un solo motivo en
el cancionero mexicano” (Masera, 1999: 186). Esta confluencia de moti-
vos y la correspondiente superposicion de simbolos, como nos explica
la autora citada, es una de las innovaciones del cancionero mexicano.
Veamos, como botén de muestra, la siguiente copla:

Eres mi prenda querida,
eres todo mi querer,

4 Cf. Frenk, 1984: 78.
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rosa de Castilla en rama,
cortada al amanecer. (79)

El motivo floral mas comun es el de la rosa, por ser la flor que tradi-
cionalmente se identifica como la més bella y se asocia con el amor. Un
ejemplo més:

Eres la fragante rosa

que el Creador pudo formar;
cual pintada mariposa

te quisiera retratar,

dando perfume de rosa. (16)°

Cuando la amada es tanto el alocutario como el delocutor, los motivos
florales tienen, principalmente, cinco modalidades:

1) Se equipara a la amada con la flor, como ya se ha visto.
b) La amada despide aroma de rosa:

De veras eres hermosa,
que con tu mirar hechizas;
hasta en la tierra que pisas
dejas aroma de rosa. (28q)

La aparicién del aroma de la rosa en esta copla se relaciona con el
sentido de ternura caracteristico de las coplas en que la amada es el
alocutario, pues: “The intensity of a rose’s smell indicates the girl’s
beauty and her virginity” (Masera, 1995: 224). Esta utilizacion de la flor
se contrapone con el sentido sensual que se le da al aroma de las flores
cuando la amada es el delocutor, mas no el alocutario.

5 Véase también: “Las flores sin tu mirada / no tienen vida ni olor; / eres la
mas agraciada / que formé Nuestro Sefior, / linda rosa perfumada” (40).
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¢) Las flores saludan y reverencian a la amada, como se ve en el apar-
tado “Hasta las flores del campo / al verte perfumaran”.

Petrona es todo mi encanto,

Petrona vengo a cantar,

y todos vengan cantando (jay, Petrona!)
tu gracia y tu mirar;

y hasta las flores del campo (jay, Petrona!)
al verte perfumardn. (29d)

d) La amada es la mas bella de las flores, como se ve en el apartado
“Eres la flor méas hermosa”.

Una vez te vi graciosa,
mas agraciada que el dia;
encantada mariposa,

de las flores del jardin

tii fuiste la mas hermosa. (65)

e) Las flores, junto con los pajaros y las mariposas, cumplen la funcién de
celebrar la existencia de la amada y de cantar a esta en un paisaje idilico.

El dia que tt naciste

llovieron florecillas del cielo,

y un pdjaro me conto

que venias en mi consuelo. (37)

En estos arboles verdes

se oye un pdjaro que trina,

y en sus cantos claro dice:

“iQué linda estés, Carolina,

para besar tu boquita

y seguirte hasta la esquina”. (238)

Podemos considerar la copla 37 como la reelaboracién del motivo del
ave mensajera, procedente de la antigua lirica castellana, aunque en este
caso los amantes no se encuentran distanciados, sino que atn no se han
conocido. Sobre la permanencia de este motivo nos dice Masera: “El ave
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que lleva el mensaje de amor a los enamorados es un motivo frecuente en
el cancionero mexicano, donde aparecen desde el dguila hasta la palomita
como mensajeras” (2000: 321). En este caso no se especifica de qué clase
de péjaro se trata, pero el significado permanece.

En cuanto a la copla 328 nos explica Margit Frenk que el pajaro es una
representacion del amante:

Aqui se dirfa que el pajaro que trina, més que péjaro, es el galan enamorado
de la tal Carolina; lo sustancioso en la copla se concentraria entonces en
su declaracién de amor, mientras que los arboles verdes pasarian a ser, a
lo sumo, un trasfondo visual de la escena (1994: 18).

Dentro de este apartado encontramos también la version inversa, en
la que todo lo bello de la naturaleza (flores, péjaros, astros) se ausenta o
se lamenta si no estd la amada:

No vuelan las mariposas,

ya no trina el ruisefior,

si a tus formas primorosas

las deja de ver el sol,

ni dan perfume las rosas. (44)°

4. Las aves’

Los péjaros —yalo mencionamos — pueden servir como un motivo para
celebrar la existencia de la amada,® pero también funcionan en ocasiones
como punto de comparacion para destacar su belleza.

6 Véanse también: “No quiere alumbrar el sol / si no te ve, vida mia, / ni da
perfume la flor, / perdiendo su lozania, / y se entristece mi amor” (46); “No
sopla la suave brisa / si no te mira, mujer; / hace falta tu sonrisa / para que
exista el placer, / pues tu ausencia martiriza” (47); “No quiere el rio murmurar
/ sino mira tu figura; / todo es tristeza, penar: / hasta la misma natura / gime
y llora sin cesar” (48).

7 Para un estudio completo sobre las aves en el Cancionero Folklérico de México,
véase Frenk, 1994.

8 Véanse: “Encantadora rosita / del jardin de mis amores, / como eres tan
exquisita, / cantaron los ruisefiores / al contemplar tu boquita” (34); “El dia
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...También se queja el cenzontle,
porque robaste sus trinos,

y las palomas y garzas,

por tu seno alabastrino.

Yo también, como el cenzontle,
como esas flores y aves,
siento celos, vida mia,

y el motivo td lo sabes. (52)

Puede también compararse a la amada con las aves, principalmente
con la paloma, como en la siguiente copla:

Eres mi prenda querida,

eres mi prenda adorada,

eres aquella paloma

que canta a la madrugada. (92)

Encontramos solo una copla en la que se la compara con un 4guila,
un ave tipicamente masculina, asociada a la fuerza:

Eres un dguila real,

que en el pico lleva flores,
en las alas azucenas

y en el corazén amores. (99)

Podemos explicar esta copla, nuevamente, como una reelaboracién de
simbolos de la lirica medieval espafiola, en la cual las aves, ya fuera en el
motivo de la caza de amor, de la carcel de amor o del ave mensajera, eran
un tema central. La identificacion de los amados con aves es frecuente
en el motivo de la caza de amor; sin embargo, esta copla parece no hacer
referencia directa a tal motivo, pues en él la mujer suele estar represen-
tada por “aves finas” (Masera, 2000: 313). La copla citada nos recuerda

en que td naciste / nacieron todas las flores, / resplandor al mundo diste, /
cantaron los ruisefiores / cuando bautizada fuiste” (36b).
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el tema del ave mensajera que auxilia a los amados distantes, pero es la
amada misma la que lleva el mensaje de amor. En el cancionero mexicano
es frecuente el 4guila como mensajera, asi que podemos proponer una
lectura de esta copla como la confluencia de varias tradiciones: por un
lado, el cancionero popular hispanico medieval y, por el otro, la tradi-
cion indigena: “la gran frecuencia del motivo del ave como mensajera
de amor en el cancionero mexicano podria deberse también a la cercania
con tradiciones como la indigena, donde las aves tienen un papel central”
(Masera, 2000: 325).
También es frecuente el simil entre la amada y la mariposa:

Cual pintada mariposa,

te luces entre las flores;

eres carminada rosa

que embriagas con tus olores:
de veras que eres preciosa. (71)

Y la mariposa puede jugar el mismo papel que los péjaros, para des-
tacar la belleza de la amada.

Tu boca color de rosa

infunde sublime amor,

pues la misma mariposa

la confunde con la flor,

por perfumada y graciosa. (63)

5. La comparacién de la amada con elementos de valor

Otra estrategia frecuente para dar cuenta de la belleza de la amada es la
de compararla con cosas valiosas. Estas pueden ser “terrenales” — bie-
nes materiales que en el mundo cotidiano tienen un gran valor, como
las joyas— o “celestes” —las que pertenecen al mundo de los astros y
que ademas de ocupar una posicion elevada, tanto literal como sim-
boélicamente, estan asociadas en muchas tradiciones con la divinidad.
Entre las terrenales encontramos la perla, el diamante, el oro, el tesoro,
e inclusive, dinero:
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De Ometepec a Azoyutla,
de Azoyutla a Ometepec,
ando buscando una perla
esa perla eres ta (sic). (107)

Eres una azucenita,

una perla y un digmante,

nada mas de ver tu semblante
cantan las avecitas. (35)

Tengo la llave del coro

prendida de un carrizal;

eres un granito de oro,

por eso mi amor te quiso (sic). (109)

Eres un ramito de oro

metido en una redoma;

solo el piquito te falta

para ser blanca paloma. (110)

Eres arenita de oro,
te lleva el rio;

asi se va llevando

tu amor al mio. (111)

Eres relicario de oro

acabado de engarzar,

y mi pecho una custodia
donde te he de colocar

para mi eterna memoria. (114)

Eres mi rico tesoro,

eres todo mi recreo,

eres la joven que adoro,
espejo donde me veo. (113)

Todos te nombran indita,
por graciosa y por bonita;
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jay!, chinita primorosa,
bien vales real y cuartilla. (244)

Los elementos celestes que sirven para enaltecer a la amada pueden
ser astros especificos, como el sol, la luna y las estrellas, o elementos mas
generales, como el cielo o la luz de la mafiana.

De Chilapa a La Estacada
se divisa Yoxchinapa;
tixtlequita, prenda amada,
eres lucero de plata. (55)°

En el cielo hay una estrella
que presume de ser [bonita ?],
pero en la tierra estds td,

que la dejas chiquitita. (60)°

El dia que tu naciste

cay6 un pedazo de cielo;
cuando mueras y alld vuelvas
se tapara el agujero. (39)

iQué olor me das a sandia,
cuando se estd madurando!

Me agrada tu simpatia

y el modo de estar bailando,

te pareces a la luz del din

cuando ya viene aclarando. (104)

Se pueden, también, juntar los elementos de valor terrenales y celes-
tes, para enaltecer a la amada o para describir partes especificas de su
cuerpo.

9 Véase también: “Ya sali6 la luna hermosa, / y el lucero no aparece: / en tu
casa se meti6 / y en tu pecho resplandece” (56).

10 Véase también: “Alza los ojos y mira (jay, Llorona!), / alla en la mansion
oscura, / una estrella que fulgura (Llorona) / y tristemente suspira: / es Venus,
que se retira (jay, Llorona!), / celosa de tu hermosura” (50).
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Tt eres la flor mas patente

que cargo en mi memorial;

ni la estrella reluciente,

ni la perla brillantal,

ni otra cosa més decente

la comparo que sea igual. (117)

Dos luceros son

tus ojitos bellos,

tus labios, corales,
oro tus cabellos. (137)

Guardan tus labios rojos,

nifia divina,

dos hileras preciosas

de perlas finas;

perla tan rara,

que hasta la misma Virgen (cielito lindo)
te la envidiara. (215)

Por otro lado, cuando se habla de la amada, son poco frecuentes estos
motivos alusivos a elementos de valor. Encontramos algunos que se
refieren a los astros, tal como:

Vida y carifio es mi Juana,
todo es Juana para mi:

lucero de la mafniana,

flor del campo y alheli. (2078)

Y uno solo referente a objetos valiosos:

Por esta calle derecha

tengo un diamante escondido:
Graciela lleva por nombre

y Acufia por apellido. (2068)
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6. Sacralizacion de la amada

Una de las grandes diferencias entre las coplas dirigidas a laamada y las
coplas en las que se habla de ella son las frecuentes y exageradas alusiones
alo divino que aparecen en las primeras. Esas alusiones son excepcionales
en el segundo tipo y tienen un tono mucho menos reverencial.

Al hablar con la amada se la sacraliza, como vemos en la siguiente
copla:

Ta del mundo eres la diosa,

no tienes comparacion:

eres la fragante rosa,

eres de Dios el perdén,

que yo no he visto igual cosa. (7)

Se la equipara con seres divinos como la Virgen, los angeles, un serafin
o un hada del Paraiso:

Cuando la Virgen te vio
envidio tu hermosura,

y Dios un angel mandé
para sumarte, criatura,
las virtudes que te dio. (4)

Angel, que al mundo has llegado
todo lleno de alegria,

tu color tan agraciado

mas precioso se veria

con un clavel matizado. (6)

Cuando me arrimo al violin
y contemplo tu hermosura,
pareces un serafin,
hermosisima criatura. (94)

Eres td, joven hermosa,
un hada del paraiso,
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y tus cejas agraciadas
son como Dios te las hizo. (10)1

Se divinizan también la belleza de la amada y, cuando ella es el alo-
cutario, su nombre:

Dios al formar tu hermosura
puso gran curiosidad,

y dijo desde su altura

que en el mundo nunca habra
quien iguale a tu hermosura. (1)

En hojas de una azucena
grabé tu nombre sagrado;

ella sinti6 grande pena:

la honra que le ha causado
llevar tu nombre, morena. (18)

Otra manera de elevar a la amada al nivel de lo divino es colocandola
en un lugar sagrado como un nicho o un altar; por ejemplo:

Yo siento que mi alma crece
cuando te miro un momento,
pues tu hermosura merece
formarte un nicho en el viento,
adonde el aire se mece. (20)

Rosa te habias de llamar,
para decirte Rosita

y poderte colocar,

como una cosa bendita,

en lo bello de mi altar. (25)

Esta divinizacion, en la que no ahondaremos, porque rebasa los limites
de nuestro estudio, llega a su punto culminante en la copla siguiente:

' Véanse también las coplas 14, 232, 130a y 164.
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Al mismo Dios ha admirado
las virtudes que te dio;

de ti se habia enamorado;

al saber que te amo yo,

con gusto se ha retirado. (8)

Cuando se habla con ella, se eleva a la amada al nivel de la perfeccién
y se menciona que para hablar de ella serfa necesario recurrir al arte:

Viendo a tu ideal figura,
se alegra mi corazon;
quisiera, linda criatura,
describir tu perfeccion
mediante [iteratura. (23)

No alcanza la ciencia mfa

para explicar lo que siento;

si Dios me diera talento,

y en poema te escribirfa

tu hermosura en un momento. (24)

Cuando la mujer amada es el delocutor, mas no el alocutario, casi no
se hacen alusiones a lo sagrado, y la mayoria de las que encontramos
tienen un tono festivo y mas terrenal.

Juana dicen, Juana digo,

Juana traigo en la memoria;
cada vez que dicen “Juana”
parece que dice “gloria”. (2075)

Aunado a la ya mencionada sacralizacién de la amada, encontramos
que mencionar sus virtudes o caracteristicas espirituales es casi exclu-
sivo de las coplas en las que se habla con ella. Predominan entre esas
virtudes la virginidad, la pureza, la nobleza, la bondad, la honradez y
la inocencia:

Bella te hizo la natura,
blanca como una azucena;
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eres virginal y pura,
por eso acaba mi pena
lo bello de tu hermosura. (3)

Viendo a tu sin par belleza
se conmueve el corazén;

te veo de pies a cabeza,
admiro tu perfeccién,
porque eres toda pureza. (22)

Te amo, preciosa morena,
por tu candida nobleza;
cuando te miro serena

me encantas con tu pureza

y te canto “La azucena”. (297)

Eres tan clara y serena

como la luz matinal,

tienes un alma muy buena

y un cuerpito sin igual,

como una blanca azucena. (102)

Eres chiquita y bonita

como un ramo de cebada;
no te quiero por bonita,

sino por mujer honrada,

hija de las mananitas. (112)'?

Cuando se habla de la amada con un alocutario distinto de ella, hay
pocas menciones de sus virtudes espirituales o de su caracter. En todos
los casos estas van acompafiadas de caracteristicas fisicas, por ejemplo:

12 Véanse también: “Eres mi prenda querida, / yo todo tu querer; / palo-
mita, tG eres blanca, / y asi tienes tt que ser” (94); “Pequeiiita te hizo el cielo
/ para mi condenacion, / delgadita de cintura / y grande de corazén” (148);
“Eres linda mujercita / de la purita Huasteca, / tu alma de virgencita / en tu
cara se refleja” (245).



La imagen de la amada en la lirica folclorica mexicana 341

Qué bonita chaparrita

de ojitos negros chinitos;

la quiero por seriecita

y por sus negros ojitos. (2055)

En esta copla no solo se acompafia el rasgo espiritual con una alabanza
fisica de la amada, sino que también se alaba una virtud mas general y
menos elevada que las que se mencionan cuando se habla con ella.

7. Descripciones fisicas

Al hablar de la amada, encontramos frecuentemente descripciones fisicas
mucho mas especificas que cuando se habla con ella, pues en este tltimo
caso se alaba su hermosura en general o, como hemos visto, se comparan
las partes de su cuerpo con elementos sagrados o de valor. La siguiente
copla es un ejemplo de las descripciones fisicas que se dan a un alocutario
distinto de la amada:

Es delgada y chaparrita,

de figura angelical,

tiene un lunar en la boca
para mas atormentar. (2017)

Las sefias que se dan de la amada incluyen como va vestida o ador-
nada, por ejemplo:

iAy, qué bien me huele a lima!
iQué cerca estard la mata!

A que nadie me adivina

cudl de estas serd mi chata:
esa del peinado chulo,

de los aretes de plata. (2018)

Tanto cuando se habla con la amada como cuando se habla de ella, se
presta especial atencion a los ojos, que son tradicionalmente el principal
instrumento de seduccion femenino. Los similes con elementos de valor
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y las sacralizaciones se extienden a los ojos y a otras partes del cuerpo
(boca, manos y cabello) que se describen al hablar con ella:

Tus ojos, encanto mio,

son luceros rutilantes;

tus labios son el rocio,

tus dientes son de diamantes;
con él y con desvarios (sic),

yo soy tu rendido amante. (132)

Dime qué cosa te echaste

en ese tendido pelo;

dende que te me acercaste

el olor me dio a consuelo:

se me hace que te peinaste
con la peineta del cielo. (169)13

La descripcién de como va vestida o adornada la amada va también
cargada, en este caso, de un carécter sagrado:

Cuando te vistes de blanco

te pareces a Maria,

en el pecho traes un santo,

en la boca, la alegria,

cuando “La azucena” canto. (233)

8. Lo carnal y lo espiritual

El elemento carnal es predominante al hablar de la amada:

13 Véanse también: “jQué trenzas mas primorosas / que te dio el ser mas
divino! / Déjalas crecer frondosas, / que lleguen a su destino: / ingrata si te
las trozas” (165); “Eres un astro del cielo, / reflejo del Dios divino, / tus ojos
son dos luceros, / que con ellos me ilumino; / Gloria, yo mucho te quiero, / y
es que yo mucho te estimo” (195).
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iQué bonita mi Juanita
acabada de bafiar!
Parece una amapolita
acabada de cortar. (1998)

Ya los arrieros se van,

y yo que los voy siguiendo;

jay, qué buena estd mi amor,

y més que se ird poniendo! (2001)

La voz masculina se muestra seducida por un elemento espiritual
cuando la copla tiene como alocutario a la amada y por un elemento
maés carnal, como la manera de bailar, cuando habla de ella; este dltimo
es el caso de las siguientes coplas:

La mujer que yo quiero
es una morena,

porque baila “La bamba”
que es cosa buena. (2034)

Me gustan sus ojos negros
y su modo de mirar,

pero mas loco me vuelvo
con su modo de bailar. (2062)

Estas referencias sensuales se desvanecen cuando se habla con la
amada, pues adquieren un sentido mds tierno e inocente y se presentan
de manera maés sutil o discreta:

Eres como la rosa

de Alejandria:
colorada de noche

y blanca de dia. (85)'4

Triguefiita te hizo el cielo
para mi condenacién;

14 Para ahondar en la estructura de esta copla, véase Masera, 2004: 143-144.
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tu boca de caramelo
me llena de tentacién. (220)

9. La voz del hablante

Es exclusivo de las coplas de la secciéon “Coémo es mi amada” el uso de
palabras o frases de autoelogio.

—De las tres que vienen &hi
(cudl te gusta, valedor?
—Esa del vestido rojo

me parece la mejor. (2020)

Soy el gavilan alado,

hoy me hallo en esta regi6n;

no soy poeta declarado,

lo digo sin pretension;

la del traje combinado

me ha robado el corazén. (2022)

Soy como el agua del rio,

que no consiente basura;

tengo un amorcito nuevo,

que huele a pifia madura. (2028)

En las coplas anteriores, la voz del cantante hace referencia a su capa-
cidad para elegir a la mujer, para ponerle limites, para considerarla de su
propiedad, y a veces se equipara con un ave simbdlicamente marcada.
Este tltimo “tipo de comparaciones abundan sobre todo en los cantares
donde el hombre se jacta de su hombria, alardea de su valentia o alaba su
poder de seduccion; generalmente aparece simbolizado por un gavilan”
(Masera, 2000: 316). En contraposicién con esto, cuando la amada es el
alocutario hay referencias a la humildad del hombre:

Tienes los labios de grana (Llorona),
y son luceros tus ojos;
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cuando beso a mi tehuana (Llorona)
estoy postrado de hinojos. (141)

Hemos podido observar alo largo de este estudio que hay diferencias
significativas entre el discurso de la voz masculina cuando habla a su
amada y cuando se refiere a ella. Estas diferencias consisten principal-
mente en la sacralizacion y el tono tierno del primer tipo de coplas, y
las referencias a lo sensual y lo carnal en el segundo. La recurrencia
y el anélisis de ciertos motivos en uno y otro tipo de coplas nos permite
observar que, en el Cancionero, el hombre que habla de su amada se jacta
de su belleza, de la posesion de la mujer, remite al elemento fisico de la
seduccion y habla en un tono més festivo; mientras que el hombre que se
dirige a su amada la enaltece, la trata con més respeto y hace referencia
a la parte espiritual de la seduccion.
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Resumen. Muchas de las coplas del Cancionero folkorico de México se
caracterizan por tener un discurso en voz masculina y tratar el tema del
amor. Este trabajo hace un analisis de ese tipo de coplas para observar
cémo construyen la imagen de la amada y para sefalar las diferencias
que existen entre el discurso lirico que se dirige a la mujer querida y
aquel que se dedica a hablar sobre ella.

Abstract. A masculine lyric voice and love as a theme are two of the main
features of many stanzas in the Cancionero folclorico de México. This paper
analyses stanzas with these characteristics in order to describe the construction
of the beloved’s image and to show the difference between the discourse addressed
to a woman and that which simply describes her.

Palabras clave: lirica popular moderna; México; voz masculina; locutor;
alocutario; delocutor.



[a fiesta de [a “topada” y la migracién al Norte.
(Una tradicion de la Sierra Gorda mexicana
y de 4reas circunvecinas|!

YVETTE JIMENEZ DE BAEZ
El Colegio de México

—¢Y pa 6nde te vas, si se puede saber?
—Me voy pal Norte

Juan Rulfo, “Paso del Norte”.

Pero el afo entrante, otra vez a jalarle p"al Nor-
te, donde esta el dinero y el trabajo a la mano
y los five and ten y la luz eléctrica.

Carlos Fuentes, La regién mds transparente.

La migracion es uno de los aspectos mas reveladores de la compleja
situacién socioecondmica, politica y cultural de los pueblos. Los despla-
zamientos maltiples ponen en contacto pluralidad de etnias y culturas y
las colocan en situacién de frontera. Al nivel de las vivencias particulares
de los hombres y mujeres involucrados, a uno y otro lado, aparecen
fuertes procesos de adopcién y adaptacién que ponen en crisis frecuen-
temente la propia identidad, sobre todo cuando el proceso migratorio se
va estabilizando en los nuevos espacios. Junto con el proceso colectivo
de exilio, se va generando un proceso interior de reflexién y basqueda,
que solemos identificar como exilio interior. Es cuando surgen en los

1 Version ampliada de la ponencia “Migration and identity related to the
celebration of the Topada (The Sierra Gorda mountains and neighboring areas
in Mexico”, leida en la International Conference: Crossing Cultures. Travel and the
Frontiers of North-American Identity (University of Groningen, Paises Bajos, 19-21
de mayo de 2003).
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diversos estratos de la cultura manifestaciones que revelan un sujeto en
biasqueda de autodefinicién, de afirmacién o transgresion de lo propio, lo
cual refuerza otro rasgo caracteristico del migrante que sale del propio
espacio, pero que vive siempre pensando en el regreso. Este tiltimo puede
ono darse de hecho, pero tenerlo como una posibilidad abierta fortalece
ante el vacio de la ausencia y los ajustes que exige la nueva situacion. El
regreso, de acuerdo con las condiciones migratorias, puede presentar
una amplia gama de alternativas. Volver al origen, mantener el vinculo,
implica reencontrarse, frecuentemente para volver a salir. Pero nunca
se regresa exactamente a lo mismo, y de ahi la voluntad constante de
superar el olvido y recuperar la memoria. Esta toca estratos profundos
delaidentidad y se mueve en el &mbito del ser, a diferencia del recuerdo.
Recuperar la memoria revierte al sujeto sobre su propia autonomia, frente
a los demés. Hacerlo libera y permite establecer un verdadero dialogo
con los otros. Son los procesos que facilitan el encuentro en equidad
necesario para que la convivencia y las tareas comunes contribuyan a
crear nuevos espacios de relacion.

En zonas como la Sierra Gorda en México (que abarca partes de los
estados de San Luis Potosi, Querétaro y Guanajuato), y la Sierra de Ar-
madillo en el estado de San Luis Potosi, la migracién, principalmente
dirigida al Norte, es decir a los Estados Unidos, aunque también a Cana-
da, deriva, entre otras causas, de la caida de la agricultura y el cierre de
las minas, lo cual produce desempleo y pobreza a niveles muchas veces
intolerables, que transforman las estructuras sociales, con la consecuente
marginacion de los canales de sobrevivencia que garantizan la vida en
una comunidad. Otro factor decisivo en los procesos migratorios es la
condicién del otro, es decir, del pais de recepcién. Desconocerlo implica
uno de los obstdculos mayores para que fluyan las estrategias migratorias,
individuales o colectivas.

No obstante su importancia, la situacién ha sido relativamente poco
estudiada.? Ademas, se ha puesto mayor atencion a lo econémico y a lo

2 En Meéxico, varias instituciones amparan investigaciones individuales
y colectivas sobre aspectos diversos de la migracién. Entre otras, El Colegio
de la Frontera Norte, El Colegio de la Frontera Sur, El Colegio de México, El
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demografico. En cambio, la atencién a lo politico ha sido notablemente
escasa (Calderén Chelius y Martinez Saldana, 2002), y es atin menor la
atencion a lo cultural. Esto limita el conocimiento de la situaciéon —que
tiende a fragmentarse— y las posibilidades de accién, pues carecemos
de estudios integrales, interdisciplinarios, que garanticen un diagnéstico
efectivo e impulsen las transformaciones de infraestructura necesarias
para restablecer una situacion mas equitativa.

Si la migracién implica, sobre todo, aunque no exclusivamente, la
movilizacién de sectores agricolas y urbanos marginales, importa co-
nocer como se manifiesta el impacto de ese encuentro con el otro y con
lo otro, para lo cual nunca se esta “preparado”, y que pone en vilo la
propia identidad. Es apremiante estudiar y analizar las diversas actitu-
desy estrategias de conducta que intervienen en el imaginario colectivo
y se manifiestan en la amplia gama de sus expresiones cotidianas y
artisticas.

El analisis de las multiples manifestaciones de la tradicion, necesario
por si mismo, se vuelve atin mds significativo en condiciones de migra-
cion y exilio. En estas lineas pretendo centrarme en la presencia de la
glosa en décimas en la Sierra Gorda y otras comunidades y su relacién
con las tendencias migratorias de la zona. En los pueblos y comunidades
de esta zona el género se concentra en la fiesta de la Topada o del Deci-
mal. La glosa en décimas predomina notoriamente en la celebracién de
los diversos ciclos de la vida colectiva y de la vida familiar. Cuando se
realiza en bodas, bautizos, cumpleafios, funerales y fiestas civiles se le co-
noce como versar a lo humano, y cuando se da en el &mbito de lo sagrado
(velaciones, fiestas patronales y otros motivos religiosos), se le conoce
como versar a lo divino o, en la Sierra, como de adivino.

