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El Boletin de Literatura Oral es
una publicacion periddica abierta a toda
contribucion cientifica relacionada con
la literatura de oral, preferentemente
del ambito hispanico. Nuestro Consejo
editor desempefia la funcion de revisar
las aportaciones recibidas y, en su caso,
decidir su evaluacion anonima por parte
de dos revisores externos.

En cuanto a los criterios de
presentacion de originales, se tendran en
cuenta las siguientes indicaciones:

1. Extension. En términos generales, a no
ser que el desarrollo del tema tratado exija
una mayor extension, se recomienda que
los articulos ocupen un maximo de 30
paginas (ca. 11.000 palabras); las notas o
documentos informativos, 15 paginas (ca.
5.000 palabras); y las resenas, 3 paginas
(1300 palabras).

2. Citas textuales y ejemplos. Las citas
textuales iran entrecomilladas cuando
tengan una extension de tres lineas
0 menos, 0 bien en parrafo sangrado
cuando ocupen seis lineas en adelante o
se trate de textos poéticos. A continuacion
de la cita se indicara entre paréntesis el
apellido del autor, afio de publicacion,
dos puntos, nimero(s) de la(s) pagina(s).
Ejemplo:

La propuesta de substitucion de las
llaves perdidas hecha por el marido se
puede interpretar como una afirmacion
del poder de éste para subsanar una pér-
dida (Gonzalez, 2001: 57).

Se hara uso del mismo recurso en las citas
indirectas y remisiones. Ejemplo:

En los ultimos afios, han
desaparecido muchos prejuicios contra
los romances de ciego, de lo que son
muestra las encuestas realizadas en la
comarca de Martos (véase Checa, 2005:
139-202).

3. Uso de comillas. Se emplearan comillas
dobles («») en todos los contextos, salvo
cuando deban emplearse comillas dentro
un texto ya entrecomillado, en cuyo caso
de recurrira a las comillas altas (7).

ISSN: 2173-0695

Como salvedad, se emplearan comillas
simples para dar cuenta del significado
o traduccion de términos o sintagmas
breves, como en el siguiente ejemplo:
«arcaismos como el neutro a/ ‘otra cosa’
o la conjuncién adversativa magueray.
Las comillas de citas y llamadas a pie
de pagina deberan situarse antes de la
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puntuacion, no después. Ejemplo: “a
través de la ...ecdotica»” o “...ecddtica'”;
pero no “...ecddtica;?”.

4. Referencias bibliograficas. Las
referencias bibliograficas se colocaran
al final del trabajo dispuestas alfabética-
mente por el apellido del autor o editor.
El nombre de autores y editores debe
aparecer completo, incluso si se trata de
una obra colectiva. En el caso de que se
referencien varias obras de un mismo
autor, el nombre de este siempre debera
aparecer; en ningin caso podra sustituirse
por un guion o por comillas.

Debe, por tanto, seguirse las siguientes
instrucciones:

A) Libros:

-Libros con un autor:

APELLIDOS, Nombre (afio de publicacion):
titulo del libro, Nombre y Apellido
del editor o traductor (ed./eds. o trad. /
trads.), (Edicion utilizada). Numero
de volumenes. Nombre de la serie o
coleccion, lugar de publicacion, editorial.
Ejemplo:

ALvAR, Manuel (1969): Endechas judeo-
espanolas (ed. refundida y aumentada),
Madrid, CSIC.

-Libros con dos o mas autores:
APELLIDOS, Nombre, APELLIDOS,
nombre y APELLIDOS, Nombre (afio de
publicacion): titulo del libro, lugar de
publicacion, editorial.

ARMISTEAD, Samuel G. y SILVERMAN,
Samuel G. (1981): Judeo-Spanish Ballads
from New York. Collected by Mair José
Benardete, Berkeley / Los Angeles /
London, University of California Press.
-Libros editados por una persona:
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APELLIDOS, Nombre (ed.) (afio de
publicacion): titulo del libro, lugar de
publicacion, editorial.

Benoupis Basirio, Kelly (ed.) (2007):
Romances de Alcacer Quibir, Lisboa,
Colibri/Centro de Estudos Comparatistas.
-Libros editados por dos o mds personas:
APELLIDOS, Nombre y APELLIDOS, Nombre
(eds.) (ano de publicacion): titulo del
libro, lugar de publicacion, editorial.
Diaz-Mas, Paloma y MARTIN ORTEGA,
Elisa (eds.) (2016): Mujeres sefardies
lectoras y escritoras, siglos XIX-XXI,
Madrid / Frankfurt, Iberoamericana /
Vervuert.

B) Articulos:

APELLIDOS, Nombre (afio de publicacion):
«Titulo del articulo», Nombre de la
revista, n.° en arabigo, paginas.

Ruiz, Maria Jests (2012): «La nifia y el
soldado. La guerra de la independencia y
otras guerras en el cancionero tradicional
hispanico», Boletin de Literatura Oral, 2,
pp. 91-119.

C) Colaboraciones en libros colectivos:
APELLIDOS, Nombre (afio de publicacion):
«Titulo del articuloy, en Nombre de
la publicacion, Nombre y apellidos
del editor (ed.), lugar de publicacion
(cuando corresponda), editorial (cuando
corresponda), paginas.

CoHnen, Judith (1995): «Women's Roles
in Judeo-Spanish Song Traditions», en
Active Voices: Women in Jewish Culture,
Maurie Sacks (ed.), Urbana (Chicago),
University of Illinois Press, pp. 182-200.
D) Titulos y subtitulos:

Entre el titulo y el subtitulo debe figurar
un punto.

ALCALA VENCESLADA, Antonio (1930): La
florde la canela. Cuentos de Maricastana,
Andujar (Jaén), Establecimiento
Tipografico «La Puritanay.

-Titulos de libros con varios volumenes:
Después del titulo se debe indicar el
volumen con nlimeros romanos.
CAMARENA, Julio y CHEVALIER, Maxime
(1995): Catdlogo tipoldgico del cuento
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folklorico espariol. Cuentos maravillosos,
I, Madrid, Editorial Gredos.

E) Articulos de prensa periodica:
ApreLLIDOS, Nombre: «Titulo del articuloy,
Nombre de la publicacion, dia mes afio.
Unzueta, Patxo: «Las palabras y los
hechosy, El Pais, 16 de Noviembre de 2014.
F) Publicaciones electronicas:

-Pagina web:

ApreLLIDOS, Nombre del autor (fecha de
creacion y cierre, si procede): Nombre
de la pagina. URL: direccion electronica
entre antilambdas (< >).

MaRrEero Lozano, David (dir./ed.) (2015-):
Corpus de Literatura Oral. URL: www.
corpusdeliteraturaoral.es

-Articulo en publicacion electronica con
DOI:

APELLIDOS, Nombre del autor (ano):
«Titulo del articulo», Nombre de la
publicacion, n.° en ardbigo, paginas. DOL.
Bagz, Benjamin (2002): «Confidentiality
in qualitative research: reflections on
secrets, power and agency», Qualitative
Reseach, 2, pp. 35-58. DOL: https://doi.
org/10.1177/1468794102002001638
-Articulo en publicacion electronica sin
DOI:

APELLIDOS, Nombre del autor (afio): «Titulo
del articulo», Nombre de la publicacion,
n.° en arabigo. URL: direccion electronica
entre antilambdas (<>).

CHeEcA Ovrmos, Francisco (1996): «El
trovo alpujarrefio: de lo lirico a lo
satirico», Gazeta de antropologia, 12.
URL: <http://www.gazeta-antropologia.
es/?7p=3554>.

5. Formato. Los originales se presentaran
en formato Word, en péaginas escritas a
espacio simple. Se utilizard letra Times
New Roman en tamafio 12 para el texto,
11 para las citas sangradas independientes
y 10 para las notas a pie de pagina.
En cualquier caso, estas notas deben
aparecer numeradas correlativamente.
Los margenes laterales, inferiores y
superiores deben ser de 3 centimetros.
En ningun caso debe figurar en dicho
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documento el nombre del autor o autora,
que se anadira después de haber sido
sometido a evaluacion.

6. Resumenes y palabras clave. Todos los
articulos incluiran un resumen en espanol
y otro en inglés que no podran sobrepasar
el limite de las 200 palabras. También
se afadiran las palabras clave en ambas
lenguas.

7. Titulos. El titulo debe aparecer en
espaiol e inglés. Las resefas llevaran
como titulo la referencia del libro, que se
indicara de la siguiente manera: nombre
y apellidos del autor (en minuscula, con
salvedad de las letras iniciales), titulo de
la obra (en cursivas), ciudad, editorial,
afo y numero de paginas.

8. Identificacion del autor. En los
articulos el nombre del autor figurara en
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la primera pagina: el nombre aparecera
en letra redonda, mientras que el apellido
o los apellidos lo haran en versalitas. A
continuacion, se indicara la institucion
a la que pertenece el investigador, su
correo electrénico y su identificador
ORCID.

En el caso de las resefias, el nombre del
autor figurard al final.

9. Otras cuestiones ortotipograficas. Los
extranjerismos y las abreviaturas latinas
se escribiran en cursiva.

El BLO se publica regularmente el 15 de
julio de cada aflo, con lo que integra las
aportaciones que han sido aceptadas entre
el 16 de julio del afio previo y el 15 de
junio del afio de publicacion, fecha limite
para el envio de originales publicables en
el afo en curso.
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La leyenda de La nifia araria del panteon en Guanajuato,
México: de la version oral del narrador don Luis Marin
a los remedos de internet”

The Legend of The Spider Girl of the Graveyard in Guanajuato,
Mexico: From the Oral Version of the Narrator Don Luis Marin
to the Internet Imitation

GABRIEL MEDRANO DE LUNA
(Universidad de Guanajuato)

gmedranodeluna@hotmail.com
ORCID ID: 0000-0002-6466-1655

ABSTRACT: In this article, I edit and analyze
an oral legend that was communicated to me
by don Luis Marin (b. 1943), great repository
of the oral tradition of Guanajuato (Mexico)
in 2018. It is a legend known in the state of
Guanajuato as «The Spider Girl», and in other
traditions as «The Taxi Driver of the Souls»
or «The Driver of the Ghost Womany. It tells
how a young ghost asks a taxi driver to take
her to the graveyard, which she gets into by
climbing up the walls; the taxi driver ends up
dying because of the impression produced by
that vision. | also analyze other versions: oral,
published in the press and published online (in
written format and in video format) related to
the graveyard of the city of Guanajuato and
the nearby city of Salamanca. They are much
poorer (especially the Internet versions) than
don Luis Marin’s oral version. I also refer to
the parallels in other Hispanic countries and
throughout the world.

Keyworps: Luis Marin, Legends, Oral Tradition,
Guanajuato (México), cemetery, ghost.

ResuMmEN: En este articulo edito y analizo una
leyenda oral que me fue comunicada por don
Luis Marin (n. 1943), gran depositario de la
tradicion oral de Guanajuato (México) en
2018. Es leyenda conocida en el estado de
Guanajuato como La nifia arafia, y en otras
tradiciones como F! taxista de las animas o El
conductor de la mujer fantasma. Narra como
una joven fantasma pide a un taxista que la
lleve al pantedn, en el que ella ingresa trepando
por las paredes; el taxista acaba muriendo por
causa de la impresion que le produce aquella
vision. Analizo ademas otras versiones: orales,
publicadas en la prensa y publicadas en internet
(en soporte escrito y en soporte de video)
relativas al panteon de la ciudad de Guanajuato
y de la cercana ciudad de Salamanca. Son
mucho mas pobres (sobre todo las versiones de
internet) que la version oral de don Luis Marin.
Me refiero también a los paralelos tanto del
ambito hispanico como de otras procedencias.

PaLaBras-cLAVE: Luis Marin, leyenda, tradicion
oral, Guanajuato (México), cementerio, fantasma.

* Agradezco los consejos y observaciones de José Manuel Pedrosa, José Luis Garrosa, Oscar Abendjar
y Jaime Herrera. También quiero expresar mi reconocimiento hacia los profesores David Maiiero Lozano

y Maria Inés Palleiro.
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EL ARTE NARRATIVO DE DON Luis MariN (GuanajuaTo, 1943)

La tradicion oral de la ciudad de Guanajuato y del estado de Guanajuato es,
todavia hoy, de una calidad excepcional. Pese a que he publicado ya unos cuantos trabajos
relativos a ella, algunos a titulo personal’, y otros en colaboracion con el profesor José
Manuel Pedrosa?, es muchisimo mas lo que queda por hacer que lo que se ha hecho para
registrarla y estudiarla. Espero (y esperamos) ir dando entregas proximas, que intenten
hacer justicia a la calidad de tan excepcional patrimonio como el que esta vivo, aunque ya
en declive, porque la globalizacion y la cultura de masas, que empobrecen y uniformizan,
avanzan con paso firme también aqui, sobre todo entre los jovenes de los niicleos urbanos.

En este articulo presentaré unas cuantas versiones de una leyenda que en esta
tradicion es conocida como La nifia araria. Como apreciaremos, otros estudiosos le han
dado otros nombres. En México, Mercedes Zavala la ha llamado E/ taxista de las animas.
En Espana, José Manuel Pedrosa le ha dado el titulo de E/ conductor de la mujer fantasma.
Este tipo de relato tiene, en nuestra tradicion, singularidades que no se encuentran en las
demas tradiciones, hispanicas e internacionales, lo que hace particularmente interesantes
las versiones guanajuatenses.

Por encima de todas las versiones que hasta ahora he podido documentar destaca
la calidad increible, sin parangén ni aqui ni el resto del mundo, conforme a lo que he
podido averiguar, de la version que pude filmar a don Luis Marin el dia 23 de noviembre
de 2018, en una entrevista que hice en su casa del barrio de Marfil, en la ciudad de
Guanajuato. Aquella filmacion se enmarca en un proyecto de gran alcance, que iniciamos
el profesor Jos¢ Manuel Pedrosa y yo en 2017, para recuperar el asombroso repertorio de
cultura oral y popular de don Luis.

Esa fabulosa version oral va a ser, obviamente, el punto de partida y al mismo
tiempo de referencia de este trabajo. Pero ademas, después de la version de don Luis,
transcribiré o reproduciré las demas versiones que he podido documentar entre otras
personas y en otros lugares de Guanajuato, para que se pueda apreciar la tradicionalidad
de esta leyenda en nuestro estado. Y para que se pueda valorar, ademas, la inmensidad
de las dotes de narrador de don Luis, ya que su version es muy superior a cualquier otra,
en todos los aspectos. Advierto ya que el contraste entre la version de don Luis y las que
estan siendo publicadas en la prensa escrita y en internet es particularmente dramatico, y
demuestran la pobreza y la falta de creatividad del neofolclore que hoy circula en internet.
Todas las paginas de internet consultadas y citadas en este trabajo estaban disponibles el
11 de abril de 2020.

Daré¢, para empezar, unas referencias sobre el narrador, don Luis Marin Rodriguez,
nacido en Guanajuato el 21 de enero 1943, y pleno hoy de sabiduria y de experiencia.
El primer encuentro que tuve con don Luis fue a finales del afio 2005. El era trabajador
contratado por mi llorado amigo Virgilio Fernandez del Real (1918-2019), médico espafiol
exiliado en México, y personalidad de las mas ilustres de las que cruzaron el océano a
raiz de la victoria del dictador Franco sobre la legitima Reptublica espanola. Virgilio habia
fundado en el afio 1997 la Casa Museo Gene Byron, que atesoraba y sigue hoy atesorando
casi toda la obra de su difunta primera esposa, pintora, escultora, orfebre, artista y actriz
canadiense de gran prestigio. Y hasta alli acudi por entonces para solicitar el acceso, con
fines de investigacion, a la exquisita coleccion de juguetes de hojalata que Gene y Virgilio

! Medrano (2013) y Medrano (2017).
2 Medrano y Pedrosa (2018a: 73-114), Medrano y Pedrosa (2018b: 366-399) y Medrano y Pedrosa (2019:
298-331).
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habian ido adquiriendo a lo largo de los afios. La amistosisima recepcion de Virgilio abrid
unos horizontes insospechados a mi investigacién y me permitio hacer nuevos amigos,
entre los que se encontraba el artesano de la hojalata don Ramoén Sudrez, quien durante
muchos afios elabord lamparas, candelabros, candiles y un sinfin de piezas de cobre, laton
y alpaca conforme a los disefios de Gene Byron.

En cada ir y venir al Museo solia tropezarme y platicar con don Luis Marin, que
era el encargado de cuidar el jardin y de dar mantenimiento al inmueble. El sabia todos
los secretos de aquella casa, recordaba como habia sido levantada de las ruinas por Gene
y por Virgilio, conocia al detalle las vidas de quienes alli vivieron, recordaba a muchos de
los que por alli pasaron. Don Luis es ademas memoria viva del barrio de Marfil, y puede
decirse también que de Guanajuato y de sus cercanias.

Hubo un dia en que, ya cerrado el Museo, me quedé escuchandole platicar, y
empecé a tener conciencia de las impresionantes dotes de don Luis como narrador. Busqué
que se repitiesen aquellos encuentros, y el gentil don Luis fue recordando, ante mis oidos
maravillados, su infancia, su adolescencia, sus trabajos, las vidas y las anécdotas de sus
familiares y conocidos, y los relatos que cada cual y en cada tiempo le conto.

Mis sesiones de trabajo sistematico con ¢l no se iniciaron, sin embargo, sino en
el afio 2017, cuando propuse al profesor Jos¢ Manuel Pedrosa, durante una estancia suya
en Guanajuato, que conversasemos y entrevistadsemos a don Luis. Fue a partir de aquel
momento que la memoria de don Luis se abrié como un torrente, y que iniciamos, con la
colaboracion también de la cineasta Pilar Garcia Elegido, una labor mas sistematica de
filmar a don Luis mientras desgranaba sus casi infinitos relatos y sus recuerdos. En los
afios 2019 y 2020 yo mismo he seguido trabajando de manera muy intensa con don Luis,
cuyo caudal de relatos no da signos de estar proximo, ni mucho menos, al agotamiento.

Aunque preparo, en colaboracion con el profesor Jos¢ Manuel Pedrosa, una serie
de monografias que iran fijdndose en relatos y en ciclos de relatos especificos entre los
recordados por don Luis, me propongo dar en esta ocasion un avance que permita al
lector interesado en la narrativa oral mexicana y panhispéanica en general tener un primer
contacto con el fabuloso repertorio de este narrador. Para ello, he seleccionado los relatos
relacionados con panteones, que son especialmente queridos para nuestro narrador,
porque algunos de sus familiares habian sido pantioneros®, y porque, cuenta él, desde
nifio solia visitar a aquellos familiares en los cementerios, por lo que la cuestion de los
muertos y aparecidos no le causaba mayor complicacion: «todos los panteones tienen su
historia, todos los panteones». Don Luis cree, de hecho, que el «alma sale derechito al
cielo, y el espiritu es el guardian de tus restos, es el guardidn que nos comunicamos entre
los muertos, somos el espiritu que andamos entre todos los panteones». Esa es una de las
muchas lecciones que con el paso de los afios he aprendido de élI.

L4 NINA ARANA: LA VERSION ORAL DE DON Lurs MARIN

Transcribo a continuacion la version que me comunico don Luis Marin, en una
entrevista que fue filmada en su casa del barrio de Marfil, en Guanajuato, el dia 23 de
noviembre de 2018. Esta version filmada estara accesible en breve en el portal del Corpus
de Literatura Oral de la Universidad de Jaén, que dirige el profesor David Mafiero. En

3 Se le dice panteonero («pantionero» en voz de don Luis), a la persona que se encarga de cuidar los
camposantos y excavar las tumbas para los enterramientos.
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ese portal se pueden encontrar ya cuatro versiones narradas por don Luis del cuento de E/
pintor engaiiado (Don Pitas Pajas)*.

El relato cuya transcripcion esta a punto de conocer el lector es, como se apreciara,
un prodigio de dominio del arte verbal, de memoria, de creatividad. Insisto en que entre
las muchisimas versiones hispanicas e internacionales que conozco (que son muchas;
mas tarde daré algunas referencias), esta es, sin duda, la mas extensa, rica en detalles,
dramatica, emotiva:

. Sabes la historia que se dice de La nifia araria? La ninia arana. Le pidid, le pidio... La
encontrd un taxista en el centro, una nifia de ocho, nueve afos, a la nifia.

Y le dijo la nifa, le dijo:

—Mire —dijo.

—Sefior —dijo, dijo:

—Hagame favor de llevarme a mi casa —dijo—. Mire, mis papas, mi familia le va a
pagar bien —dijo—, le va a pagar bien.

Hay cosas que le contestaba la nifia y cosas que no —djijo.

—Si —dijo—, subete.

Era un taxista bueno, ;jno?, un taxista bueno. Dijo:

—Subete —dijo—. Yo te llevo —dijo—. ;Para donde?

—Aqui rumbo al Cerro Trozado —dijo—, por ahi vivo —dijo—, lléveme.

Cuando ya iban en la Calzada y del panteon pa rriba, le dijo:

—Mire, ;puede meterme de para alla? —dijo—, exactamente pal lao del panteon.

Pero no las preguntas que ¢l le hacia le contestaba —decia.

—Mira —dijo—, tu eres una chamaquita —dijo—, con este friyazo.

Porque creo que jue como en diciembre, enero.

—~Con ese friyazo y tu solita en la calle, y es muy noche —dijo—. Ya pasan de las once
—dijo—; mira, la gente ya a pasa a recogerse, ya las calles estan solas —dijo— ;Qué
haces tu por aca?

Y dice que muchas de las palabras que le decia, no le contestaba la nifa, ella.

Y venia sentadita atras, no se jue con €él, venia sentadita atras.

Cuando ya llegaron alla a la Calzada que le dijo:

—NMire, entre para alla —djijo.

—¢Ah, si? —dice— ;como no? —djijo.

—Aqui parece.

No llego al porton del pantedn, sino on tan los muros: es un panteén que tiene sus
muros altisimos, y que le dijo espéreme.

Y esa platica la supe hace poco, muy reciente, ya cuando, cuando la nueva tecnologia.
Entés que le dice, dice:

—NMire, aqui espéreme —dijo—, y orita le hablo a mis familiares pa que venga a
pagar.

—Si, andale.

Que se quedo parao alli.

Cuando la nifia sali6 del carro, pero como una arafia, que se iba pegando... Pero asi
por segundos, la nifia se fue pegando en los muros altisimos y traspas6 hasta el otro lado,
lo que era el panteon.

Jue cuando él, pues todo aquello se dijo:

4 Estan disponibles en este enlace: <https://corpusdeliteraturaoral.ujaen.es/colecciones/coleccion-
mexicana-de-gabriel-medrano-de-luna>.
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—Coémo puede ser? ;Como puede ser que una nifa escale? Y un muro que no habia
escalones, un muro liso de piedra asi —dijo—, ;y como subid tan rapido? —dijo—.

Si esto fue la nifia, fue la nifia que vi este espanto, esta cosa que me puso de nervios
me asustd —dice—; pos ora que salgan sus familiares —dijo—.

Porque yo sé onde estan.

Se imagin6 luego la nifia.

Entonces ese, dicen que fue tanta su desesperacion que se dio de reversa. Salié de
reversa y se topo con un amigo, un amigo dél y le conté todo.

(Qué es lo que hace el amigo? Pos burlarse del [él]: le dijo, dijo:

—NMira, me pasoé esto —dijo—; una nifia, una nifia, una nifia como asi fuera una arafiita,
una nifia normal —dijo—. Mira, se pegaba en la pared y entr6 pal panteon.

(Pos quién le iba a creer todo aquello? Solamente ¢l se la creyo, pero todo. Pero otro
amigo que le dijo:

—No, mira, yo te veo en muy malas condiciones —dijo—, mejor mira.

Porque €¢I no era duefo del carro, no era duefio del carro, era chofer del carro, del carro
de sitio. Entonces dijo.

—Mira, habla con el patrén, para que, pos ya es noche, a ver si encuentra un chofer
—dijo—. Porque yo no te veo bien, mira nomas como tiemblas —djijo.

—No, es que yo también tengo necesidad, tengo que trabajar. Pero es que a mi me da
miedo —dijo—. Que era una nifia —dijo—. Era una nifia. Pero tengo miedo.

(Sabes cual era su miedo de este hombre? Se lo comunicé a sus amigos, el miedo era
que saliera no la nifia, sino que salieran sus familiares a pagarle.

Y ver si la nifia le asusto, sinti6 temor, al ver la nifia que escalaba los muros tan
altisimos... Pos cuando salieran los familiares a pagale —dijo.

—Va a salir su familiar, su papa, su mama, que probablemente, que, con suerte, estan
también ahi adentro —dijo—. No me mori de susto de ver a la nifia, sino me voy a morir
de susto de ver a sus familiares.

Entons dice que le dijo aquel, que le dijo su amigo —djijo.

—Mira, habla con el patron —dijo—. Yo te veo mal, mira coémo tiemblas — dijo—, y
asi manejando en la noche —dijo—, vaya a pasar un accidente.

Dijo:

—No, pero yo tengo necesidad, tengo necesidad de trabajar —dijo—, pos si yo tengo
que arrimarle que comer a mi familia—dijo—. Y si le hablo al patron, pues me va a pasar
lo que th estas haciendo conmigo, que te estas burlando de mi.

Dijo:

—No, aquel si se esta burlando de ti, pero yo no —dijo—. Eso te pas6 a ti y yo si te
creo —dice—; te creo porque las condiciones que estds —dijo—, mira como tiemblas —
dijo—. Te vaya a pasar un accidente.

Entonces dice este, la necesidad lo obligd a seguir en la noche. Pero taba tratando de
hacer lo imposible, lo imposible por salir por ese rumbo, por salir por la Calzada ahi del
pantedn y llegar a Rocha.

Todos los viajes que le salian tenian que ser fuera, rumbo a Valenciana, Santa Cecilia,
La Presa, incluso aqui, a Marfil, pero no por alli.

Entons dicen que segun se cree que este levant6 un familiar de la nifa. Pero dice que,
por ahi de la fabrica de los Hernandez, ahi levant6 un familiar, y que le dijo:

—Lléveme, pero nunca le dijo [adonde] —dijo—. Voy, voy, voy precisamente aqui
adelantito —dijo—, a recoger una familia, le dijo, voy aqui a Banqueta alta.

Pues se anim6 —dijo:

—Subase.

Porque sabia que no iba a ganar pa alld. Que iba a ganar por rumbo a la Banqueta alta
pa llegar onde era la Ford —djijo.
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—Aqui damos vuelta aqui por Cantador.

Pero cuando ya estaba arriba jue cuando cambid de parecer aquella persona y que le
dijo —djjo.

—NMire —dijo—, primero voy a recoger otras personas —dijo—, ;me hace el favor?

Pero amable. Pero aquella persona era una dama, una dama que se le hizo sospechosa
también a él. Porque €l sospechaba de todo lo que se subia alli, de ahi pa delante sospechaba
de todos.

Antes de subirlos a su coche, lo miraba de arriba abajo, pero los miraba normales; asi,
esa seflora la subi6 porque primeramente la inspecciond, le pregunt6 6nde iba y todo; pero
esta le dijo:

—Voy aqui a la Banqueta alta, lléveme.

Ya por el rumbo, cuando ya llegaron aqui, jue cuando le dijo:

—Voy a recoger otra gente aqui a la Calzada, aqui para arriba, para aqui para arriba.

Y ya trepada arriba y que se le vino a la mente —dijo.

—¢No seran familiares?

Hasta cuando ya llegaron alld, cuando ya llegaron precisamente cuando iban para
agarrar lo que es, lo que es para agarrar la entrada al panteon.

Estamos hablando del frente no por onde estan las momias, por el lado del frente, no
por la parte de atras, por enfrente, que le dijo, alli si le dijo, dijo:

—Mire, si gusta, si gusta llevarme para alld —dijo—, y si no me puedo bajar yo aqui
—dijo—, porque fijese que dejé mi monedero en mi casa —dijo—, y parece que yo le
debo unos centavos.

Dijo:

—¢ A mi? usted no me debe. Si apenas la acabo de subir.

Y ya habia tenido aquella experiencia —dijo.

—No —dijo—, es que yo tengo que pagarle, no se mueva, aqui espéreme —dijo—. Si
no quere subir, espéreme.

Porque sinti6 que aquel ya no queria caminar, ya no queria meterse para alla.

Dijo:

—Aqui me espera —dijo, dijo—, que le va diciendo: yo soy la mama de la nifia que, de la
nifia que le echo el viaje —dijo—, yo quero pagarle, nomas que dejé mi monedero en mi casa.

Dijo:

—Cudl casa?

—Alli tengo muchos familiares, adentro.

No, dicen que este hombre, este hombre le dio de reversa.

Pero todo a la vez, vio a la mujer también que hizo lo mismo, pero dicen que la nifa
iba pegada y esta no; dice que nomas la alcanz6 a ver porque no queria pegarle a nadie
atras; asi, porque este le dio de reversa al carro.

Pero la vio cuando peg6, dice como si fuese un brinco, un chapulin, una cosa como que
brinco asi pa rriba, algo que se levanto, asi pa rriba. Desaparecio, vio algo que se levanto
asi arriba, no la vio que se pegara.

Dice que fue tan fuerte la desesperacion, que se pegod alli en la parte del muro, el
muro contra alli, en aquellos entonces todavia no rebajaban alli onde estan unas casitas
enfrente, luego. Dicen que ahi jue y se estrelld este hombre, el chofer ese.

Y todo el que platica, es sabido porque ese hombre se mato alli, alli se mato, alli. A la
hora que dio la vuelta, alli se mato, la desesperacion lo mato, alli se mato.

Y esto lo narran sus amigos, no €l; él narrd al amigo que se burlaba y al amigo que
le aconsejaba que dejara el carro. El jue el que le decia, porque todavia todo esto le
comunicd a su amigo, porque ¢l no queria salir solo, no queria salir solo —dijo.

—Mira me sale un viaje para aca.

—Pos échatelo, échatelo, andale.
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T sabes que onde estan todos los sitios que estaban en aquellos entonces. Ahi juera
del mercao, van agarrando corte seglin los que van saliendo, le toca asi para que todos
tengan trabajo.

Entonces ahi estaba, y la mujer alli se subid. Y a la chamaquita también la subio, pero
en la calle, y ahi jue onde subi6 a la mujer. Pero nadien vio, nadien vio a la mujer mas que
él, pero si le dijo al amigo, dijo:

—Mira, voy a echar un viaje.

Pero creian que iba a levantar a una persona mas adelante, ;eh? Pero habia una cosa
muy sospechosa; ti sabes de antemano que el chofer pocas veces se baja para manejar y
alli hace el trato: «;Onde la llevo? ;Cuénto le cobro?», y todo.

Sino que uno de los mismos amigos, de que ya habia platicado la historia, dicen que
ese vio algo anormal, no vio a nadie, pero si 0yo que sond la puerta de atras. Cuando este
dijo, porque aquel no se habia bajao —dijo.

—AM, caray, pos si yo no vi a nadie —dijo—, lleva a alguien, pero si yo no vi a nadien
—dijo—, subid a alguien.

Y ¢l les aviso que iba a llevar una persona; pero nadien de los que estaban alli vieron,
oyeron cuando el portazuelazo que se subid a alguien.

Pero no habian visto a nadie, hasta la calle ya estaba solitaria, ya mas noche ya estaba
todo solitario —dijo.

—Nadien se subio, no, yo no vi a nadie —dijo.

—Pos si acaba de platicarnos lo que le pasé con la nifia, no vaya a ser la de malas que,
de vuelta a levantar a la misma nifia, no —dijo—. Pos si quiera era una sefiora; llevaba
una sefiora, pero no pa 114, que pa la Banqueta alta.

Cuando les van comunicando que alld en la mera Calzada se habia estrellado, y le
dijeron, pos que empezaron a comunicar los taxistas que pasaban por alli, decian:

—No, fijate, aquel se estrelld, se maté —decian.

—Pero ;por qué?...

Pues como te digo, no todos tienen ese don, el don. Lo tnico que no me parece, es que
hay este tipo de accidentes, que participe el espiritu para que le quita la vida a alguien.

Pero ellos no se la quitaron. Fue la cobardia de uno mismo.

Si aquel hubiera tenido un tiemple diferente, pues que, me espero a que me pague o
sencillamente me voy tranquilo, le echo el viaje gratis. Pero aquel [por] la desesperacion,
tratar de huir lo mas que se pudiera alli, fue lo que le causé la muerte y la cobardia.

Porque hay gente que se le... se le atora, hay gente que le atora a aquellas, aquellas
figuras, a aquello que ven, imagenes que ven, hay gente que le atora, pero hay que tener
[tiene] mucho valor y hay gentes que corren, sencillamente.

L4 NINA ARANA DEL PANTEON: LA TRADICION ORAL DA EL SALTO A INTERNET

La leyenda de La nifia araria tiene cierto arraigo en el folclore de la ciudad de
Guanajuato, y hay quien la asocia al Pantedbn Municipal de Santa Paula, que estd en
la ciudad. Como enseguida veremos, otras personas sitan en el Pante6én de las Flores
de la ciudad de Salamanca, que se encuentra a sesenta y seis kilometros de la capital
Guanajuato, a la mujer fantasmal que pide a un taxista que la lleve hasta su morada.

Entre las metamorfosis mas sorprendentes de las versiones ambientadas en la
ciudad de Guanajuato estd la que la ha llevado a ser la materia de un video, bastante
pobre y rudimentario, que con una solemne voz de fondo y unas lugubres imagenes en
colores sombrios, se puede ver en internet desde el ano 2018°. El que haya en YouTube

5 La historia de La Nifia Araiia y los taxistas de Guanajuato no presenta una fecha de la leyenda,
tan solo refieren el dato de publicacion en el blog Quanas TV., el dia 20 de noviembre de 2018.
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un video sobre La mujer arania de Guanajuato debemos considerarlo un fendémeno
seguramente notable, porque es de suponer que el video estara actuando ahora como
motor centrifugador de versiones que se estaran difundiendo, a su vez, en la tradicion oral
de la ciudad. El neofolclore de internet tiene una gran capacidad para la intromision en
la cadena de la tradicion, y es seguro que este video esta funcionando ya dentro de ella.
No es una influencia de ningiin modo ejemplar ni positiva: quien lo vea en la
pantalla apreciard que la extension, riqueza y calidad en general de la version del video
son muy inferiores a las que nos regalé de su propia voz don Luis Marin. Y en general
a las que pueden obtenerse directamente de la voz de muchos narradores tradicionales o
«de oido», aunque no estén tan cualificados como don Luis. Es muy destacable que en
la version del video (y en todas las demas, salvo la de don Luis) falte toda la segunda
seccion, la de la visita del familiar fantasma de la nifia al taxista, previa a su muerte.
Transcribo literalmente el discurso que pronuncia la voz que habla en el video:

Un taxista trabajaba una noche fria. Cuando al pasar por la calle de Tepetapa, pudo
observar la silueta de una pequeia nifia de diez afios totalmente sola. El taxista, extrafiado,
se detuvo junto a ella después de que le hizo la parada.

La pequena subi6 al vehiculo, y le pidi6 llevarla a casa con sus padres por el pantedn
de Santa Paula. Ahi le dijo al taxista que sus padres pagarian el pasaje, a lo que accedio el
hombre con ciertas dudas y miedos.

Al llegar el taxista, y al no ver ya a la pequefia, se fijo por el espejo retrovisor y busco
la imagen de la nifia con la intencion de saber a qué casa se metia a esas horas.

Fue ahi, cuando vio, como la pequeiia silueta de la nifia trepaba la pared del pantedn,
emulando los movimientos de una arafia. De pronto, la nifia volti6 totalmente la cabeza y
mirod fijamente al taxista con unos ojos que se habian tornado rojos.

Luego brinco la pared hacia el pantedn.

El conductor del taxi nunca se imagind que aquella noche seria la tltima que viviria.
Pues el taxista muri¢ de un infarto fulminante, no sin antes alcanzar a narrar lo que habia
ocurrido a su base.

LA NINA ARANA DE SALAMANCA: UNA VERSION ORAL

Aunque es un fendmeno cuyos alcances estoy investigando todavia, resulta que
en la misma ciudad de Guanajuato, y también en la propia Salamanca, y en otros lugares,
hay personas que localizan el encuentro entre la mujer fantasma y su taxista no en las
cercanias del pantedn de Guanajuato, sino en el pantedn de la vecina ciudad de Salamanca.
De hecho, hay motivos para suponer que las versiones de la leyenda de La nifia araria del
panteon de Salamanca esta sacando ventaja y se estan difundiendo mas que las versiones
de la leyenda de La nifia arania del panteon de Guanajuato.

El dia 3 de marzo de 2020 me confid, en la ciudad de Guanajuato, una version oral
Claudia Lizeth Mercado Lopez, de veintiséis de edad y nacida en la ciudad de Salamanca.
Me expres6 que la historia se la narraba su abuela Consuelo desde nifia y también que la
escuchaba en la primaria, cuando referian leyendas de Salamanca.

Se apreciara que es una variante mucho mas breve y mucho menos rica en detalles
que la de don Luis Marin. No se encontrara aqui, por ejemplo, la seccion final que aparecia
en el relato de don Luis, la de la visita al taxista de un familiar fantasma de la nina

Véase: <https://www.facebook.com/Quanastv/videos/1927717923983521/> en Facebook y <https://www.
youtube.com/watch?v=u-EolON-JsQ> en YouTube. Recuperado: 27 de marzo de 2020.
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sobrenatural. En cualquier caso, es una version mucho mas rica en detalles e interesantes
que cualquiera de las que he localizado en internet:

Esta leyenda comienza con un taxista que estaba en el centro de Salamanca. Una nifia
le hace la parada al taxi.

Para esto eran como las diez de la noche y el taxista se sorprende de ver a una nifia sola
en el centro a esa hora. Entonces se detiene y amablemente le dice:

—Para donde vas?

Y ya, la nifia dice:

—Voy para... Justo al lado del Pantedn de las Flores, ahi estan mis papas esperandome,
es que no pudieron llegar por mi.

Entonces, este, ya van por la ciudad hasta llegar al Panteon de las Flores. Que del
centro al Pantedn deben ser unos treinta minutos, de veinticinco a cincuenta minutos
aproximadamente.

Entonces el taxista estaba como... Bueno, asi es la leyenda, de que estaba tratando
de hacer sentir en confianza a la nifia, porque ya era una alta hora de la noche y ella
estaba sola. Entonces iba... No s¢, como tratando de hacerle platica. Pero la nifia era muy
cortante, asi que el taxista dijo:

—Bueno, no la voy a molestar.

Entonces van en todo el camino por todo por la ciudad. Llegan al Panteén de las
Flores, se estaciona justo enfrente del panteon y él se queda esperando a que la nifia cruce
la calle, vaya a su casa y que sus papas abran la puerta.

Pues para que ¢l vea que llega, que llega bien a la casa.

Y entonces la nifia cruza la calle y llegando justo enfrente del pantedn, se queda como
viendo hacia los lados y empieza a trepar la barda, que es una barda alta, empieza a
treparla como [arafia].

Pues la historia, la leyenda se llama La nifia araiia.

Empieza a treparla, y la trepa de una velocidad pues algo fuerte. El taxista se queda
impresionado, y este... Pues ¢l empieza a sentir como una... pues mucho miedo y
desesperacion.

Entonces va al IMSS [Instituto Mexicano del Seguro Social], que estaba, que esta
como una cuadra o dos cuadras después del pantedn. Y les dice que esté sintiendo un dolor
muy fuerte en el corazon.

Que acaba de tener una [mala experiencia]... que acaba de ver algo que lo sorprendio
muchisimo.

Entonces lo atienden como para ver que tiene. Y llama a la base de taxistas para contar
lo que acaba de ver de...

—Subi a una nifia en el centro de Salamanca, me pidi6 que la llevara a este lugar y una
vez llegando ella trepd la barda como si fuera una araia.

Y después de contar esa historia, el taxista se muere.

Entonces, pues cuenta la leyenda, que no es al tinico que le ha pasado esto, y que hay
varias personas que han visto a la nifia, u otros taxistas que han llevado a esta misma nifia
hacia su destino.

[Pregunta de Gabriel Medrano de Luna: ;Quién te la cont6?]

Me la conté mi abuelita, mi abuelita Consuelo.

Y pues, después cuando empecé la primaria, y como toda la escuela, cuando
revisabamos leyendas de Salamanca, este... siempre contdbamos esta historia.

Yo tenia unas vecinas que sus abuelos vivian en esa colonia del Panteon de las Flores,
y ellas contaban que sus tios la habian visto, que cuando llegaban, cuando se iban de fiesta
y pasaban por ahi, asi muy noche, que la veian.

Ese pantedn es muy vigjito, es el primero que se hizo en Salamanca.
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Los abuelitos, los papas de mi abuelita, este, estan enterrados en ese lugar. Y no sé
cuantos anos tenga, pero si es muy viejo.

L4 NINA ARANA DE SALAMANCA: OTRA VERSION DE INTERNET

En una péagina de internet que esta dentro del portal Bonito Leon, cuya direccion
URL es www.bonitoleon.com®, hay una informacion «posted by Paola Garciay» relativa a
La nifia arana del panteon de Salamanca. Ilustran la pagina dos fotografias del pantedén
de Salamanca y una recreacion dibujada, muy exagerada, de la protagonista de la leyenda,
que aparece con cara de mujer triste y languida y con cuerpo de arafa peluda y de largas
patas.