Serd importante observar el cruce de culturas desde la perspectiva
de este género tradicional de la glosa en décimas (y su correspondiente
género musical, la valona o huapango arribefio), que tiene una amplia
historia. Su génesis en el Nuevo Mundo implicé el encuentro de la tradi-
cion hispdanica, con su hibridismo judaico-drabe-africano, y la tradicién

Colegio de Michoacédn y el de San Luis; también el CIESAS y la Universidad
Nacional Auténoma de México.
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mesoamericana. El encuentro no fue siempre facil, como sabemos, pero
alli se gestaron las bases de nuestra cultura e idiosincrasia mestiza, plural.
Este origen conllevo, casi naturalmente, un cuestionamiento de la propia
identidad, quiza no superado de raiz:

Aquellos que se mueven entre diversas tradiciones, aquellos cuya vida
diaria transcurre en la interaccion fuerte entre tradiciones, no perciben
claramente las reglas de inclusién y exclusién. Al quedar en la ambigiie-
dad su relacién con la tradicién, llega a ponerse en entredicho la propia
autopercepcién, el conocimiento de si que tiene el ser humano. Cuando se
relajan las reglas de inclusién [...] queda en duda también la pertenencia a
una comunidad humana dada. Cuando queda en duda esta pertenencia,
el ser humano puede quedar fuera de la comunidad dialogal. Queda en-
tonces en una situacion insoportable, que demanda que ese ser humano
se aboque al proceso de recuperacién del didlogo (Zavala, 2001: 81-82).

Para Gadamer (1977), asi como para otros estudiosos, la manifestacién
de lo tradicional expone, muestra, el complejo tejido historico: “Es la
tradicion la que nos abre y delimita nuestro horizonte histérico”. Antes
de él, Mijail Bajtin (1974) habia elaborado una teoria de la fiesta como un
acontecimiento transgresor, que convoca a un pablico heterogéneo y que
atemporaliza, en la medida en que crea un presente donde se concentran
las contradicciones explicitas e implicitas de la comunidad; y, al mismo
tiempo, provisoriamente se nivelan las diferencias jerdrquicas y la risa
festiva invade el espacio liberador. Se pone en umbral la Historia.

Lo ladico genera alternativas parédicas, creativas, en que se manifies-
tan las contradicciones vigentes. Si la fiesta es tradicional, contribuye a
acentuar un polo de permanencia e identidad que contrapuntea la situa-
cion presente y hace que afloren alternativas. Por ser una fiesta, ademas,
se ponen en juego varios lenguajes y la riqueza dialdgica de lo festivo.

La fiesta de la topada conjunta practicamente todos estos rasgos y, de
manera paradigmatica, tensa las fuerzas de la permanencia y el cambio.
Conviene sefialar que la manera como se manifiesta el ritual en la region
de la Sierra Gorda y otras comunidades vecinas no se da en otras zo-
nas de México en las cuales se ha cultivado o se cultiva, con distintos
grados de vigencia, el género de la glosa en décimas (Michoacan, tierra



La fiesta de la “topada” y la migracion al Norte

adentro en Veracruz, hacia los Tuxtlas y Tuxtepec; posiblemente tam-
bién en Jalisco y al Norte),® ni en otros paises que comparten la misma
tradicién, con sus variantes regionales. Sin duda, la topada es una fiesta
andloga a otras modalidades de controversia, que se dan practicamente en
toda Hispanoamérica, pero exhibe unos rasgos singulares, que terminan
por identificarse con el estado de San Luis Potosi, cuya particularidad
histdrica es campo fértil para la migracion y para el encuentro de culturas
plurales. La Breve historia de San Luis Potosi sintetiza de manera ejemplar
esta condicién cuando nos habla del “laberinto de la modernidad” en
San Luis:

Comenzo el dificil camino de dar vida a una cultura politica. La exigencia
de reformas profundas y de practicar, a la vez, la tolerancia es un reto
que atin debe resolver San Luis Potosi; para lograrlo, tendra que asumir
también el desafio que le hacen las profundas desigualdades econdmicas
y sociales que ubican el estado entre los de mayor marginalidad.

San Luis Potosi es por mucho una historia de rutas, de norte a sur y de
este a oeste, pero también del centro a la periferia y viceversa. Sus regiones
contrastantes han logrado complementarse; frontera cultural, territorio
de entrecruzamientos, su vocacion antigua que amalgama los grandes
trazos nacionales es una de sus mayores riquezas (Monroy Castillo y
Calvillo Unna, 1997: 309).

Rige la topada una estructura dialdgica, que implica un proceso gra-
dual de enfrentamiento mediante la palabra, acompafiado por la musica
y el baile. Hay mucho de ritual y representacién en la sucesién de secuen-
cias que culminan con el triunfo de uno de los contendientes y la entrada
del amanecer de un nuevo dia. En ese sentido es la representacion del
paso de lalucha y la muerte a la vida, al futuro. La poesia pertenece a un
género panhispdnico fundador de nuestras culturas. Todo el ritual es
un proceso de estructuracion y desestructuracién, como dirfa Goldmann,
y que Gadamer interpretaria como construccion y reconstruccion. De

3 A unoy otro lado de la frontera con Estados Unidos. Su presencia en Nuevo
México ha sido consignada por lo menos por Arthur L. Campa (1933 y 1946) y
Vicente T. Mendoza (1947 y 1986).
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ahi su adecuacion para narrar-cantar el proceso histdrico, tanto en su
dimension de intrahistoria, como en su dimension macrohistoérica.

El ritual festivo conforma una unidad en términos de la vida colectiva
y como manifestacion cultural. Implica una pluralidad de lenguajes: la
palabra, la musica, el baile y la representacion. No obstante, es mas bien
un ritual de la Palabra. Y es precisamente en la Palabra y desde ella que
me centraré en lo que sigue.

La topada se abre a una amplia tematica. El ritual celebra el saber y
la posibilidad de conjugarlo con la dptica particular del sujeto trova-
dor. Si todo arte tiene una dimension expresiva, que implica la funcién
del sujeto y al mismo tiempo conlleva conocimiento (el arte devela la
Historia), cada vez que objetivo la palabra en la poesia y el decimal, a
partir de la tradicién que asumo, la transformo. Y lo hago gracias a unas
estrategias de poetizacion que domino (Iéxico, modos de decir o formas
sint4cticas, campos semanticos...) y a un modo de asumir la colectividad,
en su proceso historico-social, de donde parto para enunciar mi poesia
y mi canto.

Es decir, que puedo improvisar, porque existe algo, un sentido signi-
ficativo que pongo de manifiesto; una forma que me permite deslindar
la tradicién de la que parto y el impulso del acto histérico-poético que
enuncio.

Desde el punto de vista de la palabra, el modelo genérico fundan-
te en la tradicion de La Sierra Gorda y de otras comunidades es la glosa
en décimas. La glosa fue la modalidad de la décima que posiblemente
predomino en el tiempo de la Colonia. Subsiste hoy, con sus modalidades
y variantes, en paises como México, Panam4, Venezuela, Puerto Rico,
Santo Domingo, Uruguay, Argentina, Pert, Chile y Brasil. Contrasta
su casi desaparicion en la tradicién oral cubana, en la cual, de manera
andloga a las Islas Canarias, predomina la décima libre o en serie y no
la de pie forzado o la glosa de cuarteta.*

4 Hasta hace unos afios, la décima en Cuba habia sido relativamente poco
estudiada. Tenemos alguna evidencia de que la glosa estuvo presente en la
tradicién de la Colonia y de las etapas sucesivas. Después de la Revolucion se
inicia una nueva etapa del género, cada vez mas centrada en el perfecciona-
miento de las practicas de improvisaciéon y en la controversia. La dimensiéon
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La décima y la glosa en décimas son originalmente formas poéticas
cultas, muy extendidas en los Siglos de Oro, tanto en su forma auténoma
como en el teatro. La glosa de cuarteta en décimas (“glosa normal” la he
llamado en otros trabajos), puede trazar su origen, en tanto glosa, hasta
tempranas manifestaciones literarias en lengua espafiola. Es el caso del
zéjel, forma dominante segtin Menéndez Pidal (1951) desde el siglo XI,
entre los moros y judios del sur de Espafia, la cual parte de un estribillo
y evoluciona hacia la cantiga de estribillo, que corresponde a la cantiga
de refram gallego-portuguesa. Después, el antecedente mas préximo y
claro serfa la poesia de Cancionero de los siglos XV y XVII, por ejemplo, la
poesia de mote con ntimero variable de versos. Como poesia cortesana
predoming en las cortes y se utilizé cada vez mas frecuentemente como
literatura de salén o de ocasion. Sin perder su caracter lirico, ni su forma
rimica en verso, la glosa en décimas tendi6 cada vez més a la narratividad
y a la explicacion, al mismo tiempo que incorporé de manera creciente
un “sentido popular del amor” que transformo la concepcién propia del
amor cortés y abrié la forma a otras tematicas.® Este proceso se inicia antes
dellegar a América, lo cual explica, en buena medida, la facilidad relati-
va con que se adapté a las nuevas tierras para cantar y recitar su historia
(historia colectiva e historia de la cotidianidad). En América, sin lugar a
dudas, se convierte en el género tradicional y popular més destacado que
solo rivaliza con la copla.® Fue un eficiente camino de transculturacion,

épica del género, propicia para los temas de historia y reflexién, va dejando
de lado estas modalidades —sin que desaparezcan del acervo popular, pero
relegadas por las nuevas tendencias —, y gana cada vez mds adeptos un culti-
vo esmerado de la espinela, que implica el dominio creciente del lenguaje poético
—muchas veces con fuerte acento metaférico —, que evoca el estilo de la poesia
espafiola del '27, afin sin duda, ademas, con la tendencia al barroco americano
de la literatura cubana contemporanea (Lezama, Sarduy, Cabrera Infante y el
propio Carpentier).

5 Son aspectos que sefialé por primera vez en Jiménez de Baez, 1964: 14-25.
Es un tema de investigacién abierto que busco precisar mejor en el trabajo en
proceso sobre el género.

6 La comparacion entre estos géneros implica un deslinde mas preciso que
se fundamente en bases de comparacion adecuadas. Baste decir por ahora que
la copla y la glosa en décimas se fertilizan mutuamente y en cada lugar esta
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impulsado por su presencia en las fiestas y torneos poéticos de la Colonia
y, como medio que favoreci6 el dominio de la nueva lengua, acompaié
el aprendizaje de los hijos de caciques (ya entrenados en el arte de la
improvisacién de temas épicos y liricos, que cantaban y bailaban, o en
los poemas que componian en las justas de poetas).

Enla tradicién actual de la Sierra y de otros paises (Puerto Rico, Cuba,
Santo Domingo, Panamé, Argentina, Uruguay, Chile, Brasil) donde sub-
siste con diversos grados de vigencia, la glosa en décimas se mantiene
como glosa de linea de un verso o dos (de mote o de pie forzado) o como
glosa de copla, con predominio de la cuarteta (que puede ampliarse hasta
una décima). Sin lugar a dudas, en la Sierra Gorda y otros pueblos y co-
munidades cercanos (Armadillo de los Infante, por ejemplo) predomina
la glosa. En la zona se cultivan dos modalidades principales del género:
una es la glosa de cuarteta, con sus cuatro décimas, que rematan cada vez
con cada uno de los versos de la cuarteta inicial (o planta) y que podrian
terminar con una cuarteta de despedida o finida; otra la glosa que suelo
llamar “de linea”, que parte de una cuarteta inicial, pero concluye cada
estrofa glosadora solo con el primer verso de la cuarteta, aunque repite
cada vez toda la cuarteta. Evidentemente la primera constituye una for-
ma clausurada, y la segunda una forma abierta que virtualmente podria
alargarse. En la préctica de la zona, la ampliacién suele limitarse a seis
estrofas. Todos estos hechos favorecen la tendencia a la reflexién que
ya forma parte del género desde sus comienzos (se trata de una poesia
épico-lirica) y que en la Sierra Gorda refuerza y se adecua a la voluntad ex-
plicita dominante de cantar y versar por Historia. El énfasis se pone en
el dominio de un saber que pretende abrirse a todos los campos. Vale
decir que una tendencia andloga se encuentra en las tradiciones de todo el
orbe hispanico y en las de Portugal y Brasil. En otras regiones de México,
como en Michoacan, pueden variar los sistemas de repeticion y algunos
afiadidos, tendencias propias también de otros géneros tradicionales.

Un rasgo de la décima (en su forma libre o en glosa) es el entreverado
de escritura y oralidad, aunque se afianza més en la oralidad, como todos

relacion se particulariza. En el caso de la Sierra Gorda he iniciado un volumen
sobre la copla en las glosas y en el ritual de la topada, que serd el tomo dos de
los tres que estan en proceso de elaboracion.
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los géneros tradicionales. Ligada al mundo de los conocimientos, ademas,
es natural que se refuerce la tendencia a fijarse no solo en la memoria,
sino también en la escritura 0o mediante grabaciones con nuevas técnicas
de conservacion (sobre todo en casete, forma ya bastante generalizada en
las comunidades y, en menor medida, en discos compactos). La presencia
de los cuadernos o libretas de trovadores es una clara evidencia de este
rasgo.” Los cuadernos tienen glosas que el trovador atesora, propias o
de otros; o funcionan como cuadernos de bitdcora para ir apuntando
sus poesias. Los cuadernos se heredan, o pueden llegar a venderse o
regalarse, pero siempre se conservan e incluso se guardan celosamente.
Son textos que el trovador valora y conoce. Aunque sea analfabeto,® el
cuaderno sostiene su poesia, incluso de manera simboélica. De uno de
estos, copio la siguiente glosa de linea sobre la migracién:

Con esta muisica regional

yo me” pasiado pal otro lado;
he conquistado para mi estado
se reconozca internacional.

5 Crucé el Rio Bravo con mi guitarra,
dejé de ser un buen mexicano,
con la esperanza, tarde o temprano,
que con mi musica la pegara.
Iba pensando yo en mi chaparra

10 al ver la migra y puente aduanal;
cualquier gringuito en lo personal
le iba sonando yo mi instrumento
y me dejaban ir muy contento
con esta musica regional

7 En el Proyecto La décima y la glosa en México, Puerto Rico y otros paises hispd-
nicos, que dirijo en El Colegio de México, contamos ya con un acervo de unos
42 cuadernos y libretas de la Sierra Gorda. Sobre este punto, véase Jiménez de
Baez, 2002.

8 Consta que los trovadores suelen valerse de un copista, quien suele ser un
hijo, pariente o amigo. La préctica es frecuente en otros paises.
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15 yo me” pasiado pal otro lado,
he conquistado para mi estado
se reconozca internacional.

Llegué hasta Corpus, luego a Victoria,
de ahf hasta Jiuston y Pasadina;
20 corri pa Galveston, Carolina,
era triunfante mi trayectoria;
al recordarles en mi memoria
a Nueva Orleédns sensacional,
Florida y Cabo Cafaveral;
25 aMisisipe como a Luciana
en cada pueblo una semana,
con esta musica regional
yo me” pasiado pal otro lado,
he conquistado para mi estado
30 se reconozca internacional.

Hice locuras en Nueva Yor
y recibido en la Casa Blanca,
toda la alcurnia de aquella banca
y los artistas al por mayor;
35 el dolor tiene mucho valor,
hallé en las Vegas juego ideal,
Huaxinton es como capital
de esos estados americanos,
donde he paseado con mis hermanos,
40 con esta miisica regional
yo me” pasiado pal otro lado,
he conquistado para mi estado
se reconozca internacional.

Estao de Ojayo y el Amarillo,

45 Nebraska, Michigan y Arizona
reconocieron en mi persona,
con mis poesias de mucho estribillo,
filmando en Jolibut personal,
en San Francisco por un canal
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por via satélite entré a Jauay

qué suerte tuve de andar por ahi;
con esta miisica regional
yo me’ pasiado pal otro lado;
he conquistado para mi estado
se reconozca internacional.

Cercas de alambre, aguas del Bravo,
en territorio estado de Texas;
jcudntos coyotes, cudntas abejas,
pa los chicanos, cuanto centavo,
esos trabajos como de esclavo,
seleccionando aquel personal!
En otras chambas fui desigual,
y apartdndome a su manera,
lleg6 la migra y me dio pa "fuera,
con esta miisica regional;
yo me” pasiado pal otro lado,
he conquistado para mi estado
se reconozca internacional.

Vengo conquistando el area,
soy el jefe de esta plaza;
aunque no estoy en mi casa,
respeten mi indumentaria.

Gutiérrez Flores, [1996], 54.

Si bien esta glosa es relativamente reciente, por las referencias a la
geografifa de la migracion tiene la huella de una glosa de viajes tradi-
cional. Se facilita la expresion un tanto contradictoria, ambigua, entre el
gusto del viaje, la aventura, y la denuncia social. Tiene ademas la fuerza
del caracter afirmativo de la primera persona que se sabe duefia de un
destino de conquista, que le permite su oficio de trovador. No obstante,
hay cierta autocensura ética: “dejé de ser un buen mexicano”.

En trabajos anteriores he comentado varios de estos puntos. En cuanto
a la tematica de la migracion interna y externa, seguramente hay refe-
rencias a viajes y a salidas a la capital de México o a ciudades préximas,
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como Guadalajara y la propia ciudad de San Luis.? Es el caso de una glosa
“De amor y matrimonio” que el trovador don Ruperto Flores conserva-
ba y reconocia como “Poesia del dominio ptblico”. Posiblemente se trata
de una glosa de linea de las que se acostumbra cantar en las bodas.?
Transcribo la cuarteta inicial (planta) y las décimas glosadoras 2 y 4:

Vamos, Conchita, a conocer la capital,

ahi veremos muchas cosas solamente,

el dguila real devorando una serpiente

sobre una piedra, alld en la punta de un nopal.

2
Veras, Conchita, de lo mejor
de nuestro México que es lucido,
todo el turismo se va complacido
ver cosas de gran valor;
es un segundo Nueva York,
corren mil carros en la nacional,
cinco trenes por un ramal
con rumbo al norte y a todas partes,
para que veas sus pulidas artes,
vamos, Conchita, a conocer la capital,
ahi veremos muchas cosas solamente,
el dguila real devorando una serpiente
sobre una piedra, alld en la punta de un nopal.

4
Dime, Conchita, siempre nos vamos
all4 seremos los dos catrines,
en esos campos y esos jardines
se oyen tocar diferentes pianos;

9 Cf. Jiménez de Béez, 2003 y 2004.

10 Ta glosa fue publicada por Isabel Flores S., hija de don Ruperto y espo-
sa de Guillermo Velazquez, quien preparé un libro con los materiales que tenia
de su padre. En la pagina donde comienza la glosa citada hay una fotografia de
una pareja en su ceremonia de matrimonio, aparte del encabezado quela cataloga
“De amor y matrimonio” (Flores, 2001: 75-77).
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mafiana mismo los dos nos vamos,
te llevo en coche, en tren especial,
a que conozcas la capital
y aquella sala que nos espera
para que goces tu primavera,
vamos, Conchita, a conocer la capital,
ahi veremos muchas cosas solamente,
el dguila real devorando una serpiente
sobre una piedra, alld en la punta de un nopal

Se trata de un movimiento de vaivén, que muestra desplazamientos
multiples de ida y vuelta, los cuales inciden sobre los entornos que en-
tran en contacto, y promueven adaptaciones y transformaciones que
tocan las esferas afectiva y cognitiva de los hombres y mujeres, como se-
falé al comienzo de este trabajo. No obstante, el tema de la migracion
se acentda en la medida en que los procesos migratorios, sobre todo a
los Estados Unidos, cobran una relevancia creciente, desde la penulti-
ma década del siglo X1X, a lo largo del siglo XX y hasta nuestros dias. En
los primeros afios, México libré algunas restricciones decretadas por los
Estados Unidos (por ejemplo, las expedidas para limitar la migracién
llegada por ultramar, como es el caso de una ley federal que en 1885 se
aplicé principalmente en los puertos). A partir de la Revolucién de 1910,
que incremento la salida a los Estados Unidos, se restringe la migracién
para darle gradualmente un caracter laboral y temporal (Durand, 1998;
Kemper, 1995). La necesidad de mano de obra provocada por la Primera
Guerra Mundial y la disminucién de los migrantes europeos acenttan la
migracion temporal mexicana y de otros paises hispanoamericanos. En
esas condiciones, los migrantes eran susceptibles de ser deportados una
vez superadas las crisis de necesidad de mano de obra calificada.

Gradualmente, los migrantes mexicanos ampliaron su fuerza de tra-
bajo, concentrada en las zonas agricolas, hacia la industria, la siderurgia
y el empaque de carnes. Fue importante en esto la migracién familiar,
que dio mayor estabilidad a los migrantes, favorecié la tendencia a
permanecer en el nuevo territorio y el surgimiento de las diversas mo-
dalidades de la cultura chicana. El otro modelo que se fortaleci6 fue la
migracién temporal, el bracerismo, que, segtin resume Durand, “se ba-
saba en cuatro caracteristicas basicas: legalidad, masculinidad, ruralidad
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y temporalidad del flujo migra” (1998: 25). Si los indocumentados, no
obstante los peligros, llegaban a cruzar la frontera, podian prolongar su
estancia y tener empleos mejor pagados (Durand, 1998: 33-34). Tanto
los trabajadores més estables como los temporales mantenian vinculos
plurales con sus lugares de origen.

La celebracién de la topada y de otras fiestas en la Sierra Gorda y
pueblos cercanos sefala las nuevas rutas de ida y vuelta, sin perder su
funcién religante y festiva en sus lugares de origen. Los migrantes tienden
ano vivir en el Distrito Federal. La ruta principal de la migracién va de
la Sierra Gorda al norte de la ciudad de México y parte colindante del
Estado de México, y de aqui pasa a diversas ciudades norteamericanas.
El problema de la migracion replantea limites y obliga a generar nuevas
alternativas y soluciones. La acentuacion de la diferencia se vuelve impe-
rativa frente a las tendencias globalizantes. Redefinir, transformar, crear
nuevas alternativas de expresion se convierten en las nuevas directrices
de todos los d&mbitos y de las manifestaciones culturales en particular.

Hay que reconocer que, en la Sierra Gorda, el gran promotor del género
de la topada con el acento puesto en los nuevos temas de la migracién
fue y es Guillermo Veldzquez con sus musicos, Los Leones de la Sierra
de Xichu. El propio Guillermo lo reconoce, con algo de titubeo discreto.
Los temas antiguos (Carlomagno y los doce pares, la astronomia y la
anatomia, la sabiduria popular, la Historia Sagrada...) exigian un nuevo
horizonte:

Yo sentia que esa dimension histdrica habia que cultivarla [...] hacia de-
lante y hacia atrds, pero [...] liberandose un poco del cascajo y tratando de
capturar asi como impetus mas substanciales, ;no?, y siento que ha sido
también una constante nuestra, y si hablamos del sentido histérico, ya no
como el acontecer que pas6 o que puede pasar, sino de la cotidianidad
historica de aqui, yo siento que también empecé a hacerme sensible, por
ejemplo, de la necesidad de hablar de la migracion. Me acuerdo que uno
de nuestros trabajos, que fue el de “Se me cay¢ la cerca”, habla de eso,
la historia de un campesino que emigra de la zona drida a la ciudad de
Meéxico, que era entonces la gran referencia; no era el Norte, era la capital,
era irse a México a trabajar. Y entonces me acuerdo que empiezo a hacer
algunas poesias sobre ese tema también y a incorporarlo, a incorporarlo.
Y eso fue —lo descubro a esta distancia— como poner un espejo para los
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demds. Y afios después, ya no solo fue la migracion a la capital, sino la
migracién al Norte, y entonces descubro también, Yvette, que el trovador,
el poeta o el hombre sensible, como que, por alguna razén, esta conecta-
do o tiene que conectarse con ese fluir de la vida que es tan diverso [...],
como que tiene que estar en la dimension histérica que le ha tocado vivir
[...], y vivir la vida y sufrirla junto con la gente a la que le canta o le tro-
va [...]. Me parece que el huapango arribefio favorece, en quienes lo ejer-
cemos, la posibilidad de plantarnos en esa dimensién y cultivarla hasta
donde nos alcance (Veldzquez, 2001: 29).

El ritual festivo de la topada exige, para desplegarse a gusto, ocho o
doce horas, durante las cuales se establece en crescendo el gran dialogo
entre los dos trovadores que participan en la controversia. Es la fiesta
principal de la zona y se adapta a la celebracién de la vida de los miem-
bros de la comunidad y a las celebraciones colectivas, religiosas y civiles.
Suele celebrarse afuera, en el campo o en algtin espacio ptblico amplio.
A cada extremo se colocan los trovadores con sus musicos: una guitarra
huapanguera, dos violines y una vihuela (a veces se aflade un contrabajo
y hasta una guitarra eléctrica, de incorporacién reciente en Los Leones,
para acompafar algunas piezas). Para ellos se construye un banco am-
plio (largo y angosto), que elevan por encima de todo el ptblico. Entre
miusicos y publico se prepara el espacio para bailar, con tarima o a veces
tablas angostas y flexibles que se entierran en ambos extremos. Cuando
no se tienen estas, se utiliza el suelo, aunque se pierde la funcién de caja
de resonancia que tienen la tarima o las tablas. Asi colocados, los mu-
sicos quedan cara a cara, durante toda la noche, para la controversia. Se
considera un desaire que se bajen a cantar en algtin momento. La tarima
también los protege para la larga jornada.

La topada tiene cuatro partes principales: los saludos y presentacién
del trovador y del motivo de la fiesta; el desarrollo del tema; la bravata
(0 aporredn), y finalmente, las despedidas y el anuncio de un préximo
encuentro entre los trovadores. Cada parte consiste en, por lo menos, dos
secuencias bésicas (una por cada trovador) para que se complete la uni-
dad dial6gica. Una secuencia bésica incluye una glosa de linea (la poesia)
que se inicia también con una cuarteta, de la cual solo se glosara el primer
verso, aunque cada vez se repita toda. El trovador puede traer prepa-
rada la poesia desde su casa, de acuerdo con el motivo de la celebracion.
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Después sigue una glosa de cuarteta o glosa normal (el decimal), 1a cual se
debera improvisar incluyendo la cuarteta inicial (I planta). Esta segunda
glosa cierra cada décima glosadora con el verso correspondiente de la
cuarteta inicial. Finalmente se remata con un son o jarabe. Al comienzo
“se versa” para saludar al publico; se presenta el trovador que lleva “la
mano” y reta al adversario, invitdndolo a participar. La glosa de linea (la
poesia) se recita, con un acompafiamiento musical salmodiado, y las otras
composiciones se cantan. Después de cada décima, se baila en parejas,
sobre una tarima o tablas, un tipo de zapateado relativamente suave. La
topada suele iniciarse en la temprana noche; cerca de la una de la mafia-
na comienza la bravata, y cierra con la luz del dia y las despedidas. Se
trata de un ritual de resurreccion, que debe pasar de la muerte a la vida.
En la controversia prevalecerd uno de los dos contendientes (aquel que
triunfe de acuerdo con el reglamento), para que se reintegre el nuevo dia.
Es, pues, un ritual propicio para la celebracion de la vida como proceso
de liberacién, tanto individual como colectivo, que refuerza los proce-
sos identitarios y de cohesion social.

Me detendré brevemente en la segunda secuencia, después de los
saludos, de una topada de migrantes al norte de la ciudad de México.
La topada se anunci6é como “Festival de Huapango Arribefio de Xichd,
Guanajuato”, convocado por los xichulenses radicados en el Distrito
Federal y el Estado de México, entre el 31 de mayo y el 1 de junio de
1997.11 Se trata de un evento que se celebra anualmente y culmina en
la gran fiesta del decimal en la Sierra de Xichu el 31 de diciembre. La
convocatoria retine a migrantes radicados en México y en los Estados
Unidos. Esa noche un locutor mantuvo la comunicacién constante con
gente residente alla. “Toparon” Guillermo Velazquez, de Xichd, y el
conocido trovador Candido Martinez, de El Aguacate, en Rio Verde,
San Luis Potosi.

1 Se invité de manera personal y con volantes. El donativo fue de 15 pesos,
y nifios menores de 10 afios, gratis. El lugar fue un campo de futbol réapido,
“Francia 98”, por la autopista México-Querétaro. Organizaron Los Leones de
la Sierra de Xicha y xichulenses radicados en el Distrito Federal y el Estado
de México. Tanto el volante como la grabacién de la topada se encuentran en
el Acervo décima.
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La “mano” la llevaba el invitado, Candido Martinez, quien inicio la
primera secuencia y marcé el tono. Después de los saludos, Candido
se present6 en la primera glosa de linea (Ia poesia), en la cual narré su
biografia, a la vez que cant6 parabienes a don Santos, que celebraba su
cumpleafios esa noche.

En cambio, al iniciar su secuencia y contestar a Candido, Guillermo
Veldzquez afirmé en su poesia el dominio de su arte huapanguero. Se entre-
vera la humildad propia del verso —que es reglamentaria y se asocia con
el codigo cortés — y la fuerza del “plante” del trovador que versa entre la
tradicion y la modernidad, eje de significacion que opera también a otros
niveles de la versada. Cito la segunda décima, seguida del estribillo:

Los huapangueros y decimistas
no frecuentamos Sanborns’ ni Vips,
no habran de vernos en video clips,
y sin embargo somos artistas;
no nos fabrican los publicistas,
nos forja el pueblo, su sentimiento:
sol, noche, lluvia, camino, viento,
bailes y fiestas, gusto y quebranto,
son las razones de nuestro canto.
Guanajuatense de nacimiento,
también soy hijo de campesino,
y por los predios y los caminos,
10 pongo en verso lo que yo siento.

La musica anima el zapateado en parejas, y el trovador canta después el
decimal. Al hacerlo, y aunque no lleva la mano, centra y guia la topada con
los temas dominantes en la reunion: la migracion y el cierre de la mina, causa
de la didspora. Transcribo, a continuacién, la planta y la cuarta décima:

Candido, voy a trovar,

de un tema que es obligado:
la experiencia de emigrar,
Santos, nos ha marcado.

La mina fue una esperanza,
y si hoy hacemos historia,
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evocaré la memoria

de aquella tltima bonanza;

el tiempo implacable avanza,
la suerte nos ha enfrentado;
sin querer ser presionado
hoy, ante toda esta audiencia,
hablaré de esa experiencia:

a todos nos ha marcado.

Al concluir la glosa, el zapateado fuerte habla de la recepcion animosa
del canto, y sigue el Jarabe:

—iTantas cosas que vivimos!
Recuerdo de aquellos dias
cuando mi amor comenzo,
recuerdo de aquellos dias
cuando mi amor comenzé —ay, lalal4, ay lalala
y llorando me decias,
y te contestaba yo: —ay, la la 14, ay la la la.
El amor que me tenfas,
(donde estd, que ahora ya no?

Continda recio el zapateado y se canta otro son.

Al cierre de la topada, al amanecer, Guillermo termina con una poe-
sia de seis décimas octosilabas. El tema se abre al mismo tiempo para
abrazar a los migrantes que han venido a celebrar. La planta y la primera
décima dicen:

Es bonito regresar

a la tierra en que nacimos,
pasearnos y recordar
tantas cosas que vivimos.

Ya cuando los afios pasan
y se va asentando todo,

se forma un mégico lodo,
y en la memoria se amasan
vivos recuerdos que trazan
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rutas, para descifrar

mucho de lo que al andar

pasa desapercibido,

cerrando paso al olvido:

es bonito regresar
a la tierra en que nacimos,
pasearnos y recordar
tantas cosas que vivimos.

Contra el olvido y las bondades del regreso (“aunque cambien apa-
riencias, / lo entrafiable permanece”) se teje el lirismo de las estrofas.
Después, el decimal retine una serie de despedidas personalizadas, y el
ultimo verso varia el que corresponde a la glosa para nombrar la tierra
ausente y lanzar la memoria (se ha repetido durante la noche) al encuen-
tro en Xicht al cierre del afo: “jViva el huapango serrano, / viva Xicht
que es el Real!”

Guillermo Velazquez precisa en una entrevista (Velazquez, 2001) que
considera lo econémico como uno de los vinculos més notables entre la
topada y la migracién: “la migracién, en relacién a la tradicién, significa
mucho, significa un sustento econémico para que siga siendo, sobre todo
el Norte. Yo le digo a algunos compatfieros que si no fuera por el Norte
muchos musicos no tendriamos trabajo”. Al mismo tiempo, los nortefios
revaloran todo el universo de la tradicién, ligado a la identidad y a la
fiesta, como celebracion de la vida. La musica de la topada acompana
festivamente las bodas, los aniversarios, los bautizos de los ausentes. Y
en su ausencia sostienen o contribuyen a mantener la tradicién que los
representa. Sobre este punto tenemos varios testimonios.

Tan arraigada estd la tradicion en la Sierra (puede ser Xichd, Rio
Verde u otras comunidades), que es frecuente el hecho de que el sostén
econémico de la celebracién no sea nila Iglesia ni ninguna entidad oficial,
sino el pueblo, apoyado por los migrantes. Es lo que ocurre también en
la vecina Sierra de Armadillo, donde se mantiene cierto interés por la
topada y “la musica de vara”1? en general, pero ya quedan muy pocos

12 “Musica de violin’, de donde se denomina, vareros a los violinistas. El
violin colabora con el trovador ajustando la musica a la necesidad del canto en

365



366

Yovette Jiménez de Biez

trovadores del lugar, pues han tenido que salir de las comunidades, tanto
en la migracién interna a la ciudad de San Luis (es el caso de Antonio
Escalante y otros), como al Norte.

En septiembre de 2002 hice con el equipo del Seminario de Tradiciones
una salida de campo a Armadillo de los Infante y a varias comunida-
des vecinas. Los caminos, inundados por las lluvias, obstaculizaron la
llegada a las rancherias. Es evidente que la principal explicacién al de-
bilitamiento de las formas tradicionales en algunas comunidades son las
condiciones de pobreza extrema y el desempleo, que los lanza al éxodo,
lo cual se percibe en el escaso ndmero de familias que todavia viven ahi,
y en la falta de escuelas.

Una excepcion relacionada con la topada es la localidad de Contra-
yerba, muy conocida por la vigencia de la tradicién, sobre todo por la
celebracion de sus bodas, que desde antiguo se celebran con “misica de
vara”. En efecto, asi es. El entusiasmo que se siente en las narraciones
de los informantes que entrevistamos se corresponde con las casas (las
pequenas y las mas amplias), cuidadas, recién pintadas, llenas de flores y
tunas. El lugar es pequefio, pero no hay duda de que la migracion es
determinante. Sin embargo —o a la par—, nos enteramos de que, aun
ahi, cuando es tiempo de fiesta, se invita a los musicos; pero estos vienen
de fuera. La valoracién entusiasta de la fiesta tradicional por parte de los
migrantes es altamente significativa cuando invitan a los masicos para
celebrar algtin acontecimiento del otro lado de la frontera. Sobre todo
cuando la fiesta se transforma en un espacio de reencuentro de los que
estan alld. Guillermo Velazquez recuerda la celebracién de un baile en
San Diego, California, y de la primera topada en Houston, Texas:

el momento del decimal que es cuando se improvisa la glosa. En el conjunto
musical de la topada suele haber dos violines (primer varero y sequndo varero)
que tienden a colocarse en el tablado, vistos de frente, en el siguiente orden:
segundo varero (o wviolin); primer varero (o violin); huapanguera (guitarra quinta
que toca el trovador) y vihuela. Afirma EliazarVelasquez: “los violines tocan la
melodia a primera y segunda voz y al unisono con el canto, mientras la quinta
huapanguera y la vihuela dan la base armoénica y ritmica” (Veldsquez Benavi-
dez, 2004: 353-354).
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Me acuerdo de un baile en San Diego, hace algunos afios, unos ocho, nueve
afios. Nunca se habia hecho un baile de poetas, y nada mas estuvimos creo
que, solos, esa vez. Se juntd, no sé, 800, mil personas. Algunas familias,
o algunas personas, tenfan afios y afios de que no se vefan; entonces la
musica fue un motivo para reencontrarse. En Houston, Texas, me tocd
hacer una topada, y parece que fue la primera vez que se hizo en Estados
Unidos, con don Pedro Sauceda, hace unos afios, igual. La gente... eh, ya
“atejanada”, como acostumbran alld y todo, pero respondiendo al llamado
de la musica, ;no?, y de la memoria. Y como, como en Estados Unidos, en
este momento hay dos, cuando menos dos generaciones coexistiendo [...],
es un mayor motivo para estar, porque los hijos jévenes de los hijos que se
fueron estan interesados, por el amor a sus padres, en que la musica siga
siendo significante para ellos, y para algunos es una revelacion también,
una oportunidad de darse cuenta de lo que es esta tradicién. Entonces, mi
experiencia en relacion a eso, Yvette, es que si es un factor poderoso de
reencuentro y de identidad, muy fuerte, muy fuerte (Veldzquez, 2001).

Para cerrar, por ahora, una nota de humor, siempre revelador y li-
berador. Cuando hablamos de migracién, en términos del Norte, siem-
pre nos referimos a la salida de mexicanos al otro lado de la frontera.
Aun cuando hablamos de ida y vuelta, es ese el viaje que interesa. Y,
en efecto, asi es, tanto numérica como cualitativamente hablando. Sin
embargo, la situacion de frontera crea también zonas de intercambio, y
cabe preguntarse por los viajes que hacen muchos norteamericanos al
territorio mexicano. El cambio de 6ptica ayudaria a entender algunos
aspectos y contribuirfa a generar, tal vez, nuevas alternativas. La rela-
cion entre ambos paises tiene en realidad una larga historia, que se
acenttia en momentos clave, de umbral.

De hecho, la tendencia a viajar, la ilusién del viaje, es un suefio del
hombre universal. En uno de los cuadernos de trovadores (Montalvo,
[1996]),13 se encuentra una glosa de poesia, de rasgos marcadamente

13 El donante del cuaderno fue el trovador Juan Guevara, quien lo entregé
para el proyecto al investigador Fernando Nava Lopez, el cual lo entrevisté en
Rio Verde, San Luis Potosi, en 1996 (Guevara, [1996]). Nacido el 6 de mayo de
1929, en Rio Verde, Guevara narra la historia del cuaderno y de cémo llegé a
sus manos. Indica que el autor fue Marin Montalvo, ya finado, a quien reco-
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tradicionales, donde la voz que enuncia se define como un hombre que
anda en mision, es decir, como un viajero. Las tres primeras décimas nos
llevan por toda la nacion mexicana; es la hazafa de un contemplador
activo de la tierra, que finalmente llega a la mar. La imaginacion crea
nuevos mundos. El viaje como “destino” (segtin suelen decir hoy los
trovadores de la Sierra cuando hablan de su oficio y de su propia vida)
nos hace sofiar con llegar a una suerte de utopia:

Esos chanes!# del mar encantados,
navegando en los charcos mayores,
la ballena y los grandes pescados,
los lagartos y los tiburones,
las sardinas y los camarones,
animales de ricos manjares;
las tortugas en los arenales
con sus nidos de puro blanquillo,
pa que mires el oro amarillo.
Como dueiio de la accion
me sali ‘andar de froslero [sic];*
oMo 1o soy misionero,
pero [he] andado en la mision.

Margaritas y ricos topacios,

los frocales y finos diamantes

y piedras preciosas, brillantes

con que adornas los grandes palacios,
en el agua verds los espacios,

de conchitas alli los millares,

las arenas, colores frocales

noce como un trovador muy bueno. La lectura de la entrevista va revelando la
importancia que ha tenido el cuaderno para Guevara y su dominio del género.
Para él, se trata de “una libreta con poesias de adivino y algunas poesias de
esas”, aludiendo a la glosa de viajes de una pareja de enamorados, la cual acaba
de recitar y cantar para el entrevistador (Guevara, [1996]).

14 Del nahuatl, ‘peces, habitantes de las aguas’, asociado a atlan chaneque,
donde chaneque es el plural de chane (Siméon, s.v. chante).

157; forastero?’.



La fiesta de la “topada” y la migracion al Norte

de hermosura y fina grandeza,
pa que mires aquella belleza.
Como duerio de la accion

[.]

De manera parddica, el poeta popular imagina también el viaje de un
norteamericano a su pais. Una vez mds se repiten los nombres de lugares,
pero en cada estrofa el humor desestructura el encuentro en la cotidiani-
dad. Copio la planta y la tltima décima, de una glosa de linea manuscrita
que aparece en el mismo cuaderno (Montalvo, [1996]: 31-32 ):

El mosquito americano
hora acaba de llegar;
dice se viene a pasear
a este reino mexicano.

[.]

Luego remat6 su vuelo
por esa rica capital;
por Salinas y El Parral
por Sevilla y Chamacuero,
por sefias que hasta un arriero
que iba llegando de paseo
dijo del susto: “;Qué veo?
jVélgame, San Severiano!
Es muy bravo, segtn creo,
el mosquito americano”
hora acaba de llegar;
dice se viene a pasear
a este reino mexicano.

Basten los ejemplos sefialados para mostrar la importancia que tiene
investigar y hacer trabajo de campo en zonas especificas de contactos
interculturales, a uno y otro lado de la frontera, y estudiar las transfor-
maciones y variaciones de rituales y géneros literarios, musicales y de
bailes, para aproximarnos a lo que los productos culturales nos muestran
de estas situaciones plurales y complejas, ciertamente relacionadas con la
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identidad y con el modo particular de asumir los procesos sociohistdricos,
en estrecha relacion con la migracioén y los exilios (externos e interiores)
que de ello se derivan. Por ejemplo, en 2001 Steven Loza sefial6, en un
trabajo que presentd en El Colegio de Michoacdn, que muchos grupos
de musica chicana relacionados con grupos de Derechos Humanos y de
los movimientos chicanos de los sesenta y hasta el presente buscaban un
estilo musical transétnico. Se observo que gradualmente algunos grupos
cobraron conciencia de la necesidad que tenian de recuperar su origen
mexicano en la masica. Uno de los més conocidos internacionalmente,
Los Lobos, empez6 a tocar muy identificado con el movimiento chicano
de los sesenta y de los setenta, pero cambi6 y rebasé los limites de la
frontera, en una clara voluntad de reasumir la masica tradicional mexi-
cana. El nucleo del origen se integr asi a las manifestaciones musicales
del presente historico-musical que vivian:

Insertos en un ambiente bicultural y bilingiie en el este de Los Angeles,
estos musicos jovenes, que habian aprendido la musica popular por medio
de James Brown, Elvis Presley, Jimmy Hendrix, Aretha Franklin y San-
tana, decidieron en 1970 montar sones mexicanos y canciones rancheras.
Cansados de subvertir su herencia mexicana, pronto decidieron aprender
seriamente las formas tan ricas del son jarocho, huapango, musica huas-
teca, bolero, ranchera, corrido, como las habian escuchado desde nifios
en las casas de sus papas, pero nunca hubieran pensado interpretarlas
hasta que lleg6 un momento de identidad y orgullo, alimentado por el
despertar social del tiempo y espacio histéricos (Loza, 2001: 56).

Desde este lado, en la Sierra Gorda, el trovador Guillermo Velazquez
experimenta con géneros musicales norteamericanos (jazz, rocanrol,
blues...) de manera rica y variada, y, como hemos visto, ha incorporado
la guitarra eléctrica en muchas de las representaciones que ha hecho con
su grupo Los Leones de la Sierra de Xichu. Se trata mas bien de un pro-
ceso particular, aunque seguramente habria que investigar sobre otras
posibles tendencias paralelas en la zona.

En la Mixteca oaxaqueia la relacién parece ser mas rica. Desde hace
muchos afios se incorporé el banjo en el conjunto de cuerdas de la zona,
y también se tocan ritmos musicales como el jazz y el swing. El grupo
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Pasatono,'® por ejemplo, integrado por investigadores jovenes de la
musica tradicional en la Mixteca, se formé en 1998 y tiene un repertorio
significativo que ejecuta y crea a partir de la musica tradicional de la
zona. Utilizan instrumentos como el bajo quinto, el cdntaro, el banjo, el
bandolén y el violin de factura mixteca, y se han presentado tanto en foros
nacionales como internacionales, sobre todo en Nueva York, San Diego,
California, y la Universidad de Boulder, en Colorado. El banjo se usa
ampliamente en San Miguel Piedras, aunque ha decaido en otros pueblos.
Los lauderos mixtecos construyen el instrumento y lo adaptan.”

Los grupos chicanos buscan su identidad mexicana, la “rdiz” que
le da sentido a su vida en el “otro lado”. El trovador de Xichd, con sus
musicos en la Sierra Gorda, y Pasatono en la Mixteca Alta, cantan desde
la “raiz” y se abren al otro: buscan la comunién. Todos cantan y tocan
para liberar las limitaciones de la frontera.
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Resumen. La migracion al Norte, de la Sierra Gorda y otras areas, se
debe, sobre todo, a la caida de la agricultura y el cierre de las minas. La
“topada”, que es el ritual dominante de la vida comunitaria y doméstica
de la zona, registra las diferentes etapas de la migracién: de la Sierra a
la ciudad (San Luis Potosi o principalmente el Norte de la Ciudad de
Meéxicoy ciertas dreas del Estado de México) y de aqui a diversos estados
de los Estados Unidos. El ritual se relaciona con una amplia tradicién
en la cultura hispénica (la payada, la controversia), y sus componentes
literarios pueden rastrearse hasta los siglos Xv1y XVIL. La “topada” celebra
la vida como un proceso liberador y se adecua a los procesos identitarios
y de cohesién social. Al hacerlo, refuerza otras tendencias culturales,
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como la de algunos grupos chicanos que buscan un estilo transétnico y
estan conscientes de la necesidad de regresar a su origen mexicano o de
afianzarlo mediante la musica y la literatura.

Abstract. The decline of agriculture and the closing of mines are some of the
reasons for the migration from the Sierra Gorda and its neighboring areas to
the United States. The Topada — the dominant ritual to celebrate communal and
domestic life in the zone — features the different stages of the migratory path:
from the Sierra to the city (San Luis Potosi or mostly the north of Mexico City
and certain areas of the Estado de Mexico), and from there to several places of
the United States. The ritual is also bound to a strong and large tradition in the
Hispanic culture (payada, controversia) and its literary components may be
traced back to the 16" and 17" centuries. The Topada is also a celebration of
life, a liberation process that is suitable for the creation of identities and that
stimulates social cohesion. It reinforces as well other cultural trends such as
the transethnic style of many Chicano groups that are aware of the necessity to
regain, through music and literature, their Mexican origin.

Palabras clave: Topada; glosa en décimas; migracion; rituales festivos;
trovadores; cuaderno de trovador.
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narrativa de un héroe de [a Edad Media al comic

SANTIAGO CORTES HERNANDEZ
Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM

Sale el Demonio, santigudndose
Demonio: jJestis mil veces! Milagro
ha sido no haberme muerto!
Caminante: jAy triste!
me la jura a mi viniendo.
Demonio: Hombre, quien quiera que seas,
igracias a Dios que te encuentro!
Caminante: Buen cristiano es este Diablo.

Calderon de la Barca. Las visiones de la muerte

Hace casi cuatro siglos se imprimio por primera vez en Espafia, en unos
cuantos pliegos sueltos que apenas formaban un libro, la historia de
un caballero de Normandia que habia nacido por designio del diablo y
habia asolado la region con un rosario de crimenes atroces; cayendo en
la cuenta de su naturaleza y de su origen, el arrepentimiento lo llevaria
a realizar una penitencia y una serie de hazafas que lo convertirian en
un buen caballero, duefio de sus actos y sefior de sus tierras. Su historia
habia llegado de Francia, donde venia escribiéndose desde el siglo XiI,
cuando ya era una elaborada versién de cuentos ain més antiguos. Para
el siglo XV se habia difundido también en otras regiones de Europa. En
Inglaterra, por ejemplo, la historia de este personaje pecador, heroico y
santo cambio su lugar de nacimiento y su nombre para ser conocido como
Sir Gowther. En Espafia, como en Francia, se llamé Roberto el Diablo.
La historia inquietante y familiar de ese héroe que rechaza su destino
diabdlico no solo siguié imprimiéndose en numerosas ediciones po-
pulares que llegan hasta el siglo XX, sino que también ha conocido una
vida que va més alla de las abundantes ediciones documentables de un
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mismo relato. Ademas de la existencia de varios correlatos asociados a
la historia de Roberto el Diablo, resulta especialmente interesante encon-
trar una trama narrativa equivalente en un comic que tiene tanto éxito y
receptores como sus precedentes medievales, renacentistas, barrocos, etc.
El protagonista de esa actualizacién de la historia se llama Hellboy.

En las siguientes lineas haré un breve recuento y un analisis de las
distintas versiones y reelaboraciones de este relato, considerandolo como
una narracion compleja que adapta tipos y motivos cuentisticos a la
época e ideologia de sus lectores. Centraré mi andlisis en las estrategias
y claves narrativas de Roberto el Diablo y en su comparacion con el cémic
estadounidense Hellboy. El interés de comparar las versiones de una
novela popular de origenes medievales con un cémic que se ha estado
publicando a lo largo de las dltimas dos décadas radica en que, como
intentaré demostrar aqui, la confrontacion de versiones tan distantes de
un mismo tipo de narracién heroica puede arrojar mucha luz sobre las
claves poéticas del relato medieval, sobre los motivos para la permanencia
de esa historia, y sobre la manera en la que un género moderno como el
comic retoma y reelabora ciertas estrategias narrativas.

Varios estudios se han ocupado ya de establecer detalladamente la
transmision de la historia heroica y ejemplar que en espafiol se conoci6
como Roberto el Diablo. Su primera version escrita conocida —un roman
francés del siglo X1 que consta de 5078 octosilabos pareados— ha sido
considerada como una version literaria de uno o varios cuentos popula-
res (Cacho Blecua, 1986: 36).! El hecho de que esta historia, al menos en
sus registros mds antiguos, haya derivado de tradiciones orales narrati-
vas estd practicamente fuera de duda. Algunos criticos han considerado
que sus diversas manifestaciones escritas son “versiones literarias del
cuento que tiene el nimero 314 (con adherencias también del 502) en
el catédlogo de Aarne y Thompson” (Pedrosa, 2004: 146). Otros, como el
mismo Stith Thompson, se han inclinado a pensar que se trata de una
forma especialmente popular en el Medioevo y en el Renacimiento del
tipo ATU 756B, (El contrato con el diablo) en el que, “atin antes de su

T Véanse, para muchas mas referencias, los estudios de Birner (1980) y Da-
bord (1998).
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nacimiento, los padres le han prometido su hijo al diablo” (Thompson,
1972: 353).2 Estas diferentes identificaciones se deben a que para cada una
se ha atendido o dado mayor importancia a diferentes partes del relato
literario, el cual incorpora diversos tipos y motivos folcléricos dentro
de una misma trama argumental compleja. Las distintas versiones que
contintian con la transmisién de esta historia combinan todos estos tipos
argumentales de maneras diversas, como veremos en seguida.

La historia del caballero noble que nace por designio del demonio se
escribié también como exempla latinos en prosa en el Tractatus de diversiis
materiis praedicabilibus de Etienne de Bourbon y en Scala Coeli de Jean
Gobi durante el siglo X113 Los exempla, como el roman, cuentan cémo, al
enterarse de su ascendencia diabdlica, el protagonista del relato decide
abandonar la vida de maldad, realizar un viaje y una penitencia, e ini-
ciar una vida de santidad y acciones caballerescas. El personaje de los
exempla terminara sus dias como ermitafio, purgando hasta su muerte
los crimenes cometidos durante la primera etapa de su vida. Ese final
eremitico del protagonista serd sustituido por un casamiento y un reinado
justo sobre sus tierras en las versiones francesas posteriores: un miracle y
dos dits de los siglos XIV y XV, asi como el texto La vie du terrible Robert le
Diable, impreso en Lyon en 1496, y varias versiones mas impresas como
“littérature de colportage” y en la Bibliotheque Bleue.*

Las distintas versiones europeas del relato derivan, casi seguramente,
de alguno de los textos o tradiciones francesas. La versién alemana, por
ejemplo, parece estar mas relacionada con alguna de las més antiguas,
con las que comparte el final del protagonista como ermitafio. El texto en
prosa impreso en Lyon en 1496 fue, sin duda, el modelo para la primera
version hispanica impresa en Burgos por Fadrique de Basilea, en 1509.
Comparten estas dos versiones, ademas de varias secuencias idénticas en
su trama, el casamiento y reinado final de Roberto. Las versiones portu-
guesas se encuentran en una situacién muy parecida (Cadmara Cascudo,

2 También Bernard Dabord (1998: 115) identifica el relato con este tipo
cuentistico.

3 Véanse las referencias a estas obras en Tubach, 1969: nam. 4119.

4Véanse, para una detallada revision de los textos franceses y sus relaciones,
los estudios de Lise Andries, 1978 y 1981.
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1953:183). La version inglesa —el poema de Sir Gowther compuesto hacia
el final del siglo XIV— parece tener relacién con mas de una versién de
la historia de Robert le Diable y estar, ademas, fuertemente influenciado
por otros poemas como Tyrodel, Gregorius o Arthour and Merlin.® Esta
version incorpora algunos motivos que no se encuentran en los relatos
franceses —como el diablo con apariencia humana que seduce a la
madre de Gowther en un huerto— y elabora un final que estd a medio
camino entre la penitencia y el reinado préspero: Gowther reina sobre
sus tierras, pero funda también un monasterio en el que se hacen ofi-
cios para expiar sus pecados iniciales. A pesar de sus diferencias, po-
demos reconocer en todas las versiones de la historia un mismo patrén
narrativo, que dota al relato de un significado comtin y que puede ser
expuesto en una secuencia lineal.

Asi, encontramos a un protagonista de origen noble en cuyo nacimien-
to hay una intervencién demoniaca que permanece desconocida para él;
sus actos criminales en la primera parte de la historia lo excluiran de la
sociedad y estardn determinados por su naturaleza y destino diabdlicos,
hasta que le sea revelado el secreto de su nacimiento. A partir de ese pun-
to, el protagonista decidird rechazar el camino que le marca su destino y
realizar un viaje de penitencia. Su penitencia se vera acompanada por una
serie de aventuras heroicas de las que saldré victorioso y por una serie
de sucesos maravillosos. Al término de la penitencia, el protagonista sera
nuevamente duefio de sus actos y se reintegrara al sistema social como
un individuo muy prestigioso, es decir, como rey o como santo. Despoja-
das de sus elementos particulares y de su revestimiento ideoldgico, todas
las versiones de la historia revelan esta misma estructura.

Trabajos como los de Cacho Blecua (1986) y Hopkins (1990) han puesto
en evidencia que este relato tiene una estructura escindida en dos partes
que son simétricamente opuestas, y que “el arrepentimiento se sitta en
el eje de la novela. [...] La simetria y la contraposicién constituyen el
recurso didactico y ejemplar de la vida del personaje” (Cacho Blecua,
1986: 47-49). Esta estructura no solo es observable como una abstraccién
analitica, sino que muchas de las versiones la hacen explicita en el dis-

5 Para un excelente andlisis de estas relaciones, véase el trabajo de Andrea
Hopkins, 1990: 144 ss.
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curso, al situar en ambas partes del relato acciones equivalentes. En la
primera parte de la version hispénica, por ejemplo, en torno a Roberto
“se juntaban muchos nifios para pelear con él; mas, ni por que fuessen
muchos ni pocos, no dexaba de los acometer, o con piedras o con palos,
y algunas vezes lo descalabravan, mas siempre avia muchos dellos he-
ridos y maltratados” (552).° Mientras que en la segunda parte, al entrar
Roberto en Roma, “los ministros del Papa le davan grandes empuxones
y otros con varas le davan reziamente en la cabeca, otros le denostavan y
dezian palabras injuriosas” (564).” Existe otra simetria de este tipo entre
las justas que se celebran después de que Roberto es armado caballero
en la primera parte y las batallas en las que combate para dar la victoria
al ejército del emperador en la segunda. En la primera parte, “en poco
tiempo maté a diez cavalleros y sus cavallos [...], mas ni por esso dexaba
Roberto de herir a una parte y a otra, sin mirar a quién ni a dénde [...];
que hasta que no hall6 cavalleros en la placa no dej6 de herir en ellos; y
fueles forzado de salir de la plaga y huir como vencidos y desbaratados
de un solo cavallero” (555-556). En la segunda parte, al combatir en la
batalla junto con el emperador, Roberto

entr6 en los enemigos y antes que la langa quebrasse derribd sessenta
cavalleros en el suelo. Y luego eché mano por la espada y comencé de
hender cabecas, cortar bragos y piernas y derribar cavalleros y peones.
[..] ERoberto los sigui6 de contino hasta que los meti¢ en huida, y quedé
el campo por el emperador (572).