He aqui el relato. Se aprecia enseguida que carece, igualmente, de la ultima seccion
que si tenia la version de don Luis Marin, la de la visita del familiar fantasma al taxista.
Se echa de menos incluso el episodio de la muerte del taxista por causa de la impresion
recibida, que si aparece en la mayoria de las versiones mexicanas:

; Te imaginas todas las historias que han de presenciar los taxistas? Subiendo y bajando
a muchisimos pasajeros diariamente, seguro estos conductores se han de topar con ciertas
historias dignas de contar.

Tal es el caso de un taxista de Salamanca, que cont6 que al transitar de madrugada por la
colonia San Roque, vio andar sin compaiiia alguna, una pequeia nifia de aproximadamente
diez afios de edad.

Como es normal, el conductor se sorprendi6 y preocup6 al ver una nifia indefensa a tan
altas horas de la noche, situacion por la cual, disminuy6 la velocidad para ver de quién se
trataba y poder brindar su apoyo si era necesario.

Al acercarse un poco mas, la nifia le hizo la parada. Extrafiado, el taxista acerco su
vehiculo a donde estaba la pequenia, ella le dijo que la llevara a casa de sus padres ya que
ellos vivian cerca de ahi.

Antes de subirse al taxi, la nifia le dijo que no traia dinero, pero que una vez llegando,
sus papas pagarian por el servicio.

El taxista le dijo que no se preocupara, que lo importante era llegar con sus papas lo
antes posible. Ya en la parte de atras la nifia tomo asiento y comenzo el viaje.

Cuando llegaron al domicilio indicado por la pequefia, los edificios ubicados frente al
Panteon de las Flores, el taxista mird por el espejo retrovisor para decirle a la pequefia que
ya podia bajar, ddndose cuenta aterrado, que la nifia ya no estaba.

Viendo y buscando a su alrededor, deseando que fuera un suefio, el taxista vio como la
nifia iba en direccién al pantedn. El, en ningin momento escuché que la puerta de su coche
se abriera, y ademas, no podia imaginar como la nifia habia cruzado la calle tan velozmente.

Viendo con atencion a la nifia seguir su camino al pantedn, el taxista desde adentro de
su coche se asombro6 al ver como escalaba como arafia una de las bardas del camposanto.

Antes de entrar al mausoleo, la nifa gir6 completamente su cabeza para ver por ultima
Vez con sus enormes 0jos rojos al pobre taxista, aterrado acelerd para llegar cuanto antes
al sitio donde cont6 su terrible experiencia.

«]CUIDADO CON LA NINA ARANA!», UNA VERSION PUBLICADA EN LA PRENSA DE
SALAMANCA Y EN INTERNET

La tultima version de la leyenda de La nifia araria del panteon de Salamanca que
vamos a conocer fue publicada en un reportaje de los periodistas Rafael Flores y Julian

¢ Garcia (5 noviembre 2019): La nifia araiia de Salamanca. Accesible en: <https://bonitoleon.com/
paolagarcia/historias/leyendas/lanina-arana-de-salamanca/>.
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Pérez que vio la luz en el periddico A/ Dia (Salamanca), el dia 31 de octubre de 2016.
Una publicacion que es accesible en internet.

Es version que carece, como todas las demas, de la seccion conclusiva, la de la
visita del familiar fantasmal al taxista, que si estaba en la version de don Luis Marin; y
que por supuesto tiene mucha menos riqueza que la del gran narrador de Guanajuato, o
que cualquier version legitimamente oral, en general:

A la pequeiia se le ha visto escalando el muro del panteon de Las Flores.

Algunos vecinos del pantedn han visto por las noches la silueta de la pequena.

En los noventa, en Salamanca, se hizo conocida una leyenda que hablaba sobre una
pequeia nifia que se aparecia por las noches cerca del pantedn de Las Flores.

Se cuenta que un taxista trabajaba una fria madrugada, cuando paso6 por las calles
oscuras de la colonia San Roque, pudo observar la silueta de una pequefia nifia de 10 afios
totalmente sola.

El taxista, extrafiado, se detuvo junto a ella después de que le hizo la parada. La
pequeiia subid al vehiculo y le pidid llevarla a casa con sus padres, en los departamentos
de la calle Aldama.

Ahi le dijo al taxista que sus padres pagarian el pasaje, a lo que accedio el hombre con
ciertas dudas y miedos.

El taxista, al no ver ya a la pequeiia, se fijo por el espejo retrovisor y busco la imagen
de la nifia con la intencion de saber a qué casa se metia a esas horas.

Fue ahi cuando vio como la pequena silueta de la nifia trepaba la pared del panteon
emulando los movimientos de una arafa.

De pronto la nifia volted totalmente la cabeza y miré fijamente al taxista con unos ojos
que se habian tornado rojos. Luego brinco la pared hacia el panteon.

El conductor del taxi nunca se imagind que aquella noche seria la Gltima que viviria.
Pues el taxista muri6 poco tiempo después de un infarto fulminante, no sin antes alcanzar
a narrar lo que habia ocurrido, [lo narr6] a su base [de taxis].

Hoy la historia es conocida por los taxistas, quienes en ocasiones platican lo sucedido
a los pasajeros mientras los llevan a sus destinos.

Algunos salmantinos, habitantes de las calles aledafas al pantedn, aun recuerdan que
sus familiares les contaron la historia. Y muchos coinciden con haberla visto de noche,
cerca del cementerio de Las Flores.

LA LEYENDA DE L4 MUJER ARANA DEL PANTEON EN LA TRADICION ORAL DE OTROS
ESTADOS DE MEXICO
Fuera del estado de Guanajuato han sido documentadas versiones muy interesantes
del mismo tipo de leyenda, si bien ninguna es equiparable en virtuosismo narrativo a la
que nos comunico don Luis Marin en Guanajuato. Mercedes Zavala dio a este tipo de
narracion el titulo de El taxista de las animas, y registrd y publicd dos versiones en la
ciudad de San Luis Potosi; las dos habian sido registradas por ella misma en el afio 1986.
La primera le fue comunicada por una mujer del Barrio San Miguelito, y la segunda
por una mujer del Barrio San Sebastian:

El taxista de las dnimas 1.
Una madrugada muy oscura, una sefiora par6 un taxi del sitio de San Juan de Dios y
le pidi6 que la llevara al Santuario. El taxista, extrafiado por la hora, la llevo. Ella se bajo

"Flores y Pérez (31 octubre 2016): ; Cuidado con la nifia arafia!, periédico Al Dia (Salamanca). Accesible
en: <https://www.pressreader.com/mexico/periodico-al-dia-salamanca/20161031/ 281500750804679>.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5425
~21 ~



G. MEDRANO DE LUNA, «LLA LEYENDA...» Boretin DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 11-26

unos minutos y rez6 frente a las puertas del Santuario, que estaban cerradas. Después le
pidid que la llevara a San Francisco y luego aqui, a la iglesia de San Miguelito y a otros
templos. Y en todos hacia lo mismo. Después le dijo que la llevara al Pante6n del Saucito;
cuando llegaron al pantedn, la sefora le dijo que no encontraba su dinero, pero que le
daria la direccion de su hermano, que era un sefior muy conocido, y que ¢l le pagaria.

Al dia siguiente, el taxista fue a la direccion que le diera la sefiora y pidi6 por el sefior
Feliciano Primo de Velazquez, que era un abogado e historiador muy conocido. El abogado
no entendia qué habia pasado, pues la tarjeta que le mostraba el taxista si era suya, pero ya
nunca las usaba y, ademas, la tnica hermana que tenia habia muerto hacia dos afios.

El taxista muri6 unas semanas después.

El taxista de las animas 11.

Una noche, por el Panteon del Saucito, paré una dama a un taxista y le pidié que la
llevara al Santuario. Al taxista le extraii6, pero dijo que si. Cuando llegaron era como la
una y media de la madrugada, y el Santuario estaba cerrado. De todas maneras, la sefiora
le pidi6é que la esperara, y ella se bajo y se arrodilld frente a las puertas cerradas del
Santuario. Estuvo asi como media hora y luego volvi6 al taxi y le pidi6 al chofer que la
llevara de regreso al Pantedn del Saucito.

Y para cuando llegaron al panteodn, el taxista ya iba solo (Zavala, 2001: 25-45).8

En el afio 2013, Lilia Cristina Alvarez Avalos registré esta otra version a un
hombre de Bledos (Villa de Reyes, San Luis Potosi):

La mujer que visita los siete barrios.

Sabemos una leyenda muy famosa de San Luis porque le pas6 a un amigo muy cercano
que trabaja en la ciudad de taxista. Segun contaba, hace muchos afos levantd a una sefiora
vestida de negro, cerca del centro. La mujer le pidi6 que la llevara a visitar los templos de cada
uno de los siete barrios y asi lo hizo mi companero. Al llegar al primero, el conductor vio que
estaba cerrado, lo que era logico por las horas, pero la mujer insistio que la llevara al siguiente.

A cada uno de los que fueron, se encontraron con la misma: cerrado. Al final, la sefiora
se quedd afuera de un templo y le pidi6 al taxista que la dejara sola, pero le dio una
direccion a donde podria pasar al dia siguiente a cobrar sus servicios, ella le asegurd que
le pagaria y que estaba muy agradecida. Para entonces mi compafiero ya sospechaba que
se trataba de una aparecida.

Al otro dia, muy temprano, acudi6 al domicilio que le habia proporcionado esta mujer.
Pero al llegar, la persona que le abrio le dijo que dicha mujer tenia aproximadamente
cincuenta afios de muerta y que era imposible que hubiese sido ella. Fue entonces que mi
compafiero confirm6 sus intuiciones anteriores, se trataba de un fantasma. Se dice que
esa mujer aun se sigue apareciendo en la ciudad y siempre pide que la lleven a visitar los
templos (Alvarez, 2014: 202)°.

Conozco ademas una version de Coatepec (Veracruz), que fue registrada por
Adriana Guillén Ortiz en 2014. Como era de esperar, esta version se refiere al panteon de
la ciudad en que fue narrada:

Pues resulta que estos eran dos amigos, uno de ellos era muy fiestero, le encantaban las
fiestas y entonces se llevaba al otro amigo. Y le decia: Ven, vamos a una fiesta, y el otro
decia: Ay, no tengo muchas ganas, Si, mira, vamos, nos regresamos pronto.

§ Las mismas leyendas aparecen en Zavala (2006: 415-416).
9 En su excelente aparato critico, Alvarez Avalos da la referencia de otras versiones publicadas. Ademas
de las dos de Mercedes Zavala, sefiala las de Villanueva (1988: 54) y Aguilar (1997: 35).
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Entonces van a la fiesta pero ya que estaban en la fiesta el amigo estaba encantado, no
se queria ir, y el otro ya se queria ir, se aburrié y le dijo: «Bueno, ahi quédate, yo me voy».

Después empez6 a caminar por las calles de Coatepec buscando un taxi pero no habia
ningln taxi. Pero como le encantaban las mujeres pues ve a una muchacha de blanco
sentada en una banca y dice: «Ay, qué suerte, voy a hablarle».

Entonces se le acerco y le dijo: «Sefiorita, sefiorita, ;la puedo acompafiar?» Pero ella,
en lugar de contestarle, se levantd y empez6 a caminar, caminar, caminar, caminar. Y
empezd a caminar por toda la calle de Cuauhtémoc y esta la empezo a seguir y cada vez
se le acercaba mas.

Entons ella siguié camine y camine hasta la entrada del pantedn. Entonces se metio al
pantedn y cuando ya iba a unos metros de la entrada, se dio la vuelta y no tenia ojos, dos
luces rojas nada mas.

Y entonces al verla, se asusto tanto que se desmayo. Dicen que unos dias después lo
encontraron en la casa de una viejita, una campesina que vivia cerca del panteon, que
lo estaba curando y les dijo que ¢l estaba empezando a contar la historia, que se estaba
recuperando poco a poco.

La viejita dijo que era una mujer que se aparecia siempre porque su novio celoso la
habia golpeado y al golpearle pues le habia quitado los ojos y que desde entonces... {Por
celos! Porque ella era muy bonita y él por celos la golpeo tanto que le quitd los ojos.

Y entonces, desde entonces, en venganza, procuraba atraer a hombres que la siguieran
hasta el pantedn y ahi, nada mas al mirarla, pues ya, acababa con ellos. Y ya, eso es todo
(Guillén, 2016: 264).

Este tipo de leyenda ha sido ampliamente documentado en numerosos paises,
lenguas y culturas. La gran folclorista argentina Maria Inés Palleiro ha dedicado varias
monografias a sus fascinantes avatares y metamorfosis (a caballo entre la voz, la escritura,
la prensa, e incluso internet, el cine y los programas de educacion de los museos) en
barrios diferentes de Buenos Aires'’. El itinerario que la investigadora argentina explora
en detalle demuestra hasta qué punto este relato esta transitando desde el territorio de la
transmision oral a los de la moderna y globalizada cultura de masas, cuyos codigos son,
ciertamente, muy diferentes.

Ademas, el profesor José Manuel Pedrosa, partiendo de algunas versiones
espafiolas, y remontandose hasta paralelos de algunos de los motivos de la leyenda que
aparecen documentados en la China de los siglos III al V, ha podido localizar y estudiar
versiones registradas también en Francia, Gran Bretafia, Alemania, Holanda, Suecia,
Ecuador, México, Guatemala, Panamad, Peru, Argentina, Brasil, Estados Unidos, Egipto,
Guinea-Conakry y Madagascar''.

No es mi propo6sito entrar aqui en la cuestion de la dispersion internacional de la
leyenda, pero enmarcarla en estas amplisimas coordenadas creo que es importante para
poder interpretar mejor su poética y su sociologia.

DE NUEVO SOBRE LA VERSION ORAL DE DON Luis MARIN

Me hallo embarcado, en estos momentos, en un proyecto de registro, ordenacion
y catalogacion de mas versiones de la leyenda de La niria urbana del panteon, segun esta
circulando en la capital y en otras poblaciones del estado de Guanajuato, en especial en
Salamanca, pero no solo.

10V éase Palleiro (2004), Palleiro (2012a), Palleiro (2012b: 291-321) y Palleiro (2018).
' Véase Pedrosa (2004: 34-79). Pedrosa (2000: 287-299) habia sacado a la luz previamente un adelanto de
este trabajo. Dos afios después el mismo autor analizé los motivos implicados en la narracion (2006: 101-106).
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En este ensayo he querido avanzar algunos de esos materiales, y presentar varios
estratos de su tradicion: la que nos comunica un narrador de edad avanzada, muy experto
y cualificado en las artes de la memoria y la conversacion, don Luis Marin; la de Claudia
Lizeth Mercado Lopez, una persona de 26 afos, que forma parte de un segmento de
la poblacion que no domina ya con la riqueza ni la creatividad con que lo hacian las
generaciones de mas edad la capacidad de narrar oralmente, pero que puede ser considerada
como una narradora oral y tradicional; dos versiones escritas (e ilustradas con fotografias
mas o menos caprichosas y arbitrarias) en paginas de internet; y una version accesible
en YouTube, contada por una voz de fondo sobre una pantalla que presenta también
fotografias arbitrarias y manipuladas.

Todos estos estratos (y seguramente otros mas que se estaran acumulando)
estan hoy conviviendo y mezcldndose en la tradicion guanajuatense, en la que no hay
ya territorios de la memoria ni de la narraciéon que puedan ser considerados puros e
incontaminados; esa superposicion nos ofrece una oportunidad, quizés Uinica en el devenir
de nuestra historia (porque no ha habido épocas como la actual, de confluencia de tantos
modos de vida y de cultura y de memoria diferentes), para intentar descifrar influencias,
mezclas, rasgos de poética y de sociologia que en estas historias que circulan por todas
partes han quedado cifradas.

Conforme he dicho, este articulo es un adelanto de un proyecto en curso, de
modo que conviene recalcar que de todo este panorama se puede sacar una conclusion
principal: que la tradicion oral patrimonial se estd empobreciendo de un modo dramatico
y auna velocidad rapidisima; mientras que el neofolclore de internet estd ganando mucha
presencia e influencia, sobre todo entre la poblacidon joven, pero a costa de empobrecer
de modo muy agresivo el legado de la tradicion oral patrimonial. La diferencia que hay
entre la version riquisima, llena de informacién, de colores, de matices, de creatividad,
del anciano don Luis Marin y todas las demas versiones que hemos conocido es mas que
abismal. Pero la pobreza, el esquematismo, la falta de invencion (pese a la parafernalia
de las fotografias y dibujos y de las frases altisonantes) de las versiones que hay subidas
a internet esta en el extremo opuesto: en el mas corto y decepcionante.

Es previsible que en pocos afios y en pocas generaciones faltaran los narradores
orales de la experiencia y la cualificacion de don Luis Marin, testigos de un mundo
tradicional que forma parte cada vez mas del pasado; y que lo que ird ganando terreno
(hasta su imposicion total) sea el neofolclore de internet, de muy baja calidad narrativa y
artistica, y apegado siempre a un elenco limitado de topicos y de recursos, que suelen ser
presentados ademads sin sutilezas, y de un modo que tiende a subrayar lo sensacionalista.

Para que podamos evaluar mejor la calidad de la version de don Luis Marin he de
volver a recalcar que, de entre todas las versiones mexicanas e internacionales del mismo
relato que he podido analizar, la suya es la mas extensa, detallada, novelesca, original, con
mucha diferencia. Ninguna otra se le puede comparar en altura literaria.

Su seccion central, con la descripcion de como la mujer fantasmal protagonista
sube a modo de arafia por las paredes del camposanto y de la visita que hace al taxista uno
de los parientes de la difunta (tan difunto el pariente como la joven), asi como su parte
final, con la escalofriante evocacion de la muerte del taxista por causa de la estupefaccion
causada por las visiones fantasmales'?, no son, desde luego, invenciones propiamente de

12 El motivo de la enfermedad y, casi siempre, de la subsiguiente muerte provocadas en los humanos
por la contemplacion o el contacto con un ser sobrenatural y horrible ha sido estudiado en Pedrosa (2016:
32-53).
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don Luis, porque sus lineas generales se encuentran en otras versiones documentadas en
el estado de Guanajuato.

Pero el motivo de la visita al taxista del fantasma emparentado con la mujer no lo
tenemos atestiguado en ninguna otra version, ni de Guanajuato ni de ningin otro lugar
de M¢éxico ni del mundo. Opino, en cualquier caso, que debe de ser fruto de la memoria
poderosisima del narrador, que lo conocera de oidas, mas que de su capacidad para inventar
desde cero. La imaginacion de don Luis Marin es, sin duda, de las mas vigorosas que
hayamos podido nunca apreciar; pero su fidelidad a las formas heredadas del relato, su
respeto por el carisma casi sacrosanto del legado de la tradicion, opino que son mayores aiin
que su capacidad de inventiva. Por eso creo que ¢l no se ha inventado el motivo de la visita
del familiar fantasma; opino mas bien que en algtin lugar lo escuchd, y que €l sera en estos
momentos de los pocos (o quién sabe si el Gltimo) narrador que recuerde esa peripecia.

En paginas que vendran aspiro a seguir aportando mas versiones, analisis e
interpretaciones de la leyenda guanajuatense (y universal) de La mujer arana del panteon.
Sirva por el momento este ensayo como adelanto de lo que llegara, y sobre todo como
homenaje a un hombre bueno y a un artista de la palabra irrepetible: don Luis Marin, de
Marfil, Guanajuato.
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ABsTRACT: With this work we have proposed
to contribute to the literary heritage of oral
tradition already recorded of the Mexican
peoples and cultures of today with the
publication of several stories and unpublished
interviews conducted in 2019 in the region of
the Altos de Chiapas around a character known
as Sombreron. The informants are speakers of
the Tsotsil and Tzeltal languages (both from
the Mayan family), in addition to Spanish.
We have tried to limit as much as possible
our margin of interpretation and to stick to the
conclusions that can be drawn from the words
of the narrators, as well as to respect as much
as possible their mode of enunciation. We will
introduce an ambivalent character who fulfils
different functions that we could describe as
“positive”, such as being a protector of the
mountain or a guardian of the seeds, but who
can also pose enormous dangers for those who
approach him. Our objective was to analyze the
literary and cosmological imaginary that exists
in different Chiapas cultural groups around
the same figure of the oral tradition that goes
beyond the limits of this region to highlight the
permeable and itinerant potential of the oral
tradition.

Keyworps: Oral tradition, Mayan Culture,
Sombreron, Indigenous Peoples

INTRODUCCION

ResuMEN: Con este trabajo nos hemos propuesto
contribuir al acervo literario de tradicidon oral ya
registrado de los pueblos y culturas mexicanas
de la actualidad con la publicacion de varios
relatos y entrevistas inéditas realizadas en 2019
en la region de los Altos de Chiapas en torno a
un personaje conocido como Sombrerdn. Los
informantes son hablantes de las lenguas tsotsil
y tzeltal (ambas de la familia maya), ademas
del castellano. Hemos intentado limitar todo
lo posible nuestro margen de interpretacion
y ceflirnos a las conclusiones que puedan
extraerse de las palabras de los narradores, asi
como respetar lo maximo posible su modo de
enunciacion. Daremos a conocer un personaje
ambivalente que cumple diferentes funciones
que podriamos calificar de «positivasy», como
ser protector del monte o guardidan de las
semillas, pero que también puede suponer
enormes peligros para quien se acerca a él.
Nuestro objetivo consistio en analizar el
imaginario literario y cosmologico que existe
en diferentes grupos culturales chiapanecos en
torno a una misma figura de la tradicion oral
que sobrepasa los limites de esta region para
poner de relieve la potencialidad permeable e
itinerante de la tradicion oral.

PaLaBRrAS-CLAVE: Tradicion oral, Cultura Maya,
Sombrerdn, Pueblos Indigenas

La literatura oral no constituye tan s6lo un arte verbal, una elaboracion lingiiistica
artistica compleja y convencional, sino también la expresion de los valores y las creencias
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de una comunidad cultural. Por esta razon los cuentos, las leyendas y las narraciones
miticas han sido pieza clave, no so6lo de los estudios literarios, sino también de la
antropologia.

Enelpresentetrabajoanalizaremosunpersonajedelatradicionoral quese encuentra
en el imaginario de varios grupos culturales del mundo, pero circunscribiremos nuestro
ambito al Estado de Chiapas, México. Otros estudios han mostrado como El Sombrerén
es un personaje existente en diversas tradiciones (tanto mestizas como indigenas) de
Mesoamérica que van mas alla del «mundo mayay» (tan diverso internamente, por otra
parte) y cuyas caracteristicas albergan complejas significaciones de poder y dominacion
(Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 2007: 103-107; Equipo de Promotores
Etnico-Culturales, 1996b: 14-17; Equipo de Promotores Etnico-Culturales, 1996a: 72-73;
Fuentes, 2005: 71-76; Flores Estada, 1998: 39-41; Pineda del Valle, 1976: 69-71). En La
Chica (2016) se analiza como, entre el grupo etno-lingiiistico de los tojolabales (México),
el personaje de Sombrerdn encarna una imagen del Otro (en sentido literal y en sentido
simbolico —social y econdmicamente—), ademds de ser una representacion del
inframundo en el mundo de los humanos, lo cual le confiere una enorme relevancia en el
imaginario social. En el presente trabajo afiadiremos al acervo ya existente tres relatos
inéditos sobre el personaje de Sombrerdn que registramos durante diferentes estancias
de campo en la regioén de Los Altos de Chiapas, México, a lo largo del afio 2019. Estas
versiones fueron emitidas por hablantes de lenguas tsotsil y tzeltal y a ellas anadimos
dos entrevistas también inéditas registradas en el mismo contexto de investigacion: una,
de una hablante de tsotsil; y otra, de una mujer cuya tnica lengua es el castellano, ambas
de la misma region.

Si bien este personaje ya ha sido estudiado a través de los relatos en los que
aparece en una misma cultura (La Chica, 2016), en este trabajo queremos ensayar el
proceso inverso: estudiarlo mediante los relatos que hablan de €l en diferentes culturas
con diferentes grados de cercania. En el andlisis de los relatos y de los testimonios hemos
tenido como objetivo principal extraer informacion que nos permita conocer al personaje
de El Sombrerdn y su significado cultural, para averiguar si su figura se mantiene estable
o no entre diferentes culturas, y qué funciones tiene. Ensayar un andlisis en el que el
requisito sea comparar un mismo elemento tradicional en diferentes culturas que conviven,
tiene el objetivo de revelar el modo itinerante en que opera la tradicion oral, que permea
y se transforma a través de lenguas y culturas en contacto. Ademas, con la publicacion de
estos relatos, pretendemos contribuir a la riqueza literaria de la tradicidn oral indigena y
mestiza que ya ha sido publicada.

Todas las entrevistas se hicieron en lengua castellana, por lo que queda fuera de
nuestros objetivos un analisis pormenorizado de los recursos literarios propios de cada
arte verbal en las diferentes lenguas originarias. Hemos realizado una transcripcion lo
mas literal posible de sus narraciones y testimonios, anotando a pie de pagina algunos
aspectos que considerabamos relevantes para comprender el sentido de sus palabras e
incluyendo, entre corchetes, elementos 1éxicos necesarios para la comprension del texto,
dada la circunstancia de que el castellano no era la lengua materna de los informantes.
Hemos mantenido la forma en que estos hablantes se expresaban en castellano pese a
que no en todas las ocasiones ésta se ajustaba a las normas convencionales de nuestra
lengua. Esta decision se debe a la voluntad de mantener el ritmo, los calcos sintacticos
y morfologicos existentes en sus realizaciones del castellano, y la particular forma en
que se expresaron los narradores e informantes por respeto a su modo de enunciacion.
En ocasiones, la narracion de un relato era seguida o precedida de algunas preguntas
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en formato de entrevista que hemos incluido también, cuando ha sido pertinente para el
analisis posterior. Las intervenciones de quien escribe se han marcado en cursiva.

EL SOMBRERON: UN PERSONAJE ITINERANTE EN LAS CULTURAS DE CHIAPAS

El primero de nuestros informantes es hablante de tzeltal, vecino de Tenejapa,
Chiapas, y nos refirio el siguiente relato que €l mismo llamo6 ‘K atinbak’ y tradujo por «El
relato del infierno, donde arden los huesos». Este narrador, que contaba con no mas de
30 anos en el momento de la entrevista, refirié que escucho el relato de sus tias «en una
fogata, comiendo». Lo transcribimos aqui:

Resulta que habia una vez donde... una pareja de esposos, mujer-hombre, o marido,
y dos hijos. La cosa es que la mujer se enferma y se muere. Y después de... no recuerdo
si era después de un afio, pero habia cierto tiempo que pasaba después de la muerte de la
mujer en donde el sefior estaba muy triste. Se supone que en una ocasion se iba a trabajar
y en el camino siempre habia una cueva, y en el camino se encontrd a un personaje que
estaba cuidando la cueva. Entonces, se acerca a este personaje. ..

Y, ;como era?

Bueno, en realidad es como un ser que tampoco se describe, ;no? La cosa es que se
acerca a este personaje y empiezan a platicar. La cosa es que el que cuidaba la cueva le dice:

—Es que tl estas triste. Se nota que estas muy triste y yo sé lo que ti quieres, le dice.

—No, pues es que yo quiero pues volver a ver a mi mujer. La extrafio mucho, no puedo
cuidar la casa solo y con los hijos.

Entonces, este personaje le dice:

—Bueno, pues si quieres te voy a dar la oportunidad de que entres a la cueva —porque
es la cueva que conduce al infierno, ;jno? y es donde van todos los muertos—.

Le dice:

—Si, esta bien, pero, ;qué tengo que hacer para que me des permiso?

Dice:

—Nada. Sélo te voy a pedir que vayas y regreses en un dia y que no intentes nada malo.
Ahi te vas a encontrar a muchas personas, muchos animales y tu tendras que encontrar a tu
persona, a tu mujer. Tienes solo un dia para entrar y salir. Si se cierra la puerta, ya te quedas.

Entonces ese personaje entra. El sefior se va. Y la cosa es que empieza a buscar a su
esposa entre toda la gente y animales que por ahi andaban. Y logra encontrar a su esposa.
Entonces al ver a su esposa esa seflora se sorprende y le dice:

—Y tu, ;qué haces aqui si todavia no es tu tiempo de morir?

Sabia que cuando alguien moria entraba... no sé como es la cosa, ;no? Pero la sefiora
se sorprendié de ver ahi a su esposo porque sabia que no era su hora de morir, ;no?
Entonces le dijo que se habia encontrado una persona en la cueva y que le habia dado la
oportunidad de que entrara a visitarla, ;no? Entonces el sefor estuvo con ella y le dijo:

—No. Tienes que irte conmigo. Te voy a sacar de aca.

Y la sefiora dijo:

—No. Es que yo no puedo salir de aca. Aqui es donde pertenezco.

El sefior pues estaba necio y se la llevo.

Ya de regreso, en la entrada, digamos, de la cueva, la mujer se desvanece, ;no? Primero
se desvanecen los huesos y luego se convierte en cenizas.

Hay una parte que no me acuerdo bien, porque yo tengo entendido que si la cueva se
cierra. Pero yo creo que el sefior no se queda encerrado, logra salir. Si logra salir el sefior.
Si logra salir. Ya me acuerdo bien porque luego se va a la casa y habia olvidado... ay, es
que creo que hay una parte donde me estoy equivocando. Sale. A ver. Sale, si sale, y se va
a la casa donde estan sus dos hijos. Entonces sus hijos le preguntan que por qué no llegd
a dormir. Y le dice:
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—ESs que yo ayer visité a tu mama.

Ya me acordé. El senor, el de la cueva, le dice que por nada del mundo le tiene que
contar a nadie que fue al infierno o a visitar a su esposa, ;no? Lo tiene que callar. Y el
seflor cometid ese error y les conto a sus hijos. Entonces, al dia siguiente, el sefior murio,
que es como la... su castigo. Porque ese era el trato, ya me acord¢. El trato es que tu entras
y no tienes que contar a nadie'.

Este relato hace referencia a un personaje que, fisicamente, es «un ser que tampoco
se describe». Espacialmente, pertenece al mundo de la naturaleza, no al &mbito de lo
doméstico, pues podemos encontrarlo en la cueva, en el cerro

La cueva es arquetipo de la matriz materna y aparece en los mitos de origen,
renacimiento y iniciacion en numerosos pueblos (Chevalier, 1986: 263). En la oposicion
naturaleza/cultura, se relaciona con el primero de los términos y esto lleva consigo una serie
de connotaciones simbolicas de alcance universal que la relacionan con el mundo de fuerzas
ajenas a lo humano. Se considera también un «gigantesco receptaculo de energia, pero de
una energia teltrica y de ningin modo celestial. Asi desempena su papel en las operaciones
magicas» (Chevalier, 1986: 264) como las de las brujas en Europa (Segura Romero, 2005).
En la region cultural conocida como Mesoamérica, las cuevas han tenido un significado
semejante «como puntos de entrada al inframundo, al margen de estar asociadas con la lluvia,
la fertilidad y la abundancia» (Brady y Bonor, 1991). Segtin John Eric S. Thompson es una
constante entre los mayas: en ellas se realizan peregrinajes para el culto a los dioses de la
lluvia y de la tierra, se han hallado incensarios y hasta restos humanos (2007: 230). Algunos
estudiosos consideran que la existencia de estos lugares influyo, en la época prehispénica,
en la ubicacion y disposicion de algunas construcciones arquitectonicas mayas, como, por
ejemplo, Dos Pilas, en el area del Petén (Brady y Bonor, 1991: 91). Segin Ruz, la cueva
simboliza la entrada al inframundo para los mayas de la actualidad (Ruz, 2002: 324).

Al “infierno’, como lo llama este informante, «van todos los muertos». La esposa
y los animales viven una suerte de vida paralela tras su muerte que, en este texto, nada
parece tener que ver con el concepto de ‘castigo’ o ‘pecado’ que la tradicion cristiana tratd
de relacionar con este espacio. El personaje en cuestion tiene una funcion de cuidador de
este espacio, protector del monte y la naturaleza, pues «cuidaba la cuevay; y es el ayudante
del protagonista. Como vemos en el texto, el personaje no parece infundir miedo, ni
parece ser Malo en si mismo. Por el contrario, quiere ayudarlo en su viaje, aunque éste no
esté exento de obstaculos. A pesar de todo, se trata de un personaje con poder, pues es en
relacion con el pacto que hace con ¢l como se produce la muerte del protagonista cuando
incumple su promesa de no hablar. El viaje al inframundo en busca de la esposa muerta
es un tema muy frecuente en literaturas cultas y populares y es uno de los temas de los
cuentos en los que mas aparece el personaje de Sombrerdn (La Chica, 2018a).

Un segundo relato fue narrado por Pedro Gomez Diaz, de 21 afios en una entrevista
realizada el 23 de abril de 2019. Este narrador es vecino de San Andrés Larrainzar y
hablante nativo de lengua tsotsil:

Una seriora me decia que alli en su lugar, en vez de lefia, hay huesos. jAlguna vez
escuchaste algo asi?

Si, de hecho, no son lefas lo que cargan las personas esclavas. Eran puros huesos.

Y ssabes algo mas de este lugar, asi como esas caracteristicas de ese lugar?

! Registrado en febrero de 2017; narrado por Delmak, hablante nativo de lengua tzeltal, vecino de
Tenejapa, Chiapas, México.
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Bueno, segun un sefior fue hasta este lugar, pero tuvo que... porque era un sefior que
cuando se le fue su mujer él se puso muy triste mucho tiempo. Entonces no se le quitaba
la tristeza, pero que si ¢l tuviera un deseo para poder ir a ver a su esposa, entonces le pidid
al Duefio de la montafia que le permitieran..., [por]que €l si se moria por ver a su mujer y
hablar con ella, pero que no necesitaba mucho tiempo, solo queria verla una vez mas en
la vida. Y que el duefio o el Sombreron acepto, dijo... bueno ahi no lo describen como si
fuera el Sombrerén: es como el Duefio de la tierra. Dice que le dijo:

—Esta bien. Vas a tener 24 horas, pero eran como 24 horas que si puedes venir, pero te
digo que no te va a gustar el mundo donde esta tu mujer. Pero vas a hablar con tu mujer,
no como tu mujer, sino que ya vas a ver qué es lo que hace ahora, qué es lo que va a hacer
y todo, /no?

Entonces ¢l dijo:

—Si, esta bien. Si quiero ver a mi esposa.

Y le dijeron:

—Bueno, vente mafiana; vente mafiana aqui y ya vas a lograr verla.

Bueno dice que lleg6 en la cueva, ;no? Llegd. Entonces se meti6 y llegd en la casa de
este espiritu. Llegd y que le dijeron:

—Mira: vas a traerme lefia.

Y que este seflor dijo:

—Pero si yo quiero ver a mi esposa.

—Si, vas todo derecho, pero me traes lefia. Vas a ver a tu esposa, pero vas a traerme
lefia también.

Entonces el sefior se fue. Se fue al rumbo donde le dijeron y que, en un pastizal asi
verde, todo bonito, que vio una mujer y una nifla que, bueno, que la mujer le andaba
peinando el cabello de la nina. Dice que le andaba quitando sus piojos asi con calma. Pero
cuando el sefior ya se acercd, se acercd, y vio que era su mujer, dijo:

—iNo! jAh, es mi mujer!

Y que se va corriendo para poder abrazarla y hablar con ella y que ya cuando esté cerca
[ella] se convierte en un burro. Y que dijo el sefior:

—¢Y por qué te conviertes en burro?

—Ah es porque asi: por eso estoy aqui para obedecer lo que el patron diga. Nosotros
nos dedicamos a cargar la lefia.

—Pero ni modo que yo te voy a poner las lefias que ¢l me pidio.

—Si: a eso nos mandaron aqui.

Y que este sefior le tuvo que poner los huesos. Que dijo:

—Pero si aqui no veo arboles, ([de] donde voy a llevar [la lefia]? ;Donde encuentro
lefias?

Entonces que habia un montén de huesos ahi.

—Estos son los que cargo.

La mujer si sabia qué es lo que hacian. Entonces al sefior le decian con su mujer:

—Si, estos son las lefias.

Y que si le acomodo la leha a su mujer, y que asi aprovecharon a hablar solo en ese
camino. Pero que le tenia que clavar un fierro muy caliente, asi, rojo, que le tenia que
clavar a la sefiora para que pudiera andar. Y que dijo el sefior:

—Pero no quiero hacer esto.

—Es que es como la forma también como podemos andar.

Y este sefor si llegd hasta donde estaba el Duefo, ;no? Bajaron la lefia, todo, y que de
nuevo su mujer dijo:

—Bueno, sbélo esta oportunidad nos vimos. Pas6 todo el tiempo que te dijeron.
Entonces regresa a casa, ya me viste. Esto es lo que hago. No te preocupes. Un dia me vas
a poder ver cuando te mueras.
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Entonces la sefiora se regresd de nuevo a donde vinieron y el sefior igual. Se salié de
la cueva, pero si estuvo poco tiempo vivo. Entonces si se murio.

En este relato vemos como el personaje que ayuda al protagonista a llegar
hasta el inframundo, es conocido como yahval b'alamil o ‘Duefio de la montafia’ y no
propiamente ‘Sombrerén’. Cuando le preguntamos sobre Sombrerdn, el informante nos
hace referencia al valor de verdad de su existencia y no tanto a su calidad de personaje
literario: «el Sombreron, en mi pueblo, no se menciona tal cual, como sabemos de las
leyendas, de los mitos del Sombrerén, no se menciona tal cual. Pero si cuando llegaban
a verlo, si se habla de una persona negra». Sobre su aspecto, afiade: «su rostro no se ve,
si lleva una capa negra (este...) y un sombrero muy grande y eso hace que cubra el rostro
y la espalda una parte de los hombros, entonces es un personaje que aparece como un
hombre muy oscuro». Afirma este narrador que, en su pueblo, se trata de una persona
de tamafo normal y que «es negro». Sin embargo, cuando le preguntamos un poco mas
sobre su aspecto, nos dice que «hay muchisimos personajes como ¢€l» y luego afiade
«hay mujeres que engafian también a los hombres». Cuando le preguntamos si acaso es
que no hay un solo «Duefio de la tierra», sino que éste es una entidad con varios cuerpos
y manifestaciones, nos dice: «Si es que hay muchos duefios de la tierra, hay muchos,
muchas almas, porque son mas como espiritus y hay varios». A la pregunta de si tiene la
capacidad de transformarse, responde que «hay otros espiritus que aparecen, pero no se
sabe si es el mismo»:

Puede ser que [sea] el Duefio de la montafia y ya cuando es [una figura] de hombre
busca transformarse en diferentes cosas. Tiene esa habilidad. Yo en lo personal pienso que
si solo es un espiritu. Nada mas que logra transformarse a veces en un hombre y a veces
en una mujer.

Sin duda, esté relacionado con el espacio de la naturaleza y con el Otro Mundo
al que se accede, de nuevo, a través de una cueva. Cuando le preguntamos si la gente del
pueblo sabe donde esta esta cueva el narrador nos responde que «[s]i, es que hay gente
que si lo sabe. Si, porque si hay gente consciente de que existe [...]. Va y habla. Pero
dicen que ya no sale como una persona negra, dicen que sale como un sefior con cachos,
con cuernos». Cambia asi su figura e introduce aqui el informante la imagen popular del
Diablo en la cultura occidental. En cuanto al espacio, nos dijo que «lo toman como el
duefio de las montafias, como el duefio de los bosques, como el duefio de los rios 0 como
el que cuida, pero le llaman més como ‘Duefio’».

En algunas ocasiones, molesta a los animales domésticos que se encuentran en su
espacio, como por ejemplo a los caballos: «El caballo pierde la cabeza, se vuelve loco y
lo tendrén que curar, tienen que hacerle el ritual, llenarlo de humo para que se cure». Esto
refuerza la separacion simbolica entre el &ambito doméstico (y los animales propios de €l)
y el ambito de lo salvaje o natural.

Cuando le preguntamos al narrador qué hace este personaje, nos respondié con
varias funciones diferentes: «hace cosas para molestar, llamar la atencion y da ofertasy.
Por una parte, puede hacer perder el rumbo de la persona que lo encuentra, «y si esa
persona sigue el rumbo donde iba, le pone un tronco o le pone piedras». El objetivo
de este extravio es al parecer, conducirlo hasta una cueva después de muchos caminos.
Esto, segtin nos dice, les pasa especialmente a los borrachos. Hay otros que llevan como
un amuleto de proteccion: «es un pequeiio como amuleto [...] hacen una mezcla, como
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proteccion que se la pueden llevar en la bolsa. Entonces a ellos no les hace nada*». Puede
también pactar con ciertas personas que han aprendido a tener comunicacion con €l porque
ya «se hacen conscientes de que existe eso»:

Entonces van y hablan con él, saben donde encontrarlo. Estan las personas que los
molestan, que los desvian del camino, y los cambian de rumbo y los hace descontrolarse
todo, los enfria, los asusta, si... Pero hay personas que agarraron la experiencia de poder
tener comunicacion con el Sombreron. [...] dicen que le ofrece dinero a cambio del alma
de no sé, algln hijo, alguna hija, algiin familiar, pero que acepta nada mas a la persona
que mas quieres. Al que mas amas.

Sombreron tendria la funcion de hacer un pacto de algo (normalmente, dinero) a cambio
de un sacrificio humano, no de cualquier persona, sino de la persona que mas ame el
(normalmente) hombre que pacta con él:

Lo que he escuchado, es que cuando te dicen bueno, cuando le pides, que ¢l lleva un
burro lleno de dinero, bueno con dos costales de dinero en cada lado, dos costales de
monedas. El llega en tu casa, te los lleva a dejar el dinero y ya él se lleva a la persona que
tu dejaste, que ti permitiste.