Todas las versiones de la historia presentan multiples simetrias de este
tipo. Sir Gowther, por ejemplo, destruye una abadia y mata a los monjes

6 Tomo todas las citas de la edicion preparada por Nieves Baranda con base
en la impresion de Eguia (Alcal4 de Henares, 1530). Véase en la bibliografia: La
espantosa y admirable vida.

7 En otras versiones del texto esta simetria se hace mas clara, pues son los
muchachos los que maltratan a Roberto en Roma: “llegé un gran namero de mu-
chachos que le seguia y le maltrataban continuamente; el uno le tiraba con lodo
ala cara, otros le tiraban zapatos viejos y otras suciedades que hallaban por las
calles y otros le apedreaban y mesaban, sin dejarle jamas descansar” (Roberto
el Diablo, 1944: 115).
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en la primera parte, mientras que en la segunda construye un convento
para que varios religiosos recen en él por el perdén de sus pecados.

En el centro de todas las versiones del relato, como hemos dicho, se
encuentra la revelacion del origen demonifaco del protagonista y su de-
cisién de no seguir el camino que le indicaba su destino. Esa revelacién
marcard el cambio de signo de sus acciones.

Al encontrar una estructura de este tipo es necesario plantearse una
pregunta sobre la naturaleza del relato: si las acciones del protagonista
son semejantes en ambas partes, jen qué consiste ese cambio de signo
motivado por la revelacién del destino del personaje? Si Roberto el Diablo
o Gowther matan a sus semejantes y tienen un estatus social elevado,
tanto en la primera como en la segunda parte, ;cual es la diferencia entre
las acciones de una y otra? Esta pregunta, aparentemente sencilla, puede
encontrar mas de una respuesta y puede llevarnos a descubrir algunas
de las claves mas importantes del relato y de su dindmica narrativa.
Las respuestas que se han planteado hasta ahora han considerado los
elementos religiosos de las distintas versiones —la renuncia al Diablo, la
penitencia, el estatus de “infieles” que se da a los enemigos del empera-
dor, etc. — para identificar ese cambio de signo en las acciones como un
“paso de una situacién ética negativa a otra positiva a través del esfuerzo
moral del protagonista” (Garcia de Enterria, 1983: 88). Este cambio se
da efectivamente y se ve reforzado por la modificacién del nombre de
“Roberto el Diablo” a “Roberto Hombre de Dios”. Sin embargo, el he-
cho de que me proponga aqui hacer una comparacién con una historia
contemporanea que vacia al relato de sus componentes religiosos y que
difumina sus elementos éticos me obliga a indagar atin més hondo enlo
que significa y representa ese “cambio de signo”. Como veremos en se-
guida, ese “cambio de signo” en las acciones del protagonista puede
comprenderse de otra forma si atendemos a ciertos elementos que per-
tenecen estrictamente a las estrategias narrativas del relato; en concreto,
ala manera en la que se manejan en este los espacios y a la manera en la
que circulan los bienes entre los personajes a lo largo de la historia.3

8 El andlisis que presento en las siguientes lineas esta elaborado sobre los
presupuestos tedricos desarrollados y expuestos por José Manuel Pedrosa en
“La loégica de lo heroico: mito, épica, cuento, cine, deporte...” (2003) y “Teseo y el
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Todas las acciones de Roberto —tanto en la primera como en la se-
gunda parte— ponen en evidencia que el héroe es capaz de imponerse
de alguna manera sobre los otros; pero mas alla de su apariencia externa,
hay en ellas una serie de constantes que tienen que ver con una poéti-
ca del espacio: todas las versiones del relato presentan al héroe como
aquel que es capaz de administrar y controlar los espacios, tanto los
mas anchos como los més estrechos. A lo largo de la primera parte del
Roberto hispénico, por ejemplo, es él quien controla y domina el campo
de batalla: al enterarse de que su padre ha ordenado su captura, “huyé
con sus compafieros por el monte adelante y en un lugar muy aparta-
do ordenaron de hazer una casa donde se acojessen y defendiessen”
(558). Estas dos representaciones de espacios anchos (campo y monte),
se complementan con el control que ejerce Roberto sobre ciertos espacios
estrechos, como la casa en la que se refugia o los caminos: “salia muchas
vezes a un camino junto con el monte, y si hallava alguno, luego lo ma-
taba, por valiente que fuesse, porque era hombre de grandes fuergas y
muy ligero y diestro en todas armas” (558). A lo largo de la segunda parte
del relato, Roberto se erige también como controlador y administrador
de espacios. Domina nuevamente en el campo de batalla, pero, ademds,
mientras realiza su penitencia, escoge para vivir el lugar més estrecho
que encuentra, y nadie es capaz de sacarlo de ahi:

Vido tras unas escaleras un poquito de paja donde tenfa un podenco
su cama, y con gran plazer se acost6 con el podenco. Y como le viessen
algunos y lo dixessen al emperador, mandé el emperador que le dies-
sen cama en que dormiesse; mas Roberto no quiso dexar aquel lugar por
cosa que le dixessen (568).°

laberinto, o por qué los héroes estan obligados a pasar por tubos estrechos” (2005),
entre otros. En estos textos, el autor expone teorias culturales y antropolégico-
literarias en torno a los conceptos de la I6gica heroica y la donacién, basdandose a
su vez en ideas de otros tedricos de la cultura como Bajtin, Mauss, Lévi-Strauss,
Foster, etcétera.

? Es interesante notar que la historia de Roberto presenta en este punto,
ademads, semejanzas multiples con varias versiones de la historia hagiografica
de la vida de san Alejo.
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La constante de la dominacién de los espacios —que tiene multiples
paralelos con una légica de lo heroico en toda la literatura y, especial-
mente, con muchas narraciones de tipo tradicional — marca las acciones
del personaje en todas las versiones y todas las partes del relato. Pero
len qué consiste ese cambio de signo de las acciones, que ha sido iden-
tificado como un cambio ético y que permite al héroe adquirir carisma
y reintegrarse a su sociedad? ; Hay algo mds en la narracion, aparte del
importante componente religioso, que marque la diferencia entre unas
acciones que, como hemos visto, son muy parecidas entre si? Me parece
que si lo hay: ese cambio estd dado por la manera en la que el héroe
administra los bienes que circulan dentro de una comunidad, unos
bienes sobre los que tiene control, debido a su dominio absoluto de los
espacios. Me permitiré ejemplificar esto con una serie de fragmentos de
la version hispénica.

A lo largo de la primera parte, el personaje de Roberto es el mayor
acaparador y consumidor de los bienes de su propia comunidad. Desde
su infancia, al entrar a las casas de otros pequefios en su persecucion,
“no osaban sus padres ni parientes de los nifios herirle ni enojarle, antes
lo halagavan dandole frutas y otras cosas que los nifios dessean” (553).
Més adelante Roberto reunira un tesoro de bienes robados en su casa del
monte y se convertird, ademas, en el personaje que consume, tanto los
bienes materiales comunitarios, como los bienes familiares y culturales.
“Roberto estava en el monte como animal bruto irracional [...], siguiendo
todos los apetitos de la carne. Y comia viernes y sabados carnes y en todas
las vigilias, haziendo todos los dias iguales” (559). También

entrava en las aldeas y forgava las mujeres y matava los maridos y co-
rrompia doncellas, no mirando si eran madre o hija, o si eran hermanos.
Tantos males hazfa, que venian de muchas partes a quexarse al padre:
el uno dezfa que le avia tomado la mujer; otro dezia que le avia forcado
la hija; otro que le avia robado; otro, que le avia muerto el padre, otro, el
hermano (556).

Al comparar estas acciones iniciales con las de la segunda parte, nos
damos cuenta de que el cambio consiste, en gran medida, en invertir ese
acaparamiento y consumicién de bienes y en dirigir sus actos volunta-
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riamente a la distribucién o conservacién de los mismos dentro de su
comunidad. Tras enterarse del secreto de su nacimiento, las primeras
acciones de Roberto consisten en matar a sus compafieros de fechorias
(aquellos que eran también acaparadores) y en encargar a unos monjes
lo siguiente:

Yo vos ruego que me querdis encomendar a mi padre y le querdis dar esta
llave, que es de la casa en que me retrafa con mis compafieros, y en ella
hallard grandes thesoros y riquezas, que ovimos robado de diversas partes.
Y le diréis que restituya toda aquella hazienda a sus duefios (564).

Por otra parte, después de la segunda matanza que realiza al lado
del ejército del emperador, encontramos el siguiente fragmento signi-
ficativo:

quando vido que no quedava en el campo ninguno contra quien peleasse
y que los del emperador tomavan pacificamente las tiendas y riquezas de los
enemigos, muy discretamente salio de la gente y entré en Roma sin ser de
ninguno conoscido ni visto (574).

Tal vez mas importante que estos ejemplos es el hecho de que las
acciones heroicas de Roberto en la segunda parte estén dedicadas, en su
totalidad, a conservar el bien familiar mas importante de la comunidad en
la que vive en ese momento, es decir, a rescatar a la hija del emperador,
sujeto de toda la disputa entre los ejércitos.

En el centro del relato, a manera de eje, estdn situadas una serie de
acciones que son profundamente significativas en el sentido que venimos
analizando. A menudo se ha dicho que en este punto de la historia de
Roberto, “stbitamente y sin explicacion clara, surge el arrepentimien-
to” (Baranda, 1995: li). Sin embargo, a la luz de este andlisis, podemos
observar que, en todas las versiones, antes de que su verdadera natura-
leza le sea revelada, el personaje cae en la cuenta de que hay un fuerte
rechazo social hacia él. Antes de llegar con su madre, quien le revelara
el secreto de su nacimiento, el protagonista entra al castillo y es recibido
de la siguiente manera:
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Llevaba Roberto la espada en la mano toda sangrienta. E tenia assimesmo
manos y pechos y los vestidos tefiidos en la sangre de los sanctos hermi-
tafios que avia degollado. E como Roberto vio que todos hufan dél, fue
muy triste por ello y se puso a pensar qué lo podria causar. Y con este
pensamiento llegé a la puerta del castillo y no hallé portero ni hombre
que nada le dixesse, de lo qual fue més maravillado. Y apedse del cavallo
y entr6 en el castillo, y los que estavan en los andamios comengaron a
dezir a grandes bozes: “iGuardaos, que viene Roberto el Diablo!” Y hu-
yendo por el castillo, algunos se encerravan en las cimaras, otros subfan
el tejado (560).

El resultado directo de este rechazo social es el cambio voluntario
de sus acciones acaparadoras hacia el extremo opuesto: el restableci-
miento de los bienes robados, el esfuerzo por lograr una distribucion y
preservacién adecuada de los mismos, y el control sobre su cuerpo para
no seguir siendo un consumidor voraz. No es casual que, tras matar a
sus compafieros, la siguiente accién consista en que “Roberto tomo el
camino para Roma y anduvo todo aquel dia y la noche sin comer cosa
ninguna” (563).

Es en este punto también en el que se inserta la penitencia realizada
por el personaje tras su transformacion voluntaria. Al estudiar los ma-
nuales de confesores y predicadores contemporaneos a las versiones que
venimos citando, algunos autores han notado que las practicas peniten-
ciales de Roberto tienen poco que ver con las formas de penitencia que
la Iglesia recomendaba (Hopkins, 1990: 196). En cambio, las acciones de
nuestro héroe son muy significativas en cuanto a su caracter de rechazoa
ser consumidor de bienes. Estas consisten en cumplir con tres preceptos
basicos: “que dissimules ser loco y mudo, y assimesmo no comeras cosa
alguna salvolo que alos perros pudieres quitar” (566). La locura simulada
y el enmudecimiento forzado, ademds de ser un simbolo de purificacion
en la narrativa medieval, ' funcionan aqui como la representacion de un
apartamiento voluntario del consumo de los bienes culturales de una
comunidad. El hecho de que Roberto o Gowther no coman mas que lo

10 Véase, sobre la locura como acto purificador y penitencial en personajes
como Roberto el Diablo y otros semejantes, el articulo de Delpech, 1981.
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que puedan compartir con los perros es el refuerzo mas claro de cémo su
caracter de acaparadores y consumidores de bienes ha dado un vuelco
radical. La consecuencia directa de ese “cambio de signo” en las accio-
nes del personaje es su reinsercién en la sociedad. Esta estd representa
de diversas formas: el casamiento final con la hija del emperador, la
adquisicién de un carisma heroico, su calidad final de hombre santo en
algunas versiones, etcétera.

Mi intenci6n al elaborar este analisis no es, por supuesto, insinuar que
las distintas versiones de la historia de Roberto el Diablo no sean textos
con un marcado caracter religioso. Mi intencién es advertir que en la es-
tructura de esta historia hay, ademas, una serie de elementos que remiten
a una gramatica narrativa que va mucho mas alla de los componentes
ideologicos de las multiples versiones. Como ha notado Andrea Hopkins,
este personaje “is not just a particular individual, but a great Type, acting
outafamiliar and timless role. [...] He is also Everyman, who has inherited
Original Sin, and seeks to escape from the burden of his naturally sinful
flesh” (Hopkins, 1990: 189-170). En este sentido, la historia también va més
alla de su interpretacién religiosa y plantea la transmisién de un conoci-
miento de tipo tradicional por medio del relato: el personaje protagonista
es un hombre cualquiera, en el sentido de que su naturaleza lo impulsa
a acaparar y consumir bienes dentro de su comunidad; al percatarse de
que ese comportamiento lo excluye de la sociedad en la que vive, cae en
la cuenta de que, mediante su voluntad, es capaz de invertir sus acciones
para adquirir carisma heroico y aceptacion social.

Tal vez sean estas caracteristicas de la gramatica narrativa de la his-
toria de Roberto, por encima de su facil adaptabilidad para convertirse
en exemplum y texto devoto, las que llevaron a su amplisima difusién
y a su lectura continuada durante mas de cuatro siglos.! Sus maltiples

1 Esto ya ha sido intuido por criticos que han emprendido anélisis notables
de la historia. Cacho Blecua, por ejemplo, escribe que: “es misterioso el atracti-
vo que puede ejercer en diferentes culturas desde finales del XiI hasta nuestros
dias. Dejando a un lado explicaciones parciales y concretas para cada momento
histérico, la clave puede radicar en su estructura” (1986: 55). Por otra parte, las
multiples ediciones del Roberto dan claro testimonio de su atractivo y de su
amplisima difusién. Rodriguez Velasco (1996: 139) refiere que la version francesa
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versiones, ediciones y reimpresiones nos sugieren que muchos de sus
receptores no solo leyeron la novela como un texto devoto y entretenido,
o0 que no solo atendieron a sus caracteristicas doctrinales, sino que en-
contraron también en ella una serie de conocimientos y mensajes mucho
mas vastos. La utilizacién de esa estructura narrativa para volver a contar
la historia de manera exitosa en un cémic —que, obviamente, no tiene
ya ninguna lectura de tipo doctrinal— puede apuntalar esta hipétesis.
Resulta por eso atin mas interesante comparar las versiones de Roberto
con el cémic Hellboy.

Antes de entrar al andlisis comparativo de estas dos historias es
necesario decir que, aunque existen una serie de textos emparentados
con Roberto el Diablo —ya sea por utilizar alguno de los mismos tipos y
motivos argumentales, por recuperar partes del relato, o por guardar
semejanzas con su estructura—, ninguno de esos correlatos puede ser
considerado como una reelaboracién o una reescritura en la manera en
la que Hellboy lo es. Basta asomarse rapidamente a algunos de esos co-
rrelatos para comprobar que estos no son sino testimonios de los puntos
de contacto que tiene Roberto el Diablo con distintas tradiciones literarias,
o bien, secuelas fragmentarias de su amplisima difusion.

Algunas supervivencias orales de la historia han sido documentadas,
por ejemplo, en la tradicion francesa por Paul Sébillot,!2 mientras que
otros textos dan testimonio de que, mucho antes de que se difundieran las
versiones en las que he centrado mi andlisis, existieron por varios lugares
de Europa relatos con motivos y tipos argumentales muy parecidos e
incluso emparentados con la historia de Roberto. La cantiga ndmero 115
de las Cantigas de Santa Maria, por ejemplo, tiene una trama en la que

en prosa se imprimié once veces en un plazo de 84 afios. Cacho Blecua (1986:
52) documenta 34 ediciones esparfiolas entre los siglos XvI y XVIil. Nieves
Baranda (1991: 189) refiere 15 mas en el siglo XIX, mientras que en el XX se
publicaron al menos otras cuatro, aunque varias ya de carécter filolégico.

12“0On dit encore dans le pays de Bayeux d’un homme turbulent et méchant:
C’est pis que Robert le Diable. La terrible et épouvantable histoire de ce prince
fait encore trembler les paysans dans les longues soirées d"hiver. Son souvenir
est attaché a plusieurs chateaux, entre autres a celui des Molineaux ot on le
voit apparaitre sous la forme d"un loupe efflanqué, parfois aussi sous celle d'un
ermite” (Sébillot, 2002: 1433).
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también se puede indentificar el tipo cuentistico 756B (El contrato con el
diablo), pero el desarrollo del relato sigue una estructura y un argumen-
to bastante distintos a los de Roberto, pues aqui el diablo reclamard a su
hijo a los quince afos y sera santa Maria quien lo salve.

Tras la difusién en Espafia de La espantosa y maravillosa vida de Roberto
el Diablo, se pueden identificar al menos una comedia y un pliego suelto
que, con toda probabilidad, estuvieron inspirados por ella, ya fuera
como texto escrito o como parte de su difusion oral u oralizada. EI loco
en la penitencia o tirano mds impropio, comedia anénima del siglo XVII,
construye una trama teatral sobre el episodio penitencial de Roberto;
mientras que un pliego suelto de 1697 cuenta una historia tremendista
y escandalosa que reproduce, actualizandola con topénimos familiares
para sus lectores, la primera parte del Roberto.!3 Sin embargo, como
muchos otros pliegos sueltos que contenian relaciones de ajusticiados,
y a diferencia de Roberto el Diablo, el protagonista de este romance
terminara castigado por la justicia.

Ya en épocas mas modernas, la influencia del relato de Roberto ha
seguido vigente y visible en otros textos. Algunos criticos han opinado
que “su mas ilustre influencia estd en la novela de Mario Vargas Llosa
La guerra del fin del mundo” (Baranda, 1995: li), publicada en 1981; sin
embargo, lo que encontramos de Roberto en esta obra no es sino una
referencia explicita que se usa luego para narrar en pocas paginas la vida
del cangaceiro brasileio Jodo Chico, de quien escribe el autor que

la historia que lleg6 a ser carne de su carne fue la de Roberto el Diablo,
ese hijo del Duque de Normandia que, después de cometer todas las
maldades, se arrepinti6é y anduvo a cuatro patas, ladrando en vez de
hablar y durmiendo entre las bestias, hasta que, habiendo alcanzado la

13 El titulo de ese pliego, estudiado y editado por Claudia Carranza Vera (2008:
760), puede darnos una idea bastante clara de su naturaleza: Curioso romance
del caso mds estupendo que se ha visto en estos tiempos. Dase cuenta de como marido y
muger que avia algunos arios que estaban casados, no tenian stucesion; y muy deseosos de
tenerla, hizieron muchos estremos, y casi desesperados, con peticiones injustas, irritaron
a su Divina Magestad, dandoles un hijo, el qual en el vientre de su madre rabiaba y la
mordia como perro; y después de nacido mato a su padre, y otras muchas muertes que
hizo, y grandes estragos, como verd el curioso; sucedio en el Reyno de Aragon.
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misericordia del Buen Jests, salvé al Emperador del ataque de los moros
y se cas6 con la Reina del Brasil. El nifio se obstinaba en que los troveros
la contaran sin omitir detalle (Vargas Llosa, 1987: 68).

Joao Chico se convertird en bandido y cambiara su nombre por Jodo
Satan, para después unirse a la revuelta contra la Reptblica bajo el
nombre de Jodo Abade, “es decir, apdstol del Buen Jests” (Vargas Llosa,
1987: 75).14

A diferencia de estos textos que recuperan fragmentos del relato o
referencias al mismo, lo que encontramos en Hellboy es mas bien una
actualizacién completa de la historia de Roberto. Como veremos a con-
tinuacion, es posible observar no solo una coincidencia en cuanto al tema
y a la estructura narrativa entre ambas historias, sino también una mis-
ma utilizacion de los motivos y un manejo casi idéntico de los elementos
de la gramatica narrativa que hemos observado hasta ahora.

Para iniciar con esta segunda parte de nuestro analisis es necesario
decir que el cémic constituye un vastisimo dmbito editorial, en el que se
han recreado y difundido modernamente —en muchas ocasiones de ma-
neramuy creativa— innumerables historias épicas y tipos argumentales
de corte popular y tradicional. Solo muy recientemente han comenzado
los estudios académicos a considerarlo como un material de investiga-
cién, y atin carecemos —al menos en espafol — de términos acordados
para referirse a varios de sus elementos. Interesa, por ello, hacer aqui
una descripcion detallada de las caracteristicas editoriales y literarias del
“texto” que me propongo comparar con la historia de Roberto.

Hellboy es un conjunto de relatos breves con un personaje protago-
nista homonimo. Estos relatos de diversa extension han sido publicados
como numeros sueltos de comic books,'> en el caso de los mas extensos,
o como parte de comic books misceldneos, los mas breves. Todos estos
relatos tienen, sin embargo, un hilo argumental comtn, constituido

14 Sobre la historia de Roberto el Diablo y su relacién con las vidas de bandidos
ha escrito parrafos muy interesantes Cacho Blecua, 1986: 55-56.

15 No hay un término equivalente en espafiol para comic book, formato clésico
para la publicacion de cémics, que consiste en un cuadernillo de 168 x 257 mm,
aproximadamente, con 14 o 16 paginas.
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por la “historia de vida” del personaje principal. El hilo argumental se
va exponiendo gradualmente a lo largo de todos los relatos, pero las
historias individuales no guardan una secuencia estrictamente lineal,
ni de aparicién, ni de posible lectura: las historias pueden leerse de
manera independiente, mientras que la vida de Hellboy —en torno ala
que giran todas ellas en mayor o menor medida— puede reconstruirse
con la lectura de todos los relatos existentes. Algunos relatos de Hellboy
forman “arcos argumentales” lineales que aparecen en tres o cuatro co-
mic books seriados, mientras que otros son simplemente historias sueltas.
El autor norteamericano Mike Mignola es quien ha escrito el guion de
todas estas publicaciones y es también quien se ha encargado del dibujo
de la mayoria de ellas.®

Este tipo de narracion — frecuente dentro del género comic—17 y la
estructura que produce hacen que todos los cémics de Hellboy estén
vinculados y supeditados, en cierta forma, al argumento constituido por
la vida del personaje. Esto nos permite decir que Hellboy, como el con-
junto de cémics descritos, constituye un relato compuesto por episodios
dispuestos en una secuencia no lineal de publicacion. Al referirme aqui
a Hellboy lo haré con ese sentido: el del relato que resulta del conjunto
de todas sus historias publicadas hasta ahora.!

16 El concepto de “autor” en el comic suele resultar problemético, debido a
que en el proceso de creacion de una de estas piezas intervienen varias manos:
el guionista, el dibujante, el colorista, el rotulista, etc. En este caso, Mignola se
encarg6 del dibujo y del guién de Hellboy hasta el 2005, cuando otros dibujantes
empezaron a intervenir en la factura del cémic.

17 Esta forma de articulacion puede verse como una evolucion de la forma
inicial del comic book episédico; permite al lector saber un poco mds sobre el
personaje en cuestiéon con cada ntimero publicado, lo cual, por otra parte,
constituye una excelente estrategia de mercado, que sustituye a la de la intri-
ga de la historia lineal. Suele utilizarse mas frecuentemente en cémics que no
son de aparicion periddica. Casi sobra decir el interés que tendria el analisis de
estas formas narrativas del comic por si mismas y en relacién con otras, como
la novela de folletin.

18 Conviene sefialar que no es solo el argumento detras de todas las historias
y su particular manera de narracién lo que nos permite conceptualizarlas y
analizarlas como un todo, sino que también existe para ello una razén editorial
que denota este concepto de unidad. Esta consiste en que el grupo de historias



De Roberto el Diablo a Hellboy

El primer comic book de Hellboy, Seed of Destruction, se public en
1994.19 A partir de entonces han aparecido los demas relatos, sin perio-
dicidad, entre ese afio y 1999. Los comics de Hellboy han sido traducidos
a doce idiomas, y casi todos han tenido reediciones que los recopilan en
series de tres o cuatro, asi como algunas ediciones con encuadernacién
especial. Atn no es posible calcular la cantidad de lectores que esto su-
pone, pero resulta evidente que Hellboy es un cémic con gran un éxito
editorial 2

La coincidencia temética entre la historia de Hellboy y la de Roberto el
Diablo salta a la vista con solo resumir la historia que cuentan, fragmen-
tariamente, todos los episodios del comic. Hijo de una mujer seducida
y fecundada por el demonio, Hellboy llega al mundo el 23 de diciembre
de 1944, al ser invocado por un conjuro magico de los miembros del pro-
yecto “Ragna Rok”, curioso grupo formado por un destacamento nazi en
Inglaterra y por el personaje ficticio de Rasputin, inventado sobre la base
historica del consejero de la familia imperial rusa Romanov. Hellboy, sin
embargo, serd recogido de pequefo, adoptado y criado por el ejército
estadounidense, concretamente por el también curioso Bureau for Pa-
ranormal Research and Defense. Hellboy es un ser extrafio: un demonio
antropomorfo de color rojo que lleva los restos de un par de cuernos que
han sido cortados practicamente hasta su base y que tiene pezufias, cola,

a las que me refiero aparecen siempre publicadas bajo el titulo genérico de He-
IIboy encima del titulo del relato en particular: The Right Hand of Doom, o bien,
The Chained Coffin. He incluido en la biliografia todos los episodios del cémic
aparecidos antes de la redaccion de este trabajo. Cabe aclarar, sin embargo, que
Hellboy ha aparecido también, como personaje secundario, en otras publicacio-
nes, como los “crossovers” Batman / Hellboy y Ghost / Hellboy, asi como en historias
derivadas del éxito del cémic de Mignola, tales como la serie B.P.R.D.

19 Antes habian aparecido ya dos pequefias historias, de dos paginas cada
una, que funcionaron como promocionales del personaje. Se publicaron res-
pectivamente en San Diego Comic-Con Comics 2 y en el Comics Buyers Guide,
ambas en 1993.

20 Como testimonio del éxito de este comic es necesario mencionar también
la produccién de dos peliculas de Guillermo del Toro, Hellboy (2004) y Hellboy I1:
The Golden Army (2008), asi como la publicacién de una novela de Christopher
Golden (1997) basada en la historia del héroe: Hellboy. The Lost Army.
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una enorme mano de piedra y una fuerza descomunal. A pesar de esto,
vive entre los seres humanos, como uno de ellos. Su origen, en un prin-
cipio, es un misterio, tanto para él como para los que lo rodean, incluida
la Agencia que lo ha adoptado y para la que trabajard combatiendo una
serie de “fendmenos extrafios y malévolos”, que suelen ser tanto perso-
nas como seres fantésticos, a veces muy parecidos a él. Una parte de las
historias de Hellboy trata de esas aventuras. El resto —concretamente
tres episodios en los que se enfrenta a Rasputin y los nazis— trata de
los relatos en los que se revela el origen y el destino de Hellboy: hijo del
demonio, ha sido traido a la tierra para desatar el apocalipsis, y su ma-
no de piedra encierra el secreto para lograrlo. Hellboy rechaza su destino
y elige seguir combatiendo el “mal”, justamente con los instrumentos
que le fueron dados para lo contrario: la mano y la fuerza. En los ulti-
mos episodios publicados hasta ahora, el héroe deja la agencia para la
que trabaja y se retira a Africa para iniciar una especie de viaje intros-
pectivo y ascético.?! Al igual que Roberto y Gowther, Hellboy es, pues,
un personaje engendrado por intervencion demoniaca, que rechaza su
destino para darle voluntariamente el rumbo opuesto a su vida.

Las implicaciones de esta semejanza tematica van, sin embargo, mu-
cho mas all4, cuando comparamos con detalle otros aspectos de ambas
historias. Uno de los més interesantes, por lo que denota sobre las po-
sibilidades de reescritura de un relato, es el de la estructura narrativa.
Hemos visto que las distintas versiones de Roberto el Diablo presentan
una estructura dividida en dos partes simétricas, pero opuestas en cuanto
asu “signo ético” y simbolismo narrativo. Aunque dentro de su secuen-
cia lineal la historia de Hellboy no presente esta estructura bipartita,
podemos encontrar en ella una equivalencia muy interesante. Para ello
es necesario tomar en cuenta que una de las principales caracteristicas
narrativas del comic consiste en ser una forma hibrida, que presenta ante
el lector un “texto” en el que se superponen aspectos de una imagen
(perspectiva, color, simetria, etc.) y aspectos de la palabra escrita (Eisner,
2002:10). Elresultado de esta combinacion es una narracién en la que las

21 Este, sin embargo, no es el final absoluto de la trama, ya que las historias
de Hellboy siguen publicandose.
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imdgenes son tan significativas para el relato como las palabras que las
acompafian. Es en este sentido que Hellboy tiene también una estructura
bipartita semejante a la de Roberto el Diablo. Lo que hace Mignola al re-
presentar graficamente a Hellboy como un demonio rojo que lleva a cabo
acciones “éticamente positivas” es crear una narracién que superpone dos
planos de significado simétricamente opuestos: la imagen representa una
“situacion negativa”, mientras que la trama y las palabras representan su
opuesto. Es de esta manera que se genera, con una equivalencia propia
del género cémic, una estructura bipartita que corresponde, en el nivel
espacial, a la de Roberto. Podemos encontrar ejemplos de esta estrategia
practicamente en todas las vifetas de nuestro comic, pero algunas son
especialmente claras al respecto, como la siguiente imagen en la que
Hellboy alienta a su padre adoptivo, Trevor Bruttenholm.

SHH,
woeeY, SiR,
N EVERYTHING IS5
BLUR. NOTHING . =3
MAKES SENSE. FINE NOw.
| cETALS.., EVENTS /

ALL

OROER.
I REMEMBER

THERE WAS
SCREAMING.

THEN THERE

WAS THE NEW
VORK SYLINE. T
JUMPED OVERBOARD,
SWAM TO SHORE.
CAME HERE,

BLIT.., BEFORE
THAT.., ON THE ICE-
EREAKER AGAN
NO IDEA HOW T
SOT THERE

Figura 1. Mignola, 1994a: 21.
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Los elementos gréficos de Hellboy explotan al maximo esta estrategia
narrativa, del mismo modo que las versiones de Roberto lo hacen con las
dos partes de su trama. El comic aprovecha las amplias zonas de colores
uniformes contrastados en la pdgina para resaltar la imagen de Hellboy,
la cual, por otra parte, estd construida mediante una serie de simbolos
tradicionalmente asociados a una imagen demoniaca: el color rojo, la co-
la, los cuernos, los pies terminados en pezuiias, la asimetria de la figura,
etc. El resultado de la estrategia narrativa de Hellboy es una estructura
que puede ser vista como la superposicién de dos planos de significado
opuesto. Mientras que en Roberto el Diablo la estrategia de oposicién
generaba dos partes simétricas, en Hellboy esta estrategia permite man-
tener la oposicién a lo largo de toda una trama uniforme.

Hemos dicho también que el eje de Roberto el Diablo, situado en el
centro del relato, esta constituido por la revelacién del secreto sobre el na-
cimiento del héroe y por el rechazo de su destino. En el caso de Hellboy
el eje es el mismo, pero, debido a su estructura narrativa, ese momento se
sitia como el climax de varias de las historias cortas y, sin duda, como el
momento mds trascendente de todo el conjunto de ellas. Las semejanzas
entre esos pasajes de ambas historias son destacables. En la historia de
Roberto el Diablo leemos:

Quando Roberto oy6 tales razones, cayé amortescido en el suelo, y des-
que fue tornado en si, con multitud de lagrimas comengé a dezir: “;O,
misericordioso y eterno Dios! ;Cémo permites que pague la inocencia
del hijo por la malicia de la madre? jO, pecador de mi!, quanto tiempo
he servido al diablo sin tener conoscimiento de mi perdicién. ;O, maldito
diablo!, quantas cautelas y modos buscas para privarnos de la gloria y
captivarnos en tus tristes carceles, por cuyo camino desde mi puericia
hasta este dia me has llevado, cegandome los ojos de la razén por el
poder que mi madre te dio. jO astuto y sagaz engafador! [...] jO, pues,
piadoso y misericordioso Jesuchristo! [...] a mi, mezquino pecador, pon
en mi corazén entera contricion de mis pecados y dbreme la carrera de
tus mandamientos” (561).

Después de pronunciar estas palabras, Roberto se hincara delante de
su madre para pedirle perdén y encargarle que le diga a su padre que
se marcha a Roma para ponerse “a los pies del padre sancto y confessar-
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le todos mis delitos y hazer penitencia dellos” (561). En Hellboy se da una
situacién muy semejante, aunque el componente religioso esté ausente:
la revelacion del origen del héroe produce también un efecto fisico (cre-
cimiento mégico de los cuernos), hay también una referencia al pecado
de la madre y a la libre voluntad del hijo y una exclamacion de rechazo
e insulto al culpable de su destino. Como en el caso de la genuflexion y
laslagrimas de Roberto, el rechazo del destino en el comic esta expresado
no solo por las palabras, sino también por las acciones del héroe y por el
desprendimiento de una parte de si: los cuernos.

YOu PON'T
LIKE THAT,

KiLL ME R
YOU CRN/

WOMAN IN HELL,
REBORN OF HUMAN

AND NOW,
FINRLLY...

Figura 2. Mignola, 1996f: 19.
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El analisis de las claves del relato de Hellboy y su gramética narrativa
nos lleva a observar las mismas pautas que habiamos descrito en la his-
toria de Roberto en cuanto a la definicién del héroe y de sus actos como
positivos o negativos. Hellboy es también un personaje heroico, debido
a una constante en sus actos: la capacidad de dominar, administrar y
atravesar los espacios mas anchos y mas estrechos. Esta poética de los
espacios es aiin mas evidente en el comic, debido al elemento gréfico, que
dispone los espacios sobre la pdgina. Como muestran los siguientes ejem-
plos, son numerosas las vifietas en las que Hellboy aparece atravesando
grandes extensiones —el campo, el mar o el cielo— o bien, entrando y
saliendo de todo tipo de lugares estrechos.

Figura 3. Mignola, 2002a: 10; Mignola, 2002b: 30;
Mignola, 1996b: 19; Mignola, 1996a: 22.
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Ademas de ese dominio sobre los espacios, los actos del héroe vuelven
a estar definidos por su posicion ante los bienes de la comunidad a la
que pertenece. En Hellboy, donde el componente religioso se reduce a re-
ferencias graficas vacias de las tendencias doctrinales observables en
Roberto el Diablo, podemos ver de manera mas clara la logica de la dis-
tribucion de bienes y del héroe como donador y restablecedor de estos.
Alo largo de todas las historias que componen el relato de su vida, las
acciones de Hellboy lo caracterizan como aquel que, gracias al dominio
sobre los espacios, es capaz de restablecer los bienes a la comunidad a
la que pertenece. Un ejemplo paradigmético se encuentra en la histo-
ria The Corpse, en la que el personaje viaja a Irlanda para rescatar a una
nifa que ha sido raptada y sustituida mediante engafios por un grupo
de demonios. El relato cuenta cémo el héroe tiene que atravesar grandes
extensiones de terreno y luchar contra criaturas demonfacas para reco-
brar alanifia y para restituirla a sus padres. El restablecimiento del bien
familiar mds importante de la comunidad (doncella virgen), ademas
de ser el acto paradigmatico que define el signo heroico de una accion,
guarda una similitud clara con las acciones de Roberto para resguardar
a la hija del emperador.

Ademads de estos paralelos en la trama, es posible observar también
algunas semejanzas en cuanto al episodio “penitencial” de Roberto, el
cual, como vimos, es profundamente simbdlico, por significar la renuncia
del héroe a consumir bienes de la comunidad. Hellboy no realiza peni-
tencia, porque esta se encuentra fuera del sistema ideolégico de la obra,
pero, en cambio, su comportamiento simbélico en cuanto a los bienes
materiales es muy parecido: en ninguna vifieta se le ve comer, salvo en
ciertos episodios de su infancia, cuando su principal interlocutor es,
justamente, un perro.

Resulta interesante observar el cumplimiento de esta l6gica de lo
heroico en la gramatica narrativa de ambas ficciones, sobre todo porque
esto apuntala la idea de que la historia de Roberto y la de Hellboy es-
tan construidas sobre los mismos modelos y elementos narrativos, que
van mucho mas alla de componentes ideolégicos temporales. Es posi-
ble que una buena parte del éxito y permanencia de estas ficciones se
encuentre en esos patrones comunes que observan ambas historias y en
el consecuente establecimiento de sus héroes como modelos sociales
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transmisores de conocimiento. Hellboy, al igual que Roberto, pertenece
a una comunidad a la que podria destruir. A pesar de su naturaleza
—que se refleja en su aspecto—, es el signo de sus acciones lo que hace
que esa comunidad lo acepte y lo integre como un héroe. El mensaje que
el relato transmite, como vemos, se actualiza y se repite.

Las caracteristicas ideoldgicas que recubren y completan el significado
de esta gramdtica narrativa subyacente estan determinadas por la socie-
dad y por la época que genera o reescribe las historias para integrarlas a
un sistema cultural >? Asociadas a la estructura narrativa y a la trama de
la historia, las unidades argumentales breves que la componen —moti-
vos— también se repiten de la Edad Media a la postmodernidad. En la
reutilizacién de los motivos y en la manera en la que estos incorporan un
fuerte contenido ideol6gico, podemos encontrar mas claves para nuestro
analisis comparativo.

Los motivos que aparecen al inicio de los relatos de Roberto el Diablo
y Hellboy constituyen un ejemplo interesante de cémo la actualizacion
de esta historia implica la reutilizacion de sus unidades argumentales
mas breves y su adaptacién ideoldgica. Algunas versiones de la histo-
ria de Roberto —como la hispanica— sittian su comienzo en un dia de
Navidad, cuando el duque de Normandia, Aubert, se decide a buscar
mujer: “Tuvo este duque un dia de Navidad cortes en una villa suya
que llaman Vernén, a las quales fueron llamados todos los sefiores y
varones y caballeros del ducado de Normandia” (548). En el comic book
que presento la primera historia seriada de Hellboy podemos observar
una coincidencia nada casual en cuanto a la fecha. En su primera pagina
leemos: “Journal of 1%t Sgt. George Whitman, US 12/23/44 East
Bromwich, England. We've been here for two days now and it isn’t
getting any better. All of the men are jittery in this place...” (Mignola,
1994a: 5). Al referirse a la fecha del nacimiento de Cristo —o a una muy
préxima —, ambas historias utilizan un mismo motivo para construir un
personaje inicial que represente al héroe por inversién, valiéndose de

22 Peter Burke escribi6 en este sentido que “los héroes, los malvados y los
bufones que surgen en una determinada cultura, constituyen un sistema y nos
revelan los modelos y las normas de esta cultura cuando son —respectivamen-
te— superados, amenazados o no considerados” (Burke, 1991: 219).
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referencias culturales ampliamente difundidas, como, por ejemplo, la del
nacimiento del opuesto exacto de Jestis. Aunque el matiz doctrinal que
pudo tener este elemento en otras épocas ha dejado de estar vigente, el
motivo sigue funcionando en el comic, porque constituye un referente
cultural atn identificable para sus lectores.

Muchos de los motivos que presentan mayor semejanza entre las dos
historias funcionan de esta misma manera, ya sea con remanentes religio-
sos que funcionan en el comic como simples referencias culturales o ape-
lando a otros conocimientos que forman parte del codigo cultural comin
a lectores de todas las épocas. El resto de los motivos que se combinan
para crear el tipo argumental con el que se inicia Roberto el Diablo —“El
contrato con el diablo” (ATU 756B) — también reaparecen en el comic. Tal
es el caso, por ejemplo, de los fendmenos extraordinarios que suceden
en el nacimiento del héroe, el rapido y monstruoso desarrollo infantil o
la denticién temprana. En el Roberto hispanico leemos que

en la hora que ovo de nascer este nifio, como se halla en las crénicas fran-
cesas, vino una niebla muy escura que cobria toda la ciudad, que parescia
media noche, y tronava y cafanrayos [...] y dur6 esto quatro horas. Y des-
pués abri6 el tiempo y parescia que el cielo estaba encendido en llamas
de fuego, y los relampagos eran tan espessos, que cegavan las gentes; los
vientos hazian grande guerra unos con otros, que temblavan las casas has-
ta los cimientos. Y fue el palacio donde parid la duquesa tan maltratado
de los vientos y tempestad, que gran parte dél cay6 en el suelo (552).

El “nacimiento” de Hellboy presenta este mismo motivo en el plano
grafico, como se puede ver en las siguientes dos vifietas.
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Figura 4. Mignola, 1994a: 14 y 16.

También los signos que denotan la naturaleza diabélica del héroe son
los mismos en ambas historias. Sobre Roberto se nos dice que “dende
a tres meses tuvo todos sus dientes y muelas [...] y quando ovo un afio,
andava y hablava tan bien como los otros nifios de cinco afios. [...] Cresci6
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este nifio mucho en poco tiempo, y si crescia en cuerpo, mas crescia en
maldades” (552-553). En Hellboy encontramos también los motivos de la
denticion temprana y el rapido y monstruoso desarrollo: las vifietas en
las que aparece como nifio suelen presentarlo con los dientes visibles,
mientras que cuando resume su historia temprana en The Right Hand of
Doom 1o hace de la siguiente manera:

YT APPERRED IN R FIREBRALL IN RN OLD “LLRAND INYS2 T
CHWRCH IN ENGLAND, THEN THEY TOOK JOINED THE
ME TO B NEW MEXICO RIR PFORCE BRSE BURERL FOR
WHERE T GREW WP RERLLY FARST... PRRANORMAL.
RESERRcCH BND
DEFENSE ..,

SEPT. 3,194, ) & i

Figura 5. Mignola, 1998c: 59

Es imposible hacer aqui una comparacion mds extensa de la enorme
cantidad de motivos que estos relatos comparten y de las maneras en las
que laideologia vigente determina su adaptacién. Algunos, sin embargo,
merecen por lo menos ser mencionados. Las tres batallas consecutivas
en las que Roberto vence al Almirante y a sus ejércitos de “infieles”,
asi como las burlas que hace el héroe medieval de los judios en la cor-
te, tienen un parangoén en las tres batallas en las que Hellboy vence a
Rasputin y a los nazis del proyecto “Ragna-Rok”. El establecimiento
del enemigo —de un otro colectivo— con respecto a la comunidad no
puede ser mas obvio: infieles y judios por un lado, rusos y nazis por el
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otro. Los relatos marcan claramente de esta forma la ideologia a la que
pertenecen. Otros motivos, como los dos nombres del héroe, el viaje
para emprender aventuras o penitencia, la muerte del padre, la llave en
la mano, las armas madgicas, etc., presentan estos mismos procesos de
adaptacion y merecerian un andlisis mucho mas detallado, para el que
no hay lugar en este trabajo.

El andlisis comparativo de los dos relatos que nos han ocupado, de sus
multiples semejanzas y paralelos, desemboca forzosamente en el plantea-
miento de una discusion final: jes Hellboy un relato derivado de alguna
de las versiones de Roberto el Diablo? ; Estamos situados ante la reescritu-
ra de lanovela, ante su version en comic, o ante una reelaboraciéon basada
de alguna forma en ella? Resulta imposible dar una respuesta afirmativa
a estas preguntas, pues aunque las influencias, conexiones literarias y
difusion de Roberto sean muy amplias, y aunque los parecidos entre am-
bas historias sean notables, no tenemos ni un solo dato que las vincule
de manera directa o que demuestre que Hellboy fue escrito tomando la
novela de tradicién medieval como fuente de inspiracion.

Més de un factor me lleva a pensar, en cambio, que Hellboy puede con-
siderarse mas bien como una “actualizacién” o un paralelo de la historia
de Roberto, es decir, como la invencion de un relato nuevo, pero muy
parecido, un relato que utiliza para su configuracién una combinacién
casi idéntica de elementos narrativos. Entrevistado sobre el proceso de
creacion inicial del personaje de Hellboy y de su historia, Mike Mignola
parece apuntar hacia esos derroteros: “I've allways enjoyed reading old
folklore and legends, and ghosts stories, and I wanted that kind of stuff;
butIalso, Iloved, you know, old monster comics, you know, the Jack Kir-
by Marvel comics”.?3 En varios de los prologos a las reediciones de sus c6-
mics, el autor de Hellboy declara ser un buen lector de cuentos folcléricos
y de varios tipos de literatura popular y tradicional, pero, aunque no es
imposible que conozca la historia de Sir Gowther o de Roberto el Diablo,
sus palabras y sus creaciones denotan mas bien procesos de invencion que

2 Entrevista a Mike Mignola incluida en el documental Hellboy: the Seeds of
Creation, en el disco 2 de la pelicula Hellboy, dirigida por Guillermo del Toro
en el 2004.
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de reescritura. Con un dominio de la tradicién similar a aquel de quie-
nes recreaban y transmitian los romans ingleses, los dits franceses o
la literatura de cordel hispanica, Mignola parece haber utilizado una
combinacion légica de elementos narrativos para producir un nuevo y
exitoso relato, que coincide en muchos aspectos con un tipo de historia
heroica antecedente. Asi, fruto de un nuevo tipo de narrativa, Hellboy
recrea y actualiza en sus paginas un relato con el que no guarda una
relacion “textual” directa.

En esta ocasion, los parecidos y las coincidencias narrativas que hemos
descrito apuntan hacia algo més trascendente que la mera identifica-
cién de parentescos literarios o de grupos de relatos con los mismos tipos
cuentisticos. Las semejanzas entre las historias analizadas nos sugieren
que es una preocupacién comdn y una misma necesidad de transmitir
ciertos conocimientos en torno a un tema lo que puede haber generado
relatos similares mediante la combinacién de elementos narrativos pare-
cidos en dos épocas distintas. Hellboy y Roberto el Diablo conforman un
tipo de héroe al que se le revela un conocimiento secreto a lo largo de su
historia. La revelacién de que el personaje ha nacido por designio dia-
bélico es, en realidad, una manera de cifrar en clave narrativa el destino
de cualquier hombre: el de ser un consumidor y un acaparador voraz.
Pero mediante esta revelacion y mediante sus acciones, el personaje se
convierte también en el portador de un conocimiento que se transmite a
través de su relato: todo sujeto con la capacidad potencial para destruir
su comunidad es también capaz de mantenerla voluntariamente en
equilibrio. Tal vez sea esa idea, sencilla y primigenia, la que dé vigencia
a los relatos que venimos analizando, y muy probablemente sea en la
necesidad de transmitirla donde debamos buscar las razones para que
existan paralelos literarios como el que plantean Hellboy y Roberto el
Diablo. Asi, sin importar que la historia de este tipo de héroe pueda con-
siderarse como una “hagiografia secular” o como un “texto de caracter
penitencial” (Hopkins, 12 y 20), como “prosa de cordel” (Caro Baroja,
383ss), como un “libro breve de aventuras ejemplares y caballerescas”
(Cacho Blecua, 50), como una “novela devota de aventuras” (Garcia de
Enterria, 88) o como un tipo de narrativa secuencial posmoderna, habra
siempre un misma légica y un mismo tipo de preocupaciones y ense-
fianzas que cohesionan los elementos que la conforman.
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Un relato, observado aisladamente, es susceptible de ser analizado
hasta sus tltimas consecuencias de manera sincronica; pero el analisis
que se practique sobre él siempre estard basado en el discurso tnico que
recubre su estructura y que cohesiona sus componentes mas primigenios,
mediante un lenguaje y una ideologfa particular. Sin embargo, cuando
ese relato encuentra un paralelo en otro tiempo, cuando existe otra ex-
presién narrativa que repite la misma historia en un contexto distinto,
la comparacién de ambas manifestaciones a veces abre una rendija en
el tel6n del discurso y nos permite vislumbrar algunos elementos de su
andamiaje mas bésico, algunos de sus componentes mas primigenios,
desnudos de la ideologia y del discurso que los recubre. Es hacia ese
tipo de “desnudez del discurso” hacia lo que ha querido avanzar este
articulo, sin otra intencién que la de tratar de entender la fascinacién
que nos causan la prodigiosa fuerza de Roberto o la misteriosa mano
derecha de Hellboy.
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Resumen. Este articulo presenta un analisis comparativo de dos narracio-
nes que desarrollan un mismo tipo de relato herdico: la novela popular
de raices medievales Roberto el Diabloy el comic Hellboy. El analisis tiene
el propésito de describir las claves que construyen el andamiaje de estas
historias y de proponer algunas ideas en torno a su éxito y a los motivos
para su permanencia.



De Roberto el Diablo a Hellboy

Abstract. This paper presents a comparative analysis of two literary works
that narrate the same kind of heroic tale: Roberto el Diablo, a popular novel
of medieval roots, and the comic Hellboy. It describes the narrative grammar
that constitutes the foundations for these works, and suggests some ideas that
explain their success and their continuance.

Palabras clave: comic; novela popular; héroe; gramatica narrativa.

409



Sergio Callau, coord. Culturas mdgicas: Magia y simbolismo en la literatura y la
cultura hispdnicas. Zaragoza: Prames, 2007; 296 pp.

El que, de cuando en cuando, alguna editorial privada siga atreviéndose
a colocar en el mercado libros de calidad tan notable (en la forma y en el
fondo) como este es algo que va asemejandose cada vez més a una haza-
fa, con ribetes, si bien se mira, de temeridad. Pocas empresas editoriales
(agradezcamoselo, pues, a Prames) son las que, entre la barahtinda con-
fusa de best-sellers y de titulillos de usar y tirar (mas de tirar que de usar,
todo hay que decirlo) que nos invaden, se arriesgan a mantener vivo el
hilo de la voz cada vez menos audible de la inteligencia, del trabajo bien
hecho y del afan de calidad. Pero la realidad se alfa en ciertas (contadas)
ocasiones con el suefio, y este libro es una de las raras ocasiones en que
podemos celebrar que un acontecimiento de ese calibre cobre vida.

Culturas magicas: Magia y simbolismo en la literaturay la cultura hispdnicas
es un libro raro, de los que debieran nacer muchos, pero de los que ven
la luz muy pocos. Pensado y disefiado por su editor, Sergio Callau, a
partir de la més exigente reflexion y con el mejor cuidado. Alimentado
por trece trabajos (trece: ntimero magico por excelencia) de profunda y
original investigacion, precedidos por un prélogo del editor y cerrados
por un imaginativo epilogo del gran fabulador dominicano Marcio
Veloz. Coronado por un detalladisimo indice analitico (de nombres, de
materias, de topicos), de los que ya practicamente no se ven. Y plasma-
do todo ello en el continente de una edicién sobria y al mismo tiempo
refinada y elegante.

Un objeto, en fin, que debiera ser de aparicion y de uso cotidianos
en el mundo académico especializado, y también en los estantes de la
cultura en el sentido mas amplio y abierto que tiene la palabra, pero que
llega como un hito extrafio y sorprendente, casi de lujo, a nuestras vidas.
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Con alegria, por el privilegio de contar con él, y con cierta pena, por la
desgracia de que no haya demasiados que se le asemejen.

El volumen se abre con un prélogo razonado y sutil, sobre las gene-
ralidades de los fenémenos mdgicos y sus proyecciones desde el mundo
de los atavismos remotos hasta el de hoy, y sobre su casuistica dentro de
este libro, de quien, con vocacion y sensibilidad, lo concibi6, lo gesto y
lo alumbro: Sergio Callau. Y se articula en dos secciones principales, una
cuyos tres articulos se acogen al epigrafe de “Palabras mégicas: simbolismo
ymagia”;y otra, formada por una serie de otros diez articulos, que quedan
bajo la etiqueta de “la historia, las historias y las personas de la magia”.

Abre el libro el articulo de José Manuel Pedrosa “Ritos para atar santos
y diablos y para encontrar objetos perdidos: mito y folclore, magia y reli-
gion”, que sigue los pasos de una serie de divinidades (ambiguamente
celestiales o, la mayoria de ellas, abiertamente demoniacas) a las que,
en muchas culturas (no solo en la hispénica) se ruega (o se presiona, o
se increpa, o se maltrata) para que encuentren objetos y personas que se
han perdido.

Le sigue un articulo de Sergio Callau, “Administrese por via oral:
el ensalmo y otros simbolos terapéuticos”, de originalidad y densidad
muy desacostumbradas. Su punto de salida son los curiosos presupues-
tos teéricos de Pedro Ciruelo; se adentra luego en detalle en diversos
ritos de curacién descritos por Alvar Nufiez Cabeza de Vaca en sus
asombrosos Naufragios, y profundiza, siguiendo ese hilo, en cuestiones
y en tépicos que casi podriamos llamar de filosofia de la religién y que
van desde el motivo del aliento mortifero hasta el del hilo de la vida.
Callau se mueve dentro de ese enredo con naturalidad pasmosa, pese a
los recodos y paradojas que presenta. Sino hubiera tenido que cefiirse al
espacio escueto de un articulo, habria merecido la pena que se hubiera
detenido en los analisis que Lévi-Strauss dedicd a la cuestion del aliento
fatal emanado por las viejas demonfacas a partir del volumen primero
de las Mitologicas.

Viene después un documentadisimo articulo de Luis Beltran Alme-
rfa sobre “Magia y simbolismo”, sostenido sobre densas bases tedricas
(Propp, Lukacs, Bajtin, Meletinski, y unos cuantos mas) y articulado sobre
colecciones de relatos (desde los de la Biblia hasta los de los bosquima-
nos xam) de los que, como desvela el autor, parte un hilo sutil que no



Reserias

queda interrumpido ni siquiera en el imaginario actual, lo que prueba
que el pensamiento simbdlico, lejos de haber quedado desterrado por
el racionalismo moderno y posmoderno, sigue vivo, rampante e incluso
omnipresente (bajo disfraces y avatares bien distintos) entre nosotros.

José Luis Calvo Martinez, en “De las brujas de Tesalia a los magos
egipcios”, traza una puesta al dia muy acertada y pedagogica sobre el
fenomeno de la brujeria en el Oriente mediterrdneo de la antigtiedad.
Y Francisco Marco Simoén, en “Los espacios de la magia en el Imperio
Romano”, sigue sus pasos, aunque sobre escenarios romanos. Ambos
trabajos estan acompafiados de apéndices (de textos, de ilustraciones)
muy utiles y basados en aparatos de notas de acertadisima erudicion.

En el capitulo siguiente, Angel Gari Lacruz hace otra sintesis muy
minuciosa, esclarecedora, de “La historia de la brujeria en Aragén”.
Complemento ideal, al alcance de todo el mundo, y actualizado, de sus
sabios y densos libros y articulos anteriores sobre una cuestién de la que
él es el especialista mas reconocido.