Antes de terminar la entrevista, le preguntamos al narrador por qué estaba alli la
esposa del protagonista, a lo que €l contestod que «el senor la vendid, pero la amaba mucho.
Es que por eso solo te aceptan las almas que mas quieres». Esta informacion nos dice que
el protagonista pacto con el Duefio de la Montafia, y que a cambio de dinero entregoé a su
esposa para que ésta trabajara como «esclavay cargando lefia convertida en mula. En esta
misma entrevista, el narrador afirma que esto es lo comin cuando el Sombrerdn se lleva
a la persona que més ama el que pacta con él. Estas personas

van a trabajar, normalmente cuentan de que el mundo de ese personaje es dentro de
la cueva entonces después de ahi es un mundo. Es un mundo donde ahi se trabaja, donde
tiene muchos esclavos. Las almas que ha comprado las tiene trabajando. Entonces es como
un rancho. El tiene su hogar ahi. Puede tener arboles porque se cuenta que la persona que
estd vendida su alma va a trabajar como un animal o como un burro y va a estar cargando
lena y entonces es util el alma para trabajar. Por eso lo compra.

La perspectiva de género sobre los textos de tradicion oral indigena de Chiapas ha sido
trabajada ya en algunos estudios (La Chica, 2018b), pero no resulta excesivo afadir aqui
que la venta de nifias por parte de los padres para entregarlas al matrimonio no es una
excepcion en las practicas indigenas de los Altos de Chiapas (Chandomi, 2016). Esta
practica no se puede explicar sino mediante la creencia generalizada de que las mujeres
no son personas libres, sino propiedades que los varones de sus familias pueden utilizar
como objeto de venta. No esta de mas anadir que las mujeres son las encargadas de cargar

2 Cuando se le pregunté de qué era la mezcla, el informante dijo: «De plantas. Y le dicen como
‘compaiiia’ o ‘mi hermano’ le dicen a esa mezcla que hacen. [...] entonces esa planta se convierte en otro
personaje, en un hombre verde. Dicen que esta en la bolsa [...] ya cuando la persona esté ahi tirada y todo...
o enfriandose, porque todavia hace un efecto este personaje maligno... Pero [...] si tienes esa mezcla, sale
y te sale a defender y empieza[n] a tener conversaciones [entre] el Mal y la planta, y empiezan a tener un
juego, se retan y todo. Me decian que el que tenia mas tiempo de girar un trompo [...] y el que tardaba mas
era el que ganabay.
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lefia normalmente, y que ésta se obtiene, como es esperable, en el &mbito de la naturaleza
salvaje en el espacio del Duefio de la Montaia.

El Dueio de la Montafia puede también dar dinero, segiin nuestro informante, por
medio de un juego, y no sélo con un pacto. Aunque éste es también un juego peligroso:

[...] entre mas sepas de las preguntas que te haga, te va dando monedas de oro. Pero
si la persona va perdiendo, le va quitando su alma, va perdiendo su alma. O si no, solo te
deja endeudado. Y que algunos le dicen: «Si, si, te pago todas las deudas que tengo ahora,
pero te lo pagaré cuando el sol salga al revés». Y que él acepta; que dice «Ah bueno esta
bien». Y bueno, saben que el sol nunca va a salir del otro lado.

Otra de sus facetas peligrosas es la violar o engatusar a las mujeres:

[...] sale en las noches y va de casa en casa a donde sabe que esta una mujer que no
tiene esposo o asi. [...] Entonces el Sombrerdn llega en las casas a decir: «Comadre, ya
llegué, te traje lena, comadre, ;estas bien?». Y asi, un hombre muy buena persona, y asi
pasa de casa en casa a ofrecer lefia, a dejarle lefia a las personas, y pide que le abran:
«Abranme la puerta, les traje lefian. Pero no le abren: las personas ya saben de que asi es
¢l, que engafia con su forma de ser muy carifioso. [...]

Pero cuando se acerca a la casa, me decias, es porque hay una mujer soltera en la
casa. Pero, ;qué es lo que busca?

Busca entrar en la casa para, bueno yo creo que a veces solo molesta, ;no? Quiere
entrar en la casa y si quiere estar con una mujer, pero también a veces se la lleva, porque
no solo a las mujeres, a los niflos también los engaiia.

Preguntamos al informante sobre la relacion de este personaje con la nocion del
Mal, ya que ¢l menciond dos veces esta palabra con relacion a €l. Es claro que, desde
el punto de vista judeo-cristiano, todo duefio del inframundo y de la muerte ha de estar
nitidamente emparentado con el Mal en sentido absoluto y sin muchas connotaciones
ambiguas. Sin embargo, como hemos visto, para estas culturas indigenas de la actualidad,
hay ocasiones en que esta figura tiene cosas que podriamos considerar buenas, como la
proteccion de la naturaleza. Trasladamos aqui las respuestas de nuestro informante a este
respecto:

JEl se considera como un personaje bueno, malo o ambas?

Si, es considerado como una persona mala.

Porque también me decias que protege el monte ;o no lo protege?

Si, es que de alguna forma el pueblo a pesar de que, asi como existe el Mal [...] Pero
también en la cultura intentan hablar con él, porque el Mal no lo pueden vencer a veces.
Entonces el pueblo ha hecho rituales, ha ido a hablar en las montafas y a pedirle permiso.
Antes, cada arbol y cada terreno que quieras quitarle a los arboles, tenias que hablarle
primero, tenias que dar una ofrenda, quizas no una persona, pero si alimentarlo, hacer
una comida como de res o de puerco. Algo asi, darle una ofrenda, matar el animal ahi.
Entonces no se enoja el duefo.

Contamos con otro testimonio, de un hablante nativo de lengua tsotsil, llamado
Mariano, vecino del Paraje Laguna Peté, perteneciente al Municipio de Chamula,
en los Altos de Chiapas. La entrevista se realizé en abril del 2019 cuando ¢l tenia 68
afnos. Este narrador refiere que conocid sobre la historia de El Sombreron, no en su
lugar, sino cuando fue a trabajar a la regién del Soconusco, cercano a la frontera con
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Guatemala. Transcribimos aqui el relato que nos cuenta cuando le preguntamos por este
personaje:

Entonces los alemanes en 1990, en afio 90, los alemanes llegaron a fundar fincas
en Soconusco, en montafia de Huixtla, montafia de Tacoatan’, montafia de Tapachula.
Entonces muchos nombres alemanes se quedaron como nombre[s] de finca: Finca
Hamburgo, es aleman. [...] Entonces [hubo] muchos alemanes que llegaron a Soconusco.
Y ahi vieron que pueden cultivar café alla [...]. Cultivaron café. Pero entonces segun la
historia que escuché, que me contaron alla en la finca, no aqui en Chamula, sino que, en
Soconusco, porque, mire, en mi juventud, era yo con 13 afios y fui en la finca a trabajar
con mi tio. [Dicen] que alla hay una cueva, le dicen la Cueva de Federico, porque el hijo
de[l] aleman se llama Federico. Entonces llegd ese aleman y llevo a su familia. Llego a la
finca, pero pura montaiia, Finca la Esperanza.

Entonces esa finca que llegaron alla y sali6 ese personaje del Sombrerén. Entonces
hicieron un cambio:

—Te doy el terreno, te permito que trabajen aca, pero si me das tu gente, hacemos un
cambio de gente. Necesito tu gente, ahi me la das tu gente. Entonces hacemos un cambio.

Entonces el aleman:

—FEsté bien, te doy mi gente, le voy a mandar mucha gente de Chamula.

Mucha gente de Chamula se fue a trabajar en el Soconusco. Llegaron de Oxchuc,
llegaron de Tenejapa, muchas mayorias de Chamula, casi de puros chamulas, y también
los sanpedranos de Chinaloa*. Pero los alemanes, pues, a ese no le importa si se mueren
sus trabajadores. Ahi ellos mueren. jUh! jTantas enfermedades! Murieron mucha gente.
Entonces, dicen que hay un arbol grande, empezaron a talar el arbol, dicen que lleva
15 dias, imaginate. Adentro del arbol, del mero corazon del arbol, dicen que tiene pura
piedra.

Arbol de, ;como se llama? [...]. Es un arbol enorme ya casi en medio del corazon de
arbol, dicen que [habia] pura piedra. No se puede cortar, sale fuego. Llevan mucho trabajo
y le ponen mamparos para que pueda subir y cortar. Lleva mucho tiempo. Entonces la
gente, porque el aleman esta contento que esta cortando arbol porque ahi muere la gente,
pero la gente siempre lo empiezan a rezar, a orar al Dios, para que se cuide y que no les
va a pasar nada dentro del trabajo de la montafia. Y cay¢ el arbol. La gente no murid, se
salvaron. Entonces le dieron a cortar otros arboles. También: no murieron la gente y [se]
salvaron. Ahora si el Sombrerdn esta esperando porque [se le] prometid que [se le] va a
dar gente para que [él] pueda permitir trabajar ahi, que sacan muchas cosechas. Bueno,
y por fin: no cumplio el aleman. En un dia, [el hijo del aleman] se fue en carruaje a traer
dinero a Tapachula. Se fue alli con su caballo. Entonces el Sombrerdn salié disfrazado del
camino idéntico como su papa...

¢;Como el papa de...?

Eso, de Federico. El aleman. Idéntico se salié disfrazado.

¢;Como era?

Eso, como era: con su pipa fumaba el aleman y asi idéntico.

¢ Giiero?

Gtiero

JAlto?

Eso, alto. Aleman giiero, ahi habla con el hijo del aleman:

—Hijo Federico, ¢a donde vas?

3 Posiblemente el narrador se refiera a alguna montafia cercana al rio Coatan, que si esta por la zona de
la que habla.
* Todas estas localidades pertenecen al Estado de Chiapas. En todas hay poblacion indigena.
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—Me voy a la finca. Voy a traer dinero.

—Ah esta bien, hijo, vas a traer el dinero. Ahi te voy a esperar.

—Por qué estas aca si te dije en la casa?

—No, vine aqui a verte para que te cuides mucho en el camino: traes

bastante dinero. Traelo.

—Bueno.

Y se fue. Y regreso [y] ahi esperaba el Sombreron. Pero no es su papa, es el Sombrerdn:
esta disfrazado. Y que llego:

—Bueno, estéd bien. Bajalo en tu carruaje y vamos aca.

—Bueno —dice—, entonces todavia no he llegado a la finca [...].

—T1 vente conmigo y vamos.

Entro en la cueva [y] de repente es el Sombreron, pero ya entr6 en la cueva y ya no
puede salir. El carruaje quedd ahi en el frente de la cueva. Entonces le dicen Cueva del
Federico. El hijo de aleman ahi quedo.

¢ Ya no salio?

Ya no salio6.

cMurio?

Muri6. Ahi quedd para siempre. Hasta ahorita esta ahi en la cueva. Es un pantano
grande. Pero es selva montafiosa. Ahi quedo el Federico, su hijo del aleman. Entonces es
El Sombrerén. Entonces El Sombrerén estd enojado porque talan muchos arboles. Casi
talaron todos los arboles. Entonces sembraron cafetales. Ese cuento del Sombreron, de
ahi salio el cuento.

Pareciera que el narrador termina aqui un cuento y comienza otro, relacionado con
el primero, y sin que quien escribe intervenga de algin modo:

Hay un campesino que no aguanta de trabajar: tantas moscas, serpientes, en la noche,
hace mucho calor. Muy molesto [es] trabajar en la selva. Entonces se peld, se huyd. No
queria trabajar. Bien pobre. Entonces Sombrerén vino a ayudarlo. Le ofrecié dinero.
Entonces recibid dinero. Gano y salio alli de la selva, pero el Sombrerén viene detras de
¢l para ver donde vive su familia. [...] Entonces de toda esa historia yo pensé que nada
mas existe en la finca, pero hace poco tiempo me contd también esa persona que murio
hace poco en Laguna Petén’ que existe el Sombrerdn, que es un Sombreron que es muy
rico, que no mataba, no molestaba, pero si [se] le platica honestamente, si le da dinero.
Pero tiene que ser un cambio. Si le dan el dinero, le da a su hijo alla para vivir y también le
dan maés dinero y quiere mas hacer un cambio. Por eso esa persona que muri6 no lo quiso
platicar bien con el Sombreron: tiene miedo. Es el cuento que existe. [...]

Segun este narrador, tenemos con dos referencias de El Sombrerdn: una, es la que
conoce gracias a su trabajo cuando era nifio en la region del Soconusco, y otra, la que le
cont6 un vecino de su aldea que murid por causa de ¢l. En cuanto al tipo de existencia
que tiene este narrador es claro: «Si que existe, existe, existe [e] Sombrerén]». En un
momento nos dice que es «un fantasma» y lo iguala al «Duefio de la Tierra»: «porque
existe un fantasma, el Duefo de la Tierra que se llama El Sombrerony». Sin embargo, mas
adelante, como veremos cuando hablemos de su funcion, separara estas dos identidades,
y llamara Sombrerdn tan sélo al «vigilante» que trabaja para el Duefio de la Tierra. No
sabemos, pues, si se trata de la manifestacion de un espiritu en dos corporalidades o si son
dos personajes diferentes.

> Nombre de la localidad de la que es vecino el narrador.
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Seglin afirma el narrador, «El Sombreron dicen que no es un alto: es un chaparrito,
como enanito. Asi me contd la persona que muri6 en Laguna Peté, asi me contd que lo
vio, que es un chaparrito» que anda a pie:

[...] anda como artista, dice. Pero es negro, a veces se cambia, dice, de su piel. A veces
se pone oscuro o medio blanco y luego se cambia otra vez [y] se pone negro, dicen. Y su
ropa es blanco, es negro su chaqueta y también su sombrero. Es como artista, dicen.

Cuando le preguntamos si El Sombrerdn habla tsotsil el narrador afirma que puede hablarlo
0 no, pero parece indicarnos que se trata de una capacidad sobrenatural y no tanto de su
lugar de origen, del mismo modo que, en el primero de sus relatos, se transforma en una
imagen del padre aleman. También afirma que «es de fuera». Sobre su fisico también
afirma que «trae su bigote grande» y que fumaba en pipa.

Sobre el lugar del que procede el narrador parece tener referencias diversas segin
el cuento al que nos refiramos, pero casi siempre esta relacionado con la cueva:

dentro de la cueva, ahi vive. Dentro de la cueva, ahi vive. Ahi vive porque hay una
cueva alla por las minas. Por las minas hay una cueva ahi enorme. Si ve ahi hay una piedra
labrada casi como de tres metros, cuatro metros, labrada. Bien alto, pero bien labrada.
Quién sabe como le hicieron, que ahi dentro es su cueva del Sombreron. Ahi dentro, una
gran cueva ahi, si.

En cualquier caso, es claro para este informante que El Sombrerén esta relacionado
con el espacio de la cueva y con el monte, el bosque o, en definitiva, la naturaleza no
dominada por el ser humano, de tal modo que, si se talan los arboles, se mueve de lugar:

Se cambia de lugar, se va en otras partes. Se va en otras porque cada vez la gente se
va multiplicando, multiplicando la gente, entonces se aleja, se aleja y se aleja. En pura
montafia le gusta vivir, en las sierras, si, ahi en las sierras, en las montanas, si en las
montafias, si, siempre existe ahi. Por suerte, si lo encuentras ahi caminando en media
noche en las montanas, si hay. [...] yo creo que ahorita ya no existe porque se fue en...
todas las montafias quedaron peladas todas las montafias y se cambia de lugar.

Parece claro que la funcion de este personaje tiene muchas cosas en comun con otras
versiones ofrecidas de €l: protege el monte de la accion humana, da dinero y tiene el
peligroso poder de dar muerte a quien pacta con €l o a los seres queridos de quien pacta
con ¢l. Es, por tanto, ambivalente y no decididamente malo, como el Diablo lo suele ser
en el imaginario mestizo. Es el vigilante del Duefio de la Tierra o de la Madre Tierra, que
aqui parecen referirse a la misma entidad:

Una parte nos ayudaba: como podemos cuidar los arboles que no los maltratamos
porque tiene duefio. Dicen que es la Madre Tierra, es la madre tierra que tiene un vigilante
para que no maltratemos todo lo que existe dentro de la montafia: armadillos [...] venados,
manantiales. Si le tumbamos muchos arboles, entonces se va a enojar el Duefio de la
Tierra. Tiene vigilante: es El Sombreron.

Pese a su caracter positivo, es obvio que infunde temor porque tiene poder y puede
provocar la muerte:

—Aqui lo encontré, dice.

Y el pobre muri6, murié. Fuimos a verlo, y ya esta desmayado.
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—Ya no puedo hablar bien; ya voy a morir, me dijo.

—¢Qué le paso?

—NMe encontré un Sombrerdn, dice. Si existe. No s¢ qué me lo hizo ya me siento muy
desmayado ya no puedo hablar muy bien.

Y murié. Muri6 el pobre.

Ademas de todo ello y, como hemos visto en el segundo de los relatos, este
personaje tiene la capacidad de dar dinero.

Realizamos otra entrevista a una mujer, cuya lengua materna es el tsotsil, vecina
del Barrio de Tejeria, en el municipio de Chenalh6. Ella naci6 en el 1956 y lleva 40 afios
viviendo en San Cristobal de las Casas. Juana Ruiz Ortiz también nos refiri6 datos sobre
la existencia del Sombrerdn:

Bueno... a mi me contaba mi difunta abuela. Creo que tenia como nueve afios, que me
contaba, o diez de afios. Yo [con] mi abuela me llevaba muy bien con mi abuela materna.
Y llegaba yo a visitar[la]. Estd como a dos kilémetros de donde esta su casa [de] mi papa
y su casa [de] mi abuela materna. Entonces iba yo ahi como a las cuatro o las tres me huia
yo a ver rapido, a ver como estaba mi abuela. Entonces me decia mi abuela:

—Ya, vete ya, mamita. Vete ya, mamita, porque si no te vas a encontrar Sombreron o
la Sombrerona. Hay dos.

—Ah... ;y qué cosa es Sombrerén?

—No te voy a decir porque si no te vas a tener miedo, pero mejor ya vete a tu casa.
Correle. Te vas corriendo, corriendo. Y no escuches, no mires donde hay monte, donde
hay bajo de arbol, no lo mires. Te vas derecho. Pero vete corriéndole a tu camino porque
si no, te puede salir el Sombreron.

—Ah, le dije.

[Eso] me decia ella, mi difunta abuela.

Entonces, como que me dio..., me asustaba mi abuela. Me asustaba.

—Entonces ya me voy, le decia en tsotsil. Ya me voy abuelita.

—Vete ya.

Entonces me venia. Salgo en casa de mi abuelita. Vengo corriendo, corriendo,
corriendo, corriendo. Y donde me cansaba, ya me vengo despacio donde encuentro algun
camino amplio y cerca de una casa, entonces ahi ya no corria yo.

Nos llama la atencion de este relato autobiografico que la narradora no nos esté
refiriendo a una entidad masculina tnicamente: afirma que «hay dos», uno que es mujer y
otro que es hombre, que parecen ser la imagen de la misma entidad: pero si hemos tenido
noticia de la capacidad sobrenatural de transformar su apariencia. Mas adelante en la
misma entrevista, la narradora contd lo que le ocurri6 a su abuela:

[...] Porque es una ocasion que [mi abuela] lo vio [a] ese Sombreron porque tomaba.
Tomaba. Estaba medio tomada mi abuela y ella tenia un cargo. Yo creo que como a esta
hora, si, como esta hora. Cuatro cuarenta y otro, cuatro y media. Entonces se regreso
en su casa. Se fue en su casa. Y que alli se fue medio tomada. No estaba bien tomada
mi abuela. Entonces, se fue caminando porque anteriormente era pinos. Eran arboles de
ocotes, que le dicen asi. Entonces se fue caminando solita mi abuelita. Y cuando lo mira
que va saliendo el nifio asi y su sombrero bien grandotote estaba; estaba asi su sombrero.
Y entonces mi abuela lo mird bien y se le quita la tomadera. Se fue el trago. Se fue su
trago. Se le quitd. Si se fue porque se asustd. Entonces lo queria ver, pero como ella se
asusto mucho, entonces se fue caminando rapido. Ya estaba como a dos tres cuadras para
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llegar en su casa, digamos. Antes era monte, no hay cuadra de la calle, pero casi asi, mas
o menos. Entonces llego con su otra hija:

—Hija, hija. Hijita, hijita, lo miré alguien alli.

—¢Quién?

—Hija, hija, lo miré el Sombrerdn, el Sombreron kerem, pero me asustg.

Ya estaba bien asustada y sofi6 creo que como a las cuatro, las tres de la mafiana que
dijo que llego en su puerta un nifiito asi chiquito, pero sin sombrero. Lo sofid mi abuela:

—Ay sefiora, te asustaste, pero qué lastima, porque [si] no [te] hubieras asustado
conmigo, te voy a dar algo. Pero como te asustaste, no te tocd nada.

Asi, pero en su suefio. Entonces dicen que dice mi abuela:

—Ay, qué cobarde soy. Pero no dijo asi en espafiol, pues, [lo dijo] en tsotsil. Me asusto
el Sombreron o el nifio Sombrerén —dijo el nifio Sombreron—, si no, creo que se cambia
mi vida: ya no voy a estar haciendo cosas, ya voy a tener dinero.

Asi dijo mi abuela. Entonces... y sélo eso le llegaron a decir y ya de alli se asustd. Ya
no queria regresar muy tarde en su casa. Ya regresar como a las tres de la tarde. Ya no toma
mucho trago porque se asustd mi abuela. Ya no toma mucho trago. Ya, cuando le dan...
porque ella tiene un cargo que se llama ... es como guiadora de imagen cuando hacen de
caminar a la virgen o al apostol, cualquier apostoles que estan, hacen la fiesta y siempre
salen a caminar alrededor del pueblo los imagenes. Entonces lo lleva una hierba, asi como
gofeti, varegando en la calle, ella delante de la virgen, adelante de los apdstoles. Entonces
mi abuela es buscada de los regidores, de los mayordomos, de los que tienen cargo de
la fiesta. Entonces mi abuela siempre, siempre es buscada. Es importante del pueblo.
Entonces siempre cada domingo siempre tomaba trago. Pero como lo vio al Sombreron
ahi dejo de tomar un poquito y que ya no tomo. Llevaba su botella, lo guardaba su trago.
(Por qué? Porque se asusto con el Sombreron. Entonces, alli acabo.

Seglin nuestra informante, al Sombrerdn se le conoce en tsostil como «Muk ta pixol
winik» o «muk ta pixol kerem» porque es el Sombreréon: se menciona primero el objeto del
sombrero y luego que es un nifo. Este personaje habla tsotsil «porque los antiguos viejitos
siempre hablaban tsotsil, entonces su lengua es tsotsil o tzeltal y eso es lo que hablany.
Esto podria indicar la consciencia de una relacion entre los origenes de la cultura tsotsil y
este personaje, esto es, su relacion con un sistema de creencias oral tradicional. Cuando
le preguntamos por su aspecto fisico, la narradora nos dice que es «un nifio o0 una nifia. Si
es el nifo, encuentras con su sombrero grande, grande. [...] Es como que tuviera ala». Su
sombrero es «negro, negro, negro. Y también el nifio, el duefio del sombrero, Sombreron,
es un nino chiquito, y de alli y entonces esta asi chiquito» Y sobre el tipo de entidad que
es, la abuela de la informante le dijo: «—Pero si lo miras, te vas a asustar porque sabes
que ese no existe esa persona. Sabemos que no existe» (no sera la primera vez que esta
narradora nos dice que el personaje «no existe»). También se le reconoce porque «tiene un
su caballo» de color «blanco, blanco, blanco. Es como un caballo normaly.

El Sombreron de la version de esta informante, tiene «mucho producto, mucha
semillay en una cueva: «Hay una cueva que es donde se encuentra. No es esa su casa, pero
si. Entonces si te asustas también te puede llevar en la orilla del rio, te puede llevar en
orilla de una cueva, ahi te deja parado». A pesar de estar mas relacionado con el &mbito de
la naturaleza, no es una naturaleza muy alejada del contexto poblado, pues segtin Juana,
Sombreron «es de la comunidad». Sale a encontrar a las personas por los caminos y no a
cualquier hora:

Y cuando sale mucho es cuando hay neblinas. Cuando hay neblinas y estd muy abajo
las neblinas estan en la tierra, entonces es cuando le gusta salir mucho. Asi como a esta
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hora esta saliendo el Sombrerdn. Tiene sus horarios, en la mafiana no tanto, pero en las
tardes como a esta hora o un poco mas tarde... tiene su maifia.

El Sombreron que describe Juana no parece ser un personaje de riesgos tan graves como
el de los dos informantes anteriores, aunque sigue siendo ambivalente. Bien es cierto que
«sl te asustas, entonces ya te podés enfermar, te podé robar tu almay, pero si no, le puedes
pedir riqueza y te la dara:

—[...] [si] fueras muy fuerte, [y] encontrar[as] el Sombreron, no te asustes: lo hablas, lo
hablas como en buena manera: «;Qué estas haciendo? ;Ddénde vives? ;Como te llamas?»,
le puedes decir. —Eso decia mi abuela—. Pero yo sé que, si lo miras, [si lo] llegas a
encontrar, te vas a asustar —eso me decia mi abuela—. Entonces si no [te] asustaras, le
pides la riqueza, le hablas. Entonces te puede dar dinero. Te puede dar suerte de maiz.
Te puede dar suerte de... porque ese Sombreron tiene mucha riqueza, es riquisimo, tiene
mucho dinero en la cueva. Entonces si tu le pides, te va a dar. Pero nada mas no le va[yas]
a tener miedo.

Pero ;quién no le va a tener miedo si encuentras un nifiito asi con sombrero y con tanto
como adorno de plumas? Pues... claro, te asustas. [...] Pero si tu lo hablas no se va con
su caballo, sino que te lleva y te va a dar... te va a dar el dinero. Te va a dar el espiritu
del maiz o el espiritu del frijol o espiritu que tiene. Dice que tiene mucho producto, tiene
mucha semilla ese Sombreron.

La narradora no ha conocido a ningin hombre ni ninguna mujer que haya recibido
dinero de Sombrerén pero, cuando le preguntamos qué pide a cambio del dinero que
ofrece, nos asegura que no pide nada a cambio, porque «ese es bueno»:

Si ta le cumples lo que te dicen, lo que te han educado: no maltratar, no hablar mal, no
regafiar, no gritar, no hacerle dafio al Sombreron... [y] te da la riqueza. Pero [s6lo a] la
[persona] que tiene suerte, no a todas las personas lo pueden llegar a mirar.

Juana nos cuenta que el Sombrerdn se le puede aparecer a cualquier persona,
pero que tiene preferencia por asustar a los que estdn ebrios. También le gusta jugar
con los caminantes «porque se esconde y después sale. Ahi esta con su sombrero y te
mira. Cuando se le pregunta si es bueno o malo, la narradora nos dice que «es bueno
encontrar a Sombrerdn». En cambio, el Angel Malo si es peligroso: un personaje que ella
nos introduce cuando hablamos de la bondad y la maldad de los personajes de nuestra
conversacion:

Cuando te pide de cambio jah! es cuando dicen hay muchas personas que lo hacen,
pero es el Angel Malo, que esta en una cueva, que también es duefio de dinero, también es
dueno de maiz, es duefio de animales, es duefio de caballo, es duefo de ganado, entonces
si te da ese... pero le pides. Pero no sélo te va a dar, sino que te tienes que entregar una
ofrenda. jAh! Pero ese es malo: Angel Malo.

Sobre la forma de reconocer fisicamente a este personaje, Juana nos dice: «No lo vas a
ver. No lo vas a ver. Lo vas a ver. Lo vas a sofiar por medio de suefio. El1 Angel Malo es
la que te roba, y el Angel Bueno es la que protege, es la que me guia en mi camino. Pero
el Angel Malo no se ve. No se ve». Pese a todo, parece que este personaje tiene algunas
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cosas en comun con el Sombreron: también es de la comunidad, esta relacionado con la
naturaleza y con la cueva, y te puede dar riqueza, pero existen diferencias:

El Angel Malo también es de la comunidad [...] porque alli se habité en una cueva y
hay muchas armas, hay mucho dinero, que era su dinero de los viejitos, los antepasados.
Porque anteriormente no tenian banco, no tenian donde esconder su dinero, entonces a
ellos los antepasados lo dejaban en una cueva, lo guardaba[n] su dinero. Entonces cuando
se murieron no les ensefiaron a sus hijos [donde estaba]. Entonces ahi se quedo el dinero
donde [lo] guardaban los antepasados. ;Quiénes se ocupd como duefio? Pues ya los
angeles. Entonces ellos recibieron [el dinero], ellos se [lo] apropiaron. Y ya no se puede
hacer nada, aunque quieren ir a sacar los hijos, los nietos, ya no porque ya se aduefi6 el
Angel Malo. Ya no dejan sacar, aunque quiere uno ir a sacar todavia, pero ya no se puede,
Jpor qué? Porque ya tiene duefio, ya esta el Angel.

Una de las funciones principales del Angel Malo es proteger la cueva donde esta
el dinero enterrado de los antepasados. Por eso, te lo puedes encontrar si quieres «entrar
a destruir o a pedir o a arrancar, escavar la tierra de la cueva donde est4 el Angel Malo».
Este personaje no se aparece, sino que «tu vas a ir a buscarlo» y, entonces, «te viene el
suefio» para regafiarte por no haber respetado su espacio:

[...] te dice que no es tu regalo que, aunque ti quieres arrancar, escavar la tierra dentro
de la cueva, pero [que] no te pertenece. Si ti das ofrenda, entregas ofrenda, haces una
fiesta en tu casa y donde esta la cueva, entonces si. Pero, si no das nada, aunque tienes
ganas de sacarlo, escavar el oro, es oro que esta ahi, o algin arma, algin animal, no te
[lo] da.

Con el Angel Malo si se pueden hacer pactos para obtener riqueza, pero requiere un
sacrificio humano, pues te va a pedir que le entregues a tu familiar mas querido:

Le puedes pedir, al Angel Malo, le puedes pedir. Te puede dar. Pero te van a pedir a
tu hijo la que lo quieres mucho, que quieres mucho, lo amas mucho, lo adoras mucho, tu
papa o tu mama, la que t quieres muchisimo, muchisimo, ese es la que te va a quitar. No,
tu no vas a [elegir a quién] entregar: no, es que ése es sonsito, 0 es una sonsita, o ésta de
por si [que] ya esta enferma: «Te lo voy a dar [a] mi hija, te lo voy a dar [a] mi hijo». No.
[El] te lo escoge: lo mas bueno, lo mas sano, lo mas amable, lo mas trabajador, lo mas
saludable, el nifio o nifia.

Cuando le preguntamos qué ocurre con la persona que le entregas, Juana afirma
que «se queda como su muchacho, como su sirvienta, como su trabajador del Angel»,
de modo que todo indica que este personaje es mas semejante en sus funciones y
quehacer al del Duefio de la Montafia que hemos visto en los textos anteriores. Segin
esta informante, la diferencia entre el bien y el mal, en términos absolutos, es clara:
el personaje con el que se pacta mediante un sacrificio humano pertenece al mundo
del Mal.

Entrevistamos también a Carmen Rodriguez Hernandez, vecina y oriunda de San
Cristobal de las Casas, hablante nativa de castellano, de 58 afios en el momento en que fue
entrevistada en abril de 2019. Cuando se le pregunt6 por El Sombreron, ella, de su propia
cuenta, refirid también otros dos personajes, que clasifica dentro de otros «espantosy,
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como La Yeguatzihuatl® y La Maria Cartones’. Sobre El Sombrerén, lo primero que nos
cuenta es

[...] ese andaba igual en la oscuridad y andaba en los campos, pero ese con los
caballos, pero con los caballos blancos. Y luego les enredaba aqui, les hacia sus trenzas a
los animales, los montaba, porque es un cha... bueno, yo nunca lo vi, pero un mi hermano
me platicod que una vez lo vio que es chaparrito y Sombreron. Y se montaba en el caballo
blanco y ahi al otro dia amanecian con los pelos del caballo enredados, anudados.

Nuestra informante, nos dice que El Sombreron es La Tentacion cuando se le pregunta
para qué se aparece a la gente: «Pues lo que pasa es que yo siento que es la tentacion, el
Diablo, que le dice uno. Y se aparece». Al final de la entrevista se refiere a esta entidad
como «eso»: «en la luna llena asomaba eso».

La narradora caracteriza al personaje mediante la sefial que dejan sus actos en los
animales del campo: sus cabellos trenzados. Esta es una de las formas por las que también
se sabe que El Sombreron ha pasado en la zona tojolabal®. Por otra parte, nos habla de
un caballo blanco en el que va montado: «Siempre estaba en el caballo blanco ahi en el
campo». El caballo blanco, mencionado también por la narradora anterior, en algunos
estudios se ha relacionado con el apostol Santiago’.

La mula blanca, por su parte, esta en la narrativa de tradicion oral maya tojolabal,
y es el resultado de la transformacion que la esposa muerta sufre cuando se va al
inframundo; asi es como la encuentra el héroe, su viudo, cuando la va a buscar con ayuda
de El Sombrerén (La Chica, 2017: 153-161). Cuando le preguntamos a la narradora sobre
el rostro de Sombrerdn, ella nos dice que «nunca se le mir6 el rostro» y aflade que «no se
le veia ropa. Es que sdlo se veia que estaba chaparrito. El sombrero es el que se miraba
grande porque como era [...] todo oscuro, todo oscuro, no se notabay.

Para nuestra informante, El Sombrer6on no era un extrafio, sino que era «de aqui,
de aqui, de San Cristobal, de aqui, pues». Es claro que no se aparecia sino en el ambito de
la naturaleza o en los caminos pero, en cualquier caso, lejos del &mbito doméstico, en la

¢ Sobre este personaje femenino, nos dice la narradora en esta misma entrevista: «es de la tentaciéon mas
bien dicho, pero se presenta en la oscuridad, se presentaba antes, pues, cuando no habia luz porque antes,
pues como en las calles no habia luz, siempre..., como estas callecitas eran silencias, siempre se presentaba
La Yeguatzihuatl [...] en la oscuridad andaba y lloraba, aullaba. Decia pues que queria a sus hijos La
Yeguatzihuatly.

7 Parece que no se trataria de un «espanto», pues la narradora nos dice en esta misma entrevista que
«esa si era una sefiora» y afiade: «La Maria Cartones, que le decian. Esa es igual, se tapaba con cartones la
seflora. La gente la molestaba y ya, como se enojaba, pues, ahora si que le aventaba piedras a la gente, pues
se hacia agresiva por lo mismo de que la gente la molestabay.

§ Diario de campo: San Francisco, 1 de mayo de 2013: «Segtn Jorge (28 afios aproximadamente) [...],
cuando un caballo amanece con las crines tan enredadas que hay que cortarlas, es porque Sombrerén ha
pasado la noche haciéndole nudos. Puede subirse a cualquier caballo, por rebelde que sea, no le da miedo,
no lo pueden tirar. Luego, probablemente, el caballo se vuelve arisco y ya no sirve, como si hubiera que
volver a domarloy.

? «El personaje de Santiago apdstol, montado en su caballo blanco, amenazando con su espada levantada
al enemigo, se utilizo como simbolo aterrador que desde el principio actué como mediador por excelencia
entre el aniquilamiento del mundo indigenas y la consolidacion de la cultura de conquista. Vencidos ya los
indigenas, vieron en Santiago el gran factor de la victoria espafiola, y su problema fue ganarse el favor de
aquel casi dios que se mostré méas poderoso que sus propios dioses. Asi que para ellos el apostol pasé de
ser un santo cruel y vengativo a ser un santo tutelar y protector de la comunidad» (Higareda y Cardaillac,
2011: 61).
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oscuridad: «se carrereiaba todo lo que era el campo, porque era el campo porque no habia
casas, ahorita porque hay muchas casas». También apunta nuestra informante que era en
el campo y en la oscuridad donde €l vivia. Cuando le preguntamos sobre el momento de
su aparicion y ella responde: «Cuando era la luna llena, cuando estaba la luna llena, nada
masy», y mas adelante nos dira que «de las doce de la noche en adelante. Ya, asi como
quien dice, aclarando pues ya no encontrabas nada».

Sobre su funcioén, por lo que nos sugiere nuestra informante, podria ser la de
asustar a las personas que estén ebrias por los caminos, pues su hermano se lo encontr6

ah, pues porque estaba en el campo, ahora si que estaban tomados, estaban tomando
trago. [...] Y como era oscuro las calles, pues se encontraba uno muchas cosas, pues, de
espantos, se podia decir. Porque ahora me decia una sefiora, pues, ahora ya no le vas a
tener miedo a los espantos, ahora tenle miedo a los cristianos porque esos son los que te
van a hacer dafno (r7e).

Este Sombreron, al parecer, no ofrece cosas, sino tan s6lo se dedica a molestar a los
animales domésticos del campo y a las personas ebrias que lo atraviesan en noches de
luna llena.

CONCLUSIONES

En este trabajo hemos llevado a cabo un recorrido por varios relatos y entrevistas
realizadas a personas hablantes de lenguas tsotsil, tzeltal y castellano del Estado de Chiapas,
México, que tienen como punto en comun un personaje conocido, en la mayor parte de
los casos, como El Sombrerdn. En todos los ejemplos recogidos aqui esta relacionado con
el espacio de la naturaleza no intervenida por el ser humano (y, a veces, de la noche y la
humedad) y, en esa medida, también estd relacionado con las fuerzas desconocidas del
mas alld. Segun los informantes Carmen y Pedro, El Sombrerén molesta a los caballos
(animales domésticos) que los seres humanos ponen en su espacio. Dado que es duefio
del espacio natural, como es esperable, también es su protector, segun Mariano, Delmar,
Pedro y Juana. Esta funcion de dueno y protector del monte a veces se solapa y confunde
con la de duefio y sefior del Otro mundo, donde segun Delmar y Pedro se va después de
la muerte a trabajar, donde existe un mundo paralelo. Los narradores Mariano, Pedro y
Juana (ésta ultima, cuando hace referencia al Angel Malo) dicen que este personaje puede
ofrecer dinero y/o riqueza a cambio de un sacrificio humano: una persona que la persona
que pacta con ¢l, entrega. Los sacrificados pasan a trabajar para el Duefio como esclavos
en el mas alla. La cueva, mencionada por cuatro narradores a excepcion de Carmen, es
puerta de acceso al Otro mundo en el sistema de creencias maya actual. Segun Juana,
Carmen y Mariano, se lo puede reconocer por su baja estatura, Delmar afirma que no se
le describe, Pedro que es una persona negra. Pero todos coinciden en su gran sombrero,
que le da sentido a su nombre. En definitiva, se trata de un personaje ambivalente que
puede llegar a tener mucho poder, que unas veces y otras no, pertenece a la comunidad,
pero que, en todo caso si esta relacionado con el afiera con la naturaleza salvaje y con el
mas alla.

Con este trabajo hemos querido poner de relieve la naturaleza versatil e itinerante
de la tradicion oral que puede mantener ciertos rasgos o personajes (y otros no) segun
diferentes versiones narrativas de diferentes culturas en una region concreta. Ademas,
hemos querido destacar la naturaleza literaria y cultural, y el valor fehaciente de algunos
personajes de la tradicion oral, que contienen rasgos catolicos, mayas y exclusivamente
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mexicanos y se constituyen como un reflejo del sistema sincrético de creencias de los
pueblos mexicanos de la actualidad.
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ABSTRACT: In this article I follow the itinerary of
an oral legend starring a mythical woman who
dedicates herself to attacking and sometimes
causing the death of drunk, seductive or
abusive men, when she meets them in some
remote or wild place. I will analyze numerous
parallels documented both in Oaxaca and
in other parts of Mexico, and even in other
more remote points of pan-Hispanic culture.
The background of the story goes back to
the medieval European tale. I analyze the
coincidences with a 13th century tale from the
Castilian Sendebar.

Keyworps: Legend of Maria Sanchez, oral
literature, comparative literature, legend,
Sendebar, drunkenness.

REsuMEeN: En este articulo sigo el itinerario de
una leyenda oral protagonizada por una mujer
mitica que se dedica a agredir y a veces a causar
la muerte a los hombres borrachos, donjuanes
o maltratadores, cuando se encuentra con ellos
en algin lugar apartado o silvestre. Analizaré
numerosos paralelos documentados tanto en
Oaxaca como en otros lugares de México,
e incluso en otros puntos mas remotos de la
cultura panhispanica. Los antecedentes del
relato remontan incluso al cuento europeo
medieval. Analizo los paralelismos con un
cuento del Sendebar castellano del siglo XIII.

PaLaBras cLave: Leyenda de Maria Sanchez,
literatura oral, literatura comparada, leyenda,
Sendebar, embriaguez.

EN BuscA DE MARIA SANCHEZ EN SANTO DOMINGO TOMALTEPEC (OAXACA)

En el marco de una amplia investigacion de campo de la literatura oral oaxaquefia
en particular y mexicana en general, que inicié en la década de 1990, y que he continuado
de manera mas sistematica el afio 2017, he podido grabar en audio y en video varios
relatos orales que estan protagonizados por una mujer mitologica, a la que, en varias
poblaciones de los Valles Centrales de Oaxaca se da el nombre de Maria Sanchez.

Maria Sanchez es una mujer de gran hermosura, con cabello llamativo (a veces
negro, y a veces de color claro, rizado o liso), de tez en ocasiones morena clara, o bien

* Agradezco la ayuda y las orientaciones de mi maestro José Manuel Pedrosa. También el apoyo otorgado
por la profesora Teresa Araujo y por don Fredo Arias de la Canal.
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blanca, o bien morena. De ella dicen algunas versiones que vende artesanias, o que bate
tejate o chocolate.

La creencia popular dice que su principal aficion es atraer, presentindose ante
ellos, a los hombres borrachos o donjuanes, o de comportamiento violento para con
sus esposas y sus familias, con el fin de que se pierdan en los cerros, o de que acaben
desbarrancados; también se dice en algunas versiones que les roba su sexo, y que les deja
sin 6rganos genitales. En muchos relatos los hombres que han ido detras de la hermosa
joven descubren que los pies de Maria Sanchez son en realidad pezunas de algin animal
(lo cual es sintoma de naturaleza diabdlica), y cuando, a causa de la impresion o de la
estupefaccion, enferman y a veces mueren. Mas adelante procuraremos indagar en el
significado y en los alcances de cada uno de estos motivos narrativos.

Me ocuparé ahora de presentar la transcripcion de cuatro relatos que nos dan
informaciones acerca de este extrafio e inquietante ser. A medida que avance en mis
investigaciones procurar¢ grabar, editar y estudiar mas versiones con la finalidad de extraer
conclusiones acerca de la dispersion de sus evocaciones en el estado de Oaxaca. Sé que
estamos, como argumentaré, ante una narracion de tradicion internacional, cuyos motivos
principales han sido documentados en practicamente todos los paises de habla espaiiola
y portuguesa, y en otras tradiciones culturales europeas. Pero por lo que sabemos, con el
nombre de Maria Sanchez solo se documenta en Oaxaca. Intentaré llegar a conclusiones
acerca de qué papel ocupan las versiones oaxaquefias dentro del mapa de las versiones
pluriculturales.

Quiero, antes de nada, dar algunos detalles sobre las encuestas de campo en las
que obtuve los cuatro relatos que voy a presentar. Surgieron de mi inquietud desde la
infancia por conocer el origen de esos relatos maravillosos, que escuchaba en las charlas
de sobremesa en casa de mi abuela materna, o cuando cenabamos en nuestro pueblo de
Santo Domingo Tomaltepec, en los Valles Centrales de Oaxaca, al calor de un chocolate
o un café, alrededor del fogon, y comenzaban a contar historias mis tios, mi abuela o mi
madre; muchas eran las historias de espantos que me fascinaban.

Un relato que me suscit6 particular interés fue el relato de mi bisabuelo Octaviano,
quien tuvo un encuentro con «el Catrin» (el Demonio), quien le ofrecid dinero a cambio de
su alma; mi bisabuelo no accedio, por cierto, a hacer ese trueque. Otro relato destacable es
el trasmitido por mi tio abuelo Noé, a quien se lo quiso llevar Maria Sanchez, con ocasion
de un viaje para comprar piel (mi familia era familia de talabarteros) a San Juan de
la Via.

Antes de entrar en detalle en el andlisis de los testimonios recopilados permitaseme
ofrecer una contextualizacion geografica: en la region de los Valles Centrales del estado
de Oaxaca esta ubicado el pueblo de Santo Domingo Tomaltepec (que significa «en el
cerro de los tomates» en nahuatl). La superficie territorial es de aproximadamente 31,36
km. cuadrados. Su poblacion oscila entre los 2791 y los 2800 habitantes. Sus gentes se
dedican mayormente a la talabarteria y a la manufacturacion de pan. Por otro lado, cabe
destacar que, a pesar de la raiz ndhuatl del topénimo, el idioma originario que subsiste,
principalmente entre las personas mayores, es el dirzad, una variante del zapoteco de la
region de Valles Centrales.

Un fenémeno que hay destacar es que, dada la escasez de trabajo y las casi
inexistentes posibilidades de escolarizacion media y superior, muchos habitantes del
pueblo, sobre todo los jovenes, toman la opcion de emigrar hacia los Estados Unidos
porque lo que les depara muchas veces el rechazo en la frontera o la muerte. El que una
parte de la poblacion viva en los Estados Unidos, y el que muchos vayan y vuelvan al
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pueblo, ha hecho que en la lengua originaria, el zapoteco, se haya producido una mezcla
muy interesante con elementos espaioles e ingleses.

Continto dando algunas explicaciones acerca de mi trabajo de campo en Santo
Domingo Tomaltepec, que experimentd un gran impulso desde el afio 2016 gracias a la
formacion recibida en los cursos de literatura oral impartidos por el profesor José Manuel
Pedrosa ha impartido en la UAM-Iztapalapa, en la UNAM o en el Colegio de México.

En particular, en los ultimos afios me he dedicado de manera mas formal y
sistematica a registrar y estudiar sobre todo leyendas (de tesoros enterrados, mujeres
monstruosas, brujas, nahuales...) en el pueblo de mi familia, Santo Domingo Tomaltepec,
al que he ido regularmente y también en otras poblaciones de los Valles Centrales, y en
varias otras regiones zapotecas del estado de Oaxaca: en la regioén de la Costa obtuve,
en enero de 2019, varios registros de historias de boca de don Arturo Gaspar, maestro
normalista originario de San Bartolomé Loxicha; en el Istmo de Tehuantepec grabé mas
relatos en el pueblo de Juchitan, durante los dias 22, 23 y 24 de febrero de 2020.

En los ultimos dos afios he desarrollado un proyecto mas especifico, supervisado
por el profesor Pedrosa, en el que he registrado, aparte de cierta cantidad de relatos orales
filmados en la Ciudad de M¢éxico, otros cuarenta relatos orales en Oaxaca: en Santo
Domingo Tomaltepec, Santa Maria del Tule (Region de Valles Centrales), Las Pilas de
Santo Domingo de Morelos (Region de la Costa) y Juchitan de Zaragoza (Region del
Istmo de Tehuantepec). Los narradores de estos relatos fueron:

-cuatro mujeres cuyas edades oscilan entre los sesenta y los setenta y nueve afios
de edad, de profesiones varias (dos amas de casa y dos enfermeras); dos hablan zapoteco
dirza a medias, y dos lo dominan a la perfeccion;

-seis varones de entre veinticinco y ochenta y ocho afios, de oficios varios: un
campesino, un albaiiil, un tejedor, dos comerciantes y un maestro normalista; cuatro
dominan por completo el zapoteco, y dos ni lo entienden ni lo hablan.

Las grabaciones de las 40 leyendas las hice en los veranos del 2018 y 2019 en
los pueblos de Santo Domingo Tomaltepec (34), Santa Maria del Tule, Region Valles
Centrales (2), Juchitdn de Zaragoza, Region del Istmo de Tehuantepec (1) y Las Pilas
de Santo Domingo de Morelos, Region de la Costa (3); lo registré todo con camara de
audio-video. Elegi estos pueblos porque Santa Maria del Tule colinda con Santo Domingo
Tomaltepec y tengo familiares también alli; se llega en auto; a Juchitan de Zaragoza
acudi porque alli realizamos una investigaciéon de poesia indigena, en febrero de este
afo, la antropologa social Susan Stefan Téllez Rodriguez y yo; hasta aquella poblacion
nos desplazamos en autobts; y a Las Pilas Morelos fui porque auxilié a un compaiiero
normalista, el Mtro. Rey David Cabrera Valdivieso, con la regularizacion de sus alumnos
de tercer grado de primaria por una semana en la ensefianza del espafiol (del 22 al 27 de
enero de 2019). En general en esos tres nucleos de poblacion hablan zapoteco, pero en
variantes diferentes.

LAS CUATRO VERSIONES DE LA LEYENDA DE MARIA SANCHEZ REGISTRADAS EN OAXACA

Transcribo a continuacion las cuatro versiones de la leyenda de Maria Sanchez
que registré a cuatro personas de mi familia (mi madre, mi tio abuelo, mi primo y mi tia)
en Santo Domingo Tomaltepec:

[Version 1, registrada a Rachel Martinez Martinez, originaria de Santo Domingo
Tomaltepec, Valles Centrales, Oaxaca, de 67 afios. Entiende la lengua dirza, variante del
zapoteco en la region de Valles Centrales, pero no lo habla].
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Si, me contaba mi mama que ahi habia una mujer que le llamaban Maria Sanchez, que
era una que se les aparecia sobre todo a los hombres, que era muy guapa con su pelo largo.
[Ella] los contactaba y les coqueteaba.

Cuando los hombres ya llegaban a irse con ella, ellos al otro dia, no se acordaban de
su... Pero no se acordaban de que se habian ido con ella. Pero resulta que sus genitales ya
no estaban, desaparecian porque era una bruja.

[(Y hay alguno de sus familiares que la haya contactado?].

Si, un tio. Pero no llegd a irse con ella. Pero conocimos a un sefor, que si. Después el
sefior se murid, es decir, que se asusto tanto que se murio.

[Y, como le paso a ese sefior? ;Como se la encontrd?]

Se la encontré por La Galera. La galera es un mercado que estd en mi poblado. Se la
encontro el sefior y le empez6 hablarle.

Y se fueron caminando. El sefior se engatuso con ella. Y después al otro dia que
amanecio, el sefior ya no tenia genitales.

Entonces el sefior de vergiienza y todo no le dijo a nadie. Pero resulta que se asusto
tanto que fallecio.

[Version 2. Registrada a Catalina Hernandez Garcia, de 79 afios, originaria de Santo
Domingo Tomaltepec, Valles Central, Oaxaca. Entiende dirza y lo habla a medias].

De Maria Sanchez también, porque habia personas que antes se iban a comprar piel,
piel para curtir. Salian. Y a un sefior que salid, venia en su caballo y vio que habia una
mujer muy bonita, debajo de un arbol, batiendo el tejate'. Estaba haciendo el tejate, estaba
batiendo el tejate y ya le ofrecio al sefior, que venia en el caballo.

Se bajo el sefior, pero en lo que ella se par6 a servirle la jicara del tejate al sefior,
jue que vio él que sus pies los tenia de animal. De un caballo. Asi, [el jinete] se
encomendo6 a Dios, se subi6 al caballo y se fue, ya no supo de la mujer, que estaba
haciendo el tejate.

[Y ;no la describid?].

No.

[Version 3. Registrada a Victor Hugo Cruz Martinez, 25 afos, originario de Santo
Domingo Tomaltepec, Valles Central, Oaxaca. No habla dirza].

Pues Maria Sanchez es un nombre que se le da en pueblos, porque Maria Sanchez es
la Matlacihua, nombre nahuatl, es nahuatl®. Pero aqui se le adopté como Maria Sanchez.

No sabria decirte del nombre, pero la Matlacihua en si es una mujer muy, muy
hermosa, la cual atrae borrachos. Por ejemplo, yo, que ahorita ya estoy borracho, si me
sale supuestamente, me atrae para que yo la vaya a seguir y esté con ella; como dicen
aqui, supuestamente sexualmente ;verda? No sé, te atrae a eso. Y segun te quita tus partes
o te pierde en un lugar desconocido. Es lo que supuestamente hace la Matlacihua.

Hay una historia de aca de un sefior que vive cerca de la iglesia, que el sefior ya fallecio.
Una vez, dice que la iglesia supuestamente fue un panteon, fue el panted6n municipal.

Pues dicen que el sefior era muy picaro, muy mujeriego, como cualquier muchacho
de esta época. Dicen que una vez mird a una mujer, muy, muy, muy, pero o sea muy
hermosa. Tu dices hermosa y no puedes describirla. Entonces como tenia fama de ser muy
mujeriego y...

[Pero ;donde la vio? ;En el panteon?].

! Tejate, bebida de maiz y cacao. Es una palabra cuya etimologia se cree que viene del nahuatl fexatl,
que significa agua harinada, y que a su vez se compone de fext/i, harina, y at/, agua. El nombre zapoteca
del tejate es cu uhb.

2 «Blog comunitario de San Andrés Zautla», Etla, Oaxaca. URL: http://zautla.blogspot.com/2008/07/
la-matlacihua.html
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En la iglesia, ya en ese momento era la iglesia. Pero antes habia un panteon. Y la
siguid. No te sabria decir qué paso en si, que platica tuvieron o qué pasoé, sino que ¢l tuvo
contacto con ella, y que hasta ahi normal.

Lo que paso es que cuando el sefior desperto, despertd sin su parte sexual pues, sin su
miembro.

Dicen que desde entonces el sefior salia mucho a las orillas el pueblo a buscar a la
Matlacihua. Y eso te lo puedo constatar que es cierto porque yo, no soy una persona fitness,
pero yo siempre voy a correr al cerro «el Caracol». Y siempre, siempre por obligacion que
me iba a correr. Era tres veces por semana que yo iba. Siempre veia al sefior, a las afueras
del pueblo. Y yo me decia pues ;qué anda haciendo aca? Porqué el sefior no tiene terrenos
que vigilar, ni otras cosas que hacer mas que estar en su casa jno?

Y pues para mi normal. Pero siempre lo veia hasta que me contaron la historia que a
ese sefior asi le pasd. Fue entonces que a mi me entro la curiosidad y me cayo el veinte de
qué porque andaba alla.

[;O sea que la unica forma de recuperar sus partes era encontrandola?].

La tinica manera de recuperar sus partes era encontrandola, para que ella se las
devolviera. Y dicen, no sé qué tan cierto sea, qué si se lo devolvio.

Pero que ya como el sefior no fue el mismo. No sé a qué se refieran con que ya no fue
el mismo.

Y te digo que a mi me consta porque yo vi al sefior muchas veces. Yo vi al sefior como
muchas veces, como perdido, como que buscando algo. Pues en ese momento no me
sacaba de onda. Pues yo lo veia nada mas, yo me pasaba, lo veia, regresaba.

Pero ya cuando supe la historia, por eso dije «jah!, por eso el sefior anda en eso». Pues
ya el sefor fallecio, y ya el sefior no estaba tan grande, no estaba tan grande.

[Pero ¢eso solo ocurre en la noche o también en la tarde, que la encuentran?].

La verdad, no sabria decirte. No dicen hora. Pero dicen que la ven cuando t estas
borracho. No importa la hora, solo que estés borracho. La Matlacihua dicen...

[Version 4. Registrada a Isaac Martinez Martinez (ya finado), originario de Santo
Domingo Tomaltepec, Valles Centrales, Oaxaca, de 86 afios. Entendia y hablaba la lengua
dirza).

La Maria Sanchez, ahi iba tu tio pasando para rumbo San Juan. Estaba la sefiora en uno
de esos laureles, que se amplia tanto. Y ahi estaba batiendo el tejate, una muchacha joven.
Iba pasando Noé y lo llamaba, lo llamaba para ver que hacia con él ;no?

Pero como el tio iba sobre su caballo, lo llamaba. Pero €l no le hizo caso. De repente,
ahi perdi6 la razon. Ahi el caballo se lo llevo hasta el pueblo donde va siempre, donde
llega. También y ahi llegd. Llegd inconsciente.

Pues porque ya lo hicieron hacerse del lado del caballo, y ya lo atendieron, le dieron
agua y no sé qué otras cosas mas le pusieron. Y después volvio.

Ya entonces esas gentes se dieron cuenta que por ahi andaba la Maria Sanchez. Pero al
momento, como iba pasando, no voltio siquiera ahi perdid el conocimiento.

EL CERRO DE MARIA SANCHEZ (0 LA TETA DE MARIA SANCHEZ) EN SAN MARTIN TILCAJETE
(VALLES CENTRALES, OAXACA) Y UNA LEYENDA DE 1777

Lamotivacion del nombre de Maria Sanchez, segtin se aplica alamujer sobrenatural
que se comporta de modo violento (;,0 justiciero y ejemplar?) con los varones borrachos
o mujeriegos o de vida desordenada de algunos pueblos oaxaquefios, es un misterio. Uno
de mis informantes identifico a Maria Sanchez con «la Matlacihua, nombre nahuatl», pero
su teoria no estd, desde luego, confirmada. Hay quien, como Abdel Chincoya, afirma que
se relaciona a Maria Sanchez con la diosa de la muerte y del inframundo en la cultura
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mexica, Mictlantecihuatl (Mic- muerte, tlan-lugar, cihuatl/-mujer, sefiora: la sefiora del
lugar de los muertos), esposa de Mictlantecutli (El sefior de los muertos) (Chincoya,
2017: 1-2). Pero tampoco hay modo de confirmar esta etimologia.

Hay, por otro lado, un cerro en la localidad de San Martin Tilcajete’, en Valles
Centrales de Oaxaca, que es conocido con el nombre de Cerro de Maria Sanchez, o de
«Teta de Maria Sanchez»; los pobladores de la zona dicen que estd encantado. Por lo
que he podido extraer de algunos videos y paginas accesibles en internet, los lugarefios
informan hoy de que de Maria Sdnchez se decia que era una bruja rival de otro brujo, el
cual fue tan poderoso como para poder expulsar a ella de la comunidad, por lo que se
tuvo que establecer en el cerro. Pero no he localizado alli relatos acerca de Maria Sdnchez
parecidos a los que yo estoy analizando en otros lugares de Oaxaca.

Las tradiciones orales de San Martin Tilcajete relativas al Cerro de Maria Sanchez
son, a lo que parece, muy diferentes de las que yo he podido registrar en otras poblaciones.
La antropdloga Serena Eréndira Serrano Oswald nos informa de lo que sigue:

Al oeste se encuentra la «loma redonday, el cerro mas famoso de la comunidad, «la
milenaria Montafia Maria Sanchez» o «Teta de Maria Sanchez», y la piedra en forma de
mujer conocida como «La Doncellay. Cartas a Crispina de Roque Hernandez, tnico libro
acerca de San Martin publicado que ha sido escrito por un «tilefio», cuenta que la montana
tiene forma de lagartija gigantesca, cuya cabeza es el Cerro de Maria Sanchez. Desde el
pueblo un despenadero de piedras rojizas cercano a la cima parece un ojo «que vigila (la
comunidad) mientras el cerro duerme» (Roque Hernandez, 2002: 74).

De acuerdo a la tradicion oral, hace mucho tiempo ocurrié una grande inundacién en
el pueblo. Los habitantes se refugiaron en el cerro Maria Sanchez; pocos sobrevivieron
alimentandose de animales y plantas. La mayoria «se encanté» y se convirtieron en
animales. Actualmente, son pocos los pobladores que suben al Cerro de Maria Sanchez,
aunque todos le guardan un respeto muy especial. Se cuenta que hay una cueva en el cerro
que solamente puede ser visitada con seguridad el dia de San Juan, la noche del 23 o el
24 de junio. De otra forma, el visitante al cerro corre grave peligro de quedar encantado.

También se comenta que varios montes del valle estan conectados entre si, tal es el
caso de Maria Sanchez y su entrada en forma de cueva (Serrano Oswald, 2010: 120-130).

Hay un cerro en la localidad de San Martin Tilcajete, también en los Valles
Centrales de Oaxaca, que tiene el nombre de Cerro de Maria Sanchez, o de Teta de Maria
Sanchez, y que los pobladores de la zona dicen que estd encantado. Por lo que he podido
averiguar a partir de algunos videos y paginas consultados en internet, de Maria Sanchez
se decia que era una bruja que sostenia una gran rivalidad con otro brujo del mismo
lugar; se decia y se afirma que las artes magicas del brujo eran tan poderosas que €l logro
expulsar a ella de la comunidad; de ahi que la bruja tuviera que establecerse en el cerro.

No he localizado, en otros nucleos de poblacion de Oaxaca, relatos acerca de
Maria Sanchez parecidos a los de los pueblos en que yo estoy trabajando (en los que estan
presentes los motivos de su hermosura, sus extremidades animales, su aficion a agredir
a hombres borrachos o mujeriegos). Se vera por lo que nos dice el siguiente informe que
las tradiciones orales de San Martin Tilcajete relativas al Cerro de Maria Sanchez son,
a lo que parece, muy diferentes de las que yo he podido registrar en otros lugares de los
Valles Centrales:

3 Si el lector quiere indagar sobre la geografia ¢ historia de este cerro remitase a Gémez Ramirez
(2015: 4-7).
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Al oeste se encuentra la «loma redonday, el cerro mas famoso de la comunidad, «la
milenaria Montafia Maria Sanchez» o «Teta de Maria Sanchezy, y la piedra en forma de
mujer conocida como «La Doncellay. Cartas a Crispina de Roque Hernandez, tinico libro
acerca de San Martin publicado que ha sido escrito por un «tilefion, cuenta que la montafa
tiene forma de lagartija gigantesca, cuya cabeza es el Cerro de Maria Sanchez. Desde el
pueblo un despenadero de piedras rojizas cercano a la cima parece un ojo «que vigila (la
comunidad) mientras el cerro duerme» (Roque Hernandez, 2002: 74).

De acuerdo a la tradicion oral, hace mucho tiempo ocurri6 una grande inundacién en
el pueblo. Los habitantes se refugiaron en el cerro Maria Sanchez; pocos sobrevivieron
alimentandose de animales y plantas. La mayoria «se encantd» y se convirtieron en
animales. Actualmente, son pocos los pobladores que suben al Cerro de Maria Sanchez,
aunque todos le guardan un respeto muy especial. Se cuenta que hay una cueva en el cerro
que solamente puede ser visitada con seguridad el dia de San Juan, la noche del 23 o el
24 de junio. De otra forma, el visitante al cerro corre grave peligro de quedar encantado.

También se comenta que varios montes del valle estdn conectados entre si, tal es el
caso de Maria Sanchez y su entrada en forma de cueva (Serrano Oswald, 2010: 120-130).

Un documento muy importante para el conocimiento etnohistorico del Cerro o
Teta de Maria Sanchez es el firmado «en 25 de septiembre del afio de 1777, [por] yo el
cura beneficado de este curato de San Martin Tilcajete, Fco. de la Motay», que reza asi:

A un lado por el poniente se halla un monte agudo el que le dicen la Teta de Maria
Sanchez, nombrado asi por su picacho, y también porque a su falda estuvo un rancho cuyo
duefio fue Maria Sanchez, espafiola, la que alcanzé tantas fuerzas que los hacendistas
convidaban en las hierras de potros.

Iba esta dicha mujer al rodeo y de los pies y manos del potro lo derribaba al suelo y
lo herraba sin haber menester piales ni mecates. Y en la primera funcidon de estas para
darse a conocer pactd con el duefio que si le daba el potro que cogiera con las manos, y
pensando el duefio fuese imposible le dio el si, que cuantos cogiera eran suyos; comenzo
y al tercero que cogid de las manos y derribo al suelo le dijo: «basta, sefiora, que asi me
dejara usted sin hacienday.

Asi mismo viviendo la dicha mujer en su rancho a la falda de dicha Teta, salia el camino
real cuando paraba algin forlon, y lo tomaba por detras de la tabla o culata, y detenia el
forlon sin dejarlo andar adelante mas que fueran cuatro tiros, hasta que salia el duefio a refiir.

Funciones que le celebraban a Maria Sanchez: dicho monte o Teta de Maria Sdnchez
es puro pefiasco, por lo que carece de arboles, y los que tiene son espinos, copales y
zacates inutiles. Solo a pie suben a su cumbre, y dicen los indios que para encumbrar a la
corona gastan dos horas poco mas*.

La transcripcion de una creencia relativa a Maria Sdnchez, sacada de esta Relacion
fechada en 1777 nos sirve en cualquier caso para conocer una fase mas de la evolucion
de su leyenda, y también para que se agrave su misterio. Es muy interesante que los
relatos (de extraccion oral seguramente) anotados por el sacerdote Francisco de la Mota
indiquen que, segun la creencia popular arraigada en la poblacion de San Martin Tilcajete
a finales del siglo XVIII, Maria Sdnchez era una mujer de origenes espafioles, hacendada,

4 Transcribo, regularizando la ortografia segiin la norma académica moderna, a partir de la relacion
del «Curato de San Martin Tilcajete de la jurisdiccion del Corrigimiento de Oaxaca», en Relaciones
topogrdficas de pueblos de México, hechas por los curas de los mismos conforme al cuestionario enviado
al Obispo de Antequera por D. Antonio Bucareli y Ursua en 14 de mayo de 1777, Biblioteca Nacional de
Espafia, MSS/2449 V. 1 y MSS/2450 V. 2 [pp. 8-13, p. 9].

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5429
~53 ~



X. CRUZ MARTINEZ, «LLA LEYENDA DE MARIA SANCHEZ...»» ~ BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 47-62

de fuerzas fisicas excepcionales y de enorme pericia a la hora de dominar los potros. Su
perfil era, pues, el de una mujer fuerte y dominadora, de dotes muy por encima que las que
tenian muchos hombres. Eso aproxima a aquella asombrosa mujer, en alguna medida, al
perfil de la Maria Sanchez que yo he podido atestiguar en los pueblos oaxaquefios en los
que he trabajado: en ellos actua como otra mujer de capacidades fuera de lo comun, aunque
las utilice no para domar potros, sino para castigar a hombres borrachos y mujeriegos.

Seria interesante poder comparar, en algin estudio futuro, a esta Maria Sédnchez
de la que se hablaba en San Martin Tilcajete en la segunda mitad del siglo XVIII con
la protagonista de la novela Doria Barbara (1929), de Romulo Gallegos, que localiza
en la Venezuela silvestre a otra mujer hermosa al tiempo que fuerte, ruda, duefia de una
hacienda ganadera, dominante con respecto a los hombres.

La Maria Sanchez oaxaquena de la que nos habla la Relacion de 1777 era, sin duda,
un personaje ya folclorizado, de fuerzas impresionantes, pero no magicas ni sobrenaturales;
la Maria Sanchez de los relatos registrados por mi en el siglo XXI es un personaje que
ha ganado en dotes definitivamente magicas y sobrenaturales, y que forma parte de una
mitologia demoniaca (a ella le adscriben sus piernas de animal) plena, desbordante.

ENTRE LA TRADICION ORAL DE OAXACA Y LA TRADICION ORAL DEL MUNDO

Espero que en el futuro podré seguir localizando documentos antiguos y versiones
mas plurales de la leyenda de Maria Sanchez, tanto en las poblaciones oaxaquefias en las
que ya estoy investigando como en otros lugares de Oaxaca. Mi propdsito es hacer, con el
tiempo, una cartografia amplia de la dispersion de la leyenda en Oaxaca.

Ahora voy a llamar la atencion sobre algunas versiones de tradiciones hispanicas
diferentes de la oaxaquena, para que podamos apreciar que la leyenda de Maria Sanchez
tal y como se conoce en los Valles Centrales de Oaxaca es, en realidad, un simple eslabon
de una cadena muy dispersa, de alcance internacional.

La primera version que conoceremos fue anotada por el gran folclorista asturiano
Eduardo Martinez Torner en el ano 1913, en el pueblo de Llamo, en Asturias. Martinez
Torner se la entregaria afios después al folclorista nuevomexicano Aurelio M. Espinosa,
quien la publicaria dentro de su magna coleccion de Cuentos populares recogidos de
la tradicion de Esparia (1946-1947). Es una version de riqueza excepcional, en lengua
asturiana:

El cabrito negro.

Una vez yera un mozu que galantiaba una bona moza, la mas guapa del llugar. Habiai
dao palabra de casamentu pero el mozu queria folgase con ella antes de cumplir la palabra.

Un dia, que era vispora de romeria, el mozu fizoi un brinde a la rapaza de dir con ella,
pero tenia que ser muy tempranu, casi al amanecer, y antes que naide foise al campu de
la fiesta onde taba la ermita de la santa que se festexaba. Decia el mozu que queria dir
tempranu pa poder ser los primeros que rezaben a la santa, pero bien sabia dios que les
intenciones dél no yeren eses sinon otres muy destintes.

Quedaron convenios en que al amanecerin diria él a buscala a su casa. A utru dia
levantose ¢l con lluna entavia y foise a buscar a la moza, pero topola nel camin, pos ella
pol gozu de dir col so galan a la fiesta no pudo piesllar glieyu en ta la nuiche, ansina que
antes que ¢l saliés de casa ya ella venia a buscalu.

Diéronse los bonos dies y platicando foron xuntos pol camin alantre. Antes de llegar
al campu de la romeria tenien precision de pasar un rio. Esti venia creciu porque habia
llovido muncho los dies antes y la llena salté el puente, un puente fechu con vares pero
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que yera reciu bastante pa pasar la xente. Entoncenes €1, viendo alli un oxetu bonu pa les
sos intenciones, dixoi que ya que ella non podia pasar el rio que €l la llevaria a recostines.
Ella, al prencipiu non queria, pero como ¢l tanto la rogaba dexo6se coyer al fin y al cabu.
Cuando taben a la meta del rio que yera onde mas altu diba parose el mozu y dixo a la
rapaza:

—Si non me dexes folgar contigo en saliendo de aqui tirote pel rio abaxu.

La moza, la probe, tomolo a chancia y non fizo casu de les palabres del galan; pero
¢l volvid a repetiles, diciendo que non yera broma sinon que yera la mesma verda. Ella
chose a llorar y decia que antes del casamentu non faria tal cosa. El rogéi abondes veces
y ella a toes decia que non. Pero viendo que ¢l facia ’ademan de tirarla pel rio abaxu y
que lu facia de veres, ella dioi palabra de facer lo que él pretendia en saliendo de alli. El
mandolo xurar y ella xuro.

Cuando salieron a la otra orilla el mozu echd la rapaza en suelu y tapdi la cara con
mandil, pero cuando i mird pa baxu vio que tenia les pates de cabra con unos pelos largos
y negros que daben mieu. Baxo6i el mandil y topdse con una cabeza como la de un cabritu
negru, con cuernos y to, y con una boca que i arriguilaba unos dientes grandes y feos que,
mialma, yera un espantu velos. El mozu atemorizau cho a correr cuanto pudo.

Antes de llegar a la so casa topdse nel camin con un primu suyu que viéndolu blancu
y temblorosu preguntdi que i pasaba. El mozu contoi lo que i1 habia socedio con la so
rapaza y decia que la habia dexao xunto al rio convertia en un cabritu negru. Cuando taba
diciendo esto aquél que yera el su primu desapaecié como por encantu y en el llugar dél
presentose otra vez la fegura del cabritu, que dando saltos y sacando unos dientes y una
lengua negros, negros, como una nuiche de invierno, decia:

—Ve aqui la to rapaza. ;Non quiés facer agora lo que pretendies?

Dicen que el mozu quedd muertu de sustu y que aquel cabritu yera el mesmu diablu.
Y ansina seria porque el diablu solu ye capaz de coses tales. Y esti cuentu, que non paez
cuentu, bien pudo ser un socediu y un castigu de dios pal mozu aquel que quiso perder a
la moza mas guapa del llugar (Espinosa, 2009: num. 84).

Este tipo de leyenda es rara en la tradicion oral moderna de Espafia. Espinosa
solo conocia, de hecho, otra version publicada por otro folclorista asturiano, Aurelio de
Llano Roza de Ampudia. Pero lo més interesante de la bibliografia que ofrecid estd en
la parte referente a las fuentes medievales, y también a las fuentes orales modernas de
otras tradiciones europeas. Su aparato critico da fe de la antigiiedad y de la dispersion
internacional del relato.

Reproduzco las referencias bibliograficas de textos paralelos y los comentarios de
Espinosa:

Versiones espafiolas peninsulares: Ampudia FA 64; Libro de los Enxemplos 212;
Muratori 10, 92,97, 98, 105, 134; Sanchez Pérez 36. Italiana: RTP XXVII, 222. Francesa:
Bozon 137. Latinas: Etienne de Bourbon 94, 108, 128; Legenda Aurea 1V, 248-250; Liber
Exemplorum 203, 205b, 207; Speculum Exemplorum 11, 75,1V, 8, V, 81. Valona: Wallonia
II, 33-35. Alemana: Kuhn-Schwartz 23. [Hay que agregar el exemplum V : Striges del
Sendebar, editado por Lacarra, 96-98].

Clasificacion y estudios especiales: Bibliotheca hagiographica latina 2497; Boggs
831A; Bulfinch, Mythology 20-23; Delehaye 90; Sébillot, Folklore 1V, 284-286;
Thompson D642.3, T321.

Nuestro cuento asturiano 84, un ejemplo del castigo que sufre el que por sus malas
intenciones u obras ve cambiada en un animal horrible a la joven que va a deshonrar
0 a la mujer con quien va a pecar, pertenece a los numerosos ejemplos de los libros
medievales de caracter didactico-moral. Algunos de estos ejemplos fueron escritos por
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primera vez durante la Edad Media, pero la mayoria de ellos tienen fuentes muy antiguas
en la tradicion de Europa.

Las versiones de nuestra bibliografia que mas se parecen a nuestra version 84 son las
siguientes:

Muratori 92: Un joven disoluto se marcha de casa con dos mujeres malas con intencion
de pecar. Apenas han marchado unos momentos, cuando observa que las dos mujeres
se convierten en dos estantiguas [sic] flacas y feisimas. Lleno de terror, las abandona y
vuelve a su casa arrepentido.

Liber Exemplorum 203: Un hombre lujurioso esta en casa esperando la llegada de su
amiga. Cuando la amiga llego, tuvo una vision y observo que un enorme sapo le estaba
royendo la mano derecha. Quiso retirar la mano, pero entonces su amiga ya le tenia bien
abrazado. Por fuerza se escap6 de ella y del animal que le roia la mano.

Kuhn-Schwartz 23: Un lujurioso se paseaba por la orilla del mar y se le acerco una
hermosa joven. Sus pisadas eran como las de los caballos y el hombre huyd. Cuando
por fin se escapo, volvio la cara para ver quién era su perseguidora, y vio que se habia
convertido en una gata. Era el mismo demonio.

La version italiana moderna de RTP XXVII, 222 es extraordinaria. Un recién casado
descubre, al acostarse en el lecho nupcial, que su mujer no tiene cuerpo humano, sino de
ternera. La abandona horrorizado. Parece una version del tipo de nuestra 84, en la cual
el narrador se confundio, olvidando que la mujer todavia no estaba casada e inventando
algunos detalles.

Otros castigos semejantes, pero ejemplos ya muy diferentes de nuestra version 84 y de
las versiones arriba documentadas, son los siguientes:

Muratori 105: Un novicio se escapa de su monasterio con malas intenciones. En el
camino le sale un toro rabioso que le obliga a meterse en una cambronera que le punza
siempre que se mueve.

Ibid. 134: Un perrazo sigue a un fraile amancebado, le coge en casa de su concubina,
le abre el pecho y le saca el corazon.

Speculum Exemplorum 11, 75: Una mujer codiciada por cierto individuo la cambia
un hechicero en yegua. Permanece en forma de yegua hasta que las oraciones de San
Macario la vuelven a su forma humana. En este ejemplo el moralista quiere demostrar
que para satisfacer una pasion brutal hay que ser animal. «Equi vos estis, qui equorum
oculos habetis. illa autem mulier non est transfigurata, sed solum in oculis eorum, qui
seducuntur, videtur equa.

Ibid. V, 81: Un pecador lujurioso vuelve a su casa una noche. Al momento que llega su
mujer y sus hijos ven que trae una espantosa cara de demonio y huyen de él. Confiesa sus
pecados y se arrepiente, y cobra su cara humana.

Todas estas versiones, particularmente nuestra version 84 y las de su tipo, son, al
parecer, ejemplos cristianos medievales desarrollados de antiguas fuentes europeas, tal
vez precristianas. El ejemplo clasico que salta a la vista, tal vez la fuente directa de alguna
forma de la version medieval del tipo de nuestra version 84, es el mito de Apolo y Dafne.
Dafne, la hija de Penco, el dios de las fuentes y rios, es amada por Apolo. Por todas partes
la persigue con sus quejas amorosas, pero Dafne quiere conservar su virginidad y se
resiste a ser su esposa. Viéndose en peligro de ser vencida por el poder de Apolo, le ruega
a su padre que haga que la tierra se la trague o que cambie su forma, y Peneo convierte a
Dafne en un hermoso laurel.

Los casos de amantes lujuriosos que al abrazar a la mujer amada la ven transformada
en un esqueleto horroroso, no son raros en la literatura de Europa. Citaré solamente dos
ejemplos notables de la literatura dramatica espafola del Siglo de Oro. En El mdgico
prodigioso de Calderon cuando Cipriano va a abrazar a Justina, abraza a un esqueleto
(un cadaver). Entonces se arrepiente y se convierte al cristianismo. En E/ esclavo del
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demonio de Mira de Amescua el diablo le ofrece al Gil todos los bienes del mundo, pero
Gil pide solo a Leonor. Cuando el diablo se la entrega, va a verla, pero se encuentra con
un esqueleto (una muerta). También se arrepiente de sus pecados®.

No es mi proposito abordar en este ensayo la exploracion de las versiones
conocidas en Europa a partir de la Edad Media, ni la dispersion paneuropea del tipo
de leyenda de Maria Sanchez. Pero dejar constancia de su viejo y pluricultural arraigo,
aunque sea parafraseando las informaciones de Espinosa, creo que es algo que permite
entender mejor la densa trama cultural a la que pertenecen las versiones de Oaxaca.

Solo me voy a permitir, por la enorme importancia que tiene por ser obra venerable
para la historia de la literatura en nuestra lengua, y por los paralelismos tan llamativos que
se pueden establecer en relacion con la leyenda oaxaquena de Maria Sadnchez, traer aqui a
colacion el conocido como cuento 6, Striges, del Sendebar que fue adaptado al castellano
en la corte de Alfonso X, en el siglo XIII.

Se halla protagonizado por un joven varén que, en una correria por el campo, se
encuentra con una joven hermosa y misteriosa, que le dice que se habia extraviado en
el campo, cuando iba con su familia, y que «perdi las pies». Ello podria interpretarse
como que habia «perdido los pasos», es decir, que se habia extraviado y no sabia hacia
donde ir; o como que se habia quedado sin pies, que no tenia extremidades inferiores.
Ese rasgo tiene algtn parecido con el de los pies anomalos de Maria Sanchez. Descubre
poco después, el joven, que la dama es en realidad una diablesa, y de familia de terribles
diablos, que estaban planeando agredirle. Logra a duras penas escapar de manera que
quedo6 «mucho espantado de lo que vieray.

Las analogias con el relato de Maria Sanchez vivo en Santo Domingo Tomaltepec
(Oaxaca) y con otras narraciones de esa familia, protagonizadas por féminas que atraen
con su belleza y atacan o intentan a atacar a los hombres, que tienen piernas anormales y
naturaleza diabdlica, son apreciables. Transcribo el cuento Striges del Sendebar:

Enxenplo de commo vino la muger al Rey al ter¢ero dia, diziéndole que matase su fijo.

E vino la muger al tergero dia e llord e dio bozes ante el Rey, e dixo:

—Sefor, estos tus privados son malos e matarte an, asi commo mato6 un privado a un
rey una vez.

E el Rey dixo: —;Coémmo fue eso?

E ella dixo: —Era un rey e avia un fijo que amava mucho cagar, e el privado fizo en
guisa que fuese a su padre e pidiese licencgia que les dexase ir a caga; e ellos idos amos a
dos, traveso un venado delante, e dixole el privado al nifio: —Ve en pos de aquel venado
fasta que lo alcanges e lo mates, e levarlo as a tu padre.

E el nifio fue en pos del venado, atanto que se perdid de su conpana, e yendo asi, falld
una senda e engima de la senda fallo una moca que llorava e el nifio dixo: —;Quién eres ti?

E la moga dixo: —Yo s6 fija de un rey de fulana tierra e venia cavallera en un marfil
con mis parientes, e tomome sueflo e cai d’él, e mis parientes non me vieron, e yo desperté
e non sope por do ir. E madrugando en pos dellos fasta que perdi las pies.

E el nifio ovo duelo d’ella e levola en pos de si. E ellos yendo asi, entraron en un aldea
despoblada, e dixo la moga: —Des¢éndeme aqui que lo he menester, e venirme he luego
para ti.

E el nifio fizolo asi. E ella entr6 en el casar e estuvo una gran pieca. E quando vio el
nifio que tardava, desgendio de su cavallo e subié en una pared e par6 mientes € vio que

3 Tanto la bibliografia como los comentarios criticos se hallaran Espinosa (2009: 324-325).
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era diabla que estava con sus parientes, ¢ deziales: —Un mog¢o me traxo en su cavallo e
felo aqui do lo traigo.

E ellos dixieron: —Vete adelante con ¢l a otro casar fasta que te alcangemos.

E quando el mogo esto oyo, ovo gran miedo, e desgendio de la pared e saltd en su
cavallo. E la moga vinose a ¢l e cavalgdla en pos d’¢l, e comengo a tremer con el miedo
della. E ella dixo: —;Qu¢ as que tremes?

E ¢l le dixo: —Espantome de mi conpafiero, que he miedo que me verna d'él mal.

E ella dixo: —¢Non lo puedes ti adobar con tu aver, que ta te alabaste que eras fijo de
rey e que tenia gran aver tu padre?

El le dixo: —Non tiene aver.

—E mas te alabaste que eras rey e gran pringipe. —E el diablo le dixo: —Ruega a Dios
que te ayude contra €l e seras librado.

E dixo él: —Verdat dizes, e fazerlo he.

E al¢6 sus manos contra Dios, e dixo: —jAy, sefior Dios, rué¢gote e pidote por merged
que me libres deste diablo e de sus conpaiieros!

E cayo el diablo detras, e comeng6 enbardufar en tierra, e queriése levantar e non
podié. E estonge comengd el mocgo a correr quanto podi€, fasta que llegd al padre muerto
de sed, e era mucho espantado de lo que viera.

E, sefior, non te di este enxenplo sinon que non te esfuerges en tus malos privados. Si
no me dieres derecho de quien mal me fizo, yo me mataré con mis manos.

E el Rey mando6 matar su fijo (Sendebar, 1989: 96-98).

Mais que mirar hacia otras versiones del pasado remoto o hacia tradiciones en
otras lenguas, me interesa poner de relieve en este articulo la dispersion de la leyenda en
el mundo panhispanico, porque creo que por ahi es por donde debe iniciarse el abordaje
comparativo.