Patricia Esteban Erlés, en “Cosas de magia: de armas, anillos y huesos
de santo en los primeros libros del ciclo amadisiano”, ofrece una intro-
ducciéon muy documentada y original a la presencia de objetos y de ideas
magicas en los libros de caballerias. Territorio sobre el que circula ya una
bibliografia muy importante, pero en cuyos resquicios se las arregla ella
para seguir pistas y encontrar vias novedosas.

Angel Garcia Galiano, en “La sabiduria de Dios escondida: el otro
Renacimiento”, arroja luz sobre las tradiciones herméticas del Renaci-
miento, y sigue los hilos que las ligan con sus viejos antecedentes de la
antigiiedad. Y Victor Ivanovici, en “La conexién cervantina entre la bru-
ja'y el chamédn”, aflade un eslabon mas, de cierta originalidad, a la pro-
fusa bibliografia ya existente acerca de las practicas de brujeria que
reflejan algunas obras de Cervantes.

Por su parte, Danilo Manera, en “Las flautas de la anaconda celeste:
un ritual mitico en la Amazonia”, analiza mitos y ritos del pueblo Tucano
del Vaupés colombiano. Hermosisimos relatos, contextos evocadores,
analisis llenos no solo de agudeza, sino también de poesia. Interesantes
fotografias.

Natalia Arséntsieva, en “El mundo de la magia en Bécquer y Gogol:
posesiones romdnticas”, profundiza en las Cartas desde mi celda del ro-
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mantico espafiol y en Las veladas de Dikanka y en Vij, del gran escritor
ruso, para desvelar el modo en que el romanticismo de los polos mas
extremos de Europa trajo a primer término de sus preocupaciones y de
su estética la cuestion de la magia.

Cristina Sdnchez-Carretero, en “Nuestra religién, vuestra magia: los
misterios dominicanos cruzan el Atldntico” hace un analisis muy deta-
llado y cercano, basado en observaciones de campo y enmarcadas en un
aparato tedrico impresionante, del fenémeno del vudd dominicano tras-
plantado, con las corrientes migratorias de los dltimos afios, a Madrid.

A continuacion, Eva Lara Alberola, en “El mago Potter: magia y litera-
tura infantil”, explora los cauces y las convenciones a través de las cuales
los saberes magicos tradicionales han contribuido a perfilar la figura del
celebérrimo personaje de la literatura infantil y juvenil.

Por fin, el narrador dominicano Marcio Veloz, uno de los grandes
escritores en lengua espafiola, construye un relato que mezcla, en tex-
turas dificilmente discernibles, el reportaje documental con la ficcién
desatada, el miedo con la ironia, y evoca los caminos de ida y vuelta
que han transitado las brujas entre Espafia y América. Interesantisi-
ma su disquisicién sobre las marimantas espafiolas, que en los pueblos de
la metrépoli tienen el sentido de fantasmas o espectros (asociados muchas
veces a historias de engafios y adulterios), segin se puede corroborar
en el articulo, poblado de marimantas, “Los fantasmas enamorados: Job,
Vélez de Guevara, Calderén, Castillo Solérzano, Zayas, Feijoo, Cruz,
Irving (y la tradicion folclérica)”, de José Manuel Pedrosa.!

Un indice tan atil como detallado pone digno colofén a un libro
miscelaneo, interdisciplinar, lleno de matices y de sugerencias, que esta
llamado a ser referencia inexcusable dentro de la cada vez mas amplia,
pero todavia muy irregular bibliografia espafiola sobre la cultura y la
literatura de la magia.

JOSE MANUEL PEDROSA
Universidad de Alcala

1 Publicado en EI Siglo de Oro en escena. Homenaje a Marc Vitse, ed. Odette
Gorsse y Frédéric Serralta, Toulouse: PUM / Consejeria de Educacién de la
Embajada de Espafa en Francia, 2006, pp. 733-745.
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Martin Lienhard. O mar e o mato. Historias da escraviddo. Luanda: Kilombelombe
/ Lienhard, 2005; 175 pp.

Una de las lineas de investigacién que ha desarrollado Martin Lienhard
en diferentes trabajos es el estudio de la esclavitud en distintas regiones
americanas y africanas, desde el periodo colonial hasta ahora. El presen-
te libro surge en el afio de 1993, en el &mbito de algunas comunidades
de palo monte, religion afrocubana de ascendencia bantd, y forma parte de
una investigacion més amplia sobre la ritualidad y la cosmovisién bantt
en la historia de América (el Caribe y Brasil) y de Africa (21).

El objetivo del libro no es escribir la historia de la esclavitud en Amé-
rica, sino

evocar algumas das inumeraveis “histérias” que foram vividas pelos
africanos ou seus descendentes ao longo dum processo que durou va-
rios séculos e envolveu diferentes areas aquém e além Atlantico (25).

La estructura del libro permite un claro seguimiento de la argumen-
tacién de Lienhard. La introduccion acerca al lector a la problematica
que se va a estudiar y antecede a tres ensayos sobre diferentes aspectos
y épocas: “Mambo: canto ritual e memdria escrava em Cuba”; “Milon-
ga: 0 ‘dialogo” entre portugueses e africanos nas guerras do Congo e de
Angola (séculos xvI-xv1l)”; “Quilombo: fugas e levantamentos de escra-
vos e o discurso da resisténcia (Brasil e Caribe: século XIX)”. Ademas,
se acompana el libro con un util glosario, que facilita la lectura de los
términos utilizados.

En la introduccién se explica que el gran comercio de esclavos co-
mienza en el siglo XV con la incursién europea en el Africa occidental.
El drea mas devastada fue, hasta el siglo Xv11I, la comprendida por las
actuales reptblicas de Congo-Brazzaville, Congo-Kinshasa y Angola. En
América, por su parte, las mayores concentraciones de esclavos fueron
en el Caribe y en Brasil.

Alolargo del libro se devela poco a poco la contradictoria resistencia
delos africanos contra los portugueses y las diferentes formas de insubor-
dinacién de los esclavos en las plantaciones brasilefias y caribefias. Por lo
tanto, no sorprende encontrar coincidencias entre ciertos aspectos de la
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lucha contra los portugueses en el siglo XVII, como la de los quilombos o
ejército de esclavos fugitivos de Angola, con la lucha de los quilombolas
brasilefios del siglo XIX.

Hay dos espacios destacados en la cosmogonia de los congos cuba-
nos actuales: mfinda (mato), el bosque, y kalunga (mar), el mar, espacios
que representaron quizds la salvacion contra los esclavistas. Lienhard
advierte que una lectura simultdnea de todas esas historias africanas y
afroamericanas es arbitraria, pero la superposicién entre ellas permite
iluminar las zonas oscuras (26-27).

La floresta, en las tradiciones mas antiguas de los congos, era el lu-
gar de la morada de los muertos, mientras que esta, en las tradiciones
posteriores, se traslada al fondo del mar (27). Ello puede deberse a que
del mar llegaban los portugueses, y el terror que implantaron quedé
impregnado en los cantares donde se imaginaban incluso que los negros
continuarian trabajando para los blancos debajo del mar. De este modo,
el estudio de Lienhard revela un proceso de continuidades y rupturas
culturales, prevaleciendo las continuidades sobre las rupturas. Asi, a
pesar de que la palabra mar permanece, su significado ha cambiado; es
decir, el mar para los esclavos caribefios no solo significaba la muerte,
sino también significaba el camino de regreso a Africa (28).

Para los bantu exiliados en América otro camino para llegar a “ Afri-
ca” era la senda que se abria en los bosques para llegar a los quilombos,
palenques o cumbes. La fuga hacia la selva era similar a las realizadas
en Africa, donde el quilombo, en la Angola del siglo XVII, era como un
“estado-ejército” que se hacia en la selva, donde existian ventajas mi-
litares, a la vez que se garantizaba la proteccién de los espiritus para
resguardar a la corte en tiempos de guerra. En América, los quilombos,
mocambos, palenques o cumbes eran también entidades politico-militares
movibles que recurrian a la selva para obtener proteccién tanto militar
como espiritual. Es decir, en las selvas americanas se crea el espacio de
los espiritus de los ancestros, en el que era posible ponerse en contacto
con Africa: la mfinda (28). De acuerdo con Martin Lienhard:

As conotagdes utépicas que o mar e o mato adquiriam ao longo da histéria
afro-americana permanece, aparentemente, vigente até hoje. Essa vontade
de conservar, recriar u lembrar o discurso ou certas préticas escravas
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remete, sem divida, para a necesidade de responder, pela afirmacdo de
uma cultura de luta, a discriminagdo e a marginalizagao sociocultural
que ainda sofrem, nas Américas, as comunidades populares compostas
principalmente por descendentes de escravos africanos (29).

El trabajo es interdisciplinario y se inscribe en la etnohistoria, que es
una disciplina que trabaja tanto en la sincronia de la etnologia como en
la diacronia de la historia. De acuerdo con el autor, al contrario de lo que
algunos estudiosos han propuesto, las comunidades étnicas llevan en sus
practicas culturales las marcas de su experiencia historica y social.

Las etnias en las sociedades coloniales se encuentran en un proceso de
redefinicién y recomposicién o recreacién (29). Y aqui se puede entender
la etnohistoria como la historia de las colectividades tradicionales que
fueron reestructuradas en el contexto de una sociedad colonial o esclavis-
ta y que se fue transformando en el seno de las sociedades modernas en
sectores marginales. La etnohistoria es un esfuerzo por escribir la historia
de aquellos grupos que no acostumbran tener acceso a la historia oficial
o que solo entran a ella por la puerta de servicio (30).

Durante las tltimas décadas han aumentado de manera significativa
los estudios sobre los esclavos en Latinoamérica, dejando a un lado las
perspectivas oficiales y optando por la de los esclavos. A esta tltima se
suma Martin Lienhard, quien retoma como objeto principal de su estudio
las “practicas discursivas” de estas comunidades (30).

Las fuentes de la investigacién se pueden dividir en tres grandes
rubros: para la resistencia africana contra los portugueses en Africa
central, en los siglos XVI-XVII, las cartas o relaciones de misioneros y de
gobernadores que estaban directamente involucrados en esa empresa
esclavista; para saber de los esclavos insurrectos de Brasil y del Caribe
la fuente principal son las denuncias hechas contra algunos grupos de
esclavos rebeldes. Ambas fuentes son oficiales y, por lo tanto, indirec-
tas. La tercera fuente, para las comunidades actuales, son las canciones
litargicas de los paleros cubanos, donde la voz de los estudiados se pue-
de escuchar directamente, pero de igual manera el estudioso tiene que
reconstruir la historia de las comunidades que estd en el entramado del
discurso. De hecho, destaca Martin Lienhard, la tarea del investigador
consiste en rescatar los restos de este discurso en los intersticios y darle
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coherencia y sentido, asi como también en estudiar los silencios, aquello
que ha sido ocultado.

En el primer ensayo del libro se estudian los mambos, que son los
cantos rituales de los paleros, aquellos que practican la religién palo de
monte —una de las principales religiones de Cuba—, que permaneci6
dentro del &mbito popular y cuyos practicantes se consideran herede-
ros espirituales de los congos que llegaron a Cuba como esclavos. Estos
cantos, ademas de su ritualidad, sirven también como memoria histérica
y cultural del grupo.

El palo de monte se divide en distintas tendencias — mayombe, kimbisa,
briyumba—, que a su vez se dividen en diversas casas o linajes denomina-
dos munanzos. Los mambos analizados en el libro pertenecen al munanzo
de la Habana.

El origen del vocablo mambu proviene de diambu, que en kikongo significa
palabra —comprende palabra, verbo, concepto—, ‘discurso” —entendido
como mensaje, relato, opinién, hecho, queja— y “didlogo” —conversacion,
negociacion, juicio. La forma tipica de un mambu es la conversacion ritual
que los makota —los viejos de la comunidad — realizan debajo de un arbol
(37). Enlas canciones rituales, mambo comprende todos los significados an-
teriores, como palabra sagrada, discurso historico y negociacion entre los
miembros de la comunidad o entre las divinidades del mar y de la selva.

El mambo es una cancién dialogada, entre un solista y un coro, que
se apoya en una serie de formulas estables; cada vez que aparece un
nuevo tema en una serie de cantigas dedicadas a la misma divinidad
se dice que el mambo “vira”. Ademds, en las canciones se establecen
didlogos humoristicos, cémicos y sarcasticos que semejan a las canciones
de “puya”, de pelea.

La lengua de los cantares es distinta a la coloquial, ya que contiene
rasgos léxicos y morfolégicos bastante heterogéneos. La lengua ritual
cambia de una cancién a otra; sin embargo, retoma elementos de la lengua
bozal, espafiol muy basico que hablaban los esclavos en las plantaciones
y senzalas. En tanto que los vocablos religiosos provienen del kikongo,
lengua oficial del reino colonial del Congo.

En los cantos se observa la construccién de un espacio diferente al es-
pacio hegemonico. De acuerdo con Lienhard, la respuesta a la relacién
entre ambos se halla en las primeras aseveraciones del cantar:
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S. Yo nkanga yo nkanga mundele
(yo amarro yo amarro blanco)
S. Va nkangando lo mundele
(yo voy amarrando los blancos)
C. Yanguilé (yandilé). (41)

El primer verso tiene una larga tradicién en la cultura oral del Congo.
Ya en 1660 el rey del Congo hablaba de la necesidad de amarrar a los
blancos. Al comenzar el tata nganga con esta férmula, inicia un proceso
en el que se amarran las esquinas y se crea un espacio libre, sagrado,
para realizar el ritual. Actualmente al repetir las palabras, los paleros
adoptan la perspectiva de los esclavos y el mundele, mas que representar
una etnia, se refiere a un adversario social.

Posteriormente se procede a llamar a las potencias divinas:

S. Primero Sambia que toda la cosa awé
S.  Buena noche va con licencia lo nfumbe nganga wé. (43)

La primera divinidad Sambia o Sambianpungo (Nzdmbi-a-mpiingu) es
una de las divinidades supremas de los congos; también se mencionan
algunos ancestros de las comunidades y los nganga o dioses que estan en
sus receptaculos, que podrian semejar a los “diablos del campo y de la
casa” (46). Estas invocaciones a dioses asociados con el cosmos natural
reivindican la continuidad entre los paleros y sus antepasados, tanto los
africanos como los esclavos.

Asimismo los mambos se refieren a una cosmologia que se remite a
una constante evocacion de los espiritus de los muertos y al mato (selva).
Lienhard realiza un andlisis de un mambo a través de las redes isotopicas,
mostrando los diferentes vocablos que mencionan a los espiritus de los
muertos, su significado en kikongo y su aplicacién en el canto.

La nfinmda o mato remitia al pais de los muertos para los africanos, en
tanto que para los paleros de Cuba evoca un paraje magico extenso e in-
accesible. Asi, el vocablo mayombé, que aparece frecuentemente, se asocia
con una regién de Zaire de arboles gigantes y una vegetacién exuberante,
es decir, con la selva (mato), el lugar protegido del rito que arrastra a
los paleros a su seno. En otras palabras, comenta Lienhard, durante los
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rituales los paleros repiten incesantemente el viaje que realizaron sus
ancestros cuando fueron deportados por los esclavistas (53).

La travesia del mar se recuerda sobre todo en los cantares dedicados a
la madre de agua o mamita lango. Mientras que para los esclavistas los
negros solo representaban un cuerpo, para los paleros, en la deportacién
maritima, se concibe a cada esclavo como la sede de un pensamiento y de
una cultura. De hecho, mientras que los criticos describen el fenémeno
esclavista como causante de la pérdida de identidad de los africanos, los
paleros observan esta deportacién como una “gran expansion cultural
y religiosa kikongo” (54).

La palabra kalunga, que también designa al mar, es una palabra kim-
bundu muy compleja, que tiene diversos significados, como: la muerte,
la residencia de los muertos, un noble o una exclamacién de espanto.
En cambio, en la cosmologia tradicional es un espacio de transicién que
divide el mundo de los vivos del de los muertos. Esta connotacién am-
bivalente se preserva en los mambos cubanos. El mar para los paleros es
un espacio de encuentro con Africa. Por ejemplo, en un canto se incluyen
férmulas como esta:

S. Yo traigo arena
del fondo de la md. (57)

donde la arena, como la tierra de los cementerios, permite la comuni-
cacién con el pais de los muertos. Si bien coincide con la morada de los
muertos como nfinda, el mar, kalunga se refiere mas bien al momento
histérico de la travesia de los esclavos, ya que son los espiritus que
murieron durante esta los que habitan el mar (57). Asi, el mar tiene una
doble significacién, ya que para los africanos significa la muerte, en tanto
que para la comunidad de paleros representa la relacién con Africa (58).
Ademas, Lienhard describe las similitudes de estas creencias con las de
las comunidades populares brasilefias de ascendencia congo o bantt
denominadas los Arturos.

Durante el siglo Xv111, el apogeo de la produccion de azticar fue también
la cima de la esclavitud. Esto se recuerda en algunos mambos cuya estruc-
tura paralelistica me recuerda a las canciones arcaicas hispanicas:
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S. Glin, Glin macotero
Suena la campana del ingenio.

S. Suena la campana arriba nganga macotero
Suena la campana briyumbero. (60)

Este tipo de mambos fue comtn durante la época de la abolicién de
la esclavitud en 1840. En ellos, al contrario de las crénicas de viajeros u
otras narraciones en las que se muestra al ingenio azucarero como un
infierno opresivo, pareceria que los lideres espirituales, los “congos”,
son los duefios del espacio. El uso de los vocablos como macoteros y
briyumberos sugiere que serfa una llamada para una movilizacién de los
hechiceros.

Asimismo, se habla en estos cantares del maltrato al que estd sometido
el esclavo, el cual, a pesar de ello, es protegido por diferentes divinida-
des y por sus lideres espirituales. El tono jactancioso puede responder
tanto a la virulencia de las rebeliones como a un ocultamiento de la
fragilidad de quien lo canta. Todo esto muestra que los mambos de los
paleros cubanos “parecem constituir um ‘recipiente’ no qual se refugia-
ram fragmentos da memoria histérica dos escravos cubanos de origem
kongo ou bantu” (65).

Lienhard llama la atencion sobre el hecho de que en ninguno de los
textos se menciona la palabra esclavo o se victimiza al hablante; por el
contrario, pareceria que los ancestros espirituales, con sus poderes mé-
gicos, se imponen al agresor. Es decir, el discurso de los mambos es “um
discurso en rebeldia permanente” (66).

La lengua que se utiliza es un espaiol rudimentario que proviene del
bozal, espafiol que se hablaba en los ingenios, y un lenguaje de tipo africa-
no inteligible a partir del espafiol. Ademas, es una lengua que se preserva
solo para el uso religioso, a diferencia de otras lenguas que surgen en
las situaciones de contacto cultural. Esta heterogeneidad lingiiistica y
poética en los cantares puede ser una reminiscencia del encuentro entre
los esclavos y los sectores hegeménicos hispanicos (67).

En el capitulo segundo, titulado “Milonga: o ‘dialogo” entre portu-
gueses e africanos nas guerras do Congo e de Angola (séculos XVI-xVviI)”,
Lienhard muestra a través de documentos oficiales como existia no solo

423



424

Mariana Masera

una guerra de hechos, sino también de discursos entre los portugueses
y los africanos. Asimismo, sefiala que utilizar los documentos oficiales
de los conquistadores para comprender a los africanos hace pensar en
la persona que escucha una conversacién telefénica ajena, donde el que
escucha debe imaginar al “interlocutor distante” y sus palabras.

La investigacion de este ensayo se basa en tres documentos que se
escribieron entre 1580 y 1680 por diferentes actores de la colonizacién.
Dos de ellos son muy conocidos: Descrigio historica dos trés reinos do Con-
g0, Matamba e Angola del padre capuchino Cavazzi de Montectcolo
(1687) y la Histdria geral das guerras angolanas de Anténio de Oliveira de
Cadornega (1680). El tercero es un texto mucho menos conocido y mas
rico en voces africanas, que es una relacion realizada por el gobernador
de Angola, entre 1624 y 1630, Fernao de Souza, para sus hijos, donde la
incorporacién de las cartas recibidas por oficiales portugueses y sefiores
africanos, amigos y enemigos, refuerza su “dialogicidad”.

El contacto con los pueblos africanos se realizé en principio para se-
guir el mandato del papa de evangelizarlos. Sin embargo, como se sabe,
muy pronto las preocupaciones de los conquistadores fueron diferentes,
pues convirtieron la selva y sabanas de Angola en un territorio en guerra
permanente entre los portugueses, quienes querian enriquecerse con la
importacién del mayor niimero de esclavos, y los sefiores africanos, que
pretendian defender su autonomfa.

La selva y los lugares de dificil acceso se transformaron en refugio
esencial de la resistencia africana, ya que eran territorios casi impenetra-
bles para los europeos. Ademas de un espacio estratégico, la selva era un
espacio sagrado donde recibian la proteccién de las diferentes deidades.
De hecho, para los africanos la guerra no era un acto exclusivamente
militar, sino que también tenia un significado religioso.

La violencia en la guerra fue otro “lenguaje” que utilizaron los euro-
peos para demostrar su superioridad e implantar el terror a través de la
barbarie y la crueldad con las que intentaban desalentar cualquier tipo
de resistencia. Mientras que los europeos cometian todo tipo de violencia
fisica, los africanos utilizaban la violencia verbal, como las amenazas de
antropofagia.

También existi6 un lenguaje diplomatico de cartas y recados orales en-
viados entre europeos y africanos, donde estos tltimos utilizaban un
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lenguaje totalmente ajeno a ellos, el cual, sin embargo, los reyes africanos
utilizaron para su beneficio. Esto se observa en diferentes cartas estu-
diadas por Lienhard, donde los sefiores africanos admiten la sumisién
a la corona de una manera que no los comprometia a una sumision en
la préctica.

Otros, como la reina Njinga-Nzinga, se servian con similares intencio-
nes de recados orales a través de emisores especializados, ya que para los
africanos la palabra oral era verdadera. En cambio, para los portugue-
ses significaba lo contrario. En estos casos se utilizaron distintos géneros
orales, como el “discurso enigmatico”, nongonongo.

Otro género es el de la milonga, cuyo significado en la relacién parece
remitir al de un discurso de persuasion basado en promesas o amenazas
(99), que se completaba con un lenguaje gestual complejo. Un ejemplo
de ello es como la reina Njinga-Nzinga utiliza la milonga para alentar la
sublevacion.

Otro modo de discurso fueron los rumores que los sefiores africanos
hacfan llegar a los portugueses para infundir temor o lograr algtn tipo
de pacto, como muestra Lienhard en otros ejemplos estudiados.

Asimismo, el autor comenta que, en el &mbito de las guerras angola-
nas, las fugas hacia la selva de los oprimidos fueron el tinico modo de
expresarse para la gente anonima ante la realidad amenazante. Ferndo
de Souza, un gobernador portugués, dada su capacidad politica, com-
prende esto e interpreta esas fugas como la necesidad de un didlogo y
contiene la represién que los esclavistas le pedian.

El complejo anélisis de los discursos heterogéneos de la guerra puede
revelar un mundo de disidencias y rebeldias, asi como evidenciar que
las reglas del juego las impusieron los portugueses, ayudados por el
deslumbramiento provocado por su riqueza y por el uso extremo de la
“violencia”.

El tercer y ltimo capitulo, titulado “Quilombo: fugas e levantamentos
de escravos e o discurso da resisténcia (Brasil e Caribe: século XIx)”, uti-
liza como fuentes los procesos realizados contra los lideres, o supuestos
lideres, de movimientos de fuga o de insurreccién en el drea. Durante
el periodo esclavista, las fugas de esclavos, tanto individuales como
colectivas, fueron inevitables. Estas tltimas muchas veces terminaban
en la formacion de reductos cuya denominacién varia segtin la zona. En
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Brasil se los denominé quilombo o mocambo, cumbe o patuco en Venezuela,
palengue en Cuba o en Colombia.

El denominar quilombos a las comunidades de esclavos fugitivos pro-
venientes del Congo y Angola es significativo, ya que el vocablo kilombo
en Angola hacia referencia a una asociacién de iniciacion militar (116). De
acuerdo con Lienhard, esta relacién es evidente durante el siglo XVl para
los esclavos rebeldes que fundaron el quilombo de Palmares en la selva
de Pernambuco, puesto que el quilombo no solo era la asociacion militar,
sino que también, simbdlicamente, era Angola. Las tacticas defensivas
que utilizaban eran las mismas que sus ancestros habian usado en Africa
para repeler a los portugueses, como se observa en las relaciones y en
los procesos citados por Lienhard.

El estudioso distingue tres casos de las primeras tres décadas del siglo
XIX y realiza el analisis de los discursos producidos. El primero es la in-
surreccion de Manuel Congo (Brasil, 1838). Un centenar de esclavos huye
de las haciendas cafetaleras de Paraiba hacia un quilombo que ya existia,
denominado Santa Catarina. Dada la importancia de la produccién del café,
los hacendados organizaron una expedicion punitiva en la que murieron
dos militares y un ntimero no registrado de esclavos. A 15 esclavos se les
siguid un juicio por insurreccion, en el cual se dijo que Manuel Congo era
el dirigente. La parcialidad y la alevosia del juicio quedaron en evidencia al
observar que los testimonios de los delatores eran idénticos, asi como que
en ningin momento se habl6 de que existieran traductores. La lengua en
la que pudieron haberse comunicado era una especie de espafiol muy
basico, que pudo ser similar al denominado “Santo Tomé”. El lider fue con-
denado dos veces a la horca por homicidio, y los demas, a ser azotados.

Al parecer, la estrategia defensiva de los esclavos fue hablar de las
armas e instrumentos que llevaban, dar algunos datos del quilombo y
ofrecer nombres de la gente muerta o desaparecida. Asimismo, dicen que
fueron convidados o seducidos para sumarse a la fuga, palabras que, de
acuerdo con Lienhard, remiten a las milongas, en las cuales se prometia
el paraiso, que en este caso era el Africa imaginada.

Las mujeres enjuiciadas también adoptaron una estrategia defensiva,
diciendo que fueron obligadas a ir contra su voluntad. Las mujeres tra-
bajaban en el servicio doméstico, y por ello su actitud ante la fuga pudo
ser reticente, dice Liehnard.
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De acuerdo con los procesos, algunos denominaban al lider “rey”; sin
embargo no queda claro, pues no habia traductores; otros le denominaron
“pai”, padre, que corresponde al nombre dado a los sacerdotes. De hecho,
se trataba de reestablecer en el quilombo una jerarquia religiosa africana.
De manera que la insurreccién se basa, en “términos ideolégicos, cultu-
rales y organizativos, en patrones de ascendencia africana” (127).

El otro caso estudiado por Martin Lienhard, el proyecto de levanta-
miento de los esclavos del rio Atibaia en Sao Paulo (1832), revela cémo
también en las rebeliones de los marginados existe una influencia de la
sociedad occidental. En el proceso se acusa a los esclavos de juntarse en
un “club”, palabra que implica que los esclavos conocian el pensamiento
jacobino o estaban influidos por €. Si bien varios de los negros estaban
bien informados sobre las conmociones politicas del Brasil, de acuerdo
con Lienhard, las motivaciones de los esclavos y su organizacién son
mas africanas. Esto lo confirma el hecho de que bajo las reuniones de
hechiceria los lideres del levantamiento ocultaban sus intenciones, Se
encuentra una “boceta de chifre”, una pintura de un negro sentado
sobre una cadena mientras lo coronan dos blancos, hecho que sefala la
existencia de un mercado de pinturas entre los esclavos. En este caso,
por un lado se nota una combinacion de elementos occidentales, como
la politizacion de los dirigentes, la estructura de “club” y el uso de la es-
critura; por otro lado, la hechiceria, la estructura jerdrquico-religiosa y
la pintura muestran una estructura netamente africana.

El altimo ensayo lo dedica el autor al estudio de una fuga planeada por
un grupo de esclavos puertorriquefios que, en 1826, quieren escapar para
llegar a Haiti, donde ya existia una reptblica independiente, la primera
de América, formada por aquellos esclavos que se habian insubordinado
y logrado su libertad.

En Bayamon era comtn que los esclavos se fueran hacia las islas ve-
cinas para mejorar su vida, por lo cual los hacendados mantenian una
vigilancia de la costa, que, sin embargo, no era suficiente. Por ello se deci-
di6 tomar seriamente el rumor sobre una posible fuga de una veintena de
esclavos. El proceso se realizé de una manera abierta, sin premeditacion y
llamando a las personas nombradas durante la investigacién, es decir, de
modo completamente opuesto a lo que sucedio en el proceso de Manuel
Congo. Las inconsistencias de los testimonios, tanto de los esclavos como
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de los hacendados, terminaron por cansar al prefecto, quien sentencié
que se encadenara a los esclavos y se les vigilara.

El proceso y la sentencia se pueden comprender mejor prestando
atencion a la situacién politica y econdmica. Ya para ese entonces, la
esclavitud se percibia como un régimen dificil de justificar politicamente
y muy poco rentable econdmicamente. Ademas, ya desde 1816 Bolivar
habia abolido la esclavitud en Venezuela. El proceso se distingue tam-
bién por la labor de los escribanos, que transcriben, dice Lienhard, el
lenguaje coloquial hasta con cierta gracia. Los esclavos narran la escasez
de comida y como podian remediarla a través de robos o estableciendo
comercio de caballos robados. Las diferentes versiones del mismo hecho
recuerdan la pelicula Rashomon de Kurosawa, donde es el ptblico quien
tiene que reconstruir lo sucedido. El analisis de distintas deposiciones
permite aseverar que los esclavos habian sido seducidos por el lenguaje
del tio Juan Bautista. Describen el apercibimiento de la canoa y sefialan
el dia de Santiago para la fuga, quizas buscando su proteccién o tam-
bién como rebeldia. Y quizas, agregaria yo, buscando que los blancos
estuvieran distraidos en los festejos. El tio era un personaje respetado
por los esclavos, quizas un sacerdote de la religion afro-americana; en
su deposicién toma como eje central al tambor, “bomba”, que habian
ido a venderle. Comenta que lleg6 el musico a la hacienda y se puso
a tocar el tambor frente a su casa durante cuatro horas, pero que él no
habia salido. Ademds, afiade, que no conocia al musico y por eso habia
rechazado realizar la fuga. Sin embargo, en otra declaracion se supo que
él y el masico se habian ido a comer juntos.

Los tropiezos y mentiras, cuyo propésito era confundir al prefecto, si
revelan la importancia del tambor, que era el instrumento para convocar
a los insurgentes (143). Los tambores en la fiesta de Santiago se convier-
ten en el vehiculo que les permite a los esclavos viajar hasta el Africa
imaginada, el espacio construido por el sonido de los tambores.

El mar, mencionado constantemente por los esclavos, se convierte en
kalunga, el espacio de los muertos, un espacio que deben atravesar para
llegar a un verdadero quilombo, que es el Estado negro de Haiti.

La fina lectura que hace Martin Lienhard de las diferentes historias,
asi como su rigurosa metodologia, revelan un interesante y constante
movimiento de resistencia y rebeldia entre los esclavos para ser libres de
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modo real o ritual, o ambos. Nos ensefia una América mas compleja, mas
rica, desde la mirada del otro, en este caso desde la tradicién bantt, donde
los territorios, mas que reducirse, se multiplican a través del lenguaje.
Podemos mencionar aqui al menos dos textos donde también existe la
intencion explicita de crear un espacio sagrado a través de las palabras,
como en el ritual de palo de monte. El primero es la oracién hispanica
de “Las cuatro esquinas”, en la que también se crea un espacio sagrado
y libre del mal, que es la cama, donde se realiza el suefio. El segun-
do es el poema “Sensemaya” de Nicolds Guillén, imitacién de los cantos
de carnaval, donde se repite el verso “mayombe bombe mayombé” y se
recrea el espacio sagrado, aquel del Zaire, la selva, para el combate con
la culebra, real o imaginada.
O mar e 0 mato es una lectura obligada, por su rigurosa metodologia
y andlisis iluminador, para todos aquellos interesados en recorrer las
huellas de la voz en las diferentes practicas discursivas de los esclavos,
pero también para todos aquellos interesados en estudiar la oralidad
en general.
MARIANA MASERA
Instituto de Investigaciones Filoldgicas, UNAM
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modo real o ritual, o ambos. Nos ensefia una América mas compleja, mas
rica, desde la mirada del otro, en este caso desde la tradicién bantt, donde
los territorios, mas que reducirse, se multiplican a través del lenguaje.
Podemos mencionar aqui al menos dos textos donde también existe la
intencion explicita de crear un espacio sagrado a través de las palabras,
como en el ritual de palo de monte. El primero es la oracién hispanica
de “Las cuatro esquinas”, en la que también se crea un espacio sagrado
y libre del mal, que es la cama, donde se realiza el suefio. El segun-
do es el poema “Sensemaya” de Nicolds Guillén, imitacién de los cantos
de carnaval, donde se repite el verso “mayombe bombe mayombé” y se
recrea el espacio sagrado, aquel del Zaire, la selva, para el combate con
la culebra, real o imaginada.
O mar e 0 mato es una lectura obligada, por su rigurosa metodologia
y andlisis iluminador, para todos aquellos interesados en recorrer las
huellas de la voz en las diferentes practicas discursivas de los esclavos,
pero también para todos aquellos interesados en estudiar la oralidad
en general.
MARIANA MASERA
Instituto de Investigaciones Filoldgicas, UNAM

Lavoz y lanoticia. Palabras y mensajes en la tradicion hispanica. Urueia: Fundacion
Centro Etnogréfico Joaquin Diaz / Junta de Castilla y Leén, 2007; 284 pp.

Desde el afio 2005, la Fundacién Joaquin Diaz viene realizando en Uruefia
(Valladolid) un Simposio sobre Patrimonio Inmaterial, un evento que
cada afio retine durante tres dias a un grupo reducido de investigadores,
artistas y estudiantes, para analizar y discutir aquellas manifestaciones
de la cultura y la tradicién que, por su naturaleza efimera, no siempre
dejan huellas fisicas de su importante existencia dentro de una sociedad.
El simposio se centra en las conferencias que dictan los investigadores
invitados, pero no se limita a eso: los estudiantes y los profesores tienen la
oportunidad de convivir e intercambiar ideas en un contexto francamente
afable, pues ademds de la discusién abierta que se da en las sesiones,
todos los participantes se hospedan en Uruefia y comparten la mesa y
el pan que generosamente proporcionan los organizadores.
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El libro que nos ocupa es una recopilacién de los trabajos que se pre-
sentaron en el segundo de estos simposios, llevado a cabo del 16 al 20
de mayo de 2006, en el que se trat6 el tema de las manifestaciones tradi-
cionales ligadas a la difusién de noticias. Estd dividido en tres secciones,
que corresponden a los bloques tematicos del simposio y que organizan
los trabajos en grupos de cuatro textos cada una.

La primera seccidn, titulada “La necesidad de comunicar”, retine
textos que proponen, a partir de ejemplos concretos, lineas de inves-
tigacién sobre temas muy amplios, como una invitacién para seguir
desarrollandolos. Tal vez se deba a ese factor comtn y a su caracter de
textos para ser expuestos en el marco de un simposio el hecho de que
varios de ellos den la impresién de presentar informaciéon de modo
un tanto desordenado. En vez de hacer criticas particulares, preferiré
resefar aqui su material como propuestas de investigacion que deben
seguir desarrollandose.

Esta seccién se inicia con el texto de Juan José Prat Ferrer sobre “La
transmision de los mitos en la tradicién occidental”. Mas que un trabajo
de investigacion, este texto presenta una detallada revision bibliografi-
ca de las principales escuelas y estudios que se han ocupado de la mito-
logia, con la intencién de informar sobre las distintas explicaciones que
se han dado para que estos componentes esenciales de la cultura se
transmitan, ya sea oralmente, como tradicion viva, o por medio de la
palabra escrita, como un tipo de literatura erudita. El texto pasa revista
a las distintas definiciones que se han dado del mito y menciona cémo
distintas tendencias culturales han ido ubicando sus funciones aleggéricas,
su incidencia en la creacién de figuras hagiograficas y sus relaciones con
la historia y con el pensamiento cientifico.

En segundo lugar encontramos el trabajo de Luis Resinas “Las “Mi-
siones’ 0 la Santa Mision”, en el que el autor nos introduce al estudio de
una de las précticas catequisticas més difundidas en Espafia, desde la
Reforma hasta hace unas décadas, y cuyas huellas encontramos, vigentes
adn, en muchos escenarios americanos. Citando testimonios, tratados,
sermones y textos doctrinales de distintas épocas, el autor va delineando
las caracteristicas principales de estas practicas, que, a grandes rasgos,
consistian en la visita que hacian a un pueblo los integrantes de una orden
religiosa —a menudo jesuitas, capuchinos, claretianos o redentoristas —
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para organizar, concentrados en pocos dias —entre ocho y doce—, una
serie de “eventos” religiosos destinados a reafirmar la fe. Las procesiones,
las platicas morales y doctrinales, los ejercicios espirituales, el sermén
misionero y la ereccién de cruces conmemorativas se sucedian en esos
dias en un ambiente de contricion, que los religiosos aprovechaban para
desarrollar una retérica en la que a menudo se provocaba abiertamente
el miedo y se recurria a la presién moral. Aunque el articulo de Resinas
no reconstruye las misiones de una época o un lugar especificos, si nos
hace reflexionar sobre estas practicas como un dmbito de la tradicion
en el que se suscitaban interesantes manifestaciones populares y cultas,
verbales y rituales, que valdria la pena estudiar con mas detalle.

A continuacién, Ramoén Garcia Mateos nos ofrece un interesante
panorama de los “Pregones y pregoneros en la literatura” hispanica.
El trabajo se inicia con una revision histérica de las definiciones para el
oficio de vocear bandos, noticias o mercancias, en algtin momento con-
siderado “muy vil y bajo”. Después, citando ejemplos que van desde el
Lazarillo hasta la obra de Manuel Machado o Camilo José Cela, el autor
va dibujando con grandes pinceladas la figura del pregonero y del arte
verbal que se advierte en los textos que vocea. Muchos de esos textos nos
sorprenden por su ingenio y su musicalidad, por sus elementos tradi-
cionales y su innovacién poética. Destacan, por ejemplo, los siguientes
versos callejeros escuchados por Nicolas Guillén:

Llevo crema y chocolate
para que duerma la nifia,
helao de mamey y pina
y mantecao de aguacate.

Explica Garcia Mateos que Guillén, sorprendido por el hecho de que
pudiera haber mantecado de aguacate, acudi6é con el vendedor para
pedirle uno o para, al menos, preguntarle por qué lo pregonaba; el ven-
dedor, que por supuesto no vendia semejantes mantecados, le respondi6
que lo pregonaba “porque me hace falta para el canto: tengo que buscar
algo que pegue con chocolate” (73). Asi, este trabajo nos ofrece el esbozo
de “un posible viaje que ha de hacerse con mas calma” (74), pues, en
efecto, a partir de los textos que presenta su autor, se antoja hacer una
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indagacion mas detallada, que muy probablemente nos llevaria a en-
marcarlos en las teorias performativas del arte verbal, como en alguna
ocasion ya ha intentado hacer Richard Bauman.!

Cierra esta primera seccién del libro el trabajo titulado “Mensajes de
Espafia a América: “apretar con el puiio el humo o el viento’. La Inquisi-
cion y la cultura popular”, de Mariana Masera. Se trata en este caso de
un texto dedicado a exponer las posibilidades que ofrecen los archivos
inquisitoriales novohispanos para el estudio de la cultura popular en
general y de la narrativa de tradicién oral en particular. Masera parte
de una breve caracterizacion de la Inquisicién novoshipana como una
institucién desbordada por la vastedad del territorio bajo su vigilancia y
bien diferenciada de los tribunales europeos por los fendmenos de acul-
turacién que la rodeaban. Es desde esa vision que la autora sefiala cémo
los edictos y los tratados inquisitoriales constituyen, paradéjicamente,
una fuente para el estudio de las précticas populares que se considera-
ban supersticiosas, y como las palabras pronunciadas para denunciar
hechos “reprobables” ante el tribunal nos ofrecen excelentes testimonios
de aquello que los novohispanos narraban y hacian cotidianamente. Los
textos citados como ejemplos en este trabajo nos permiten atisbar las po-
sibilidades de este tipo de estudios: una leyenda sobre el tesoro de Moc-
tezuma, una carta autégrafa de la Malinche y las letras de ciertos bailes
perseguidos son apenas algunas de las sorpresas reservadas para aquellos
que se adentran en los archivos inquisitoriales novohispanos.

La segunda seccion del libro, titulada “Formas de comunicar”, abre
con un trabajo de Luis Diaz Viana sobre “Oralidad y mentalidad: las
narrativas del tiempo en la construccion social del pasado”. Se trata de
un esclarecedor estudio antropoldgico sobre la manera en la que, en
cada sociedad, el tiempo histérico y el tiempo mitico se han combinado
de distintas formas para generar y narrar las nociones y las acciones del
pasado, para situar a los individuos en el presente y para conceptualizar
el futuro. Entre otras cosas, Diaz Viana expone distinciones importantes
entre los términos memoria y recuerdo y explica que “en la transmisién

1 Véase el capitulo ““What Shall We Give You?’: Calibrations of Genre in a
Mexican Market” en Richard Bauman. A World of Others’ Words. Cross-Cultural
Perspectives on Intertextuality. Massachusetts: Blackwell, 2004.
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del tiempo histérico prevalece el documento escrito, mientras que en
la del tiempo mitico mantiene su vigencia la llamada “tradicion oral’.
[...] La historia es noticia y —después— recuerdo de un hecho ocurrido
en el pasado; el mito, la memoria constante de lo que no ha dejado de
contarse” (101). A partir de estos preceptos, el autor avanza laidea de que
en nuestras sociedades actuales vivimos algo que podria denominar-
se como “la revancha del tiempo mitico”, pues nuestras nociones tem-
porales prevalecen sobre nuestras nociones espaciales al momento de
aglutinar, desarrollar y fijar la cultura. Por mencionar tan solo alguno
de sus muchos y muy interesantes ejemplos, podemos recordar que hemos
vuelto a “aquellas pretéritas épocas en que la distancia no se media tanto
por el territorio recorrido como por las jornadas que duraba un trayecto”
(104), pues actualmente no nos interesan tanto los kilémetros recorridos
en un viaje como las horas que invertimos para llegar a un lugar.

Esta segunda seccion del libro contintia con el articulo “Periodismo
y tradicién” de Carlos Blanco. A partir de algunos ejemplos concretos,
tomados en su mayoria de los medios de comunicacién espafioles, el autor
nos ofrece un acercamiento a los fenémenos retéricos e interpretativos
que se suscitan cuando las manifestaciones tradicionales de la cultura
constituyen la materia de reportajes y crénicas periodisticas. A pesar
de que el trabajo dedica apenas unos parrafos a la discusién de ciertos
aspectos que deberian ser de radical importancia para el tema —como la
revolucion que supone Internet para este tipo de periodismo—, el texto
presenta una reflexién interesante sobre las hemerotecas de los diarios
como una fuente de informacién para la etnografia y la antropologia, una
fuente que, como nos dice Blanco, “debe ser convenientemente descodi-
ficada, [pues] se ha visto cémo los objetivos de periodistas y etnégrafos
pueden coincidir, pero eso no significa que sean los mismos” (122).

El texto “Palabra e imagen. Argumentos y guiones”, de Juan Antonio
Pérez Millan, aporta a esta seccion del libro una interesante, informada y
divertida revision sobre la industria del doblaje y sobre sus repercusiones
en la elaboracién de los argumentos y los guiones que se producen en la
actualidad. El trabajo propone una serie de tesis e ideas para pensar en
lo que implica —técnica y artisticamente — la confluencia de la imagen y
el sonido en el espectéculo cinematogréfico. Pérez Milldn centra su aten-
cion en la evolucion de los recursos sonoros del cine y en el andlisis de la
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industria filmica espafiola, la cual ha sufrido limitantes tan absurdas como
aquella que en 1941 prohibio la distribucién de peliculas extranjeras en
version original, con el proposito de “defender el idioma del imperio”.
A partir de ejemplos como este, el autor muestra como la “tradicién” del
doblaje ha mermado las posibilidades expresivas de las cintas: no solo
porque se tergiversara el sentido original de las peliculas y se perdieran
todos sus giros y riquezas idiomdticas, sino también porque ha acostum-
brado a los espectadores —y, eventualmente, orillado a los guionistas y
productores — a la factura de un tipo de banda sonora “limpia” de inter-
ferencias y ruido ambiental, vacia de todo relieve y textura. Al abordar
un tipo de recursos cinematograficos desde la perspectiva del patrimonio
inmaterial, este texto aporta, en fin, varias reflexiones de gran interés sobre
un tema en el que solemos dar demasiadas cosas por hecho.

Este capitulo incluye, ademas, una colaboracién de Gonzalo Abril
titulada “De Jerénimo Nadal al hipertexto: el lenguaje de la informacién
a la cultura visual”. Se trata de un brevisimo texto constituido por al-
gunos apuntes para una “teoria cultural de la informacién”. Esta teoria,
que el autor anuncia estar elaborando, esta basada en el analisis de la
informacién como hecho sociodiscursivo desde tres aspectos: “el modo
de comunicacién que prescribe, las formas textuales que adquiere y los
formatos que la vehiculan” (131). Los apuntes destacan el predominio
de formas verbovisuales y sindpticas, y la fragmentacién funcional en
la comunicacion informativa.

La tercera y tltima seccion del libro, “La noticia en la tradicién oral”,
inicia con el trabajo de Antoni Rosell “La lirica trovadoresca: una estra-
tegia métrico-melddica (oral) para la difusion de ideas y noticias en la
Edad Media”. Se trata de un estudio bastante detallado de cémo el género
del sirventés fue utilizado por los trovadores como un vehiculo para la
transmisién de noticias y para la propaganda politica durante el conflic-
to cataro en Occitania. El articulo presenta una breve introduccién con
antecedentes historicos, un andlisis del sirventés como un sistema lirico
que se componia a partir de materiales métricos, melédicos y poéticos
ya conocidos, y un repaso de los textos conservados de trovadores como
Guillem de Bergueda, Peire Cardenal y Bertran de Born, entre otros. El
analisis de los textos lleva al autor a una conclusion importante sobre la
eficacia de este género como vehiculo noticiero y propagandistico: “el éxito
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del sirventés —dice— estriba en que el receptor asimila la informacién
natural y de un modo connotativo, es decir, la melodia previa ya conocida
le predispone a asimilar la informacién que se le transmite” (177-178).

Después de ese recorrido por un género medieval, encontramos el
articulo de Pedro M. Pifiero, “El romancero noticiero en la tradicion oral
andaluza. Elromance / cancion de Diego Corrientes”, que nos lleva a hacer
una revisién de otro género ampliamente utilizado para la difusion de
noticias. Haciendo un breve andlisis de los romances que tomaron como
tema las luchas entre castellanos y granadinos en la tltima centuria de la
Baja Edad Media y un estudio mucho mas detallado de la tradicion de
romances y canciones en torno a la figura de Diego Corrientes, Pifiero
ubica los elementos constitutivos de este tipo de textos, en los que con-
fluyen rasgos del romancero viejo, influencias de los romances vulgares
y modos de transmisién de los romances impresos en pliegos sueltos. El
trabajo muestra cémo los romances noticieros, tanto los viejos romances
fronterizos andaluces como los mas modernos romances / cancién de
bandoleros y sucesos, cuando tienen éxito, tienden a tradicionalizarse,
alejandose del estilo original, que buscaba el detalle cronistico, y ajus-
tandose a uno mds breve, ligero y “lirico-narrativo”. Como parte de su
andlisis, el texto también hace varios apuntes interesantes sobre la figura
del bandido generoso como un héroe con caracteristicas especiales, cuya
muerte por ejecucion lo catapulta en ocasiones hacia la veneracién po-
pular y lo erige como sujeto de leyendas y mitos en los que la realidad
histérica se entreteje con muchos hilos del folclor.

Esta tltima seccion del libro continda con el trabajo de José Manuel
Pedrosa titulado “Dragones medievales, caimanes neoyorquinos, aliens
espaciales, tortugas Ninja, ratas de Lovecraft [y un topo gigante de
Kafka]”. Como su titulo lo indica, el texto emprende la revisién de un
amplisimo corpus de literatura noticiosa que tiene como tema la supuesta
existencia de criaturas un tanto monstruosas que habitan en los limites
o en el subsuelo de las zonas urbanas. El propdsito de esta revision es ir
sefialando cémo esas noticias —a menudo escandalosas — y esa literatura
se alimentan de una serie de elementos folcloricos y tradicionales, que
pueden rastrearse hasta la antigtiedad e incluso identificarse con tipos
cuentisticos incluidos en los catalogos internacionales. Aunque el trabajo
hace pasar al lector un buen rato y ofrece una interesante reflexion final,
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basada en un cuento de Kafka, se antojaria que el texto fuera mas selectivo
a la hora de citar ejemplos, pues eso hubiera dado lugar también a que
se desarrollaran con mayor detalle algunas nociones que solo quedan
apuntadas, tales como la ruptura del espacio urbano, la contraposicién
de los pares inferior-salvaje y superior-civilizado, la intrusién del “otro”
en el territorio cotidiano, etcétera.

El libro termina con un texto de William Kavanagh, titulado “El uso
del espacio y su simbolismo en una aldea de la Sierra de Gredos”, que,
por cierto, no tiene ya mucha relacién con el tema del libro —la voz y la
noticia—, perono por ello deja de ser interesante como un trabajo en torno
al patrimonio inmaterial. En su texto, Kavanagh analiza la distribucién
y el uso del territorio en el pueblo espafiol de La Nava de San Miguel
a partir de la informacion recabada por él mismo durante un amplio
estudio etnogréfico que llevo a cabo en esta localidad entre 1976 y 1985.
A partir de sus observaciones, el autor nos ofrece una visién bastante
completa de como los habitantes de esta pequeiia localidad de la Sierra
de Gredos conciben y manejan el espacio, y de cémo esa concepcion tiene
repercusiones directas en las funciones sociales, en la vida cotidiana y
en las fiestas. Por ejemplo: “la gente del pueblo parece conceptualizar el
mundo de las mujeres como lo que esta ‘dentro” [de la casa, del pueblo
y de la ermita] y el de los hombres como lo de “fuera™.

Lavoz y la noticia nos ofrece, pues, un interesante mosaico de trabajos
en torno a diversos aspectos del patrimonio inmaterial, en su mayoria en-
focados a estudiar la manera en la que se transmiten la informacién y las
noticias dentro de una sociedad. El libro, que incluye datos curriculares
de sus autores como apartado final, tiene ademas algunas caracteristicas
editoriales bastante peculiares: bajo sus tapas verdes el lector encontrara
una combinacién tipogréfica en rojo y negro que es bastante atractiva a
primera vista, pero que puede resultar un poco molesta para la lectura
en algunos casos. No nos queda, pues, sino desear que los simposios or-
ganizados por la Fundacién Joaquin Diaz sigan produciendo materiales
como estos, con los que podamos ampliar nuestra visién sobre aspectos
diversos de la tradicién y sus manifestaciones “inmateriales”.

SANTIAGO CORTES HERNANDEZ
Instituto de Investigaciones Filoldgicas, UNAM
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Elias Rubio Marcos, José Manuel Pedrosa y César Javier Palacios. Creencias y
supersticiones populares de la provincia de Burgos. Burgos: Elias Rubio Marcos,
Coleccién Tentenublo, 2007; 357 pp.

Esta nueva entrega de la Coleccién Tentenublo, dedicada a la recupera-
cion de la cultura tradicional de la provincia de Burgos, ofrece una reco-
pilacién exhaustiva de testimonios orales, registrados entre campesinos
de pueblos de toda la provincia, relativos a creencias, supersticiones, ri-
tos y costumbres populares; la mayoria de ellas se sittia en los margenes
de la cultura y de la religiosidad institucionales. Es un nuevo fruto de la
labor incansable que el etnégrafo Elias Rubio Marcos realiza desde hace
muchisimos afios en su provincia, Gltimamente con la colaboracién del
historiador César Javier Palacios y del profesor de literatura comparada
José Manuel Pedrosa, a quien se debe el enfoque y las interpretaciones
de tipo comparatista que acoge el libro. Los dos voliimenes anteriores es-
taban dedicados a las leyendas y a los cuentos: Héroes, santos, moros y
brujas (Leyendas épicas, historicas y magicas de la tradicion oral de Burgos):
poética, comparatismo y etnotextos (Burgos: Elias Rubio Marcos, 2001) y
Cuentos burgaleses de tradicion oral (teoria, etnotextos y comparatismo) (Bur-
gos: Elfas Rubio Marcos, 2002).

El libro se estructura en torno a cuatro ciclos de creencias, de relatos y
de ritos: “Los fenémenos del cielo”; “Las fiestas del invierno: la magia del
fuego, lamagia del agua”; “El verano (los prodigios de la fiesta de San Juan).
La magia del fuego, la magia del agua”; y “La magia de los animales”.

En torno a estos cuatro ejes, los autores del libro han llevado a cabo una
ingente labor de compilacién y ordenacion de multitud de testimonios
orales de creencias y supersticiones tradicionales, poniendo especial aten-
cion y cuidado en la transcripcion literal de las peculiaridades del habla
burgalesa y en la ordenacién méas detallada, minuciosa y representativa
posible. Los materiales etnograficos que el libro acoge se pueden englobar
en los siguientes grandes bloques de creencias y de relatos:

Relatos cosmogonicos y meteoroldgicos: relacionados con el sol y la luna,
el arco iris, las estrellas y cometas, las tormentas y las estrategias que se
utilizan para conjurarlas, los pronésticos y agtieros, entre ellos los que re-
ciben el nombre de cabariuelas y témporas, o los que atafien a animales de
los que se cree que ayudan a augurar los cambios de tiempo, etcétera.
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Relatos sobre el calendario religioso-festivo, ritual y econdmico del pueblo:
relacionado con determinadas advocaciones del santoral, tanto de invier-
no (san Sebastian, santa Brigida, la Candelaria, san Blas, santa Agueda,
Semana Santa), como de verano (san Juan, principalmente). En todas estas
fiestas, el agua y el fuego desempefian un papel fundamental, que tiene
que ver, sobre todo, con la purificacion de los males y con la propiciacién
de los acontecimientos positivos. Ejemplos recogidos en el libro: su uso
para conjurar pestes (hogueras de san Sebastian), tormentas (velas bendeci-
das de Semana Santa) o malos espiritus (hogueras de san Juan y sahume-
rios con ramos bendecidos el dia del Corpus o en Semana Santa).

Relatos sobre animales: esta seccién constituye un interesantisimo “bes-
tiario” popular por el que desfilan animales considerados benditos (la
mariquita, el ruisefior, la golondrina, la ranita de san Antén) y animales
tenidos por malditos (la culebra, la mula, el gato, el mochuelo). Se re-
gistran creencias sobre culebras que maman de las ubres de las vacas o
que se introducen dentro del cuerpo de las personas. También se recogen
canciones sobre el cuco, la cigtiefia, el caracol, el milano, etc. Y no faltan
ritos propiciatorios para atraer la fecundidad sobre los animales del
hogar, como, por ejemplo, la bendicion de las gallinas.

Todo el libro, en sus diversas secciones, estd pletérico, también, de
informaciones orales sobre etnomedicina. Destacan los testimonios que
se ofrecen acerca de la virtud sanadora de algunas plantas (la malva, la
verbena, el satico) en la madrugada de san Juan, o sobre el uso de la la-
gartija para la curacion de afecciones, sobre todo de la vista.