No solo en Oaxaca, sino también en otras partes de México, esta viva nuestra
leyenda. La siguiente es una version que fue registrada por la profesora Mercedes Zavala
a un hombre de Venado (San Luis Potosi), en el afio 1994:

La muchacha con patas de caballo.

Era una vez un policia de aqui del pueblito de Venado que iba por aqui, por el Jardin
Hidalgo y vio una mujer que iba delante con un portafolios. Y tratd de alcanzarla para
preguntarle si necesitaba algo porque ya era noche y la fue siguiendo hasta que ya casi la
alcanzaba a tocar y en eso, la mujer volte6 y cudl no seria su sorpresa que aquella mujer
tenia la cara de calavera y tenia las patas de caballo.

Luego, en otra ocasion, hubo un baile aqui en el salon grande de las orillas del pueblo.
Y todas las personas vieron que estaba una muchacha bien bonita, bien guapa. Y unos
muchachos decian: —Sabe quién serd, pero vamos a sacarla a bailar; esta retebonita.

Y ya, uno la saco y estaba bailando con ella muy tranquilo y le hablaba, pero ella no
le contestaba y pues a €l se le hacia raro y quién sabe por qué, que ve para abajo y le va
viendo las patas de caballo con pezunas y todo. El muchacho salié corriendo y hasta
estuvo enfermo varios dias. Esto ocurridé hace como veintitantos afios, pero todavia se
aparece en los bailes grandes del pueblo y siempre en forma de muchacha tan bonita que
sobresale a las demas, pero con patas de caballos. Y los viejos que son los que saben mas
de esas cosas, dicen que es una forma del diablo (Zavala, 2006: 433-434).

Conoceremos a continuacion dos versiones de Guatemala, en las que la mujer
sobrenatural recibe el nombre de Ciguanaba. La primera es de la ciudad de Jutiapa, y la
segunda de la ciudad de Quetzaltenango:
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La Ciguanaba es una mujer que se le aparece principalmente a la gente, a los hombres
que trasnochan mucho, porque son mujeriegos, o que beben mucho, o las tres cosas juntas.

Se les aparece en forma de una mujer muy guapa, que viene vestida asi, con ropas muy
ligeras y muy sensuales. Entonces, el hombre, en estado de embriaguez, o a altas horas de
la noche, en soledad, o como sea, pues se le acerca a ella, porque es muy tentador. Y ella
también provoca al hombre de una manera muy voluptuosa.

Se acerca y, cuando ya esta cerca, al alcance de la chica, se da cuenta de que la chica
no es tan bonita, que tiene pies de caballo, o cara de caballo. Los pies los tiene volteados,
al revés.

Los pies siempre estan volteados, y le ves el pelo precioso. Y empieza a llevar a
los chicos. Van atras, atras de ella, pero nunca logran acercarse lo suficiente. Cuando
se acercan [a la Ciguanaba], se dan cuenta de que la cara es un caballo. Y que huele
horroroso, que huele como a animal muerto. Y, entonces, la impresion a muchos mata, y
otros quedan poseidos o como locos. A los que mata, se dice que se los gana. Quiere decir
que se mueren. Del susto, les roba el alma.

Casi todas estas historias las he escuchado de mi abuelo, porque €l vivia en una parte
de Guatemala, en la costa sur, donde esto es muy comtn. Y ¢l tuvo muchas experiencias
de ese tipo. El contaba que un su tio, una vez, estaban bebiendo los dos y, bueno, venian
de regreso, en caballo, para su casa, cuando encontraron, asi, en un estanque, a una mujer
muy bonita con un pelo rubio larguisimo. Pero el tio de ¢l era mayor y muy enamorado.
Entonces se acerco y le dijo:

(Mira, Oscar, andate para la casa, porque yo llego después.

Porque ¢l era mas joven. Pero bueno, ¢l se fue. Pero cuenta ya después que su tio se
fue atras de la chica, y dice que estuvo ¢él ahi platicando con ella, pero no le daba la cara y,
de repente, vio que ya cuando volvio en si, €l se encontrd abrazado con ella. Pero era un
caballo, y apestaba horroroso. Entonces salio corriendo como pudo, y lleg6, pero palido a
la casa. Y se lo contd todo a mi abuelo.

La idea es llevarte a algun lugar, puede ser un precipicio, o a algiin estanque, y ahogarte
ahi. De hecho, los suicidios que ocurren en areas rural muchas veces se atribuyen a
las Ciguanabas. Claro, con la Llorona o las Ciguanabas. Para la gente mayor, son las
Ciguanabas (Pedrosa, 2008: nums. 21-22).

La tltima versién que vamos a conocer es de Huancavelica, en Pert. Hela aqui:

El borracho y el alma.

Habia una vez un hombre llamado Santiago. Este hombre acostumbra beber licor
constantemente y cuando estaba borracho le pegaba a su esposa Agustina y entre ellos
peleaban mucho.

Un dia la sefora al no soportar mas golpes y peleas, aprovechando que su esposo se
iba a trabajar al campo tomo sus cosas se escapd de la casa para no volver mas. Cuando
Santiago llego en la tarde, la esposa ya no estaba. El muy triste se sent en el poyo de la
cocinay se puso a llorar diciendo: Yo soy el culpable de que mi mujer se haya ido. Diciendo
esto se dirigio a la tienda de la comunidad para tomarse unas copas y olvidarse de todo.
Tom¢ una copa tras otra hasta que al final estaba completamente borracho, Santiago tenia
que volver a la casa, ya era medianoche. El hombre de pronto escuchd unas voces que le
llamaban y eran las de su esposa Agustina, haciendo caso a la esposa, Santiago salid a su
encuentro diciéndole que habia regresado y asi fue conducido por ella aparentemente a la
casa, pero no era su casa sino una cueva donde habia llegado el borracho y le propiné una
gran paliza al que el hombre no opuso resistencia porque a pesar de que se defendia con
golpes, no le hacia llegar ninguno a la sefiora.
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Al dia siguiente, cuando amanecié el hombre estaba en su cama muy maltratado.
El alma de la sefiora Agustina le habia golpeado. Desde aquella fecha Santiago ya no
se emborracha mas, los pobladores creen que los hombres que maltratan a sus esposas
emborrachandose seran golpeados por el alma (7radiciones, 2005: 25).

Las versiones de Espafia (la asturiana del siglo XX y la del Sendebar del siglo
XIII), de San Luis Potosi (en México), de Guatemala y de Perti que acabamos de conocer
son una representacion muy escasa de las que podriamos convocar; pero nos bastan
porque muestran coincidencias clarisimas con los relatos protagonizados por la mitologica
Maria Sanchez que yo he registrado en los Valles Centrales de Oaxaca. Sabemos gracias
a Aurelio M. Espinosa (padre) que en otros lugares de Europa han sido documentados
otros miembros de esta gran familia de relatos, y que las fuentes remontan como minimo
al occidente medieval. Deducimos de todo esto que estamos ante una red narrativa de
grandes alcances, en lo diacronico y en lo sincrénico.

Llamala atencidn, ademas, que, en lamayoria de las versiones, independientemente
de su adscripcion geografica, persistan algunos motivos periféricos, aparte del que parece
ser el principal: el de la mujer hermosa que atrae a un hombre libidinoso para defraudarlo
y darle un gran susto al tiempo que un gran castigo. Entre esos motivos mas o menos
periféricos podriamos mencionar tres esenciales, que cuentan con muchos paralelos en las
tradiciones orales hispanofonas y no hispanéfonas:

-el motivo de que el hombre victima de la mujer sobrenatural sea, muchas veces,
un borracho®;

-el motivo de los pies andmalos (ausentes, o de cabra, o de caballo, etc.) de la
mujer, que permiten identificarla con un ser demoniaco’;

-el motivo de la enfermedad e incluso de la muerte que el susto o la estupefaccion
por causa del encuentro causan en la victima masculina®.

Otra cuestion, sin duda muy importante, en la que tampoco podré entrar en
esta ocasion es la del género. Encontramos en las leyendas de Maria Sanchez y de su
amplia familia, oaxaquefa y pluricultural, a una mujer protagonista, hermosa, fuerte,
independiente, que se dedica a asustar y castigar, a veces mortalmente, a hombres que
incurren en vicios, pecados o actos criminales como el alcoholismo y el acoso y la agresion
sexual contra las mujeres.

Las agresiones contra las mujeres tienen, como es por desgracia sabido, una
incidencia muy importante en las comunidades de toda América (y de todo el mundo, cabria
decir), y los relatos orales que hemos analizado forman parte del arsenal de creencias y de
discursos ejemplares que son destinados a avisar y prevenir de las nefastas consecuencias
que podria tener para el varon borracho o abusador el cometer ese tipo de violencias.
Maria Sanchez es una mujer fabulosa, pero desde su mito avisa y previene contra ese tipo
de comportamientos y amenaza, condena, violenta duramente al agresor. Es una figura
justiciera y un contrapeso simbodlico que contribuye, aunque sea en el terreno del relato
y de la creencia, a la defensa de la condicioén de la mujer en espacios y ocasiones en que
esa actitud es muy importante.

¢ Sobre la cuestion del alcoholismo como causa de conflicto social en las comunidades de Latinoamérica,
y sobre los sistemas de creencias y de relatos tradicionales que lo condenan, pueden verse Szeljak y ‘t Hooft
(2008) y Castillo (2015).

7 Véase Pedrosa (2001), Pedrosa (2004), Delpech (2004) y Delpech (2006).

8 Al respecto véase Pedrosa (2016).
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ABSTRACT: The southern region of the state of
Jalisco, Mexico, is an area that, due to its varied
topography, has been the focus of diverse
tourist activities, mainly due to the pitahaya
and nut festivities that are celebrated along
with other religious festivities. Of course, as
there are flows of people because of tourism
or participation in this type of festival, there
has been interaction between various groups of
people who have introduced and appropriated
various stories around the appearance of the
Devil, in this case a being that it appeared
to travelers during the nights. Based on the
above, some stories about these demonic
manifestations will be exposed and analyzed,
with a main emphasis on two representations
of this region, which for the understanding of
issues of Novo-Hispanic folklore will not fail
to attract attention: The Devil riding a horse
and the Demon Like a black bull with red eyes.

Keyworps: Folklore, oral literature, Diablo

in Mexico, popular legends, comparative
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REsuMEN: La region sur del estado de Jalisco,
Meéxico, es una zona que por su variada
topografia ha sido foco de diversa actividad
turistica, principalmente por las fiestas de la
pitahaya y la nuez que se celebran junto con
otras festividades religiosas. Por supuesto, al
existir flujos de personas por causa del turismo
o la participacion en este tipo de festivales, se ha
producido la interaccién entre diversos grupos
de personas que han introducido y apropiado
diversos relatos en torno a laaparicién del Diablo,
en este caso un ser que se aparecia a los viajeros
durante las noches. Partiendo de lo anterior, se
expondran y analizaran algunos relatos sobre
estas manifestaciones demoniacas, poniendo
principal énfasis en dos representaciones de esta
region, que para el entendido en temas del folclor
novohispano no dejara de llamar la atencion: el
Diablo montando a caballo y el Demonio como
un toro negro de 0jos 1ojos.

PaLaBras-cLAVE: Folclor, literatura oral, Diablo

en Meéxico, leyendas populares, mitologia
comparada
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A MANERA DE INTRODUCCION: ACERCA DE UNA REGION FOLCLORICA DE JALISCO

Como el titulo de este ensayo lo sugiere, en el presente trabajo se analizaran algunas
leyendas que tienen como protagonista al Diablo en la region sur del estado de Jalisco,
en México'. Estos relatos se registraron en formato de audio el dia 29 de diciembre de
2019 en los municipios de Tapalpa y Amacueca, a partir de entrevistas realizadas a tres
informantes oriundos de la zona.

Las caracteristicas de esta region y sus principales actividades econdmicas generan,
hasta el dia de hoy, la movilizacion de un gran niumero de personas durante distintas
épocas del afio. Las actividades econdmicas mas rentables de la zona son la venta de
articulos como la nuez, el fruto de la pitahaya y el café, mismos que desde hace numerosas
décadas son vendidos en las fiestas religiosas de los diversos pueblos que componen los
municipios de Tapalpa y Amacueca, los dos en los que nos detendremos en este breve
ensayo. Sin embargo, a pesar de la similitud que existe en las condiciones mercantiles de
estos municipios, no sera a partir de sus modelos economicos que delimitaremos la region
que queremos analizar, ya que al ser mas bien la cuestion de sus imaginarios religiosos en
la que nos queremos centrar, haremos una delimitacion espacial desde la perspectiva de
los estudios de la narrativa tradicional mexicana.

Existen diversas maneras de seccionar un estado en regiones. Por lo general se
suele hacer esta separacion en torno a sus actividades econdmicas representativas, sin
embargo, para nuestros efectos, lo haremos a través de la teoria de las regiones folcldricas.
Cuando nos damos cuenta que un grupo de comunidades crean una suerte de identidad
propia, a partir de sus tradiciones culturales y sus constructos religiosos y del imaginario,
nos percatamos de que estas estan conformando una suerte de region folclorica, es decir,
una en la que las personas que la constituyen comparten creencias y formas artisticas
gracias a que tienen un pasado y unas condiciones de vida en comun (Zavala Gomez del
Campo, 2013: 29-36). Estos elementos comunes que forjan una identidad son los que a
su vez componen los temas y motivos que se manifiestan en la literatura regional, al cual
pertenece este corpus de literaturas orales, en los que las raices tradicionales dotan de una
carga semantica, reconocible por los habitantes de la region, estas leyendas y tradiciones
populares (Martinez Morales, 2006: 11-12).

Aplicando estos razonamientos tedricos a nuestro objeto de estudio, podemos
ver diversas tradiciones compartidas entre los pobladores tanto de Tapalpa como de
Amacueca, tomando en cuenta sus leyendas, en este caso particular un pequefio corpus
de ellas en las que se describe la manera en que se interpreta a la figura del Diablo en
esta zona mexicana, derivada dicha representacion de las costumbres y condiciones
materiales que tienen en comun los habitantes de esta region y que nos ayuda a ver en
este espacio del sur de Jalisco una region folclorica, en la que se representa al Demonio
a partir de la experiencia de vida cotidiana de los viajeros y mercaderes que se movian
constantemente entre los municipios de Tapalpa y Amacueca, en ocasiones de noche,
la tradicion compartida que hace que estas leyendas se cuenten de modo semejante en
estos dos municipios, y con probabilidad en otros aledafios, en donde ademas aparecen
personas y lugares identificables por aquellos que cuentan estos relatos, denotando una
vez mds un marco de referencia comun.

! Este es un estado ubicado en la zona occidental mexicana, con una costa colindante al océano Pacifico.
Su capital es la ciudad de Guadalajara, la segunda mas grande del pais, solo después de la descomunal
Ciudad de México. El estado tiene una gran diversidad de ecosistemas que permite que, asi como en su
zona centro haya un clima templado, tenga a su vez uno de caracter montafioso en su parte sur, en aquella
en la que nos vamos a centrar.
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LAS REPRESENTACIONES DEL DIABLO

En la region folclorica que hemos delimitado, en el sur de Jalisco, existen
diversas manifestaciones del Demonio que, si bien no son privativas de esta region
ya que formalmente mantienen un parecido con otras figuraciones del Diablo de otras
regiones de México y el mundo, se puede especular que estan inspiradas en las vivencias
de diversas personas que viajaban por las noches entre estas comunidades, las cuales
comparten estos relatos populares por temer a ciertos lugares bien reconocibles por
tradiciones mas antiguas, como se vera en un ejemplo a continuacion. Tomando en cuenta
las narraciones que nos han proporcionado nuestros tres informantes, podemos reconocer
las manifestaciones del Demonio a partir de tres topicos:

1. Su manifestacion como un hombre que monta un caballo.
2. Su manifestacién como un viento demoniaco que dafia a las personas.
3. Su manifestacion como un toro negro de ojos rojos que huele a azufre.

Sobre las narraciones que veremos a continuacion, cabe mencionar que las dos
primeras son acerca de un mismo relato, en el que las visitantes a un cerro maldito sufren
la presencia del Demonio, manifestindose este como un viento demoniaco que llena de
terror al que lo siente, segln el folclor de la gente de Tapalpa. En un segundo momento
apreciaremos en otro relato, este del municipio de Amacueca, la aparicion del Diablo
como un formidable toro negro. En ambos casos se aprecia el miedo que despertaba la
noche en un contexto boscoso, en el que los habitantes de esta regidn materializaron estos
miedos en este personaje del imaginario religioso.

De manera que, para tener mayor claridad expositiva, a continuacion, se analizaran
los dos relatos por separado, tomando en cuenta sus caracteristicas y la manera en
que pueden ser asociados a otros relatos semejantes de otras regiones de México y del
mundo.

EL DIABLO A CABALLO

El Demonio como figura del cristianismo ha sufrido diversas transformaciones,
siempre con base en las problematicas y temores de una comunidad, convirtiéndose en
diversos momentos historicos en la materializacion de los miedos sociales. Este personaje
del sistema religioso del cristianismo se fue construyendo de manera lenta y gradual
durante los siglos que dur6 el medioevo, obteniendo su forma y oficialidad dentro de
la teologia catolica durante este periodo historico, cuando se llegd a un consenso de su
representacion, caracteristicas y papel dentro de la cosmovision cristiana, al conjuntar en
su figura una serie de elementos iconograficos y motivos literarios de diversas entidades
del imaginario pagano que fueron asociados a distintas entidades malignas del Antiguo y
el Nuevo Testamento (Muchembled, 2012: 19-20).

De manera posterior, fue introducido en la Nueva Espafia, como parte del discurso
de la evangelizacion, en donde se asocio a los dioses de los moradores autdctonos con
las representaciones mas estereotipadas del Demonio barroco, siendo perceptible en
la cultura novohispana en diversos soportes de la tradicion popular que van desde los
relatos orales hasta las declaraciones hechas por supuestos idolatras ante los tribunales
religiosos de la Nueva Espafia (Ayala Calderon, 2010: 107-136). En el caso mexicano
y mas puntualmente del estado de Jalisco, la figura del Demonio se ha asociado a la del
Charro Negro, una suerte de jinete ricamente ataviado de negro que se aparece por las

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5235
~ 65~



V. M. B. AQUINO, «REPRESENTACIONES Y LITERATURA...» BowLeTin DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 63-74

Figura 1: Cerrito de Talcozagua, vista desde la carretera en la que se aprecian las formaciones
rocosas que hacen en parte famoso al lugar. Foto tomada el 21 de diciembre de 2015.

noches y realiza diversas actividades, mismas que van desde los intercambios de almas
hasta el robo de jovencitas que lleva directamente al Infierno (Ramirez Gonzalez, 2014:
156-157).

Ahorabien, en el municipio de Tapalpa existe una tradicion, puesto que su narracion
no guarda la estructura formal de un relato con un inicio y un final (Briggs, 2019: 21),
segun la cual en el cerrito de Talcozagua (ver figura 1) se aparece el Demonio montando a
caballo. Existen diversas versiones: o bien se aparece sobre las rocas del cerrillo o algunas
de estas toman la forma del Diablo al atardecer. Se cree que en este lugar han ocurrido
cosas horrendas desde tiempos inmemoriales, es decir, previas a la conquista espaiola del
lugar. Finalmente, las habladurias y rumores dicen que la aparicién del Demonio en este
cerrito precede sucesos desgraciados.

Se cuenta que los que viajan al poblado de Tapalpa, Jalisco, considerado atractivo
turistico por su topografia montafiesa rodeada de bosques, pueden encontrarse con el
cerrito de Talcozagua, un lugar maldito en el que se piensa que el Diablo hace acto de
presencia. A continuacion, reproduzco integramente un suceso que se cuenta ocurrio en
este lugar de Talcozagua en la década de los 1970. La entrevistada es profesora de nivel
basico en el poblado de Tepec, Amacueca, la cual es depositaria de los rumores populares
del poblado, uno en el que debido a la venta de productos como la nuez y la pitahaya
existe una gran movilidad de mercaderes que suelen relatar sucesos extrafios que ven o
escuchan, y que forman parte del folclor de esta region mexicana, razén por la que a pesar
de que la entrevistada no es de Tapalpa nos cuenta un relato de ese lugar:

Soy Ana Maria Velazco Rodriguez, soy educadora durante cuarenta y ocho afos de
mi vida, he vivido muchas experiencias, pero algo muy significativo fue la ida a un lugar
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llamado Talcozagua a donde fuimos a recoger pifiitas [por su naturaleza montafosa en
el cerro de Talcozagua se dan pinos y arboles que arrojan semillas de conifera conocidas
como pifias] para adornar el arbolito de Navidad. Es un lugar, en donde menciona mucha
gente que ha aparecido el Demonio, nosotros no vimos nada de eso, bendito sea Dios,
pero fue una experiencia dura: estibamos recogiendo las pifiitas cuando un viento frio,
muy frio, empezo a azotarnos y enseguida, empezamos a sentir una vibra muy fuerte, un
viento cargada de malas vibraciones.

Tuvimos miedo y empezamos a caminar y caminar, pero el ruido, el eco, se llevaba el
sonido, el sonido a donde ibamos. Miriam, se puso mala mi hija, se le taparon los oidos,
y ya estaba atardeciendo, ya atardecia, y mientras mas nos alejabamos el sonido nos iba
siguiendo. Nosotros asociamos ese sonido, primero, a los cables de la luz, pero vimos que
no habia; después lo asociamos, al... al viento, que en ese momento hacia un sonido muy
diferente porque era un sonido que te daba miedo, que te estremecia.

Duramos un largo rato esperando un camion que nos trajera aqui al poblado [estaban
en Talcozagua, Tapalpa, y tenian que regresar a Tepec]... nada. Por la gracia de Dios habia
un compaiero ahi, de la escuela, que ¢l mismo nos cuestiono: «;Qué andan haciendo aqui
a esta hora? Esta es una zona peligrosa en todos los aspectos», y ¢l fue el que nos trajo.

Dicen que este [Talcozagua] es un lugar donde el Diablo estda muy, pero muy, pero
muy aposentado ahi en una roca, que le gusta el lugar, y hay un lugar, es un lugar de fre-
cuentes accidentes, ahi son frecuentes los accidentes. Es una linea recta, que no tiene que
haber accidentes, pero hay frecuentemente, ahi veras si subes muchas cruces porque hay
muchos accidentes. El lugar de por si te estremece, al bajar simplemente, sientes un viento
muy diferente al que es usual, es un viento que... que atraec miedo, porque has de cuenta
que el viento atrae otro sonido, un sonido que te espanta... pero ese viene del viento,
porque, aunque hasta las rocas estan cubriendo pues que el viento no te dé con fuerza si
te llega. Las mismas ramitas de los pinos tiemblan con ese viento.

No sé por qué no lo han encontrado ese lugar muchas personas, pero la verdad... este
espanta, asusta, te hace cuestionarte si hay otra dimension o qué pasa, el viento surge en el
momento cuando t no esperas y te lastima hasta los oidos. No sé si ti nunca has subido
ahi cerca de esas rocas... pero es un sitio donde se siente... malas vibras, se sienten malas
vibras.?

Una version un tanto distinta de este mismo relato nos ofrece una vision un poco
mas burlona del Demonio, que se aleja de la descripcion siniestra y aterradora que de
este se hiciera en el testimonio anterior. La entrevista fue realizada a otra profesora de
primaria del mismo poblado de Tepec, la cual desempefio esta labor por décadas y llego a
laborar en cargos publicos como el de regidora. En esta version nuevamente se insiste en
el viento maligno que actia como una suerte de manifestacion del Diablo:

Estabamos todavia trabajando en Tepec, e ibamos a la sierra a recoger pifias para la
Navidad, entonces mi mama y Miriam, después de que salieron por la tarde de la escue-
la tomaron el camion de las siete, fijate era ya tarde. Subieron hasta... Talcozagua que
quiere decir: «el Diablo a caballo» y este... habia ocurrido exactamente ahi, en Talcoza-
gua, un accidente de transito: un camion se accident6é y hubo muchos muertos, y curiosa-
mente exactamente ahi en ese lugar habia, se dejaron que habia una especie de sepultura,
estaba la tierra fresca... y estaban ellas comentando que se veian vidrios rotos, y bueno...
efectos del accidente, cuando se oy6 un ruido espantoso... Miriam se asusté muchisimo.

2 Informo: Ana Maria Velazco Rodriguez, maestra de primaria, originaria de Tepec, Amacueca, residente
de Guadalajara, 72 afios. Recogio: Victor Manuel Bafiuelos Aquino. Version en linea de la grabacion y la
transcripcion en la pagina web: https://corpusdeliteraturaoral.ujaen.es/archivo/799n-el-diablo-caballo.
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Casualmente iba un arriero de Tepec, Don Vicente Mesa, y mi mama empez6 a decir
cosas de pues... el Diablo a caballo jno? Y diciendo que... maldiciendo pues al Diablo,
y le dijo este, el indigena, Don Vicente: «jNo dona Hilde! [el nombre de la aludida] jno,
no, no diga nada de él! Porque si no mire mis burros me los va a espantar. Mire, en una
ocasion que se me ocurrid decir unas palabras en contra de ¢l dur¢ tres dias, porque mis
burros se fueron, partieron a la carrera por entre la sierra y tres dias me costd de trabajo
localizarlos».

Y ya estaba oscureciendo, y ya no habia camion para regresar, yo no sé qué pensaron
mi mamay este... Miriam, porque iban a pie por la carretera, rumbo a Tepec, a qué, ;a qué
horas iban a llegar? Casualmente pasd un maestro, un maestro de Tapalpa que iba rumbo a
Sayula y reconoci6 a mi mama y dijo: «maestra Hilde j;qué anda haciendo a estas horas y
aqui?!», en Talcozagua, toda la gente le tiene horror a ese lugar. Ahi se aparece el Diablo,
y hace como su nombre lo indica, muchas diabluras, diabluras como exactamente lo que
dijo el arriero: que le espantaba a sus burros y que después para hallarlos era un trabajo,
de ese tipo, no pasaba a mas... jajaja, no pasaba a mas.’

Al observar las dos narraciones nos damos cuenta de que hablan del mismo
acontecimiento, ocurrido en el cerrito de Talcozagua y del cual dan fe diversas autoridades
de la zona, por la participacion de profesores y arrieros conocidos en el poblado de Tepec.
En los dos relatos existe un remanente de la tradicion occidental, introducida a la Nueva
Espaia por intermediacion de los conquistadores espafioles, que le conferia a la figura del
Diablo una doble naturaleza: una comica y otra aterradora, que también es visible en el
imaginario novohispano (Carranza Vera, 2014: 138 y 155-156), ya que si bien el Diablo
es capaz de aparecerse en un lugar marcado por diversas tragedias, y manifestarse de
manera aterradora, a su vez también es el autor de diversas fechorias que recuerdan la
accion de los duendes y otros entes feéricos de diversas tradiciones.

Acerca de estas historias, se sabe que sucesos como los antes narrados suelen
tomarse como relatos extraidos de la realidad, por lo que son tomados por ciertos por
los habitantes de una region (Briggs, 2019: 17), en nuestro caso la region folclorica del
sur de Jalisco, razon por la que es comun que diversas personas al contar anécdotas de
su pasado, suelan tomar esta clase de esquemas narrativos para resignificar diversas
vivencias pretéritas.

Para finalizar con este apartado, en el folclor del estado de Jalisco se suele
representar a la figura del Demonio como un charro negro (Ramirez Gonzélez, 2014:
156-157), personaje que guarda una enorme similitud formal con el Diablo a caballo de
Talcozagua, y que tiene mucha presencia en relatos folcloricos y tradicionales de todo el
estado. Con mucha probabilidad, la recurrencia de este personaje en este contexto se debe
a lo fuertemente arraigada de la imagen del charro en esta parte del pais, mismo que sigue
existiendo en clubes y espacios en los que se practica el deporte de la charreria en el que
hombres y mujeres ricamente ataviados realizan toda clase de proezas temerarias con un
lazo —llamado riata— y montando a caballo, ya que este pertenecia a uno de los ultimos
rezagos de la aristocracia pre revolucionaria, comln en las otrora zonas hacendarias y que
en el pasado pudo haber sido visto como una figura opresora y terrorifica por algunos de
los campesinos que trabajaban para ellos.

3 Informé: Silvia Lopez Baifiuelos, maestra de primaria, originaria de Tepec, Amacueca, residente de
Guadalajara, 84 afios. Recogid: Victor Manuel Bafiuelos Aquino. Version en linea de la grabacion y la
transcripcion en la pagina web: https://corpusdeliteraturaoral.ujaen.es/archivo/800n-el-diablo-caballo.
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EL TORO NEGRO

El toro negro como manifestacion del Diablo ha gozado de cierta popularidad
en diversas regiones de México. Se observa un ejemplo de ello en la obra de Enrique
Flores y Mariana Masera, Relatos populares de la Inquisicion novohispana, en la que se
aprecia como en determinada documentacion inquisitorial, ciertos procesados testificaron
haber visto al Demonio aparecer bajo esta forma, ya que en la tradicidon hispanica y
posteriormente en la novohispana se creia que los arrieros eran propensos al uso de la
magia maligna (Flores y Masera, 2010: 37-40), probablemente por la cercania que estos
personajes tenian con la naturaleza y los espacios agrestes donde, desde la Edad Media,
se pensaba que el Diablo tenia sus dominios (Michelet, 2009: 58-59).

Esta vision del toro como una entidad representativa de las fuerzas del caos, y
del mal en la cosmovision del sistema religioso del cristianismo, viene de antafio. En
diversas de sus obras la historiadora Cristina Delgado Linacero explicé que el tamafio,
poder y fuerza de este bovido lo hizo un simbolo polisémico que fue utilizado de modo
ambivalente en distintas culturas: tanto por algunas familias aristocraticas de Oriente y
de Egipto que veian en este animal una insignia del poder asociado a la nobleza (Delgado
Linacero, 2007: 93-98); como también, en relatos mitologicos, en los que era visto como
un monstruo caodtico y maléfico para la humanidad (Delgado Linacero, 1996: 379-380).
De manera que no serd extrafio que en diversas culturas y a lo largo de la historia este
animal haya aparecido en una gran cantidad de relatos folcléricos.

En un ejemplo mas concreto y cercano a nuestro objeto de estudio, en el actual
estado de Jalisco vemos el caso de los Hechiceros de Tomatldn (1760-1761),* una serie
de folios que hablan del caso del indio Chanfaro y los supuestos hechiceros Juan Serrano
y Julio de Santiago. Lo llamativo de este documento, para nuestra investigacion, es que
narra la manera en que este grupo se reunia con Satan en un monte de las proximidades,
en donde este aparecia aparentemente bajo la forma de un toro negro que despedia un
fuerte olor a azufre. Seglin el documento, con el uso de ciertas imagenes sagradas el indio
Chanfaro pretendia convertirse en un excelente vaquero con la capacidad de cautivar a
cualquier mujer «atn delante de sus maridos».’ Sin embargo, para poder hacer uso pleno
de los poderes magicos de la imagen debia realizar una suerte de ritual de hechiceria, en
el cerro del Pueguenton o en el de Fragoso, lugares cercanos al asentamiento de Tomatlan
donde ocurri6 la narracion. Julio Santiago, otro de los hechiceros, le hizo la advertencia
de que al ir a alguno de estos lugares no debia llevar ni cruces ni rosarios y que debia ir
de noche, pues de lo contrario el hechizo no surtiria efecto.® El ritual que a continuacion
debia realizarse era complejo:

1. Primero: debian subir a alguno de los cerros antes mencionados con un chivo
al que debian de picar con una pua.

2. Segundo: debian permitir que una serpiente les lamiera los pies.

3. Tercero: evitar la embestida de un toro negro que estaria arriba de uno de los
montes.

4. Cuarto: debian subir al monte en un caballo y bajarlo montando una mula.’

* AHAG, Seccion justicia, vol. 1, exp. 16, fs. 1-22.
> AHAG, Seccion justicia, vol. 1, exp. 16, f. 2.
¢ AHAG, Seccion justicia, vol. 1, exp. 16, f. 2r.
" AHAG, Seccion justicia, vol. 1, exp. 16, f. 2r.
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Figura 2: Imagen del toro negro del caso de los Hechiceros de Tomatldn
presuntamente realizada por el agente del tribunal eclesidstico ordinario del
Obispado de Guadalajara, Marcos Montes de Oca. Archivo Historico de la
Arquidiocesis de Guadalajara (AHAG), Seccion justicia, vol. 1, exp. 16, f. 14.

En su declaracion, ante el tribunal eclesidstico ordinario, Chanfaro explicd que
por miedo prefiri6 abstenerse de ir. No obstante, narré que tiempo después acompafio a
su camarada Julio de Santiago al rancho de la Lagunilla donde, en el camino, le sali6 al
encuentro un toro negro que le hizo sentir mucho miedo. Dice en su testimonio que su
acompafiante, Julio de Santiago, se acerc6 al animal y lo invit6 a tocarlo, aunque se nego
de forma reiterada. Subitamente, el toro desaparecid, dejando en su lugar un fuerte olor
a azufre. Tras esta experiencia Julio le asegurd que era capaz de invocar mas toros. Asi
lo describe el testimonio del procesado segtin la documentacion del tribunal eclesidstico
ordinario del obispado de Guadalajara:

Una noche Chanfaro, en compaiiia de Julio de Santiago del rancho de la Lagunilla,
para el de la Barranquilla, ambos de esta jurisdiccion [se refiere a Tomatlan], y que dicho
Julio de Santiago le dijo al dicho Chanfaro que le habia dejado un toro, y a poco andar
salio el toro, y le dijo Julio de Santiago a Chanfa[ro], que se apeara a torearlo, y declara
el dicho Chanfa[ro], que le hubo miedo dicho toro por lo que no quiso tocarlo sino que
antes se volvid para atrds y se mantuvo, distante de donde estaba largo rato, hasta que
Jul. de Santiago le llamo diciéndole que ya se habia ido el toro entonces siguid su camino
a alcanzar a dicho Julio de Santiago y habiendo llegado al lugar donde estuvo el toro
percibié mucho hedor a azufre, y habiendo seguido su camino para donde iban a poco
rato le dijo Jul. de Santiago a Chanfa[ro] que si queria que saliera otro toro a lo que dice
que le respondio, que no.?

Esterelato, asi como algunos de los otros que componen este caso, estd acompanado
de una ilustracion hecha presuntamente por Marcos Montes de Oca, el oficial encargado

$ AHAG, Seccion justicia, vol. 1, exp. 16, f. 2r.
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de llevar las pesquisas de este caso tan peculiar (ver figura 2). En este caso del tribunal
eclesidstico ordinario, vemos una vez mas reiterado ese imaginario novohispano en el
cual se creia que existia un vinculo entre los arrieros y la magia maligna

A pesar de la distancia temporal y espacial, ya que Tomatlan —el lugar del
acontecimiento previamente narrado— estd ubicado cerca de la costa que tiene el estado
de Jalisco con el océano Pacifico, vemos que en su region sur también existe una tradicion
similar en torno a un toro negro demoniaco, ya que este motivo folclorico aparece en uno
de los ejemplos mencionados por el tercero de nuestros narradores. Este relato nos lo
proporcion6 José Figueroa, oriundo del pueblo de Tepec, conocido entre sus vecinos con
el alias de: El Soberano, porque la gente de las cercanias le atribuye una serie de vivencias
en las que estuvieron involucradas la magia y elementos del mundo preternatural, hechos
tales como el haber pactado con la muerte, ver al Diablo y sobrevivir al impacto de un
rayo, como ¢l mismo nos explicd en una entrevista realizada en el afio 2016.

En el poblado de Tepec, en el municipio de Amacueca, Jalisco, existe la leyenda
de un toro negro que asusta a los transeuntes al atardecer. En esta grabacion realizada el
dia 29 de diciembre de 2019, José Figueroa, de 92 afios, oriundo de la zona y considerado
como un narrador por la gente del pueblo, nos comparti6é una experiencia propia en la que
comenta haber visto a esta suerte de manifestacion demoniaca:

Fue en la tarde, no era noche, fue en la tarde, y ya venia yo con mi, mmm, manda-
do aqui [hace sefal como si cargara algo cerca del pecho], dado vueltas en papel, y lo
traia aqui, y ahi vengo caminando pues, al paso, porque no podia correr, y ya de un de
repente... alce a ver y voy viendo ese animal... un... un buey, pero grande, como de
aqui a donde esta la parte esa [sefiala con las manos el espacio que abarca desde donde
estamos hasta un muro alejado a algunos metros de nosotros], y ancho que abarcaba
todo el, todo el camino, y con unos cuernos de aqui a aqui [simula con los brazos ex-
tendidos el tamafo aproximado de la cornamenta]... y luego los ojos asi, como un tizéon
en cada lado... rojo.

Y pues de momento, al verlo asi, pues me atacd. Querer... pues ya no pude hablar ni
nada, nomas... nomas queria pues pronunciar... alguna cosa o... para defenderme, pues
nomas estaba pujando: ummm, ummm y le hacia la lucha para pasar, y me aventaba una
cornada, y entonces yo me sacaba y le daba vuelta por el otro lado, y asi me llevaba. Pero,
pero no me... que digamos, que me hubiera hecho mal en el cuerpo no... pues si tratd
y todo eso, pero la... miedo no me llegd, nada, y entonces este... cuando ya iba pues
caminé un buen rato toreandolo: yo queria pasar, pero ¢l no dejaba, y entonces en una de
esas ya pude, ya nomas dije: «Ave Maria Purisima sin pecado te han concebido», y en un
agujerito asi de una cerca [hace la forma de un pequeno agujero con sus dedos], como una
sombra, asi se metio por ahi todo y se fue...desaparecio... son espiritus diabdlicos... se
fue por ahi entre las piedras de la cerca... como que lo iban jalando pues.’

Esta narracion nos muestra un ejemplo mas de este antiguo miedo taurino, en
este caso reconfigurado con respecto a las realidades contextuales de la region sur de
Jalisco en el que aparecen elementos autdctonos, como seguramente ocurre en cada
espacio en el que este animal y el folclor alrededor a ¢l es introducido, enriqueciendo
de este modo esta figura del imaginario, de acuerdo a las condiciones materiales del

° Informo: José Figueroa, campesino, originario de Tepec, Amacueca, residente de Tepec, 91 afios.
Recogio: Victor Manuel Bafiuelos Aquino. Version en linea de la grabacion y la transcripeion en la pagina
web: https://corpusdeliteraturaoral.ujaen.es/archivo/801n-el-toro-negro-de-tepec.
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Figura 3: En este lienzo de piedras, antes tan comunes en los pueblos que
conforman los municipios de Tapalpa y Amacueca, es donde ocurrié la
aparicion del Demonio con la forma de un toro negro de ojos rojos. Foto
tomada el 29 de diciembre de 2019.

presente inmediato de las personas que se apropian de esta figura del imaginario, en este
caso la aparicion de lienzos de piedra, bardas de alrededor de metro y medio realizadas
con piedras amontonadas que poco a poco estan desapareciendo de estos poblados
(ver figura 3), que en este relato sirve como guarida y area de resguardo del Diablo, quien
no puede soportar escuchar las oraciones y los rezos en honor a Dios y a la Virgen y se ve
obligado a meterse en los espacios existentes entre las rocas.

A MANERA DE CONCLUSION

A partir de los relatos, se puede tener una idea de la manera en que se representa
la figura del Diablo en esta region mexicana, dandonos asi un indicio de como esta clase
de tradiciones compartidas son un elemento para pensar que estamos ante una region
folclorica. Al mismo tiempo se aprecia la manera en que se resignificd este personaje
del imaginario religioso de acuerdo a las condiciones de vida de los moradores de esta
region, viéndose asi el mecanismo por el cual se retroalimentan las actividades y espacios
de una localidad con sus imaginarios. Se observan diversas cuestiones en torno a la
representacion del Demonio en la zona sur de Jalisco:

1. La naturaleza mercantil, que obligaba a hombres y mujeres a moverse de sus
poblaciones a otras cercanas, que inspird a la materializacion de sus miedos a
los peligros de la noche en la figura del Demonio, utilizando para su creacion
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aspectos reconocibles de este personaje de la mitologia del cristianismo, pero
adaptados a las condiciones de vida de estos pobladores.

2. Se ven elementos del Diablo barroco novohispano, es decir el que lleg6 a estas
tierras con los evangelizadores y conquistadores europeos, demostrandonos
una vez mas la facilidad que esta figura del imaginario ha tenido para adaptarse
y reconfigurarse en distintos espacios, por el éxito que tiene como personaje
representativo del mal y los terrores populares, en este caso siendo visto como
un ente tanto maléfico como burlon.

3. Este analisis nos muestra la naturaleza mestiza de estos relatos folcloricos que
retoman elementos de la tradicion europea, resignificandolos en el contexto
mexicano, ya no del periodo colonial sino del presente casi inmediato.

Finalmente, también se hace este analisis para sacar a la luz estos relatos, de
esta region de Jalisco, que han sido poco rescatados por otros folcloristas, filologos,
antropdlogos e historiadores de las religiones, siendo este trabajo, a su vez, una invitacion
a ser analizados e investigados con mayor atencion.
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ABSTRACT. It is proposed an exhaustive analysis
of Urco in Galicia and Asturias. For this
purpose, it is based on information recorded in
different works and the search of press articles
from the 19" century to the present. Also, it is
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Urco and it is reviewed the main interpretations
formulated for its origin and meaning. Finally,
a new hypothesis is proposed to understand it.

KEeEyworps: Asturias, Galicia, Death, Oral
Tradition, Popular Imaginary, The Urco

RESUMEN. Se propone una caracterizacion y
un analisis exhaustivo de la figura del Urco en
Galicia y Asturias. Para ello se parte de relatos
registrados en diferentes obras y del rastreo de
articulos de prensa desde el siglo XIX hasta la
actualidad. Asimismo, se abordan tradiciones
asociadas erroneamente al Urco, se repasan las
principales interpretaciones formuladas para
su origen y significado y se plantea una nueva
hipétesis al respecto.

PALABRAS-CLAVE: Asturias, Galicia, ima-ginario
popular, muerte, tradicion oral, Urco

OBJETIVOS Y METODOLOGIA

El objetivo fundamental de este articulo es profundizar en el conocimiento de
una figura de la cultura popular de tradicion oral vinculada al imaginario de la muerte de
Galicia y Asturias, como es el Urco. Para ello, se incide en las caracteristicas fisicas, los
atributos y las acciones que se enuncian en sus relatos, pero también en aquellos otros
en los que se alude a otras creaciones que, en nuestra opinion, representan variaciones
geograficas del Urco.

Como consecuencia del mal estado de conservacion actual de la tradicion, el
trabajo se basa, fundamentalmente, en una revision de las principales fuentes escritas
en las que se representa la figura del Urco. De este modo, se hace hincapié en los relatos
documentados en diversas recopilaciones y obras bibliograficas (Becofia, 1980; Cabal,
1925; Castro, 2007; Cuba, Reigosa y Miranda, 2006; Fernandez, 1993; Filgueira, 1977;
Fraguas, 1973; Fredn, 2014; Llinares, 1990; Lois, 1887; Marifio, 1995; Suarez, 2001), asi
como en noticias rastreadas en la numerosa prensa que ha recorrido Galicia y Asturias
desde el siglo XIX hasta el dia de hoy.

La informacion obtenida muestra dos realidades bien diferenciadas: en primer
lugar, una serie de relatos y creencias que definen unas caracteristicas y funciones
comunes del Urco en Galicia y Asturias y que son enumeradas en el apartado «Analisis
y caracterizacion del Urco en Galicia y Asturias»; por otro lado, diversas alternativas

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.4980

~ 75~



A. FREAN Campro, «EL URCO EN GALICIA...» BowLETiN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 75-86

a esa tradicion comun que incorporamos en el apartado «Otras representaciones del
Urco» al considerar que se trata de una informacion que puede ser relevante para nuevas
investigaciones y también para comprender ciertas desviaciones con las que se asocia al
Urco en la actualidad como, por ejemplo, el personaje que protagoniza los carnavales de
Pontevedra.

El lector, a buen seguro, ha de encontrar multitud de similitudes entre el Urco y
otras tradiciones situadas en diferentes geografias y cronologias, pero esta investigacion se
cifie a los actuales territorios de Galicia y Asturias. Esta realidad se debe a la singularidad
de una tradicion que, como se verd mas adelante, erige al Urco como un ser Uinico, carente
de paralelismos exactos en cuanto a su origen y significado. Por este motivo, en este
estudio se habla siempre del Urco como manifestacion de origen gallego, debido a las
diferencias que, desde nuestro punto de vista, sitian al Huerco asturiano como figura
independiente del Urco gallego. Asi, aunque ambas figuras comparten la capacidad de
augurar la inminencia de la muerte de una determinada persona, tanto su figuraciéon como
sus acciones son distintas. Por ello, en este trabajo solo se emplean para el andlisis del
Urco las referencias asturianas que hacen alusion a esta manifestacion, mientras que se
ignoran aquellas otras que inciden en la figura del Huerco, entendida como sombra o
apariencia de la persona que va a fallecer.

Finalmente, pero no por ello menos importante, otra premisa que se busca con
este articulo es divulgar, rescatar del olvido y reivindicar la importancia del Urco para
comprender mejor las creencias y mentalidades de la sociedad que en su dia dio voz a los
sucesos que protagonizaba, pero también de la que en la actualidad los ignora y de aquella
que en el pasado dio sentido a su existencia.

ANALISIS Y CARACTERIZACION DEL URCO EN GALICIA Y ASTURIAS

Urco, huerco, can do mar, can do urco, os cans, perro negro o perro blanco
constituyen diferentes denominaciones de una figura que, aunque se constata en territorios
del interior, se erige como una criatura de naturaleza maritima y estrechamente vinculada
con el imaginario de la muerte.

Su manifestacion mas comun es aquella en la que se presenta como un perro negro
de tamano colosal y aspecto terrorifico. Son habituales también las descripciones que
sefialan la posesion de cuernos, ojos fosforescentes, atemorizantes e hipnoticos, unas
orejas extremadamente largas para la fisionomia propia de un canido y la presencia de
unas gruesas cadenas alrededor de su cuerpo. Ademas, la tradicion le dota de inmortalidad
y sitia su lugar de residencia en el Borron o pais borroso, un espacio lleno de niebla,
perteneciente al Mdas Alla, ubicado bajo el mar y préximo al infierno, a pesar de que
hay quien tiene afinada una localizacion mas precisa a orillas del rio Lérez (Pontevedra)
(véase Rabanal, 1962).

Cuando el Urco decide salir de sus dominios lo hace con nocturnidad, en las
medianoches de plenilunio, abandonando el agua del mar y haciéndose acompaiiar por
sendas y caminos de los perros que duermen fuera de su hogar en la parroquia en la que
decide hacer acto de presencia. Hay quien dice que su tamafo se va incrementando una
vez abandona el agua, pero su apariencia es siempre temible.

Con su salida del mar, el Urco es capaz de anunciar la muerte de la persona que
siente su presencia a través de ruidos, aullidos o lamentos propios de los perros, pero
también de la forma en la que lo harian otros animales de mal agiiero (lechuzas, urracas,
cuervos, zorras, cabras, asi como ovejas, gallinas, gallos o terneras, cuando lo hacen a
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deshora). La manera en la que sefala la inminencia de la muerte en una determinada
vivienda es haciéndose ver ante la persona que la va a sufrir o ante aquella otra que, de
alguna manera, estd relacionada con esta. Otra forma de presagiar la muerte consiste
en interrumpir su trayecto para detenerse delante de la casa del futuro fallecido, bien
resoplando o aullando ante su puerta', o bien haciendo correr a los perros negros que lo
acompanan tres veces alrededor de la casa.

Normalmente, su recorrido se cifie a los limites de una determinada parroquia
y en el mismo cobran protagonismo elementos de especial relevancia en el imaginario
de la muerte: las encrucijadas, los cruceiros, los petos de animas y los cementerios.
Se trata, pues, de una légica semejante a la presente, por ejemplo, en las procesiones
protagonizadas por la Compana y sus multiples variantes (véase Lison, 1998), pero con
la diferencia de que el Urco, una vez finaliza su trayecto, lo desanda para regresar al mar
antes del amanecer y bajo la atenta mirada de los perros que lo siguieron en la noche.

Esta es la caracterizacion mas extendida del Urco, aunque, como siempre ocurre
en la literatura de tradicion oral, las variantes geograficas de esta figura son también
destacables. Algunas introducen alteraciones fisicas de poca entidad, como aquellas que
caracterizan al Urco como un perro blanco, un simple perro comun o un grupo de ellos,
pero con funciones y atributos analogos a los sefialados para el ejemplar negro. Un relato
del Urco en forma de perro blanco es el testimoniado por Cabal en territorio asturiano:

Y acontece con frecuencia en los rincones de la Asturias de hoy, que despierta un
labriego por la noche, advierte una radiosa claridad, y se dice con asombro:

jCaramba, si ya es de dia!... ;Cémo me habré dormido hasta tan tarde?

Y va a llamar al vecino, y se ponen entrambos a segar. A poco, ven un perro que se
acerca: un perro grande, blanco, silencioso, que los mira con dulzura y sigue su labor con
interés. Y ellos forman montones con la hierba, sin ocuparse del perro, y se limpian el
sudor que les cae por la cara, como si trabajaran sin descanso bajo el sol del mediodia... Y
de pronto sale el sol... Los labriegos se detienen, se contemplan y dicen:

iLa claridad que veiamos era la de la luna!...

Y en efecto, era la de la luna, clara y llena; era la de una luna misteriosa, que llamaban
el espacio de fulgores. Y uno de los labriegos dice aln:

(Mas la hierba cortada, donde esta?...

No se sabe donde estd, puesto que el campo permanece intacto, y no hay en ¢l una
brizna separada por la hoz. Y el labriego pregunta finalmente:

(Pero, y el perro?... ;Adonde se fue el perro...?

El perro ya no esta alli; ha desaparecido ante sus 0jos, como si se hubiera convertido
en aire... Y ya saben entonces los labriegos lo que les compete hacer: prepararse a morir
como cristianos, poniéndose bien con Dios (Cabal, 1925: 55-56).

Con respecto al Urco que se manifiesta con apariencia de perro vulgar, la narracién
registrada por Lison en la zona de Muros (A Corufia) constituye un buen ejemplo:

iNon era por min, home, non era por min! Pero non era por ti ;o que? O can que
ouveaba, home; habia un can ouveando aqui habia unha morea de dias e eu como tiha

" Hoy en dia atn perviven dichos como O Urco... de cada berro, un defunto (El Urco... de cada grito,
un difunto).
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infeccion cria que ouveaba porque ia a morrer eu. Pero foi o Antonio o que morreu esta
noite [...] Iso do can 1évase hoxe en dia aqui (Lison, 1983: 405)>.

En otras ocasiones, en lugar de un tnico perro, el relato muestra la aparicion de
un Urco doble, tal como se ha constatado en la localidad asturiana de Bermiegu (Quirds):

[...] Un dia cuando fueron a trabajar de noche se presentaron dos perros muy grandes,
con unas cadenas atadas a las patas, arrastro, perros como caballos de grandes, enormes.
Eso era, a mi parecer, cosa del diablo. Y claro, los perros no les hicieron nada a los
trabajadores, pero se pasearon por alli, dieron vueltas junto de la obra, junto de los que
escarbaban y tal. Dos perros muy grandes, y aquellos perrones con unas cadenas muy
gordas, grandes, atadas a las patas, arrastro. Y entonces los rapaces agarraron, marcharon,
y que no volvieron mas a trabajar. Y entonces habrian topau na si es que eso es cierto,
porque si los perros los interrumpieron dejaron aquello alli y dijeron: —jyo alli no
vuelvo! —. Y yo no sé, esto viene a ser obra del diablo, porque decian que se metia en
todas las cosas [...] (Suarez, 2001: 314-315).

Sin embargo, existen narraciones que introducen modificaciones mas relevantes.
Asi, en zonas como Lourizan (Pontevedra), el Urco adopta la forma de una ternera que
se hace acompaiiar, al igual que en su version mas generalizada, de varios perros que la
siguen en su deambular, aullando y ladrando. En este caso, la forma en la que anuncia la
muerte es a través de tres grandes voces emanadas por el bovido:

[...] (E usté como non dorme mina abuela? Ainda ei de sentir pasar a compana. ;A
compana? [...] ,E que € iso mifia abuela? Pois mira, mira chamanlle a compaiia pero non
¢ iso mifia filla, non son xente morta, nin é... E o urco, e debe ser como unha becerra e
dan tres voces e dispois leva os cans a ladrar, a tras da becerra, os cans a ladrar. {Chame
por min que o quero mirar! Pois cala que cando o sinta ei de chamar. E efectivamente,
chamaba por min, desperta mifia filla, e sentia, non sentia os tres berros, pero sentia o
ultimo ;entendes?, berraba tres veces como si fora unha vaca, pero moi grande. E dipois
eu queriame levantar e mirar a ventana. jHai, non te levantes da cama, non vaias mirar!
E eu tamén sentia, ¢ dispois levaba aquel rebafio de cans a ladrar, a ladrar. Ela disque
logo dicia que a compaia pero que non era xente, que non era xente, que eran cans co ese
animal, solo que claro que te acostumbras, que el era grande como si fora un becerro daba
aquelas voces (Becona, 1980: 137-138)%.

2 «jNo era por mi, hombre, no era por mi! Pero no era por ti el qué? El perro que aullaba, hombre; habia
un perro aullando aqui habia la mar de dias y yo como tenia infeccion creia que aullaba porque iba a morir
yo. Pero ha sido Antonio el que ha muerto esta noche [...] Eso del perro se lleva hoy en dia aqui».

3«[...] (Y usted como no duerme abuela? Aun he de sentir pasar a la Compaiia. ;A la Compaia? [...]
.Y qué es eso abuela? Pues mira, mira le llaman la Compafia pero no es eso hija mia, no son gente muerta,
ni es... Es el Urco, y debe ser como una ternera y da tres voces y después lleva los perros ladrando, detras
de la ternera, los perros ladrando. jLlame por mi que lo quiero ver! Pues calla que cuando lo sienta te voy
a llamar. Y efectivamente, me llamaba, despierta hija mia, y sentia, no sentia los tres gritos, pero sentia el
ultimo ¢entiendes?, gritaba tres veces como si fuera una vaca, pero muy grande. Y después yo me queria
levantar y mirar por la ventana. jAy, no te levantes de la cama, no vayas a mirar! Y yo también sentia, y
después llevaba aquel rebaiio de perros ladrando, ladrando. Ella al parecer decia entonces que la Compaia
pero que no era gente, que no era gente que eran perros con ese animal, s6lo que claro que te acostumbras,
que ¢l era grande como si fuera un ternero daba aquellas voces».

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/bl0.v10.4980
~ 78 ~



A. FREAN Campro, «EL URCO EN GALICIA...» BowLETiN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 75-86

La presencia de una ternera en sustitucion del perro puede responder al registro de
una antigua costumbre funeraria que perviviria a través de este singular sincretismo: la de
presidir las marchas funebres con ciertos alimentos que, en casas de prestigio y opulencia,
adquiria forma de ternera. En este sentido, Cabal afirmaba en sus investigaciones que
«el llevar la ternera como oblada, fue antafio cosa corriente en las gentes de fortunay»
(Cabal, 1925: 77). De este modo, al igual que otras tradiciones como los carros que
venian recoger los vecinos fallecidos de determinadas parroquias dieron lugar a nuevas
tradiciones en las que el sonido de un carro o su vision eran entendidos como el presagio
de la muerte de una persona; en el caso de la ternera resulta factible que un componente
de las obladas realizadas en el pasado acabara integrandose en una tradicion popular
vinculada igualmente con el imaginario de la muerte, como es el Urco.

Si continuamos explorando las variantes del Urco, en zonas como Viveiro (Lugo)
esta creacion carece de forma fisica y anuncia la muerte a través de ladridos que se
escuchan desde el mar (véase Alvarez, 2004: 60).

En otros casos, su caracter maritimo se pierde, al igual que su denominacion, pero
su funcidn y caracteristicas se mantienen. Asi, se puede englobar bajo el concepto de
Urco seres como la Peregrina o Cadela das tetas largas, asi como la Raposa do Morrazo
y sus multiples denominaciones: Raposa, Raposiiia, Raposa facheira, Raposa do aire,
Raposa de Mordas, Raposa das mordazas, Raposa de morillas, Raposa dos morganzos o
Zorra que canta como un gallo.

Con respecto a la Peregrina o Cadela das tetas largas, se trata de una figura
documentada en las comarcas lucenses de A Marifia y A Terra Cha. Un relato recogido
por Marifio la define como «un animal parecido a un perro que sale del cementerio para
anunciar la muerte» (Marifio, 1995: 23). En realidad, consistiria en un alma en pena en
forma de perra blanca (a veces también de una gata de analogo color) de diferentes tamafios
que, en la version de la Cadela das tetas largas, adquiriria unas grandes dimensiones,
incluyendo unas ubres que arrastraria por el suelo, de ahi su denominacion. En ningin
caso se debe mirar a sus brillantes ojos ni tampoco golpearla, ya que puede atacar a quien
lo haga. Mas alla de estos detalles, sus atributos y acciones serian idénticos a los del Urco
convencional, pero, en lugar del mar, saldria del cementerio parroquial, debido a que su
localizacion se encuentra en areas mas del interior (véase Lison, 1983: 400).

La Raposa do Morrazo, en cambio, presenta un escenario mas amplio, abarcando
zonas costeras, como la comarca de O Morrazo (Pontevedra) o el area de Padrén (A
Corufia), pero también del interior, como los entornos de A Gudifia (Ourense) o Mondariz
(Pontevedra) (véase Fraguas, 1973: 92). Al igual que sucedia con la Peregrina, se
considera que, en realidad, esta Raposa es un alma erratica en forma de zorra que emite
gritos y aullidos estremecedores por las zonas frecuentadas por aquella persona cuya
muerte es inminente. Asimismo, atentar o faltar a esta criatura, tanto en su version visible
como en la invisible (Raposa do aire), implicaria consecuencias muy negativas para el
infractor que, en este caso, se traducen en la contemplacion o recepcion de las temibles
llamaradas que emite la Raposa a través de su boca y sus 0jos.

Si bien en el caso de la ternera podiamos intuir una vinculacion de la apariencia
del Urco con elementos asociados a costumbres funerarias pretéritas, en el caso de la
Raposa, su materializacion fisica parece responder a un sentido diferente. Tanto en la
tradicion gallega como en la asturiana, el zorro, y mas aun, la zorra, se identifica con un
componente maligno y traicionero que relaciona estrechamente al animal con el diablo
y con otros personajes asimilados por este. En este sentido, hemos de tener en cuenta
que el cristianismo desde su llegada y expansion por el noroeste peninsular asimild con
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relativo éxito las divinidades situadas en los ambitos celestes o «superioresy, a través de
mediadores como las virgenes o los santos, pero no tanto las relativas al inframundo y al
ambito de la muerte (véase Frean, 2014). En estos espacios simbdlicos, el cristianismo
optd por engrosar sus limites y maldecirlos por medio de la figura de los demonios,
encargados de revestir creencias y rituales de un mundo considerado pagano, como es el
propio de todo aquello que escapa del dogma cristiano.

Aun asi, tanto en el caso de la Peregrina como en el de la Raposa, siguen presentes
aspectos que caracterizaban a la figura del Urco y que son los que permiten establecer
vinculos entre ellas. De esta forma, en sus relatos siguen irrumpiendo las sefiales acusticas
y visuales que presagian la inminencia de un fallecimiento. De igual modo, permanece el
protagonismo de un ser que actia con nocturnidad y, que, por ello, se asocia con el &mbito
de la muerte. Finalmente, estamos ante criaturas que, al igual que el Urco, pertenecen
y proceden del Mas Alla y que, en esa condicion, acceden al mundo de los vivos para
reclamar aquello que va a formar parte de sus dominios. La diferencia radica en ese
Borron que se situaba en el interior del océano y que es trasladado en estas variantes a
los cementerios, es decir, a las necropolis («ciudad de los muertos») parroquiales, como
consecuencia de situarnos en territorios del interior.

Hasta aqui el andlisis de la tradicion vinculada al Urco y sus variantes. Sin embargo,
para lograr el objetivo de realizar un estudio completo de su figura, es necesario aludir
también a otras creaciones que, por confusion, analogia o proximidad fonética, pueden
asociarse erroneamente con Urco.

OTRAS REPRESENTACIONES DEL URCO

Siguiendo con esa asimilacion del Urco con el diablo cristiano y, por lo tanto, con
sus atributos, funciones y practicas asociadas, el Urco también experimenta alteraciones
que van mas alla de su morfologia y que afectan a su funcidon y significado. Asi, en
ciertas tradiciones, el Urco se caracteriza por desempenar acciones inofensivas, aunque
molestas, propias de figuras similares a los trasnos y en donde adquiere manifestaciones
fisicas aleatorias, al igual que estos ultimos: «[...] El Urco hacia cabronadas, temblar la
tierra y se transformaba en perro, vaca, cabra, y hacia malas pasadas» (Llinares, 1990: 109).

De igual modo, se constatan versiones que dotan al Urco de un componente
violento y destructivo, al definirlo como una especie de monstruo que atacaria a barcos
y personas, como resultado, tal vez, de una asociacion exacta con la propia muerte o la
desgracia, en general. Asimismo, se tiene sefialado que las personas que se cruzan con el
Urco pierden el habla y entran en un estado de apatia depresiva que unicamente se puede
erradicar mediante exorcismos o plegarias a santos como san Lorenzo. De este ultimo se
han constatado creencias como la contenida en este articulo de prensa del ano 1938: «]...]
La noche de San Lorenzo desarma los canes del Urco, que rondan los arenales desiertos
y enciende todas las luminarias siderales [...]» (An6énimo, 1938).

En las localidades situadas en las proximidades de las montafias que dividen las
actuales provincias de Leon y Asturias existen tradiciones en las que, ya no se habla
de Urco, sino de Urca y en donde su funcién se desvincula del &mbito de la muerte,
presentandose Uinicamente como una especie de lobo que ataca a los rebafios de la region:

Cuando yo tenia unos once afios fui varias veces de zagal —una especie de pastor
adjunto— con Pedro «Tumboilo», un vecino de origen asturiano que ocupaba la plaza de
cabrero de mi barrio. Y Pedro «Tumboilo», amigo de contar a los rapaces muy fantésticas
cosas, me habldo muchas veces de una cueva en la que se hallaban enterrados los huesos de
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la urca —¢lI decia «la urca», no «el urcon—, especie de lobo descomunal que en tiempos
de Mari-Castafia acababa con todos los rebafios (Rabanal, 1962).

Sin embargo, el Urco que con mayor presencia y reconocimiento prevalece
en la actualidad es el resultado de la innovacién que un grupo de estudiantes cred en
Pontevedra en el afio 1876 con motivo de la celebracion de sus carnavales. Como evidencia
Farafullan en el inicio de la breve compilacion Reinado y muerte del Urco. Coleccion de
los documentos en prosa y verso publicados durante el carnaval de 1876 en Pontevedra,
el Urco que Andrés Murais, Federico Guisasola, Pifieiro y Demetrio Durdn popularizaron
hasta el dia de hoy en la ciudad del Lérez se aleja totalmente de la criatura que hemos
caracterizado anteriormente:

Eldia 15 de febrero, corrid muy valido el rumor de que el Urco se hallaba en Pontevedra,
y fueron de oir diferentes juicios que acerca de su existencia se emitian. Aseguraban unos
que era el Urco un feroz animal capaz de tragarse de un solo mordisco veinte sacos de
calderilla, con la misma facilidad que un burro traga dos granos de cebada; y ya que de
burro hablo, diré que el Urco fue considerado también como uno mayor que la burra
de Balaam, y que hablaba como ella, no faltando también quien jurara que el Urco era
un animal de forma extrafia en la cual se habia alojado el alma en pena de no s¢ que
importante personaje, viajando por lo tanto dicha alma de incognito, si se me permite la
frase, y cometiendo mil calaveradas. Vox populi, vox Dei, acostimbrase a decir. jFalsa
maxima que envuelve el mas crasisimo de los errores! El Urco no habia entrado en
Pontevedra y lejos de ser lo que se atribuia, era un poderosisimo rey, que desde remotas
tierras y acompafado de su corte y ejército venia a visitar el pais de Helenes.

De este modo, el nuevo Urco se revestia de un tono clésico y grecorromano,
muy alejado de su homoénimo tradicional en apariencia, atributos, acciones e, incluso,
compafiia, al sustituir el séquito de perros por figuras como Teucro, Minerva, Ceres o
Neptuno. Con todo, la analogia l6gica entre lo que se estaba creando en Pontevedra y lo
que existia en el imaginario popular de sus gentes no pudo evitar que en las celebraciones
de este primer carnaval de 1876 se reviviera en algin momento la figura legendaria del
Urco original. Asi lo atestigua este precioso romance cantado y vendido por un ciego, su
mujer y su criado en el baile de mascaras del Liceo Casino*:

PRIMERA PARTE Para que inspiréis mi estro
Mucha atencién caballeros Y pueda salir airoso
Que a contar voy un suceso Del lance que hoy acometo.
Piramidal, monstruoso, La nerviosa damisela
Y que eriza los cabellos. Y el pollo sensibilero
Haran bien en retirarse

Duendes, trasgos y fantasmas, Pues que pueden quedar tiesos
Brujas, compafias y muertos, Al oir el caso raro,
Almas que vagais errantes, Que sucede en este pueblo.
Espiritus del Averno, Y es muy facil que después
Yo os invoco a todos juntos Tengan pesados ensuefios,

4 Romance recogido en la compilacion Reinado y muerte del Urco. Coleccion de los documentos en
prosa y verso publicados durante el carnaval de 1876 en Pontevedra del afio 1876 y, posteriormente, en
el articulo «Hace hoy cuarenta afios...», E/ Diario de Pontevedra: periodico liberal, 3 de marzo de 1916.
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Y alboroten los vecinos

Al oir que ladra un perro.
Solo los hombres de pro

Es decir, de pelo en pecho

Y las mujeres de arranque

Y las nifas... coraceros
Podran oir este caso

Tan curioso y verdadero;
Conque afilar las orejas

Y escuchar que ya comienzo.
Después que la una da

En los relojes del pueblo
—Digo, luego que da en uno
Y que la canta el sereno,
Pues los dos jamas la dan

Ni la marcan nunca a tiempo,
Que diferencias politicas

Los tienen siempre de cuerno

Y si uno avanza hasta el rojo
Otro retrocede al neo.—
Pues bien a la hora dicha
Cuando todo esta en silencio
Y tan solo de los gatos

Se oyen los arrullos tiernos
Y las quejas amorosas

Y los rabiosos requiebros;
Es fama que de la mar,

Sale un animal horrendo
Que no esta clasificado

Y que se parece a un perro
Aunque en tamafio mayor
Pues escede al de un jumento,
Y perdonenme este modo
De comparar que yo tengo;
El que dando un resoplido

Y sacudiéndose el pelo,
Hace resonar las cadenas
Que le rodean el cuerpo

Y emprende por la ciudad
Su misterioso paseo.

Siguen a este horrible ser
Formando su digno sequito
Otros muchos animales

Pero que son mas pequefios
Y en cerrado peloton

Dando aullidos agoreros
Recorren plazas y calles

Tan solo con recordar

Lo que aun que contar tengo,
Y que el curioso lector

Por una pieza del perro
Comprandome este romance
Sabré con puntas y pelos,
Pues en la segunda parte
Esté lo mejor del cuento.

SEGUNDA PARTE

Cierta noche a la una dada
De este crudisimo invierno
Pues anunciaba el termometro
Siete grados bajo cero;

En el quicio de una puerta
Meditaba asi un sereno:
«jQue tormenta nos amaja,
Que noche, valjame el sielo,
Este farol se me apaja

Y esta chuviscando helo

Si esto continua asi

Me voy a quedar mas tieso
Que el chuzo municipal

Que empurio a guisa de cetro».

Asi discurria el misero
Transido de frio y suefo,
Cuando un ruido sinti6

Que le llenod de canguelo,

Y un quejido sepulcral

Que triste repite el eco,

Y al que contestan a coro
Cien aullidos diversos;

Ya se encomendaba a Dios,
Pues era tanto su miedo

Que de la cabeza iba
Escapandole el sombrero,
Cuando a muy poca distancia
Descubre un bulto muy negro,
Al que siguen otros bultos
Que a ¢l se le figuran perros,
Y a un enlutado fantasma
Presidiendo este cortejo.
Viendo que la cosa avanza,
Atribulado el sereno

Le da sebo a los zancajos,
Toma las de Villadiego

Y corre desalentado

En velocisimo vértigo

Sembrando el pavor y el miedo;
Y aqui concluye esta parte
Pues se me estremece el cuerpo

Hasta que todo mohino
Da en la cama con su cuerpo.
Los vecinos de la calle
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Donde paso6 este suceso Y troquemos este frio

Diz que aquella noche en cama Que nos traspasa los huesos,
Los aullidos sintieron, En piruetas y en cabriolas

Y aun algunos atrevidos Sin que nos turbe el recuerdo
Las cortinas descubriendo De la sentencia fatidica
Vieron... pero no lo digo De aquellos facciosos versos (1)
Que la cosa es un misterio Que a todos nos amenazan

Y aclararlo no conviene Con ir saltando al infierno:
Pues ya lo aclarara el tiempo. Y aqui termina el romance
Entre tanto no temais Aunque no concluye el cuento.
Al Urco ni a sus excesos

Y en alegres carcajadas (I) Muchacha que vas bailando
Pasemos aqueste invierno, Al infierno vas saltando.

Con todo, el Urco no solo se vio afectado por la invencion de nuevas tradiciones
que alteraban su significado y sentido original. La globalizacion del imaginario popular,
unido al olvido y el desconocimiento del propio, hicieron que el Urco, a mediados de los
afios 50, llegara a ser confundido en la localidad de Rianxo (A Corufia) con una especie
de «yeti»:

[...] No hay duda, en cambio, en cuanto a las huellas del «urco». Las ha dejado bien
claras en «la calle del medio» de Rianxo. [...] Hara dos afios, por estos dias, que aparecio
el «urco» en el muelle de Rianxo. Lo vieron algunas mujeres que esperaban la vuelta
de las dornas. Quienes contemplan al «urco», quedan paralizados por el estupor; son
incapaces de gritar y de correr. El «urco» aparece en forma de perro pequeiio, de aguas
sin duda, y al pisar la tierra va agrandandose, hinchandose, hasta el tamafio de un caballo
o de un buey. El «urco» aquella noche se dirigio a la «calle del medio» donde el cemento
echado aquella misma tarde, estaba fresco. Al sentir que se hundia retrocedié pero dejo
bien claras sus huellas. Eran las de un animal que andaba a dos patas. Y es que el «yeti»
es un bicho de facil adaptacion a todos los ambientes; por los ventisqueros helados se
desliza sobre las posaderas; al acercarse a los puertos nada como un perro; quizad mas
lejos de la costa nade como un delfin; y, naturalmente, por las calles urbanizadas anda
como un hombre hecho y derecho. A la mafiana siguiente los vecinos de Rianxo se quedan
asombrados al advertir las huellas del «urco». [...] Aquellas huellas impresas en la «calle
del medio» de Rianxo durante una noche primaveral solo podian ser las del «urco»,
nuestro «yeti», nuestro abominable «hombre de las playas». La lastima es que de tanto
pasar gente por «la calle del medio», se desgastd el cemento y ya apenas se observan las
huellas del «urco» (Borobd, 1954).

SIGNIFICADO E INTERPRETACION DEL URCO EN GALICIA Y ASTURIAS

Si volvemos a la figura original del Urco y dejamos de lado las distorsiones
de los «falsos Urcos» expuestos anteriormente, son varias las interpretaciones que se
han sefialado sobre su origen y significado. Asi, muchos autores sostienen que el Urco
representa una muestra de la pervivencia de antiguas creencias prerromanas vinculadas
con dioses como Vestio Alonieco, divinidad cornuda cuyo culto se ha constatado en la
localidad pontevedresa de Lourizdn y que cuenta con una posible asociacion con un
bajorrelieve que reproduce una efigie dotada de cuernos (véase Andénimo, 1965).

Pero, sin duda, de entre las interpretaciones que basan sus hipotesis en analogias
con creencias constatadas en otras cronologias y espacios geograficos, la mas extendida
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es aquella que sittia al Urco como un recuerdo o evolucion del can Cerbero grecorromano.
Esta teoria se apoya en la comparacion de los atributos y acciones del Urco con las
propias de un perro mitico que habita en el inframundo con la funcién de proteger al
mundo de los muertos de la entrada de cualquier ser vivo, asi como de la salida de los
muertos del mismo y de atemorizar, junto a las Furias, a las sombras que veian en su ira
la primera muestra de los multiples castigos que recibirian en el Tartaro. Ademas, a esta
interpretacion se sumaria la analogia fonética existente entre Urco y la divinidad latina
Orcus que, posteriormente, pas6 a denominar al conjunto del espacio destinado al ambito
de los muertos.

A partir de este posible origen y significado, Filgueira Valverde (1977: 56-57)
argumentaba que el Urco podria constituir también una forma de denominar al mundo
de los muertos y, por ello, todo lo relacionado o perteneciente con €I, incluida la propia
muerte o su premonicion. Esta misma interpretacion era la que sefialaba afios atras Cabal:

El Urco. Parece, pues, que en tiempos antafiones se debi6 de llamar «huerco» todo lo
que llegaba hasta nosotros como aviso de la tumba. Huerco, la sombra del futuro muerto;
huerco, el atatid en el que se metia; huerco, el perro que aullaba por la noche... Y huerco,
indudablemente, todo animal agorero de igual significacion (Cabal, 1925: 55-56).

Otros andlisis han ido encaminados al estudio de su etimologia. En este sentido, se
han apuntado hipdtesis que establecen una vinculacion del término Urco con el derivado
del sanscrito «urka-s», es decir, «lobo» (véase Rabanal, 1962), un animal estrechamente
asociado con la muerte en las culturas indoeuropeas.

Desde nuestro punto de vista y sin rechazar ninguna de las propuestas enunciadas,
consideramos necesario analizar primero el contexto en el que se desarrolla la creacion del
Urco para después recurrir a esas analogias tan recomendables para ofrecer perspectivas
alternativas que permitan enriquecer la formulacion de nuevas interpretaciones.

Si bien es cierto que la presencia de figuras semejantes al Urco se pueden encontrar
en gran parte de Europa y de América (véase Pedrosa, 2017), e incluso en buena parte de
las mitologias antiguas, el Urco gallego posee la singularidad de ser una entidad autonoma
que no responde ante los mandatos de ninguna divinidad o ente superior, que reside, por
lo tanto, en un reino propio y que se traslada al mundo de los vivos para reclamar las
almas de aquellos que pasaran a formar parte de sus dominios.

Pero, tal vez, lo mas singular de esta creacion con respecto a otras figuras similares
es que, por el contexto de creencias en el que se envuelve, habita en un espacio socialmente
reconocido como sagrado y, por lo tanto, no asimilable con la figura del diablo cristiano.
Asi, segun las creencias gallegas, «el demonio no puede entrar en el mar porque éste es
sagrado» (Llinares, 1990: 106), por lo que, si los demonios no pueden entrar, el Urco no
puede ser un demonio, ya que, ademads, habita en él. Pero, si el demonio tiene incapacitada
su entrada en el mar, figuras cristianas como los curas tampoco son bienvenidos dentro de
este &mbito: «es mal agliero ver a curas o mujeres al salir del mar; mas aun, al sacerdote
ni siquiera se le puede nombrar en el mar, es tabu esa palabra» (Lis6n, 1983: 390).

En este sentido, consideramos que los origenes del Urco deben buscarse en las
creencias vigentes en el territorio con anterioridad a la irrupcidn del cristianismo. De este
modo, por su caracter soberano y maritimo, es posible que detras del Urco se esconda el
recuerdo de alguna divinidad que regiria un mundo de los muertos entendido en clave
oceanica. En €l, las corrientes acudticas cobrarian especial relevancia como elemento de
transito a un mas alla situado en las profundidades del mar y del océano, pero también
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la comunidad humana entendida como la unién de vivos y muertos simbolizada en las
actuales unidades parroquiales.

A raiz de las investigaciones mas recientes sobre religiosidad prerromana y
romana del noroeste peninsular (véase Frean, 2019), la analogia mas proxima a la
caracterizacion sefalada para Urco se podria establecer con las divinidades prerromanas
Reve y Nabia. La primera presenta una naturaleza soberana asociada a elementos de
acceso o transito al mundo de los muertos, mientras que la segunda desempearia una
funcién psicopompa a través de medios acuaticos. Ahora bien, con esta hipdtesis no
pretendemos afirmar que Urco constituya una transposicion directa de los supuestos
rasgos de estas divinidades prerromanas o una sintesis de ambas, sinoun eventual recuerdo
de un imaginario de la muerte dotado de caracteristicas y elementos muy diferentes a
los difundidos, primero, por las creencias romanas y, posteriormente, por las cristianas.
Un recuerdo que, en definitiva, fue incorporando alegorias y representaciones acordes
a la evolucion de la mentalidad que experimentaron los portadores de su tradicion y su
adaptacion a los nuevos contextos religiosos y culturales a los que fueron expuestos.

CONCLUSIONES

El analisis del Urco gallego, como cualquier otra manifestacion de la cultura
popular de tradicion oral, evidencia una riqueza cognitiva que, aunque pueda parecer
extraia y lejana en la actualidad, resulta de gran ayuda para interpretar los mecanismos
que integran el funcionamiento de nuestra sociedad a todos los niveles (social, econéomico,
ideoldgico, religioso, cultural) y, por supuesto, la que un dia dio sentido a su existencia y
recred sus relatos para comprender mejor el mundo en el que vivia.

De este modo, la figura del Urco nos ilumina sobre las creencias y las mentalidades
que conformaban el concepto de muerte y la forma de afrontarla desde momentos anteriores
a la cristianizacion de su territorio hasta épocas muy recientes en las que sus relatos se
reproducian, precisamente, porque servian para explicar una determinada realidad que, en
cierta medida, y a pesar de las modificaciones que se han vivido en las ultimas décadas,
continda vigente: la idea de que la muerte es predecible, la relacion de la muerte con la
noche, la interaccion entre el mundo de los muertos y el de los vivos, la relevancia de la
parroquia para sancionar sus limites o la importancia del agua en el transito al mas alla.
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ABSTRACT. In the year 2020 [ was able to record
in the village of Herrera del Duque (Badajoz) a
version of the folktale of Mariquita triqui traca.
In this article I analyze that version and other
versions from Extremadura and the Hispanic
world. I review the numbers that have been
assigned to this type of tale, and others like it,
in the catalogues of national and international
tales. I analyze its relation with the argument
of the oral romance of The Miller’s Wife and
the Priest. And I make some reflections about
the anticlericalism that can be detected in an
important part, of the oral and popular culture,
and that can be interpreted as a manifestation of
old biopolitical conflicts between the dominant
classes and the dominated classes.

Keyworps: Folk tales, Oral literature,
Spanish Ballads, anticlericalism, folklore of
Extremadura, biopolitics

ResuMmEN. En el ano 2020 pude registrar en el
pueblo de Herrera del Duque (Badajoz) una
version del cuento de Mariquita triqui traca. En
estearticuloanalizo esaversiony otras versiones
de Extremadura y del mundo hispanico. Reviso
los nimeros que han sido asignados a este tipo
de cuento, y a otros parecidos, en los catalogos
de cuentos nacionales e internacionales.
Analizo su relaciéon con el argumento del
romance oral de La mujer del molinero y el
cura. Y hago algunas reflexiones acerca del
anticlericalismo que se puede detectar en una
parte importante, de la cultura oral y popular,
y que se puede interpretar como manifestacion
de viejos conflictos biopoliticos entre las clases
dominantes y las clases dominadas.

PALABRAS-CLAVE: cuento popular, literatura
oral, romancero, anticlericalismo, folklore
extremenio, biopolitica.

TRES VERSIONES DEL CUENTO DE MARIQUITA TRIQUI TRACA RECOGIDAS EN LA

SIBERIA EXTREMENA

La llamada Siberia Extremefa es una comarca apartada y para muchos recondita,
que esconde entre sus sierras de jaras y sus dehesas de encinas la tradicion de un pueblo

* Agradezco a mi abuelo, José Rodriguez Zarza, el que me comunicara el cuento que ha sido el origen
de todo este trabajo; y agradezco también su orientacion y la cesion de sus materiales de literatura oral a mi
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que ha tenido y sigue teniendo todavia modos de vida muy caracteristicos. Acercarse a
ella supone introducirse en un territorio que procura preservar su identidad, aunque no sea
inmune en absoluto a los cambios que trae consigo la globalizacion. Hoy, los hijos y los
nietos de esta comarca somos conscientes de que ha habido cambios muy profundos en
la cultura en que crecieron nuestros padres y, mas aun, nuestros abuelos. El que yo haya
tenido que apelar a la memoria de mis abuelos (mas que a la de mis padres) para poder
desarrollar mi investigacion acerca de la literatura tradicional en Herrera del Duque es
un hecho indicativo de hasta qué punto hay ya una falla insalvable entre un pasado no
tan lejano, que miraba a un pasado tradicional, multisecular, y un presente en el que los
jovenes vivimos inmersos en una cultura ya plenamente globalizada.

En estas primeras décadas del siglo XXI los pueblos de la Siberia Extremena,
encalados a las orillas del rio Guadiana, siguen en el mismo sitio de siempre, con sus
gentes, sus costumbres, sus artesanias, algunas todavia vigentes, pero la mayoria tocadas
ya por el declive, y muchas desaparecidas en las ultimas décadas. Es esta una época de
transicion y de crisis. En ella hemos coincidido los abuelos, con su cultura esencialmente
oral; los hijos, con su cultura esencialmente oral-escrita-televisiva; y los nietos, con
nuestra cultura esencialmente escrita-televisiva-internautica (cada vez mas internautica).

Estamos, por eso, en un espacio de interseccion excepcional: en el tltimo en que la
tradicion oral patrimonial, que habia experimentado cambios leves y lentos en los siglos
anteriores, sigue precariamente viva, y solo entre personas de mucha edad. Dentro de
algunos afios es mas que posible que solo quede ya el hueco o la aforanza de esa vieja
cultura tradicional, y que la posicion dominante de la cultura de internet se haya impuesto
casi del todo, o del todo; por ello, nos encontramos en un momento critico en el que los
hijos y los nietos debemos responsabilizarnos de restaurar y mantener ese tesoro de la
memoria de nuestros abuelos.

Me propongo en este articulo iniciar una serie de trabajos de recuperacion y estudio
de la literatura oral del pueblo de mis mayores, Herrera del Duque. Es este un nucleo de
poblacién que tiene en la actualidad 3482 vecinos, frente a los 6254 que reflejaba el censo
del Instituto Nacional de Estadistica en el ano 1960, antes de que se produjera lo peor del
¢xodo rural que fue atraido por la industrializacién de las ciudades; desde entonces, la
demografia de Herrera del Duque ha disminuido de manera muy clara, como ha sucedido
en todas las poblaciones que se inscriben en la categoria que hoy se llama de la Espana
Vacia, o de la Espafia Vaciada.