No solo asombran, en este libro, la cantidad y la calidad de las infor-
maciones etnogréficas que han sido recuperadas, con detalle y amor, en
los pueblos de la provincia de Burgos; también la labor de comparacién
y de interpretacién mediante la cual el profesor José Manuel Pedrosa
pone en relacion estas creencias y estos ritos, de sabor aparentemente
local, con toda una casuistica de fendmenos y de relatos similares, que se
desbordan en dos direcciones: la de la sincronia y la de la diacronfa.

En efecto, en el nivel sincronico, los etnotextos burgaleses son minucio-
samente contrastados con otros registrados en otras partes de Espafia, en
Hispanoamérica, en paises de Europa, o también en lugares y culturas tan
alejadas como la china. Sorprende apreciar las, en ocasiones, increibles si-
militudes que hay entre los testimonios de uno y otro lugar.
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En el nivel diacrénico se rastrean las fuentes y los paralelos antiguos
de las creencias y de los relatos que acoge el libro. Son traidas a cola-
cion desde fuentes grecolatinas (Esopo, Suetonio) o medievales (Refranes
que dizen las viejas tras el fuego, del Marqués de Santillana; Cdrcel de amor,
de Diego de San Pedro, etc.), hasta antecedentes de los Siglos de Oro
(el Quijote; el inagotable Vocabulario de refranes y frases proverbiales de
Gonzalo de Correas, etc.), y otros que, aunque mds cercanos a nosotros,
tienen ya la condicion de clésicos (las prosas de Camilo José Cela o de
Miguel Delibes).

Una muestra muy sorprendente y representativa de este método
comparativo la tenemos en las pdginas en que son contrastados los ritos
burgaleses de las cabafiuelas con las précticas, antiquisimas e interna-
cionales —remontan, por ejemplo, a la antigua civilizacién persa—, de
adivinacién del tiempo que desentrafié Mircea Eliade en su clasico Tratado
de historia de las religiones.

Una de las cuestiones mas sutiles y complejas que aborda José Manuel
Pedrosa en su analisis comparativo tiene que ver con la dificil frontera
entre ortodoxia catolica y supersticion magica y popular en la que se
mueven muchas de estas creencias y tradiciones. En uno de los tres
prologos que abren el volumen, sefiala Pedrosa la naturaleza hibrida
(entre la magia y la religion, entre lo marginado y lo institucional) de
muchos de estos fenémenos.

La calidad de este libro, sin parangon en el panorama de la biblio-
grafia cientifica hispénica, lo convierte en modelo potencial y deseable
para otras compilaciones de este tipo que deberian ser acometidas en el
resto de las provincias de Castilla y Le6n y, de hecho, en toda Espania.
Si tuviéramos mas obras de este tipo que atendiesen a otras provincias,
no cabe duda de que nuestro patrimonio tradicional podria considerarse
mucho mas a salvo de lo que esta ahora.

Personalmente, puedo decir que, desde mi modesta labor de etnégra-
fo en la provincia de Avila (una de las més carentes de estudios de este
signo), intento seguir los pasos y acercarme a los horizontes que despe-
ja este libro. Como punto de comparacién, ofrezco un testimonio oral
recogido por mi de un informante de San Juan de la Nava (Marcelino
Garrido Ajates, de 88 afios de edad, entrevistado el 26 de mayo de 2008),
acerca de la lluvia de sapos como sefial de tormenta, que viene a ser una
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variante més de una creencia que los autores de este libro atestiguan en
Burgos:

A mi me han dicho (yo no lo he visto, pero si he visto los sapos), que,
cuando habia tormentas, pues los he visto que habia veces que caian
muchos sapos. Los encontrabas en cualquier lao, pero vivos, no muertos,
(eh? Que los absorben las tormentas en las charcas, donde se crian, y lo
absorbe p’arriba, y luego los devuelve ala tierra, cuando la tormenta cede
y empieza a llover y descarga. Pues los cede a la tierra.

Hay que sefialar, finalmente, que el libro que resefio cuenta con tres
prologos, llenos de sensibilidad y de erudicién, firmados por Joaquin
Diaz, por José Manuel Pedrosa y por José Luis Garrosa. Y, también, con
completisimos y ejemplares indices de informantes, de pueblos, de co-
lectores, y con un delicadamente poético epilogo de Elias Rubio.

Un titulo que esta llamado, sin duda, a marcar un punto de inflexién
en la bibliografia etnografica espafola, sobre todo en la relativa a los gé-
neros, tan desatendidos, de las creencias y de las supersticiones asociadas
al ciclo agroganadero, al calendario ritual y festivo, a la percepcion que,
durante siglos y hasta hoy, han tenido los campesinos de nuestro pais
del cosmos y de la tierra.

Luis MIGUEL GOMEZ GARRIDO
Museo Etnografico de Castilla y Leén, Zamora

Araceli Campos y Louis Cardaillac. Indios y cristianos. Cémo en México el San-
tiago espaiol se hizo indio. México: El Colegio de Jalisco / UNAM / Itaca, 2007;
547 pp.

Si las creencias religiosas son un componente esencial de identidad de
los pueblos, en México esas creencias nos llevan a adentrarnos en un
fascinante sincretismo cultural, que se inicia con la evangelizacion em-
prendida por los misioneros espafioles en el siglo XVI. Es este proceso
de aculturacién inducida, en el que los indigenas asumen los elemen-
tos de la religién cristiana espafiola, pero incorporandolos a su propio
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universo, el que genera una serie de tradiciones, festejos, ritos y leyendas
que han enriquecido enormemente el bagaje cultural mexicano alolargo
de cuatro siglos.

Probablemente el ejemplo mds claro de este sincretismo, que excede
con mucho el ambito religioso, sea el culto a la Virgen de Guadalupe,
cuyo origen, desarrollo e implicaciones ideol6gicas han sido objeto de
numerosos trabajos de investigacién en las dltimas décadas. Menos
abundantes son los estudios dedicados a otras figuras destacadas del cul-
to cristiano en el pais, como el apdstol Santiago, personaje esencial de la
conquista espafiola, que fue transformandose asimismo en objeto de ve-
neracion por parte de los indios mexicanos. Al andlisis de este peculiar
proceso de apropiacion, por el que un santo tan espafiol ha adquirido
una significativa presencia en la iconografia, los bailes, la tradicién oral
olas advocaciones de los pueblos en México, se dedica el libro de Araceli
Campos y Louis Cardaillac, un trabajo con el que ambos investigadores
vienen a ampliar nuestras lineas de exploracién sobre este tema desde
una doble perspectiva: histérica y antropoldgica.

Indios y cristianos. Como en México el Santiago espaiiol se hizo indio esta
dividido en dos partes bien diferenciadas. En la primera, “Santiago y
sus circunstancias mexicanas”, se hace un recorrido por los principales
elementos que definen el culto jacobeo en México, desde su introduccién
por parte de las 6rdenes religiosas en las primeras décadas de la evan-
gelizacion. Tras un andlisis de la labor emprendida por franciscanos,
dominicos y agustinos como propagadores de una misma devocién por el
santo, el libro estudia la presencia de Santiago en el teatro evangelizador,
instrumento esencial de la “conquista espiritual” del XvI; las danzas de
la conquista y de moros y cristianos, que han pervivido, con sucesivas
transformaciones, hasta nuestros dias; la iconografia, referida no solo
al santo mismo, sino a los tres elementos que en realidad conforman
su culto cuando no lo encontramos como peregrino: el propio Santiago, su
caballo y el moro humillado; y finalmente la tradicién oral: leyendas y
relatos personales que se remontan a menudo a momentos cruciales de la
historia mexicana, como la Revolucion o la Guerra Cristera, y que se re-
fieren a la ayuda del santo en momentos dificiles, a la proteccién que
da a sus fieles o al origen de la imagen que se venera en la iglesia local.
Esta tradicion todavia refleja, como el resto de facetas del culto jacobeo,
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el sincretismo que encierra la veneracién a un santo que fue identificado
en un principio con Huitzilopochtli o con Tlaloc.

La segunda parte del libro, “Las grandes zonas santiagueras”, es un
recorrido por la geografia mexicana en el que, partiendo de una exhaus-
tiva ubicacion de las mas de 600 poblaciones con esta advocacion (practi-
camente se duplican las registradas en anteriores trabajos), se analizan
los lugares principales, agrupados por regiones étnico-lingtiisticas, y se
ofrece una explicacién histérica de su fundacién y una descripcion de
los templos, tradiciones, festejos y leyendas vinculados al santo.

Esta vision panoramica permite observar rasgos significativos, como
el hecho de que zonas geogréficas muy alejadas entre si coincidan en el
tipo de leyenda que se atribuye al santo; por ejemplo, las leyendas que nos
hablan de esculturas que se hacen mas pesadas cuando se intenta alejarlas
de sulugar de origen. O el hecho de que determinadas poblaciones hayan
aprovechado el culto jacobeo para fines distintos del religioso, como es
el caso de la apropiacién “comercial” del santo en Santiago Mazatlan,
Oaxaca, “capital mundial del mezcal”.

La devoci6n a Santiago tiene origenes muy diversos. Mientras en al-
gunos lugares, como el Valle de Santiago, Michoacan, el culto se remonta
al siglo XV1, en otros, como Hueytamalco, Puebla, la danza de “moros
y cristianos” en honor a Santiago se lleva a cabo apenas desde 1927.
Incluso se da el caso de devociones que, como la de Sucila, Yucatan, se
han iniciado hace escasamente veinte afios.

Los ejemplos citados nos hablan ademas de la que es sin duda una
importante cualidad de este libro: la minuciosidad de las informaciones
aportadas. Desde luego, es cierto que se podria profundizar en el estudio
de algunos de los elementos descritos, pero adentrarse en los pormeno-
res de todas las fiestas, leyendas, danzas o representaciones iconogra-
ficas citadas resultaria tarea imposible —y no pertinente — en un trabajo
de conjunto que, en cualquier caso, si puede definirse como exhaustivo,
tanto en la delimitacién de su objeto de estudio como en su analisis.

Ahora bien, el principal valor de esta obra es la forma en que atina
el conocimiento profundo de la tradicion cultural espafiola trasladada
a tierras mexicanas en el siglo XVI, el estudio de las culturas indigenas
prehispanicas y ese escrupuloso trabajo de campo realizado durante tres
afios por ambos investigadores. En este sentido, cabe sefialar cémo la



Reserias

aplicacién de conclusiones alcanzadas en obras anteriores de Cardaillac
(pienso en Moriscos y cristianos. Un enfrentamiento polémico. 1492-1640 o
en la coordinacion de Toledo, siglos XII-X111: musulmanes, cristianos y judios:
la sabiduria y la tolerancia) enriquece enormemente el analisis de deter-
minados aspectos del culto mexicano a Santiago y permite establecer
paralelismos con el contexto espafiol. Recordemos ademas que el histo-
riador francés ya habia dedicado numerosos articulos y una completa
monografia a este “santo de los dos mundos”, lo que se complementa a
su vez con ltcidas interpretaciones del proceso de asimilacién de esta de-
vocion desde la perspectiva indigena.

Por otro lado, la espontaneidad y frescura de los testimonios orales
recogidos, alos que la profesora Campos ha dedicado también otros tra-
bajos, nos sittia ante una cultura importante, a pesar de su marginalidad
social; una cultura viva, en continuo proceso de transformacién, que es
la que en definitiva justifica la elaboracién de un libro de este tipo.

Sefiala Enrique Marroquin, en la cita que abre las conclusiones de
Indios y cristianos, que “calificar de ‘sincrético” al catolicismo indigena
no debe ser tomado peyorativamente”, ya que el cristianismo, quizé
mas que otras religiones, estd “en proceso constante de renovacion y
asimilacion”. El riguroso trabajo de Campos y Cardaillac sobre el culto
a Santiago es buena muestra de ello.

BEATRIZ ARACIL VARON
Universidad de Alicante
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Hugo O. Bizzarri. El refranero castellano en la Edad Media. Madrid: Laberinto,
2004; 254 pp.

El estudio de la paremiologia ha vivido unimpulso considerable durante
las dltimas décadas; los refranes han vuelto a ser fuente de interés para
un nutrido grupo de investigadores que los consideran, como lo hicieron
los humanistas en su tiempo, dignos de analisis. Seria imposible entender
la paremiologia hispana actual sin la pertinente reflexién acerca de sus
origenes y evolucion. En este sentido, el libro de Hugo O. Bizzarri es un
serio y amplio estudio sobre la tradicion del refranero en Castilla durante
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la Edad Media. Con este libro, Bizzarri nos brinda un amplio panorama
teérico y documental que abarca desde el Libro de los doze sabios (1237-
1252) a la impresion de Valladolid de los Refranes que dizen las viejas tras
el fuego (1541). El autor puntualiza que el corpus més nutrido de refranes
castellanos durante este periodo se halla en las obras literarias y no en
colecciones compiladas expresamente para ello.

Este libro, planteado como un analisis de caracter histérico, nos aden-
tra tanto en los aspectos tedricos como en los documentales del refranero
medieval. Debido a que la dimension oral de este se ha perdido, como
dice el autor, solo lo “podemos intuir a través de las marcas de oralidad
que se han plasmado en la documentacion literaria” (204).

Los primeros cuatro capitulos tratan aspectos teéricos. Bizzarri co-
mienza con la reflexién sobre la mentalidad proverbial que imperaba
cuando el pensamiento se articulaba en torno a estas formulas lingtiis-
ticas. Luego se adentra en la siempre dificil definicién de refran y su
diferenciacién con respecto a otras unidades paremiolégicas, para dar
paso al estudio del doble juego de oralidad y escritura. En este capitulo:
“Marcas de oralidad y técnicas de escritura en el refranero medieval”,
Bizzarri advierte que su libro no se basa en el refran popular, sino en el
“refran literario”, es decir:

la puesta por escrito de un fenémeno popular y tradicional difundido
oralmente, pero que en determinado momento un autor, culto o semicul-
to, decidid incorporar a su obra por algtin motivo en especial: porque es-
tuvo atraido por las formas naturales del lenguaje, como los humanistas,
porque le atrajo su picardia, porque asi se expresa la comunidad en la
que él se mueve, porque son estribillos que le dan vivacidad a la poesia,
etc. Alguien en determinado momento se aduefié de formas propias del
lenguaje oral y las utilizé por escrito, tal vez de la misma forma, tal vez
adecudndolas ahora al nuevo discurso. Pero en ambos casos lo que se
produjo fue una confluencia de tradiciones (41-42).

De este modo, el autor aborda los refranes y la tradicion textual de
las obras medievales, la técnica del enhebrado de refranes, el proceso de
sedimentacion, la des-estructuracién de refranes, su adaptacion al con-
texto, el refran sugerido y diluido, el refrdn como cédigo ético; asi como
los “esquemas generativos” y la sintaxis oral como marcas mnemotéc-
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nicas de oralidad, pues, para Bizzarri, el término estructura es hoy de
cardcter estrecho; por ello, acufia el término esquema generativo, que de-
fine como “la combinacion de segmentos expresivos sobre los que se
construye la expresion eliptica del refran” (58).

El cuarto capitulo esta dedicado al tradicionalismo de estas formas
de sabiduria, a “la antigtiedad de los refranes”. El autor afirma que los
refranes no fueron reunidos como corpus hasta muy tarde, a diferencia
de las formas cultas del saber proverbial (preceptos, sentencias, prover-
bios, etc.) “que desde el primer cuarto del siglo XIII solian ser reunidas
en extensos listados traducidos del arabe o del latin, muy generalmente
bajo la advocacioén de la figura de un sabio, para la formacién del buen
principe” (67). El autor estudia la antigiiedad del refranero “como nota
topica”, es decir, en cuanto testimonio de épocas pasadas, asi como la
documentacion, la migracién de refranes, su manera de enunciarse como
cita independiente y su contaminacién.

El capitulo cinco estd dedicado a la historicidad de los refranes; en €],
Bizzarri hace un recorrido reflexivo sobre “las colecciones de refranes”
y afirma que:

Los refraneros, en cuanto forma compendiosa, no parecen nacer con titu-
beos, sino como receptores bien definidos. Dentro de la historia y evolucién
del refranero, estos voltimenes marcan un paso decisivo: aquel que va de
la compilacién personal y privada, elaborada para un circulo reducido y
préximo, al de la compilacién orientada a un ptblico burgués lector (89).

Asimismo, el autor nos habla de la reforma educativa del siglo X1, de
los continuadores de Catén, de las colecciones bilingties (latin-romance),
de las colecciones con comentarios (aquellas que presentan los prover-
bios vulgares acompafiados de pequefias glosas y que parecen ligadas a
circulos escolares y religiosos), las colecciones misceldneas (que retinen
conjuntamente refranes y coplas), las colecciones vernaculas (las que
se presentan como listados de refranes escritos tiinicamente en vulgar),
las colecciones alfabéticas, recurso de procedencia escolar, de efectiva
intencion mnemotécnica.

Los capitulos seis a once estdn dedicados al refran en relacién con
otros discursos. La primera relacion que Bizzarri plantea es entre los
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refranes y las formas primitivas del Derecho; analiza los refranes que
pueden hacer alusion a formas de ejecutar justicia (“quien mata, muera”),
injusticia (“mata, que el rey perdona”), los refranes cuyo léxico tiene
connotaciones legales (“en cada tierra su uso”) y la interpretaciéon que
los paremiélogos posteriores de los siglos XVIy XVI hacen de los refranes
con base en usos y costumbres legales. El autor hace notar que estos re-
franes aparecen dentro de los codigos legales que se compilaron basados
en el Derecho viejo, proveniente del germénico y que “pertenecen a un
estadio primitivo del Derecho, en el que el pueblo se manejaba por leyes
instituidas por una comunidad y con validez solo para ella, un Derecho
que tomaba como base la costumbre y que la institufa como norma de
comportamiento” (133).

En el siguiente capitulo, Bizzarri analiza la relacion entre “Refranes y
narraciones breves”; en él retine los trabajos que se han publicado sobre
el tema, plantea la normativa del uso del proverbio, comenta la retdrica
medieval, que consideraba al proverbio como un complemento del relato
y como un recurso para explicitar 6ptimamente su sentido moral (137).
En esta practica, el refran “fue utilizado como encabezador de un relato
o como cierre (clausio) del mismo” (139), practica reforzada en Espafia
por una corriente de origen semitico que hacia convivir en un mismo
texto la maxima y el proverbio con el ejemplo o la fabula.

El refran puede encontrarse también enmarcado por una narracién
(caracteristica de los proverbios de origen drabe). Entre este marco consi-
dera, por ejemplo, la atribucién a un sabio, que enmarca al refran como
sise tratara de una cita. Bizzarri analiza también la posibilidad de que un
refrdn y un relato breve se hayan originado independientemente, pero
que compartan un mismo fondo conceptual o una misma metéfora; y
recoge aquellos refranes que si guardan una relacion filiativa, es decir,
refranes que se originaron a partir de narraciones (como “Muera Sans6n
e los que aqui son”, cuyo origen es la Biblia, o “Una golondrina no haze
verano”, vinculado con una narracién esépica) y narraciones originadas
de refranes. “Muchos de los relatos con que los compiladores de refra-
neros de los siglos XV1 y XVIl comentan sus paremias nacieron a partir de
los refranes que ilustran” (148), para lo cual da varios ejemplos.

La relacion entre los refranes y los relatos breves se vincula estre-
chamente con el siguiente capitulo del libro, dedicado a “Refranes e
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historiografia”, en el que Bizzarri estudia los refranes documentados en
textos histéricos. La historiografia castellana incorpora el uso de refranes
desde sus més primitivas manifestaciones; el autor va analizando estos
heterogéneos tratados y la utilizacion de los refranes en ellos, que sirven,
especialmente, “para destacar la ejemplaridad de los hechos historicos
y muchas veces otorgarsela” (161).

Siguiendo con los géneros, la relacion entre “Refranes y composiciones
liricas” la divide en dos capitulos. En el primero, realiza una revisiéon
de los trabajos realizados sobre el tema, encabezados por el articulo de
Margit Frenk “Refranes cantados y cantares proverbializados”;! el
segundo lo dedica al caso particular del Marqués de Santillana, quien
cultivé los dos géneros.

El capitulo once Bizzarri lo dedica a “Refranes y lenguaje dramatico”.
En é] sefiala la estrecha vinculacion entre ambos discursos. Considera
que los géneros dramaticos mds cercanos a lo popular, tanto comedias
como entremeses, fueron los que més se relacionaron con el refranero,
de tal forma que, incluso, algunos entremeses se originaron a partir de
refranes. Bizzarri destaca que en el periodo prelopesco esta relacion fue
bastante pobre y analiza los casos concretos en que si llegé a darse; pasa
luego alos autores del Siglo de Oro que se sirvieron de ellos, incluso para
titular sus obras y para la caracterizaciéon de personajes.

El libro incluye, ademas, una bibliografia selecta comentada por el
autor. Para cualquier estudioso de la paremiologia, El refranero castellano
en la Edad Media es un material indispensable y un referente obligado,
que invita a que se contintien las investigaciones sobre el amplio cam-
po que ofrece el refranero medieval.

NIEVES RODRIGUEZ VALLE
Facultad de Filosofia y Letras, UNAM

T Margit Frenk, “Refranes cantados y cantares proverbializados”, ahora en
su Poesia popular hispanica; 44 estudios, México: FCE, 2006: 532-544.
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Marfa Carmen Lafuente Nifio, Manuel Sevilla Mufioz, Fermin de los Reyes
Goémez y Julia Sevilla Mufioz. Seminario Internacional Coleccién paremioldgica,
Madrid, 1922-2007. Madrid: Biblioteca Histérica Municipal, 2007; 270 pp.

Este libro tuvo por objeto promover la investigacion en el campo de
la paremiologia y dar a conocer la valiosa “Coleccion paremioldgica”,
adquirida por la Biblioteca Historica Municipal de Madrid, en 1922, al
librero Melchor Garcia Moreno. Ademas de la Biblioteca Histérica Mu-
nicipal, intervinieron en su publicacion el Grupo de Investigaciéon UCM
940235 “Fraseologia y Paremiologia”, la Universidad Complutense de
Madrid (su Departamento de Filologia Francesa y la Facultad de Ciencias
de la Documentacién) y la revista Paremia. El seminario, que tuvo lugar
en el Museo de los Origenes (Casa de San Isidro) del 26 al 28 de septiem-
bre de 2007, acogio a algunos de los mas distinguidos paremiélogos no
solo de Espafia, sino también de otros paises (Francia, Portugal, Italia,
Grecia). Los investigadores participantes proceden en su mayoria de
universidades espafiolas o extranjeras, y se cont6 también con la presen-
cia de personal de centros de investigacion como la Biblioteca Historica
Municipal y el Instituto de Lengua Espafiola (CSIC).

La obra comprende las quince intervenciones del seminario, y sus
textos pueden consultarse también en la pagina Web de la Biblioteca
Histérica Municipal de Madrid [www.munimadrid.es/bibliotecahisto-
rica]. Los textos estudian la “Coleccion Paremiol6gica” desde distintos
enfoques: bibliogréfico, lingtiistico, literario, traductolégico, etc. En al-
gunas ocasiones el investigador se dedica a cotejar dos 0 més ediciones
de una obra. Tal es el caso de los estudios sobre “Las dos ediciones de
El estudioso cortesano del humanista aragonés Juan Lorenzo Palmireno”
(Andrés Gallego Barnés, Universidad de Toulouse II-Le Mirail, Fran-
cia), “Un ejemplo de evolucion en las ediciones de Hernan Nufiez en
la “Coleccién paremiolégica™ (German Conde Tarrio, Universidad de
Santiago de Compostela) y “Juan y Luis Rufo y sus Apotegmas” (Fermin
de los Reyes Gémez, Universidad Complutense).

Alos estudios de indole bibliografica cabe afiadir la intervencién sobre
“El fondo griego de la ‘Coleccién paremiologica” (Biblioteca Histdrica
Municipal)” realizada por Evlampia Chelmi (Universidad Nacional y
Kapodistriaca de Atenas) y el estudio sobre los libros impresos del siglo
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XVII que pertenecieron a José Maria Sbarbi e integran en la actualidad gran
parte de la citada “Coleccién paremiolégica” (Ascension Aguerri Marti-
nez y Luis Barrio Cuenca-Romero, Biblioteca Histérica Municipal).

Otras veces la atencidn del autor se centra en una traduccion, como la
versioén espafiola de Juan Jarava de Los apotegmas de Erasmo (Jestis Cante-
ra Ortiz de Urbina, Universidad Complutense) y la intervencién sobre La
Zucca de Anton Francesco Doni (Maria Sardelli, Universita degli Studi di
Bari, Italia), donde se indaga el tratamiento de las paremias en la versién
espafola de la obra, junto a las formulas introductorias y a las multi-
ples funciones que los enunciados sentenciosos desempefian en el texto
original. Este tltimo trabajo “aporta datos valiosos sobre el uso del re-
fran en el texto literario en el siglo XVI italiano y documenta el empleo
de las técnicas de engastar paremias en el discurso literario para cerrar
cuentos o narraciones breves” (244).

Del enfoque literario-paremiolégico, que predomina en el estudio
sobre los Didlogos familiares de Juan de Luna (Maria Teresa Barbadillo
de La Fuente, Universidad Complutense) y en “Las paremias en la
Comedia Eufrosina de Jorge Ferreira de Vasconcellos” (Lucilia Chacoto,
Universidade do Algarve y Centro de Estudos da Linguagem, Portugal),
se pasa a un enfoque mds bien lingiiistico en el trabajo de Didier Teje-
dor de Felipe (Universidad Auténoma de Madrid) sobre los “Estereoti-
pos de Espafia en los dichos y refranes del Baron de Nervo”.

Finalmente, al analisis de la Fraseologia o Estilistica castellana de Julio
Cejador y Frauca, realizado por Abraham Madrofial Duran (CSIC) se
suman algunos trabajos de evidente indole paremiolégica: los “Refranes
meteoroldgicos y del calendario en Refranes o proverbios en romance de
Hernan Nufiez (1555)” por Maria Pilar Rio Corbacho (Universidad de
Santiago de Compostela), “Las obras de Pierre Marie Quitard en la “Co-
leccién paremioldgica’ (Biblioteca Histérica Municipal)” por Julia Sevilla
Mufioz (Universidad Complutense), “Estudio comparado latin-italiano-
espafol de paremias referidas al amor” de Mari Carmen Barrado Belmar
(Universidad Complutense), y “Georges Duplessis en la “Coleccion pare-
mioldgica’: Petite encyclopédie des proverbes francais y La fleur des proverbes
frangais” de Marina Garcia Yelo (Universidad Complutense).

Lariqueza de esta obra colectiva radica no solo en los asuntos aborda-
dos, sino también en el tipo de unidades fraseoldgicas estudiadas: apo-
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tegmas, refranes, maximas, locuciones. Distintas son también las épocas
de las obras objeto de estudio. La mayoria datan del siglo XVI: La Zucca
(1551), el refranero de Hernan Nafiez (1555), la Comedia Eufrosina (1555),
El estudioso cortesano (1573) de Palmireno. El siglo XV1I est4 representado
por los Didlogo familiares (1619) de Juan de Luna. De alli se salta al siglo
XIX con los Dictons et proverbes espagnols (1874) del Barén de Nervo, las
obras de Pierre Marie Quitard y la Petite encyclopédie des proverbes frangais
(1852) y La fleur des proverbes francais (1853) de George Duplessis. Cabe
destacar también la variedad de lenguas de trabajo, pues con el espafiol
se alternan el italiano, el francés, el portugués y lenguas clasicas como
el griego y el latin.

La diversa procedencia de los autores y la heterogeneidad de los
géneros analizados (comedia, didlogo, etc.), las variedades cronolégi-
cas, lingtiisticas y geogréficas, la multiplicidad de enfoques aplicados
al estudio de cada repertorio y el caracter interdisciplinar que de ahi se
desprende, sumados al caracter divulgativo con el que se ha querido plas-
mar la misceldnea, convierten esta obra en un valioso corpus, lleno de
interesantes novedades cientificas, pero accesible también no solo para
el frasedlogo o paremidlogo mas especializado, sino también para el
aficionado al estudio de las paremias en todas sus facetas.

LUIsA MESSINA
Universita degli Studi Roma Tre (ltalia)
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