Herrera del Duque es la capital y la sede del partido judicial de la llamada Siberia
extremefia, que tiene otros dieciséis nucleos de poblacion: Baterno, Casas de don Pedro,
Castiblanco, Esparragosa de Lares, Fuenlabrada de los Montes, Garbayuela, Garlitos,
Helechosa de los Montes, Puebla de Alcocer, Risco, Sancti-Spiritus, Siruela, Talarrubias,
Tamurejo, Valdecaballeros y Villarta de los Montes.

La economia tradicional de Herrera del Duque, al igual que la de otros pueblos y
comarcas del entorno, estuvo y todavia esta muy ligada a las labores campestres, como
la ganaderia ovina y caprina en las dehesas y en los montes de Cijara, y la cria de cerdos;
a la agricultura del cereal en las eras, y a la del olivo. Y no faltaron las huertas como
economia de sustento o familiar. Ademas, para la venta, se hacia la recogida de la bellota,
de la lefia de encina y de la corcha. Eran actividades que facilitaba la feracidad de la tierra
y la abundancia de fincas y latifundios, al igual que en el resto de Extremadura, Andalucia
Occidental y La Mancha; regiones que desde el siglo XIX, sufrieron las consecuencias
de las reformas liberales y de las desamortizaciones de Mendizabal y Madoz, ya que la
mayor parte de las tierras de la iglesia fueron mal vendidas a las oligarquias, junto a los
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terrenos comunales que servian de fuente de recursos a los campesinos. Ello conllevo
una mala distribucion de la tierra y el empeoramiento de las condiciones de vida de
quienes vivian del campo. La nueva organizacion de la tierra, bajo la autoridad de los
terratenientes que estaban aliados con la iglesia, contribuy¢ a la consolidacion de la figura
del jornalero asalariado que trabajaba por un dinero misero y de forma estacional, lo que
llegd a producir episodios de miseria y hambrunas. Las condiciones casi insoportables
y el malestar generalizado de los jornaleros extremefios se vieron traducidos en la gran
invasion de fincas del 25 de marzo de 1936.

La vida ha cambiado, en algunos aspectos para mejor y en otros para peor,
desde entonces. Las tareas agricolas se han mecanizado en buena medida en las ultimas
décadas, y el pastoreo tradicional se ha visto sustituido por la ganaderia semiestabulada.
A cambio, se han abierto comercios en Herrera del Duque a los que acuden los vecinos de
las poblaciones proximas, y se han instalado empresas como la planta embotelladora de
Nestlé en la Sierra de las Navas, que ha generado un gran nimero de puestos de trabajo y
ha contribuido al peso comercial del pueblo.

El pueblo de Herrera del Duque y la comarca de la Siberia Extremefia estan en una
posicion geografica relativamente aislada de las grandes ciudades y de las grandes vias
de transito de nuestro pais, y eso explica que aqui llegaran mas tarde que a otros lugares
las avanzadillas de la tecnologia y de la globalizacion, y que por eso estos pueblos hayan
mantenido una identidad singular hasta hoy.

De hecho, todavia queda en Herrera del Duque una parte apreciable de poblacion
de edad mayor que lleg6 a vivir en un mundo muy tradicional: muchos fueron pastores
(de ganaderia ovina y caprina, o criadores de cerdos) y agricultores (de olivicultura y
cereal) que trabajaron, con sus manos, en época pre-tecnolédgica, y que llegaron a conocer
unas formas de vida y de cultura que hoy son solo recuerdo. Pero aunque haya cambiado
tanto la vida del pueblo, en muchas memorias quedan todavia ecos de la cultura oral
del pasado. Ese es el patrimonio que me propongo recuperar en este trabajo y en otros
que seguiran, consciente de que esa es una investigacion que hay que hacer, ademas,
con urgencia.

En este primer avance de mi trabajo voy a arrancar con la transcripcion de un cuento
que me comunico por teléfono, el dia 21 de abril de 2020, mi abuelo, José Rodriguez
Zarza, quien nacio en el afio 1939 en Zorita (Céceres), pueblo desde el que emigré junto
a su familia, antes de cumplir los diez afos de edad, para asentarse hasta el dia de hoy en
Herrera del Duque.

José Rodriguez Zarza comenzo a trabajar, como muchos hijos de la posguerra,
a la edad de diez afos, en un mundo en que las condiciones laborales eran precarias,
con jornadas de sol a sol y con la fuerza bruta de las manos como principal herramienta
productiva. La precariedad econémica de aquellos afios le obligd a desempenar diversos
oficios a lo largo de su vida. Entre ellos, el de amendrillero, que consistia en machacar
piedra hasta convertirla en la grava de los caminos; el de carbonero; y el de guardés de
una finca situada en los montes de Cijara, en la que trabaj6 durante mas de treinta y cinco
anos. Gracias al desempeiio de aquellos oficios vivid y conocié muy bien los montes que
rodean a Herrera del Duque; y tuvo un trato intenso con los otros trabajadores con los que
convivia, en un mundo en que la transmision de la cultura era casi siempre oral, y en que
los medios de comunicacion no tenian la presencia que hoy tienen. Se caso en el afio 1964
con mi abuela, Consolacion Garcia Calero, y los dos tuvieron tres hijas. Ambos vivieron
en la finca en la que trabajaron, haciendo regulares visitas a Herrera del Duque, hasta el
afno 2012.
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Mi abuelo cuenta, con la nostalgia de quien conoce lo perdido, que durante las
noches, tras la caida del sol y el final de la jornada laboral, los trabajadores se juntaban
para conversar, contar las novedades y entretenerse. Era en aquellos momentos cuando
surgia el ritual de la transmision de la cultura popular.

El recuerda que

nosotros contabamos cuentos, uno de que sabiamos que eran historias que habian
pasao y otros, el que era asi un poco guason, pos lo unico que hacia que inventaba el
cuento, ensefiaba un cuento de donde quiera.

Uno de los cuentos favoritos de mi abuelo es el que ¢l ha nombrado, a preguntas
mias, Un sefior que le gustaban las mujeres y era cura. Yo lo he titulado, por causa de
su formula mas caracteristica, Mariquita triqui traca, aunque en las multiples tradiciones
orales en que ha vivido ha sido conocido por nombres diversos. He aqui la transcripcion
de la version de José Rodriguez Zarza:

[Un sefior que le gustaban las mujeres y era cural

Resulta de que la cita que tenia con una querida que se busco era... Mariquita se
llamaba ella.

—Triqui.

Cuando ella estaba en forma para ello, decia:

—Sefor cura, traca.

Pero a ver por donde, un dia llega el cura, estaba en la cama con ella, y lleg6 el marido.
Y al llegar el marido, el marido era un agriculto, vivia de la agricultura y de los animales.
Tenia una vaca lechera, una vaca suiza. La vaca suiza tenia un ternero que hacia poco
tiempo que habia nacio, pero le daba la leche en un biber6n para que no se acostumbrase
a mamar de la vaca.

Y resulta de que cuando ya estaba el cura acostao, le cogio y le meti6 en una cuadra,
y le atd en un poste que habia alli en la cuadra, en cueros. Y saco el choto y se le arrimo
y se enre6 el choto con el cura. Le pegd una paliza. Y ahi le tuvo dos dias atao, y el choto
dandole empujones ahi al cura, liando de sus partes.

El resultao es que ya le suerta y dice:

—iHala!

Al poco tiempo paso por la puerta y estaba ella, la mujer, barriendo. Dice, la mujer le
dijo entonces, ya cambio las tornas:

—iSefior cura, triqui!

Dice él:

—iMariquiti,

ni triqui ni traca!

Y dice él:

—Si quiere criar chotos,

que compre vacas.

A continuacidn, transcribiré otras versiones, registradas por otros folcloristas, que
nos permitirdn conocer variantes y ramas diferentes de nuestro cuento. Pero antes quiero
llamar la atencién sobre un hecho interesante: en la version anterior, el cura tiene una
relacion con una mujer casada que esta compinchada con él. Cuando el marido descubre
por accidente el adulterio, le castiga a ¢€l, pero no se dice nada, sorprendentemente, de si
castiga también a la esposa. En casi todas las demads versiones que conoceremos, el cura
es un acosador indeseado contra la mujer.
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Conoceremos ahora otra version de Herrera del Duque. Fue grabada en audio
por Jos¢ Manuel Pedrosa, quien amablemente me la ha cedido, el dia 7 de noviembre
de 1989. El narrador de aquella ocasion fue Tomas Zarate Diajorge, un anciano cabrero
que habia nacido en 1908, narrador de maestria y recursos verbales excepcionales'. «Era
de los cabrerosy, fue la aclaracion que Tomas Zarate hizo acerca del cuento, cuando fue
entrevistado. Como veremos, aqui el cura ejerce de acosador de una joven, y el castigo lo
aplica el padre de ella, no el marido:

[Mariquita, fiique)

Pues aqui en mi pueblo una vé vivia un viudo, y tenia una hija soltera mu guapa. Y
pasaba todos los dias el cura por su puerta a decir misa. Y la muchacha se llamaba Maria.
Y cuando pasaba el cura, decia:

—Mariquita, fiique.

Y la muchacha la pobre no sabia lo que contenia aquello. De mé que ya tanto decirselo,
pos una noche se lo dijo al padre. Decia:

—EI cura que pasa t6s los dias por ahi, mi vecino el cura, dice: «Mariquita, fiique».

Dice:

—Pues mafiana le dices al sefior cura: «fiaca». Y si te dice a qué hora, dices, ti dices:
«a las dos de la tarde, que estoy sola, que no esta mi padre en casa.

Bueno, pues nada, el tio fue y dijo misa, deseando que llegaran las dos de la tarde.
Llegaron las dos de la tarde, fue alla, se fueron a la habitacion, y el padre escondio al lao
de la cama. Llegaron a la habitacion y trat6 de... Dice:

—No, no. Cuando nos acostemos tiene usté tiempo de tocodear todo lo que usté quiera.

Se acosto ella primero, y fue ¢l a acostarse, y le echo el padre la mano a la pierna y le
dice:

—Ven acd, pajaro, que te las vas a entender conmigo.

Y tenia [el padre de Mariquita] una vaca, y se le habia muerto hacia pocos dias, y
habia dejao un becerro. De modo que afuera le habia puesto [al cura] en cueros, y tenia un
huerto con una higuera. Y fue y le colgo de las patas en la higuera con la cabeza pa abajo.

Y soltoé el becerro y dice:

—iPachus!

Alli venga pa alli y pa ac4, venga pa alli y pa aca. Y decia:

—NMariquita fiique, quita el bicho.

Y dice:

—No, si lo llevaba su madre en el vientre y no hacia na. jAguanta y marea!

Cuando [el becerro] le solto [al cura], se fue echando leches y se fue corriendo; [el
padre] le dio la ropa y sali6.

Y al otro dia paso [el cura por donde Mariquita] y no dijo na. Tenia que pasar por alli
todos los dias forzosamente. Y a otro dia pasé y no dijo na.

Por la noche viene el padre del campo y dice:

—¢Qué te ha dicho el cura?

Dice:

—Na.

—Bueno. —Dice— pues maiiana se lo dices ti a él.

De modo que cuando estaba pasando, dice:

—Sefior cura, flique.

Dice:

—No quiero ni a fiique

ni a flaca;

! Véase, acerca de este fabuloso narrador de Herrera del Duque, el trabajo de Pedrosa (2019).
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le dices a tu padre
que quite el becerro
y que compre vacas.

Laversion quereproduciré a continuacion fueregistrada en el pueblo de Fuenlabrada
de los Montes, que se encuentra a unos diez kilémetros de Herrera del Duque, en el afio
1992. La recogié Raquel Alvarez Herrera y fue publicada por Juan Rodriguez Pastor. En
esta version, como en la de José Rodriguez Zarza, quien castiga al cura, es el marido:

[Mariquilla, zipi, zapa]

Era un matrimonio que estaban recién casaos. Ella acostumbraba tos los dias a barrer
la puerta de la casa cuando el cura iba a la iglesia.

Y toas las mafianas, cuando el cura pasaba por alli, la decia:

—M ariquilla, zipi, zapa.

Llegaba al dia siguiente:

—NMariquilla, zipi, zapa.

Y ya tantas veces se lo decia que entonces a la mujer la daba vergiienza y, cuando le
veia venir, agarraba y se metia en su casa. Y ya la mujer se lo dijo al marido, le dice:

—Te voy a tener que contar una cosa.

—¢Qué te ha pasao, hija? jCuéntamelo ta!

—Pos mira, no sé; pero que tos los dias, cuando pasa por aqui er cura, me dice:
«Mariquilla, zipi, zapa».

—Bueno, eso se arregla enseguia. Tu, mafiana, cuando pase por aqui el cura otra vez y
te diga «Mariquilla, zipi, zapa», t le dices: «A la noche, que no estd mi marido en casay.

Asi es que al dia siguiente paso otra vez el cura; ella estaba barriendo su puerta, y la
dice:

—Mariquilla, zipi, zapa.

Dice:

—A la noche, que no esta mi marido en casa.

Asin es que nada, el cura ya estaba el tio...

—Na, esto esta hecho.

Coge, se va, se mete en su casa con ella. Cuando llega er marido...

—iCoflo, hombre, conque se dedica usted también a estas cosas! ;Eh? {No estd mal!

Y entonces el marido tenia unas vacas, que las habia apartado los terneros. Le coge al
cura, le desnuda, le ata con las manos p’arriba y con los pies tocando en el suelo, suelta
los becerros que tenia, ordena las vacas y, seglin suerta los becerros, pone la jarra de leche
y se la echaba p’abajo, y los becerros na mas que zipi zapa, zipi zapa. Ya que le pegaron
un buen sobo, le coge ar cura, le suerta:

—Hala, ya se puede ir usted aonde sea otra vez.

A otro dia por la mafiana estaba la mujé barriendo su puertecita y pasa el cura, y le
dice ella al cura:

—Sefior cura, zipi, zapa.

Dice:

—Si quiere criar tu marido becerros,

que compre vacas. (Rodriguez Pastor, 2001: nam. 110)

OTRAS VERSIONES DEL CUENTO EN LA TRADICION ORAL HISPANICA

El tipo de cuento que estamos conociendo ha sido documentado en muchas
tradiciones orales del mundo hispanico, y aparece en muchas colecciones de narraciones
orales. Esta, por ejemplo, en la gran recopilacién que anotd Aurelio M. Espinosa (hijo)
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en tierras castellano-leonesas justo antes del estallido de la Guerra Civil, aunque fuese
publicada medio siglo después. La que reproduzco es de Medina del Campo (Valladolid),
y fue anotada en 1936. La protagonista vuelve a ser una joven casada, y es su marido el
encargado de castigar al cura inoportuno:

[Maria, riiqui]

Esta era una moza muy guapa, y se casé con un mozo del pueblo. Y el cura del pueblo
se enamoro de ella. Y siempre que iba a misa, la decia el cura:

—Maria, fiiqui.

Y ella se callaba. Y como todos los dias se lo decia, ya fue ella y se lo dijo a su marido:

—NMira, fulano. Todos los dias que voy a misa, me dice el cura «iiqui».

Dice el marido:

—Y (t0? {Qué le dices?

Dice:

—Yo, nada.

Dice:

—Pues, cuando te diga «fiiqui», dile ti «fiaqui». Y si te dice «;a qué hora quieres que
vaya?», dile ti que a las doce.

Y al dia siguiente fue el cura y la dijo:

—Maria, fiiqui.

Y fue ellay le dijo:

—Sefior cura, faqui.

Y dice el cura:

—¢A qué hora quieres que vaya, Maria?

Y dice:

—Vaya ustez a las doce.

Y ya fue. Y estando el cura alli, llego6 su marido del campo. Y ella se fingié asustada
y encerr6 al sefior cura en una habitacion donde su marido guardaba el tabaco. Entré su
marido y le dijo ella:

—Cdémo te has venido tan pronto?

Y dice:

—Porque vengo a dar una vuelta al fumaqui.

Y dice ella:

—D¢jalo pa mafana, hombre. Déjalo pa manana.

Y dice él:

—No, no; ahora.

Cogi6 un palo, entr6 en la habitacion y empezo a dar palos al cura. Por fin pudo salir
y se escapo. Al dia siguiente por la mafiana fue Maria a misa. Y el sefior cura no la decia
nada; pero ella fue y le dijo:

—Sefior cura, fiaqui.

Y dice el sefior cura:

—No quiero ni mas fiiqui ni mas fiaqui,

que tu marido venia mucho al fumaqui. (Espinosa, 1987-1988: nim. 396)

Transcribo a continuacion dos versiones que fueron registradas, en agosto de 1982,
por Julio Camarena Laucirica en dos pueblos de la provincia de Ciudad Real: Fuenllana y
Terrinches (aunque el narrador de esta tltima version era originario de Albadalejo):

[El cura cria chirros a pesar suyo.]
Esto era una mujer que se llamaba Mariquilla. Cuando se la encontraba el cura por la
calle, decia:
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—Mariquilla, triqui.

Y vay se lo cuenta al marido; dice:

—FEl sefor cura, que cuando yo paso por la calle, me dice: «Mariquilla, triqui»...

Dice:

—NMira; cuando diga: «Mariquilla, triqui», vas a decir: «sefior cura, traca».

Y otro dia, entonces ya dice:

—Mariquilla, triqui.

—Seior cura, traca.

—(Cuando?

—Pues esta noche.

Va, llega alli. Y aquel hombre tenia unas vacas, pero tenia un chirro [un ternero].
Bueno, pues ya va el cura alli, lo cogieron entre los dos, le ataron alli a un palo que tenian
en la cuadra y le engancharon el chirro alli en... en la flauta.

Y estuvo alli toa la noche dando zampuchoines el chirro. Y ya, por la madruga, lo
soltaron. Y se fue.

Y ya, por la calle, se encuentra ella al sefior cura y le dice:

—Seior cura, traca.

Dice:

—Ni triqui, ni traca:

si tu marido quiere criar chirros,

que compre vacas. (Camarena, 2012: nim. 390)

La version anterior se ajusta al esquema argumental mas tipico, el del cura que
acosa a una joven casada y es castigado por el ganado vacuno que echa contra ¢l el marido.

Pero la version manchega que vamos a conocer ahora es muy diferente,
porque revela la complicidad sexual de la molinera (la figura de la molinera ha estado
tradicionalmente identificada con la mujer desenvuelta, de costumbres sexuales bastante
libres) y del cura libidinoso. El castigo que el marido propina al cura, no a la esposa, es
diferente también: consiste en uncirle al molino de la almazara de las aceitunas:

[El cura muele en la almazaral.

Esto era en un pueblo manchego que una familia tenia una pequena fabrica, un molino
de moler aceituna, o almazara. Y resulta que ¢él, ademas de tener esto, era arriero. Pero la
mujer se relacionaba con el sefior cura, y siempre que se lo encontraba, para decile que no
estaba el arriero en casa, le decia:

—iQuico!

Y entonces ¢él, a la senal... Era la contrasefia que le daba para que ¢l por la noche fuese
a su casa.

Pero una de las noches, den mita el camino, se volvid el arriero. Y encontro al sefior
cura y le unci6 en los rulos, con un horcate y unos tiros, y le tuvo toda la noche moliendo
aceituna. Al otro dia, asi que le solt6 y se pudo escapar, pues se marcho a su casa.

A los pocos dias, se encuentra esta seflora por la calle al cura y le dice:

—iQuico!

Dice:

—Ni quico ni caco;

el que quiera moler aceitunas

que se compre un macho. (Camarena, 2012: nim. 391)

Las tres versiones que reproduciré ahora fueron recogidas, de nuevo por Julio
Camarena Laucirica, en 1985y 1986, en los pueblos de Corporales, Cain y Castrocalbon,
en la provincia de Leon.
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Son muy variables desde el punto de vista argumental: la primera versidon nos
muestra a una mujer que es acosada por un cura libidinoso al que el padre de ella (no el
marido) castiga con la penitencia de que el ternero ataque sus partes genitales; la segunda
estd protagonizada por una mujer y por un cura que son amantes, antes de que el marido
castigue al cura soltdndole el ternero chupador; y la tercera est4d protagonizada por una
joven que es defendida por sus hermanos (no por el esposo ni por el padre) del indiscreto
acoso del cura, que vuelve a acabar sometido al castigo de los chupetones del ternero:

[Trigui, traca]

Todos los dias pasaba una rubia por delante la puerta el cura, y le decia él:

—iRubia, eh! jTriqui!

Y pasaba otro dia...

—Triqui!

Y se lo conté a su padre. Y le dice el padre:

—T1, cuando te diga «triqui», le dices: «sefior cura, traca»; y si te pregunta a ver pa
qué hora, le dices que pa las cuatro.

Y entonces, el padre de esta tenia un jato en la cuadra, ya grande, y ya llevaba cuatro
o cinco dias ya sin mamar. Y pasa al otro dia la chavala por alli y dice:

—iRubia, eh! jTriqui!

Y le dice la otra:

—Sefior cura, jtraca!

Y le dice el otro:

—¢Pa qué hora?

—Pa las cuatro.

Bueno, pues marcha el cura p’alla y va y le suelta el jato: lo atan al cura y le suelta el
jato a mamar...

Cuando al otro dia vuelve la chavala por alli y el cura no le decia nada.

—Seflor cura, jtriqui!

Y dice el otro:

—iNi triqui ni traca,

el que quiera criar xatos,

que compre vacas! (Camarena, 1991: nim. 179)

[EL cura cria xatos)

Esto era un matrimonio y resulta que se llevaban muy bien. Y el marido, de ese
matrimonio, el hombre, tenia un amigo. Y le dijo, dice:

—~Qye, la mujer tuya es amiga del cura.

—Hombre, no me digas eso, jqué va a ser!; jeso no, eso es imposible!

—Te digo que la mujer tuya es amiga del cura.

—iQue no! jQue no te lo consiento!

—Bueno, ti mira a ver si les coges, que sé€ yo que es amiga del cura.

Va ¢l y prepara un viaje, pa marcharse de viaje, y le dice a la mujer:

—Pues voy pa tal sitio —y le dijo por donde.

Marcho de viaje, pero... se dio la vuelta en el camino. Entr6 pa casica y encontrd por
la noche el cura en la cama con la mujer. Agarr6 al cura, lo llevo pa la cuadra, donde las
vacas, suelta los terneros, le desvistid, le amarr6 a un... alli donde se amarraban las vacas,
y le quiso ... enchingar. Solt6 los terneros y, claro, le debio impresionar.

Al otro dia, el cura se fue, claro, a decir misa. Y en el pedrique decia:

—N4quirris, fidquerres,

el que quiera criar xatos,

que compre vaques!
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Y le contesta una voz de atras, que era el marido de la querida:
—iY el que quiera muller, que la mantenga! jCabréon! (Camarena, 1991: num. 178)

[El cura amamanta jatos]

Habia dos casas vecinas. Y pegaba el corredor de una moza, de una soltera, asi, con
el del cura. Y claro, ella subia pal corredor a coser, y el cura con su libron, leyendo en el
libro. Y él llegaba asi, enfrente de ella y se ponia:

—1iCascarascas, madre!

Ella, nada. Tenia dos hermanos, y les dijo un dia:

—Este, don Fulano, que todos los dias anda paseando por el corredor, y yo estoy
cosiendo, a lo mio, y me dice esto:...

Y un hermano le dijo:

—Pues ti mafiana, cuando él diga: «Cascaras, madre», tu di: «Cascaras, padre», a ver
en qué para.

Y el padre de la chica, antes, como no habia coches ni camiones, ni nada, marché con
un ternero a La Bafieza; marcho y quedo ella con los hermanos.

Bueno, aquel dia empez6:

—iCascarascas, madre!

Dijo ella:

—iCascarascas, padre!

—iCascarascas, madre!

Tanto uno: «cascaras, madre» y otro: «céscaras, padre», brinco pa ella. Los hermanos,
como estaban al tito, le echaron las ufias. Y dijeron:

—¢Qué sucede? ;Qué anda usté haciendo por aqui! jQué tiene usté que subir pa mi
hermana?

Y lo bajaron y lo ataron a un poste y lo desnudaron: como su madre lo habia parido,
(eh? En esto, pues lleg6 el padre, y no vendio el ternero. Desenganch6 la mula, bajo con
el ternero, el ternero corrié y aquel estaba atao al poste, y fue y ya sabe...: pens6 que era la
vaca... Y el ternero se le prendid pal «chismey: pens6 que era la teta de la madre.

Bueno, y hasta que los otros agarraron al ternero y lo prendieron. Y al otro le dieron la
ropa y volvid pa su casa.

Y esotro dia, volvieron al corredore... ella cosiendo ...

—iCascarascas, padre!

Cuando dice el:

—iCascarascas, cuerno,

tu padre si quiere criar jatos,

que los crie en los infiernos! (Camarena, 1991: nam. 177)

CATALOGOS, TIPOS, RAMAS: EL CONFLICTIVO TIPO MISCELANEO ATU 1730

El cuento que yo he titulado Mariquita triqui traca por causa de la férmula que
aparece en una version que yo mismo recogi en el pueblo de Herrera del Duque (Badajoz)
conoce docenas de variantes en lugares diferentes del mundo hispanico. Tantas que su
catalogacion y su analisis caso por caso podrian llenar un articulo mas extenso incluso
que este. No descarto hacer ese trabajo en el futuro.

Hasta hoy, varios investigadores ilustres han publicado versiones recogidas (casi
siempre) por ellos mismos y acompanadas por aparatos criticos de identificacion de
versiones muy nutridos. Todos, en sus respectivas monografias, han asociado este cuento
al tipo miscelaneo ATU 1730 del catdlogo de cuentos internacionales de Aarne-Thompson
de Uther (2004) y han ofrecido elencos mas o menos extensos de versiones orales. Entre
estas colecciones-catalogos cabe citar, como referencias imprescindibles, las de Aurelio
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M. Espinosa hijo (1987-88), Julio Camarena Laucirica (1991, 2012), Anselmo J. Sanchez
Ferra (1998, 2010, 2014), Jos¢ Luis Agundez (1999), Isabel Cardigos (2006), Rafael
Beltran Llavador (2007), Camifio Noia Campos (2010) y Angel Hernandez Fernandez
(2013). Del analisis de las versiones y de los aparatos criticos que ofrecen todas estas
compilaciones se puede deducir que no han sido documentadas versiones del cuento, que
sepamos, ni en Catalufia ni en el Pais Vasco, y que su presencia en Hispanoamérica es
muy escasa: se limita a unas pocas versiones documentadas en Chile por Pino Saavedra
(1960-1963: nums. 216y 217; y 1987: nim. 71).

Quien conozca el cuento oral espafiol sabra bien que el tipo ATU 1730 es una
especie de cajon de sastre en que han ido a confluir con gran desorden argumentos muy
diferentes que hasta ahora no han sido correctamente discernidos. De hecho, la sintesis
argumental que hace Uther se acomoda muy mal al cuento que aqui estamos llamando de
Mariquita triqui traca.

Esto es lo que dice Uther:

ATU 1730

The Entrapped Suitors. Miscellaneous type. (Including the previous Types 1730A%*
and 1730B*) A pretty, faithful wife is courted by three men (usually clergyman). With her
husband’s consent, she invites them to a private rendezvous. Before the first man’s wishes
are gratified, the second arrives and the first must hide in an uncomfortable position.
When all three of the lovers are caught thus, they are killed or punished in some other
manner, or are ridiculed or made to pay a ransom [K1218.1, cf. K1218.2]. Cf. Types
882A*, 1359A, and 1359C.

Combinations: 882A*, 1536D.

Esta claro que este tipo de cuento (que, por cierto, estd muy difundido), con tres
pretendientes castigados en vez de uno, es diferente del tipo de cuento de Mariquita triqui
traca. Los dos son tipos distintos, aunque tengan motivos argumentales en comun, y
circulan de manera auténoma en la tradicion hispanica.

Para que podamos distinguir mejor las diferencias tipologicas del cuento de los
tres pretendientes chasqueados y de Mariquita triqui traca, reproduzco a continuacion
una version del primero que fue registrada por Jos¢ Manuel Pedrosa en el pueblo de
Fuente del Maestre (Badajoz) el dia el 29 de junio de 1990. El narrador fue el sefior
Fernando Garcia Gomez, quien habia nacido en 1907:

[La casada chasquea al cura, al sacristan y al monaguillo].

Este era el de una mujer que se llamaba Lucia, una buena moza, guapa, y habia en la
calle un cura que vivia vecino. Y cada vez que salia a la calle la llamaba Mesias. Salia a
la puerta, pasaba el cura y decia:

—iDe buena gana, de buena gana...!

Hasta que un dia se lo dijo ella al marido.

—NMira que este tio cada vez que pasa este hombre me tiene que decir esto.

Dice:

—Pos consiéntelo.

Con que al cura le dijo ella:

—Venga usté p’acd mafiana.

Se lo dijo al sacristan, que era también... Dice:

—iPues yo también voy!

Y el monaguillo dice:
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—Yo también voy.

Con que van los tres, y qué casualida, que entraron en la casa, y a la miajina, jpum!,
jel mario!

—Ay, sefior cura, mi mario. Métase usté ahi en unas tinajas.

En unas tinajas de una bodeguita que tenian, cada uno en una tinaja. Llega ¢l y le dice
la mujé para hacerse el paripé:

—Sus, hombre, ;como te has venio ya?

—iSe ha puesto el dia mas malo! Y ya que no se puede trabajar en el campo me voy a
enrear y voy a fregar la bodega.

Con que puso un caldero de agua caliente y a la primera es la del cura. Le echd una
poca de agua, pego el tio un resoplio:

—iAy, me he quemao

por una mala tentacion

que me ha dao!

iToma mil pesetas que tengo!

Llego a la del sacristan. La misma:

—Eh, que yo no tengo na mas que quinientas pesetas.

Llega a la del monaguillo y dice:

—Pues yo no tengo nada.

Dice:

—Pues ti vas a dar ‘1l avio.

Le manda a los tirantes:

—Desatacate.

Le puso una vela en el culo y se estaba en la tinaja alumbrando pa abajo con el culo.

Con que al domingo siguiente habia misa. Y ella, con mil quinientas pesetas de aquellas
veces, ya ves, guapa que era, una peineta y una mantilla, y iba a la iglesia y estaban los
tres diciendo misa.

Mira el cura para atrés y dice:

—iMirarla qué ancha viene Mesiiiia!

Y salta el sacristan:

Y salta el monaguillo:

—iY yo por no tener dinero

ponia el culo de candeleeeeero!

Las evidentes diferencias tipoldgicas que hay entre el cuento de los tres
pretendientes burlados por la casada y su marido y el cuento del cura burlado por
pronunciar Mariquita triqui traca prueban lo desajustado que ha quedado el tipo ATU
1730 en el catadlogo de Uther. Y no es ese el Gnico problema que plantea, porque hay otros
tipos y ramas mas o menos autdbnomos o independientes que han sido metidos a la fuerza
dentro de esa casilla tipoldgica, cuando todo indica que el panorama hubiera quedado mas
claro si hubieran recibido nimeros de catalogo diferentes. Aunque tampoco habia una
discriminacion perfecta, el anterior catdlogo de Aarne-Thompson (1981), que distinguia
varios tipos-ramas diferentes (AT 1730, AT 1730A* y AT 1730B*), era mucho mas
matizado:

AT 1730.

The Entrapped Suitors. The parson, the sexton, and the churchwarden visit the beautiful
woman. The three undressed men are hidden when the husband comes home. The woman
invites guests. The three chased off.
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AT 1730A%.
Seducer Led into Pigsty. A gentelman lays snares for a maiden. She entices him into a
pigsty and locks him up.

AT 1730B*.
Lover Left Outside Naked.

No es que las tres ramas que se distinguian en el viejo catalogo de Aarne-Thompson
fueran la panacea ni diesen acogida clara y univoca a todas las variables, porque tampoco
alcanzaban a cubrir la selvatica casuistica de cuentos de chascos a curas que se conocen
en la tradicion oral hispanica. Pero aquella era por lo menos una clasificacion mas ductil
y flexible que la unificacion en un tipo tinico propuesto en el posterior catdlogo de Uther,
del que se puede decir que ha creado, por lo menos en el dominio del folclore hispanico,
mas confusion que la que ya habia.

Angel Hernandez Fernandez escribid, por ejemplo, lo siguiente:

Encaja este argumento en el tipo 1730 que Uther llama «miscelaneoy; sin embargo,
donde resulta mas claramente reconocible es en la descripcion que 1. Cardigos hace del
subtipo AT 1730 A*, integrado en 1730 en la mas reciente revision del catalogo (Hernandez
Fernandez, 2013: 268).

Isabel Cardigos, a quien se refiere Hernandez Fernandez, distinguid estos dos
tipos:

Cardigos 1730, The Entrapped Suitors.
Cardigos 1730A, Tic-Tac, Seducer Led into Pigsty.

Esta discriminacion en dos ramas, la segunda de las cuales incluye la formula
Tic-Tac, ofrece a nuestro cuento de Mariquita triqui traca una clasificacion tipologica
potencial (Cardigos 1730A) clara y perfilada, pero sigue dejando sin casilla a otros
cuentos de chascos de curas que siguen corriendo por la tradicion oral hispanica y que no
encuentran una casilla de tipo que los acoja de manera indiscutible.

Quien con mejor intuiciéon y eficacia ha intentado aportar soluciones a esta
conflictiva cuestion, fue Julio Camarena Laucirica. Lo hizo en proyectos y publicaciones
que quedaron, por desgracia, incompletos y postumos. Es posible que hubieran quedado
mas afinados si hubiera tenido tiempo para rematar el enorme catdlogo de cuentos
satiricos en el que trabajaba (en colaboracion con el también finado poco después, en
2007, Maxime Chevalier), antes de su prematura desaparicion en 2004.

Por suerte para nosotros, han quedado indicaciones mas o menos claras acerca
de las ideas que Julio Camarena Laucirica tenia en relacion con los cuentos satiricos
(incluido el tipo ATU 1730) en su libro postumo Cuentos tradicionales recopilados en la
provincia de Ciudad Real (11), aparecido en 2012, que ya he citado antes; y también en la
clasificacion que hizo de los cuentos registrados en las décadas de 1980 y 1990 por José
Manuel Pedrosa en Extremadura y Andalucia: una coleccion que esta todavia inédita, y
que sera publicada, esperemos que pronto, con el apéndice con las clasificaciones que
Camarena Laucirica envid a Pedrosa antes de su fallecimiento.

La clasificacion que hizo Camarena en esas dos obras, refleja mucho mejor la
casuistica de los cuentos de chascos de curas que circulan por el mundo hispanico que la
clasificacion rigida e indiscriminada que propuso Uther.
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En su propia coleccion postuma de cuentos ciudadrealefios, Camarena Laucirica
edito y catalogd versiones de estos cuentos:

Num. 389 de su coleccion. El monaguillo, el cura y el sacristan cortejan a la panadera.
La catalogacion que dio: AT 1730.

Num. 390 de su coleccidn. El cura cria chirros [terneros] a pesar suyo. [Es paralelo
de una modalidad del cuento de Mariquita triqui tracal.

Num. 391 de su coleccion. El cura muele en la almazara [es paralelo de una modalidad
del cuento de Mariquita triqui tracal.

La catalogacion la dio para los dos cuentos: AT (variante de) 1730 [1730C].

Num. 392 de su coleccion. El cura pare chotos.

La catalogacion que dio: No indexado. [Es rama autébnoma, pero tiene alguna relacion
con el cuento de Mariquita triqui traca, porque su protagonista es un cura que, tras acosar
a una joven con estrategias distintas de las que ya conocemos, recibe el castigo de que un
choto lama y mastique sus o6rganos genitales].

Num. 393 de su coleccion. Ay, Mariquilla, Maricuela.

La catalogacion que dio: AT 1730B*. [Es rama autébnoma. Su protagonista es una
mujer acosada por un hombre ciego. Compinchada con el marido, la mujer invita a su casa
al ciego, y luego le dejan en calzoncillos en la plaza.]

Ademas, Julio Camarena Laucirica editd y catalog6, en su coleccion de cuentos
manchegos, una version recogida por ¢l mismo de un relato que nos interesa porque
sabemos que se contamina ocasionalmente, como espero probar en un estudio mas
ambicioso, con el cuento de Mariquita triqui traca.

Num. 308 de su coleccion. La borrica en la cama.

La catalogacion que dio: AT 1440. [Es un tipo diferente: un cura compra a un marido
los derechos sexuales sobre su esposa; pero cuando espera que el marido le envie a su
esposa, el marido le envia una burra muerta que los criados meten en la cama del cura;
cuando este se acuesta, se lleva el chasco de su vida.]

Detallo a continuacioén la catalogacion que Julio Camarena preparé para la
coleccion de cuentos extremefios y andaluces, todavia inéditos, de Jos¢ Manuel Pedrosa:

Num. [9] de la coleccion. La casada chasquea al cura, al sacristan y al monaguillo.
La catalogacion que dio: AT 1730.

Num. [24] de la coleccion. «[Mariquita, fiigue]». [Se trata de la version narrada en
Herrera del Duque por Tomas Zarate Diajorge que ya he editado en este articulo].
La catalogacion que dio: AT 1730C.

Num. [26] de la coleccion. [El hijo sabio]. [Es version narrada en Herrera del Duque
por, una vez mas, Tomas Zarate Diajorge].

Es un tipo contaminado, compuesto por E/ cura, el sacristan y el monaguillo galantean
+ El hijo listo cubre con sabanas los bueyes para que la merienda del amante vaya a su
padre

La catalogacion que dio: AT 1730 + AT 1358C
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Num. [32] de la coleccion. [El cura, el sacristan y el monaguillo muelen)
La catalogacion que dio: AT 1730.

Num. [101] de la coleccion. [El cura corrido].

Es un tipo contaminado, compuesto por El cura es echado en camisa de casa de la
casada + Mozos portan la colmena con el cura + La miel salobre.

La catalogacion que dio: AT 1730B* + Motivo Th K335.1.6.1 + Motivo Th K335.1.6.3.

La conclusion que podemos obtener de la suma de todos estos datos es que Julio
Camarena Laucirica vinculd estos numeros con los siguientes cuentos:

-Camarena 1730: lo asignd al cuento de los tres pretendientes de la mujer casada,
que reciben, uno detras de otro, un chasco urdido por ella y por su marido;

-Camarena 1730A: dej6 esta casilla vacia, a pesar de que tanto Aarne-Uther como
Cardigos asignaron ese numero a los cuentos del tipo de Mariquita trica traca.

-1730B (o 1730B*, con el asterisco que indica que no es categoria definida en el
catalogo de Uther): lo asigno al cuento del pretendiente indiscreto atraido a la casa de la
mujer, que recibe el chasco de ser arrojado desnudo a la calle;

-1730C (o 1730C*, con el asterisco que indica que no es categoria definida en
el catalogo de Uther): asignd este nimero a los cuentos de la familia de Mariquita trica
traca, tanto a los que terminan con el castigo del ternero chupador como a los que terminan
con el castigo de la molienda forzada.

EL ROMANCE DE LA MUJER DEL MOLINERO Y EL CURA Y EL CUENTO DE MARIQUITA
TRIQUI TRACA

Es facil imaginar que con tal afluencia de versiones y de ramas, algunas
ocasionalmente cruzadas y contaminadas, la dilucidacion que debemos a Julio Camarena
Laucirica del tipo ATU 1730 es sumamente clarificadora, aunque nosotros debamos darla
todavia por provisional, porque para poder compulsarla como se debe hacer sobre la
pluralidad de todas las versiones, se precisaria un espacio del que ahora no disponemos.

Aplazo, pues, la transcripcion, el cotejo y el estudio de los relatos, las ramas y las
versiones que he ido indicando, y de otros muchos que saldran al paso, para un articulo que
llegara pronto. Y me limitaré ahora a reproducir una version del muy difundido romance
tradicional de La mujer del molinero y el cura (se le conoce también como La mujer del
tahonero y el cura'y como El entremés), que fue registrada por Alberto Alonso Fernandez
en el pueblo de Ochavillo del Rio (Cordoba) en 2009. Es version que se puede escuchar
(y cuya transcripcion se puede leer) en el Corpus de Literatura Oral de la Universidad de
Jaén, que dirige el profesor David Maiiero.

Las coincidencias argumentales del romance de La mujer del molinero y el cura
con varios de los cuentos que hemos conocido, sobre todo con el de Mariquita triqui
traca, y en concreto con la rama que presenta el castigo mediante la molienda forzada (y
no mediante los chupetones del becerro en el sexo del cura) son tan evidentes que permiten
concluir que este romance es una version en verso y cantada de la forma narrativa, en
prosa, de una de las ramas del cuento:

Si usted me escuchara un rato le contaria el entremés,
lo que le pasé a un troneras un dia con su mujer.

La visita un padre cura y le pisaba los pies.

Se lo dice a su marido y le dijo: —Est4d muy bien;
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citalo para esta noche y ponle bien de comer—.

Estando los dos cenando, el pae cura y la Isabel,

lleg6 el marido a la puerta, diciendo: —Abreme, Isabel.
—Padre cura, jes mi marido!, ;donde meteré yo a usted?
—Meéteme en aquel costal méteme en aquel fardel—.
Estando los dos cenando, el marido y la Isabel:

—¢Qué hay en aquel costal?, ;qué hay en aquel fardel?
—Hay un poquillo de trigo que ha caido que moler.
—~Coge la luz y miraremos que ese trigo quiero ver—.
Descubri6 pelo y corona y un sombrero calafiés.

—Hola, hola, padre cura, ha venido usted muy bien; [Com.]
tengo la mulilla coja y lo va a moler usted—.

Lo engancharon a la una, lo soltaron a las tres.

Y al otro dia de manana, a misa fue la Isabel.

—Hola, hola, padre cura, hola, hola, padre Andrés,

vaya usted esta noche a casa a que usted me pise el pie.
—~Que te lo pise el demonio, yo bastante moli ayer. (Fernandez, 2009)

Mucho se podria escribir, aunque no tengamos espacio ahora para ello, acerca del
romance de La mujer del molinero y el cura, cuyo argumento estd ligado sin duda a los
cuentos de chascos de curas, muy en especial al de Mariquita triqui traca (y a larama que
concluye con la molienda forzada).

Ahora es el momento solo de compararlo con una joya excepcional de la literatura
oral hispanica: un cuento que forma parte de la asombrosa coleccion que registrd José
Maria Dominguez Moreno en el pueblo cacerefio de Ahigal, y cuya trama esta tan cercana
a la del romance de La mujer del molinero y el cura como a la de la forma de Mariquita
triqui traca que termina con la pena de molienda del cura. Este cuento ahigalefio es,
de hecho, absolutamente singular por uno de sus motivos, que no habiamos localizado
hasta ahora en los cuentos de la familia de Mariquita triqui traca, y que es muy propio
en cambio, del romance de La mujer del molinero y el cura: el de la conspiracion de la
molinera y del molinero para atraer a la trampa al cura.

El cura y la molinera.

Esto era que era un molinero y la su mujel, que tenian un molino pa moler el trigo.
Tenian que moler mucho, y lo que pasa es que no habia agua pa poder moler, que el rio no
tenia ni na de agua pa moler. Pos ya tenian un burrino, que molian con el burro, pa mover
la ruea con el burrino. Pero de tanto moler el probé burrino, de tanto trabajar, pos na, que
se murio to eslomaito. Y el molinero le dicia a la su mujer, a la molinera:

—¢:Qué vamos a jacel? No hay agua en el rio y encima mos se ha muerto el burro.
iCon to lo que tenemos que moler! Si por lo menos teniéramos perras pa comprar otro
burrino.

Eso se lo dicia a la su mujel, que la su mujel era mu apana, y dice que le dicia la su
mujel:

—Eso lo arreglo yo antes de por la noche.

De mo que va pa la casa del cura y llama a la puerta y sale el cura pa la su puerta:

—Catalina, cuanto tiempo sin velte. Tl me contaras lo que te trae pa aqui.

Y Catalina, que la molinera se llamaba Catalina, va y le dice la Catalina:

—Usté me dijo un dia que le gustaria jacer conmigo triqui triqui. Pos si sigue en lo
mesmo, lo espero en el molino a la puesta del sol, que el mi hombre se ha io a comprar
talegas y no glielve hasta que amaneza.
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A la puesta del sol ya estaba el cura en el molino. Y le dice la molinera, la Catalina, le
dice al cura:

—Usté tranquilo, sefiol cura, usté tranquilo, que tenemos toita la noche pa jacel triqui
triqui.

Va el cura y se quita la sotana, y la Catalina:

—Traiga pa aca la sotana, que la guarde en el arcon pa que no coja polvo.

Aluego va el cura y se quita los pantalones, y otra vez la Catalina:

—Sefiol cura, traiga pa aca los pantalones que los guarde en el arcon pa que no cojan
polvo.

Cuando ya se iba quitando el cura los calzoncillos, que llaman a la puerta:

—Catalina, abre la puerta. Catalina, que me he pensao dejar la compra de las talegas
pa mafiana.

Y empieza la Catalina:

—Ese es el mi hombre. Ahora entra y mos mata. Asin que vistase de corriendo, sefiol
cura, que si lo encuentra casi desnii mos mata a los dos. ;Qué mentira le cuento? ;Qué
mentira le cuento?

Antes de empezar a vestilse ya estaba el molinero endrentro, y ve al cura medio corato.
Y antonces el molinero:

—¢No estaria usté con la mi mujer jaciendo triqui triqui? Porque los mato.

Y la mujel:

—iMira, que eres desconfiao! Resulta que esta manana me io a confesar y le dicho al
sefol cura que mos se habia muerto el burro y que estdbamos en un aprieto mu grande
de no poder mole. Me ha dicho que si ¢l podia jacer lo del burro, y yo le dije que giieno,
que una ayuina siempre viene bien. Asin que aqui estaba pa ayuarmos. Si se ha quitao la
sotana y los pantalones es pa no ensucialos, que por eso se los tengo yo guardaitos en el
arcon. | Es verda, sefiol cura, o no es verda?

—To verda, verda.

Coge el molinero y le dice al cura:

—Usté perdone que uno haiga sio tan desconfiao. Pero no sabe lo bien que me viene la
ayua, mas que tengo que tener molias pa mafiana cien fanegas de trigo.

Asin que le engancha to los atajarres del burro y le planta las orejeras, que las orejeras
son pa que no se maree de dar glieltas. Aluego lo pone a dar giieltas moviendo las rueas
toita la noche. Y el molinero y la su mujel echando los granos por la tolva. Toa la santa
noche sin parar pa moler las cien fanegas de trigo. Cuando ya lleg6 la manana le dice el
molinero al cura:

—Coja la sotana y se vaya a descansar, que la Catalina y yo le queamos mu agraecios.

Se jue pa casa el cura to eslomaito, que no se levantd en tres o cuatro dias. Ya que
barrunt6 que se habia levantao va la Catalina pa la casa del cura, y le dice al cura:

—Seflol cura, venga pal molino que jagamos triqui triqui, que el mi mario no esta y no
giielve hasta manana.

Y va el cura, y le contesta el cura:

—Catalina, Catalina,

comprate un burro si quieres jarina.

Es que el cura ya qued escarmentao de los apafios que tenian el molinero y la Catalina
pa enganchalo pa moler. (Dominguez Moreno, 2011: num 192)

CULTURA POPULAR, ANTICLERICALISMO Y BIOPOLITICA

No es este articulo el lugar mas adecuado para insistir en lo que ya ha sido dicho
muchas veces, por infinidad de eruditos: que la cultura popular, y con ella la literatura
oral, se caracterizan por ser espacios de resistencia ideoldgica y politica, ademas de
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verbal, frente a las imposiciones de las élites. Elites entre las que cabe contar no solo a
las clases de la realeza y la nobleza, a los grandes y medianos propietarios, a los altos y
medios funcionarios, sino también al clero.

El clero ha sido tradicionalmente, durante siglos, la élite con la que el pueblo ha
estado mas en contacto, y la que ha intentado ejercer un dominio mas estrecho sobre los
que estaban debajo, puesto que el clero dictaba normas que afectaban a lo mas intimo:
a las creencias, la espiritualidad, las costumbres, los rituales, los discursos de la gente
comun.

La respuesta de las clases populares no podia darse abiertamente en el &mbito de
la rebelion politica y social, ya que en ese terreno los sometidos llevaban todas las de
perder. Pero si en el ambito de los discursos. De ahi la gigantesca cantidad y variedad
de los cuentos, chistes, parodias anticlericales que han sido producidos durante siglos
por las clases sometidas. La mayor parte de esas parodias, muchas de las cuales serian
improvisadas, se habran perdido y olvidado, por la presion de la censura y porque su
transmision fue fundamentalmente oral, y por eso efimera. Pero las parodias populares
contra los curas que han quedado documentadas, aunque son una parte muy pequeia
de las que hubo, son muchas y muy interesantes desde el punto de vista filologico,
antropologico, socioldgico, historico. El cuento de Mariquita triqui traca registrado en
Herrera del Duque, y su compleja familia de paralelos y de relatos parecidos, son un
ejemplo entre muchos mas que hay de ese repertorio.

Todas las variantes de Mariquita triqui traca son burlas contra la prepotencia del
clero en varios niveles: en el nivel del abuso de poder (es decir, de su posicion politica),
en general, sobre sus fieles; en el del abuso sexual (los curas protagonistas son acosadores
sexuales de sus feligresas e inductores a su adulterio, y el cuento censura y castiga ese
comportamiento); y en el nivel del discurso: el triqui traca que pronuncia el cura es
una frase hecha, una contrasefia, un rito verbal que el sacerdote pronuncia con tanta
desenvoltura como cuando el clérigo emite otros tipos de discurso acufiados: la oracion,
el sermon, la confesion. El que el cuento de Mariquita triqui traca nos muestre a un cura
que pretende ejercer abusivamente su autoridad sobre los demas utilizando esa formula,
que ademas es torpe y ridicula desde el punto de vista poético, y ademas tiene obvias
connotaciones sexuales, es la causa de que el pueblo responda con su parodia no solo
moral, social, politica, sino también discursiva, verbal.

En el cuento de Mariquita triqui traca se aprecia muy bien, ademas, que en cuanto
el cura pronuncia su breve y grosero triqui traca, la mujer acosada por ¢l pone en marcha
un dispositivo verbal mas complejo y eficaz: un didlogo con algiin familiar (padre, esposo,
hermanos...) con los que planea la burla y el escarnio del cura. La derrota del verbo inepto
del clérigo (el representante de un estamento dominante) frente al verbo inteligente de la
humillada plebe es una constante que se repite en la mayoria de los «cuentos de curasy,
y que adscribe al cura que protagoniza este cuento, como a tantos otros, a la categoria de
los «anti-héroes malos traductores», al gremio de los usuarios deficientes de la palabra,
que pierden la partida frente a quienes utilizan formas del discurso mas elaboradas e
inteligentes que las de ellos®.

Otra conclusion muy interesante que se puede deducir del cuento de Mariquita
triqui traca es que el escarnio contra el cura abusador es tramado, primero verbalmente y
luego poniéndolo en practica, por la alianza estrecha entre la mujer acosada y su familiar

2 Sobre las categorias del héroe o del anti-héroe mal traductor, que puede ser tragico o comico seglin los
casos, véase Pedrosa, 2018.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5466
~104 ~



J. Bautista RoODRIGUEZ, «EL CUENTO...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 87-108

(esposo o padre, normalmente). El papel que la mujer ocupa en el cuento es, por eso,
relevante, activo. En ocasiones, incluso protagonista, porque hasta hay alguna version
en que es la molinera quien toma la iniciativa y quien provoca el deseo libidinoso del
cura con la intencidn de atraerle hacia una trampa y burlarlo. Hay también algunas pocas
versiones en que la esposa es adultera; pero curiosamente, el castigo del esposo no recae
sobre ella, sino que se ensafia sobre todo con el cura. El papel enérgico de la mujer en
el repertorio de los cuentos de curas, y su capacidad ocasional para evitar los castigos y
salir indemnes de sus aventuras amorosas, revela que la cultura popular ha solido pintar
a muchas mujeres como personajes capaces de actitudes y acciones resueltas, vigorosas,
capaces de defender su autonomia personal e incluso su libertad sexual.

La tirania que en muchas ocasiones y en muchas obras literarias ejerce el cura
contra su feligresia, en especial contra la femenina, permite la comparacion con lo que
Michel Foucault (2007; 94-95), en su inquietante monografia sobre Los anormales,
definié6 como el monstruo politico. Foucault, quien estudié en profundidad las formas
del discurso asociadas a la autoridad religiosa (el sermon y, sobre todo, la confesion),
no dedico tanta atencidn, por desgracia, al chiste anticlerical. Ojald lo hubiera hecho,
porque de ¢l se hubieran podido esperar reflexiones trascendentales sobre esta forma del
discurso. El ejemplo de Mariquita triqui traca, o el corpus en general de los cuentos
de curas, con sus torneos de palabras en que el cura se muestra como un inepto verbal
y queda por lo general humillado, permite que nosotros podamos crear, siguiendo el
modelo del monstruo politico propuesto por Foucault, la figura del monstruo verbal, que
identificaria a aquel que pretende ejercer sus abusos mediante usos muy codificados de la
palabra.

Es importante sefialar, ademas, que el espacio en que se desarrolla este cuento no
es el de la iglesia, que seria el recinto de poder mas natural del cura. El paisaje de este
cuento es el de la calle e incluso el de las casas de las victimas. Eso es inquietante. El cura
cree que puede imponer su autoridad tirdnica en todo el recinto del pueblo, y no solo en
su iglesia. Quiere ser el duefio de espacios, de vidas, de cuerpos que no le pertenecen. Ello
intensifica su caracterizacion de monstruo politico, de tirano que aspira a ser omnipotente
y omnipresente.

Mucha literatura escrita y candnica ha tomado prestada la satira anticlerical de la
fuente inagotable de la tradicion popular: el Decameron, los Cuentos de Canterbury, La
Lozana andaluza, Gargantua y Pantagruel, el Lazarillo de Tormes, La picara Justina,
La Regenta... son obras maestras de la literatura universal que estan protagonizadas por
clérigos que encarnan toda suerte de vicios y pecados, con uno que va muy por delante de
los demas: el del abuso sexual.

Algunas de las causas y de los textos precursores de esta tradicion los detecto ya
Bajtin. Vale la pena leer estas reflexiones suyas, al final de las cuales comenta un cuento
acerca de un cura que es castrado por sus victimas. Ello abre un panorama nuevo de
sugerencias, porque podria tener una relacion muy significativa con nuestro cuento de
Mariquita triqui traca, con el cura cuyo falo no es castrado, pero si maltratado, al final,
por un becerro, en una escena que podria ser interpretada como un amago o simulacro o
metafora de la castracion:

En la literatura recreativa latina de los siglos XII y XIII, las imagenes del banquete, asi
como las que se hallan ligadas a la virilidad, estan habitualmente concentradas en torno
a la figura de un monje borrachin, gloton y disoluto. Esta imagen es por demas compleja
e intermitente. En primer lugar, al estar entregado a la vida material y corporal, el monje
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se halla en contradiccion brutal con el ideal ascético al servicio del cual se supone que
esta[...].

Examinaremos una historia de este género que gozaba de gran popularidad. Su tema
es bastante simple: un monje tiene la costumbre de pasar sus noches con una mujer
casada hasta que un dia el marido lo descubre y lo castra. Los autores compadecen
mas al monje que al marido. Para caracterizar (ironicamente) la «castidad» de la dama,
se cita el nimero de sus amantes, que sobrepasa toda cifra verosimil. De hecho, esta
historia no es otra que «la farsa tragica de la pérdida del falo del monje». El nimero
importante de manuscritos que conocemos del siglo XIII dan testimonio de su
popularidad. En muchos de ellos aparece bajo la forma de una «alegre homilia», mientras
que en el siglo XV adquiere la forma de una «Pasion». En el Codex parisinus, se titula
Passio cuiusdem monachi. Presentada como una lectura evangélica, comienza con las
palabras: «En aquel tiempo...». De hecho, es una verdadera «pasion carnavalescay.
(Bajtin, 2003: 264-265)

El viejo cuento medieval que llamo la atencion de Bajtin no es un paralelo estrecho
del cuento de Mariquita triqui traca (aunque se acerca a alguna de sus ramas en que la
mujer si comete adulterio con el cura y fraude hacia su marido). Pero su final, con la
castracion del cura a manos del marido, si que se puede relacionar con el final del cuento
de Mariquita triqui traca, en que un becerro, novillo, vaca, etc., chupa el falo del cura. A
nadie se le oculta que si un animal de esa especie la emprende con un falo, es imposible
que el varén victima de ese acto no quede castrado.

De una lectura profunda del cuento de Mariquita triqui traca no puede sino
deducirse, por eso, que el cura primero prepotente y confiado en su poder politico y
verbal y en su vigor sexual, se quedo al final humillado en todos los aspectos: desposeido
de autoridad, engafiado por aldeanos que tenian mas pericia verbal que ¢él, y despojado, al
menos simbdlicamente, de sus 6rganos genitales.

Apreciamos de este modo hasta qué punto el cuento de Mariquita triqui traca,
que una lectura superficial podria interpretar como un simple y trivial chiste, sin mayor
interés, nos desvela en realidad una especie de campo de batalla en que queda escenificada
una vez mas el triunfo de la clase popular y de su palabra sobre la clase hegemonica y
la suya, con un despliegue de simbolos que impresiona por su complejidad y eficacia,
cuando pueden ser descifrados.

El que este de Mariquita triqui traca, y todo el amplisimo repertorio de cuentos
de curas que ha sido documentado en la tradicion oral insista en este esquema del triunfo
en el terreno del simbolo y de la ficcion del sometido sobre el sometedor, nos avisa de
que seria muy provechoso analizar e interpretar estos relatos desde el punto de vista de
la biopolitica: la disciplina que se encarga de estudiar las conflictivas relaciones entre
historia, politica, vidas y formas del discurso de la gente. No hay muchos repertorios
literarios que inviten a pensar en las tensas relaciones entre las clases politicas de élite y
del pueblo bajo, entre las culturas de los dominantes y de los dominados y que tengan la
libertad, la naturalidad, la sinceridad de los llamados cuentos de curas.
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ABSTRACT. The aim of this paper is to provide
evidence for three themes related to ‘botanical
bosom serpents’, i.e. stories about plants
growing in and on bodies. First, the sprouting
of flowers from the body in medieval Christian
tales, to be contrasted to ‘bottom flowers’
attested in Dutch profane paintings produced
in the later Middle-Ages; second, the presence
of botanical bosom serpent narratives in Japan;
and, third, the topic of plants growing in, and
on animals in oral traditions and works of
natural history.

KEeyworps: botanical bosom serpent, plants,
flowers, parasites

INTRODUCTION

ResumeN. El objetivo de este ensayo es ofrecer
mas materiales e interpretaciones relacionados
con el topico de la botanical bosom serpent,
es decir, con historias acerca de plantas que
crecen en el interior o en la piel de los cuerpos.
En primer lugar, analizo el tema del brote de
flores sobre el cuerpo, que aparece en cuentos
cristianos medievales, y que contrasto con las
‘flores que nacen de los traseros’ que aparecen
en pinturas profanas de Holanda en la Edad
Media y el Renacimiento; en segundo lugar,
estudio la presencia de relatos acerca de
plantas que nacen del cuerpo en Japén; y, en
tercer lugar, me ocupo del tema de las plantas
que crecen en y sobre los animales en diversas
tradiciones orales y en obras de historia natural.

PALABRAS-CLAVE: botanical bosom serpent,
plantas, flores, parasitos

In a previous paper I conducted a comparative survey of folk traditions involving

plants and other vegetable elements growing in and on the human body. As the term
‘bosom serpent’ is employed by folklorists for animals which (allegedly) dwell in the
human body, I called these plant and vegetable traditions ‘botanical bosom serpents’
(henceforth BBS: see Ermacora, 2020). The aim of this paper is to provide additional
evidence for three themes (closely or distantly) related to BBS: first, the sprouting of

* Unless otherwise stated, all translations are my own, all dates are 4nno Domini (AD), and the
references to folklore motifs are from Stith Thompson’s Motif-Index of Folk-Literature (Thompson, 1955-
1958). I am grateful to Alberto de Antoni, Tommaso Braccini, Jessica Hemming, Roberto Labanti, Andrea
Marcon, Antone Minard, Costantino Nicolizas, Jos¢ Manuel Pedrosa, Rodo Pfister, Biagio Santorelli,
Stefan Schnieders and Simon Young for help in writing this paper.
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flowers from the body in medieval Christian tales, to be contrasted to ‘bottom flowers’
attested in Dutch profane paintings produced in the later Middle-Ages; second, the
presence of BBS narratives in Japan; and, third, the topic of plants growing in and on
animals in oral traditions and works of natural history. In all these cases we can say that,
as Bradford McMullen put it, «The exaggeration is the ability of the seed to grow in
something other than soil» (McMullen, 2015: 46).

FLOWERS SPROUTING FROM HUMANS: FROM CHRISTIAN DEVOTION TO THE GROTESQUE BODY

There is a famous medieval account of an illiterate but devoted French Benedictine
monk, named Joscius, «transformed into a portable garden» (Hariot, 1906: 113). This
account is to be found in the Dominican friar Vincent de Beauvais’ widely read thirteenth-
century universal history Speculum historiale 8: 116. When Joscius died in his cell at the
Abbey of St. Bertin in Saint-Omer, in 1163, five roses (flores rosarum) were found: one
in his mouth, and one in each eye and each ear (Latin text of the Douai version in Atelier
Vincent de Beauvais, 2015; see also Moser, 1977: col. 1097; Berlioz, Collomb, Polo de
Beaulieu, 2001: 82; Thesaurus Exemplorum Medii Aevi, 2017). This is among the earliest
attested versions of a cycle of pious medieval legends, likely of Cistercian monastic origin,
called by Laurel Broughton «lily miracles». These are, Broughton assures us, probably
«the largest single subgroup of miracles of the Virgin» (Broughton, 2005: 593; 2006: 287).

In lily miracles, attested from the second half of the twelfth century onwards,
beautiful flowers such as roses or lilies represent Hail Mary or other Marian prayers /
hymns. They bloom out of the heads of those who practice extraordinary devotion to the
Virgin. In other funerary variants, as in Vincent de Beauvais, flowers are found in the
mouth of dead devotees or are even discovered growing out of innocent murder victims
(killed, for instance, by Jews) when their graves are opened: motifs E631.1.1 Lily from
grave; E631.1.2 Rose from grave (Blimml, 1906; Gougaud, 1915; Boyd, 1957; Graffius,
1961; Moser, 1977; Broughton, 2005: 593-594; Lavezzo, 2016: 111-113 and 131-132; see
exempla no. 427 Ave Maria on Lily; 437 Ave Maria, thief says; 2094 Flower Grows Out
of Corpse’s Mouth in Tubach, 1969: 38-39 and 168)".

In their search for «everything that is surprising and odd» (Pimentel, 2009: 104),
several Renaissance authors briefly compared Vincent’s five-rose man to heterogeneous
accounts where BBS bring sickness and physical discomfort (Latin texts in Nieremberg,
1635: 31-32; Borel, 1656: 18; Bernitz, 1671: 96-97). The problem with this is that the flowers
showing up in lily miracles are not hostile / connected to disease. Rather, they are a religious
symbol with positive moral connotations —something very close to a literary or artistic

' The flower which spontaneously grows from or on a corpse buried in the ground is an extremely
widespread idea, and thus the funerary lily miracles may connect to international motifs such as A2611
Plants from body of slain person or animal; A2611.0.1 Plants from grave of dead person or animal; E631
Reincarnation in plant [tree] growing from grave (Propp, 1975). The relationship between this folklore
corpus and medieval lily miracles awaits, however, further investigation. One could usefully mention the
English post-medieval ballad Barbara Allen, in which a rose and a briar grows from the grave of unfortunate
dead lovers and form a knot together. The lovers are, thus, united in death: ATU 970 The Twining Branches,
employing motif E631.0.1 Twining branches grow from graves of lovers (Lang, 1980; Goldberg, 1997: 176;
Uther, 2011: 607). See Maiiero Lozano (2020) for the Spanish tale, attested from the seventeenth century to
the present day, about a walker who discovers a flower which had sprouted on a skull or through its orbits.
This often triggers a poetic reflection on death.
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metaphor. These tales have a clear didactic purpose and most often symbolize the Virgin and
the doctrine of Incarnation (Moser, 1977; Broughton, 2005: 593-594; 2006: 293-294).

The medieval lily miracles, with their mythical «vegetable manifestations»
(Laurentin, Sbalchiero, 2007: 582), were taken seriously in the context of late medieval
popular Marian devotion. It is perhaps worth contrasting these ‘Christian flowers’,
however, to some ‘bottom flowers’ sprouting from the human anus. This is a rare grotesque
iconographic theme which seems to have developed in the Southern Netherlands at the
end of the Middle Ages. Two pieces of evidence are known (already compared by De
Bruyn, 2011). The first is a secondary detail from the 1490-1500 (?) triptych Garden of
Earthly Delights by the Dutch painter Hieronymus Bosch (ca. 1450-1516): two flowers
protrude from, or have been inserted into the anus of a naked male figure crouched on the
grass (Figure 1). A reference to sodomy? (Rooth, 1992: 37; De Bruyn, 2011)

The second piece of evidence is the internal side of a panel from an anonymous
profane Flemish diptych, painted ca. 1520: two thistles point towards the bare buttocks of
a jester. The caption in Middle Dutch reads: «Don’t be angry with me, because I warned
you well» (translation in Heyworth, 2009: 966) —a message alluding to the other panel
verse in which the same jester had, before, told the spectator to leave the panel closed
(Figure 2) (see Weising, 2008: 335; Heyworth, 2009: 966-967; Alberti, Bodart, 2018:
15-17). The two thistles associated with the buttocks were, one understands, a source of
pained amusement for the observers. They have remained puzzling to art historians (Ganz,
2010: 64) and none have evoked the wider imagery of flowers growing in or on bodies.
The most compelling reading is that of Eric De Bruyn. He employed Dutch dialectological
/ literary materials and proposed that the flowers, in Bosch and the diptych, referenced

Figure 1

2 As for roses as BBS, there is a seventeenth-century case mentioned by the German physician Alhard
Hermann Kummen. In 1665, he personally cured a German nobleman who, while in Amsterdam, had
fallen ill because of a love potion. Kummen made the patient vomit several fresh rose petals (rosarum folia
recentia adhuc) with the help of an emetic; when the man threw out the last petal, he suddenly hated the
woman whom he had previously loved. Kummen’s assumption, one understands, was that the rose petals
had been generated in the man’s stomach due to bewitchment, not that they were part of a potion that he had
inadvertently swallowed (Latin text in Kummen, 1672: 179, who cited the story in relation to other BBS
reports; see also Schurig, 1725: 439-440).
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bowel movements and excrement. These latter, in the early modern Netherlands, were
occasionally called ‘flowers’ and / or compared, in a typical humorous or tabooed reversal
process, to flowers (De Bruyn, 2011).

BOTANICAL BOSOM SERPENTS IN JAPAN

In everyday life one can easily gulp down seeds while eating fruit. Between the
eighteenth and the nineteenth century, English-speaking authors regularly cautioned people,
and in particular children, that swallowed fruit seeds could lead to fearful obstructions
of the airways, stomach, etc. (see e.g. Baddam, 1739; C. H., 1759; Anonymous, 1764;
Alcott, 1838: 245-252). From the not always carefully defined ‘bad consequences’ of
fruit swallowing we have, indeed, the widespread belief that cherry-stones and seeds can
germinate inside the stomach and elsewhere in the body — a motif which has a long history,
and which can be found in many parts of Europe (Ermacora, 2020). One can usefully
mention a sixteenth-century German anecdote about a man who has a pomegranate tree
starting to grow out of his head: he had swallowed some seeds.

The story was included in the 1594 German comic play Von Vincentio Ladislao,
composed by Duke Henry Julius of Brunswick-Liineburg (1564-1613). The protagonist
of the comedy, the braggart and man at arms Vincentius Ladislaus, a precursor of the
Baron Miinchhausen (see e.g. Pfeiffer, 1849: 187; Holland, 1855: 897-903; Garvin, 1923:
37-38; Eyssen, Storch, 1983: 80), is invited to dine at the court of Duke Silvester. While
at table, Vincentius narrates some wondrous hunting narratives (lucky shots, etc.) in a
dialogue with Johan Bouset, the court jester who is making fun of him. When Vincentius
sees the duke eating an apple and swallowing its seeds, he says: «In truth, my Lord, it is
not good that your Grace eats the [apple] seeds. We have met a man who had also eaten
many pomegranate seeds (GranatEpffel Korner), and eventually a large pomegranate
plant grew from his mouth, eyes, ears and from the nostrils». This is not just a matter of
telling a good tale: Vincentius adds a personal touch. « What a beautiful pomegranate [tree]
he kept, we saw it and we ate [fruits from it] ourselves» (German text in Braunschweig-
Wolfenbiittel, 1967: 78)°.

It should be remembered that, in the very same section of the comedy, just
before this story, Vincentius is involved in an exchange of hunting tales. Indeed, a few
commentators of Henry Julius’ work have briefly evoked the famous Miinchhausian
hunting narrative, which I will examine below, of the deer with a cherry tree on its head:
tale-type ATU 1889C Fruit Tree Grows from Head [or Back] of Deer Shot with Fruit Pits,
also given as motif X1130.2 Fruit tree grows from head [or back] of deer shot with pit or
pits of fruit by hunter who had no regular bullets (Uther, 2011: 474; see Raspe, 1948: 12).
In both Miinchhausen and the Ladislaus’ play, these commentators seem to have thought,
we have tall tales with BBS at work; but there is no hunting scenario in the pomegranate
seeds anecdote, and the BBS grows on a man not on a deer there (pace Miiller-Fraureuth,
1881: 75; Burger, 1968: 76).

What is interesting is that a folklore motif similar to the ‘pomegranate-man’ also
shows up in distant Japan —a motif which joins BBS together with negative traits such as
greediness / gluttony / avarice. A well-known surreal nineteenth-century traditional story

3 That analogous (fanciful) tales were current in Germany in the same period, we know from chemist
and physician Andreas Libavius (ca. 1550-1616). In a learned discussion about BBS medical reports, he
notes: «the one who has collected the fruits of a tree born inside a man — such as is told of in the ancient tales
which circulate among the young —has not yet been found» (Latin text in Libavius, 1601: 357).
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is the rakugo %&& tale-type Atama yama B8, classed as tale-type no. 383 A Persimmon
Tree on the Forehead or 1886 A Persimmon Tree on a Man s Head in, respectively, Keigo
Seki’s and Hiroko Ikeda’s index of Japanese folk tales (Seki, 1966: 181-182; Ikeda, 1971:
276). There, a cherry grows upon a stingy man’s head after he swallows some cherry
stones which had fallen upon the road: he is so stingy that he is unable to spit out the seeds
but gulps them down. «When, in spring, singing and laughing people gather under the
tree to view its blossoms, [the man] becomes furious and pulls [the cherry tree] out [from
his head]. In the remaining hole, rainwater forms a pond. Again joyous people crowd
around». The tale ends badly: in rage and despair, the man «jumps into the pond which
was on top of his own head and drowns» (Miyoko, Heinz, 1990: 110).

It is commonly accepted that a handful of Western stories spread into the rakugo
repertoire at the beginning of the Meiji period, that is, during the second half of the
nineteenth century when Japan came into sustained contact with the West (Oda, 1989: 47;
Miyoko, Heinz, 1990: 188). In their discussion of the grotesque Atama yama tale where
the frustrations of a miser are depicted, Morioka Heinz and Sasaki Miyoko recalled, too,
the cherry-pits and the deer in Miinchhausen, and excluded an earlier transmigration of
BBS folklore motifs from West to East (Miyoko, Heinz, 1990: 188). I can add that only
one (early twentieth-century?) variant of ATU 1889C seems to be known in Japan (Mayer,
1986: 218), something that renders even more unlikely the influence of the Miinchhausian
hunting tale on the Atama yama tale-type.

Folklore transmission patterns across cultures are notoriously hard to trace. In
the light of Vincentius’ sixteenth-century ‘pomegranate-man’ and the long-attested (and,
indeed, pervasive) BBS folklore which I have investigated in Ermacora (2020), one
should be careful, however, in altogether dismissing a hypothetical earlier folklore contact
between the West and Japan. The opposite explanation is parallel development. Miyoko
and Heinz stressed the role played by traditional rakugo storytellers performing comic
monologues on stage. They traced the cherry-tale’s basic pattern back to the fourteenth
century, in a Japanese story contained in Yoshida Kenko’s F#F Buddhist collection of
short essays Tsurezuregusa fESREL, ca. 1330-1332, where «the tree does not grow yet
upon a man’s head but in his garden» (Miyoko, Heinz, 1990: 110 and 198; see also,
independently, Muramatsu, 1988: 35).

Miyoko and Heinz also found seventeenth- and eighteenth-century literary versions
of the Atama yama with «trees» growing from the shoulder of a Buddhist monk; and a
«plum tree» coming out of the head of a pious devotee of Tenjin. Both, it seems, were
so deep in their meditations that they did not notice the growth of the plants*. Finally,
Miyoko and Heinz identified a 1781 «head tree» transformed into a blooming cherry
tree growing on the head of a row-house tenant. «The landlord pulled the tree out because
of the noise caused by the people who came to view the blossoms. The resulting pond
attracted people for fishing and fireworks». Again, «irritated by the noise, the landlord
suggested that the unlucky tenant leave the house or drown himself in the pond upon his
own head» (Miyoko, Heinz, 1981: 432 and 453-454; 1990: 110, 120, 197-199 and 302).

Details vary and the Atama yama tale-type does not always imply, apparently, a
central character (such as a miser) suffering for his character flaws. An even earlier text,

4 Tt is perhaps worth making a parallel here with the Virgin’s lily discussed above. In both cases we
would have, on the one hand, a plant / flower growing out of the body as a reward for what might be called
‘piety’; on the other, a plant / flower resulting from the “repetition of orthodox forms of worship” [Authors’
italics] (Blurton, Johnson, 2015: 152; 2017: 179): prayers in Europe, meditation in Japan.
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1773, has a man who «ate too many cherries and had a dream that his head was so big a
cherry tree grew on ity (William, 1998-1999: 59)°. A contemporary oral variant is known
in which the seed of an orange first sprouts in the man’s stomach and then grows out of his
head (Mayer, 1986: 208 and 218). Other humorous Japanese oral renditions of the Atama
yama have happy endings, such as those in which «A ripe persimmon falls and squashes
[sic] on a man’s head. A seed sticks [to] his forehead and takes root. Soon it is full[y]-
grown and bears many fruits. The man peddles them at a good profity». His envious friends
can feature as antagonists, and so in some tales they cut down the persimmon tree: this
triggers a chain of events that ultimately leads the man to jump into the pond on his head
and drown himself —by now a familiar detail (Ikeda, 1971: 276; see also Seki, 1966: 181-
182; Miyoko, Heinz, 1990: 302). It is hoped that folklorists will be able to bring us more
examples of BBS from Japan.

PLANTS GROWING IN AND ON ANIMALS: TALL TALES

Wondrous accounts of plants growing in or on animals are, perhaps, not as plentiful
as those in which people are the hosts (Stalpart van der Wiel, 1758: 92-93; Ermacora,
2020). A survey will be provided here. In Southern California, in the early 1870s, there
was much sheep rearing (Bilanchone, 2006: 379); this helps give some context, perhaps,
to a short note from the Sacramento Daily Union which was published, in 1872, under the
humorous title «Peripatetic pasturesy. It is said there that several sheep from Patton’s ranch
were not sheared the previous fall, hence their fleece had grown long. «During the fall [the
fleeces] got very dirty, and probably grass and other seed fell into it. At all events, since
rain commenced to fall, grass, with blades say two inches long, is growing luxuriantly out
of the wool». The sheep, thus, currently «travel about carrying their pastures upon their
backs. Any grass which the sheep cannot reach itself a friend is allowed to nibble, and he
or she reciprocates». The anonymous reporter concludes, wisely, that «We haven’t seen
the sheep our-selves» (Anonymous, 1872a).

Is this a tall tale which found its way into the local press? The sheep report
circulated widely in America and Britain: some newspapers explicitly classed it as a
«“tall” story» (Anonymous, 1872b); gave it different humorous titles such as «A walking
pasture» (Anonymous, 1872c); or subtly made fun of the piece labelling it «a plain,
simple statement, so evidently accurate and at the same time so instructive» (Alden, 1872:
796). It might be worth remembering here Shrek and Chris, two ‘hermit’ sheep rescued,
respectively, in 2004 in Bendigo, New Zealand, and 2015 in Canberra, Australia. Both
sheep had lived in the wild for ca. six years and, after having been caught, Shrek had
27 and Chris had 41 kilograms of overgrown wool cut from their body: they had no
vegetation growing on them when they were found.

The Baron Miinchhausen stories, by the German writer Rudolf Erich Raspe (1736-
1794), appeared in German in 1781, though they only became famous in 1785 after being
translated into English by Raspe. One of the most popular tall tales there (already attested
in the 1781 redaction: Miiller, 1988: XXIII; Miyoko, Heinz, 1990: 198), has, as I said
above, a fully-grown plant which appears inside the body of a deer (Raspe, 1948: 12).
This tale spread orally all around the world helped by the remarkable written circulation

5 Is the dream element here, perhaps, a re-interpretation of more ‘literal’ parallel stories where the
protagonist, while sleeping, has a persimmon seed thrown onto his forehead which subsequently grows and
bears fruit? An example is summarized in Seki (1966: 181).
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of Raspe’s oeuvre. For example, many versions of wonderful hunts and trees growing
out of animals, which «reinforces the absurdity of the hero’s idea, making the shot life-
bringing instead of life-ending» (McMullen, 2015: 46-47), were collected in the Americas
(including Canada and Latin America). These were places in which hunting played (and
still, in some cases, plays) a major part in local life (Anderson-Green, 1983: 69).

In North America, in particular, it seems that ATU 1889C has been reported far
more often than in any other country, making it a true classic of humorous storytelling
which «show how hunters can be creative with their ammunition» (McMullen, 2015: 56;
see Walton, 1966: 237; Bethke, 1981: 53; Anderson-Green, 1983: 70). Of course, the type
of seed, the animal (deer / stag, mule, horse, hare, alligator, bull, etc.) and the point where
the animal gets shot vary. The key element is the animal found in a changed state —a
tree has grown on it (cf. Figures 3 and 4)— after a ‘preliminary’ interaction with a
hunter who had previously shot the animal with seeds® (Blair, 1993; Uther, 2011: 474;
2015: 533, see also Bender, Vermorel, 1890: 184 who briefly considered Miinchhausen
as a counterpart to French «ridiculous fables of vines grafted on bramble, blackcurrant,
quince, oak, etc.»).

1867: 23; 1895: 23.

¢ This would bring ATU 1889C somehow close to those old wonderful stories where a hunter catches
an animal, attaches something to the animal, and where the animal is captured by someone else many years
later. The hunter may or not be a famous historical character, and the animal may or not be noted for his
(alleged) longevity. There are tales involving stags / deer (the most famous being the medieval legend of
Caesar’s deer); tortoises (people carve messages on them; sometimes this is a result of forgery); fishes
(plaques attached in silver) (see e.g. Plumley, 1921; Latham, Schlauch, 1969; Barth, 1979).
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Scholars have long wondered about the origins, influences, and transmission
behind some Miinchhausen tales (see e.g. Ellisen, 1849; Holland, 1855: 897-903; Miiller-
Fraureuth, 1881, and Ziolkowski, 2007: 77-79; Uther, 2011: 476 for ATU 1889g Man
Swallowed by Fish). So was the Baron Miinchhausen, as Miyoko and Heinz suggested,
«the first European to witness with his own eyes a tree growing from the head of a living
being»? (Miyoko, Heinz, 1990: 197). This is an interesting question. The Miinchhausian
cherry-deer, for sure, is hardly based on the deer-like creature (a reindeer?) from Julius
Caesar’s first-century AD Commentarii de bello gallico 6: 26 (as proposed by Blair, 1993:
64; Latin text and translation in Caesar, 1917: 350-353); nor is the cherry-deer derived
from the remarkable one-horned stag described in the Welsh tale Peredur, included in the
thirteenth-century Mabinogion collection (as proposed by Hutchinson, 1864; Seccombe,
1895: XXVII; translation in Davies, 2007: 100-101). There are no hunts and no BBS
show up there.

The same can be said for Saint Hubert and his old legend, in which a stag appears
with a cross between its antlers: ATU 938 Placidas (the parallel was, however, endorsed
by Loomis, 1945: 126; Thomas, 1977: 208; 1999: col. 1011; Goerge, 1993: col. 422; see
Uther, 2011: 580-581). In ATU 938 there are no BBS and we are in a situation permeated
by religion there, though it shares with ATU 1889C the element of the wondrous deer
/ stag. This is enough, in my opinion, to dismiss claims such as «The [Miinchhausian]
tale also exists as a saint’s legend» (Thomas, 1977: 208)’. One will search in vain for
Miinchhausen cherry-tree deer in pre-Christian works or Christian hagiographic texts®.
The cherry-tree-deer anecdote belongs, instead, to a complex of well attested tall tales
about hunting and fishing, featuring BBS, which were certainly current in Germany, and
elsewhere in Europe, during early modern times. This was first noted long ago.

Robert Southey, in 1808, was able to compare Miinchhausen’s tale to a variant of
ATU 1889C contained in a humorous Portuguese periodical published in 1730, stressing
their resemblance. «In some letters coming from Alcalede it is said that an inhabitant of
that city went, one day, this last week, to hunt». The man shot a deer (viado: not a «wild
boar», pace Southey, 1808: 223) with a peach stone he found on the ground because he
had finished all his lead balls: he «hit it in the lumbar part of its trunk. Since it was a
peach seed and not a real bullet, the man only wounded the animal. The deer therefore
managed to escape». The next day (a magical element) the man returned to the place and
saw «a tree that was moving among [other trees] and was trying to escape from there with
some haste». The man, «frightened but wondering at the same time», went to see it and
realized that it was the deer with a peach-tree growing out of his back. «This story became
so famous (lit. nova ‘new’) that it caused wonder in all those who heard it. At that time,
numerous hunting trips were organized in the hope of finding the tree, cutting it down and

7 After all, Hubert’s stag and the cherry-deer were already linked — and kept separate — by Baron
Miinchhausen himself, who was made, by Raspe, to ridicule the Christian legend wondering whether
«some passionate holy sportsman, or sporting abbot or bishop, may have [equally] shot, planted, and fixed
the cross between the antlers of St. Hubert’s stag» (Raspe, 1948: 13; see also Morioka, Sasaki, 1990: 197).

8 Or even earlier iconography. A distinctive artistic motif of the Iron Age Alpine situla art has plant-
like elements such as tendrils / twigs / flowers («lotus» for Goodyear, 1891: 252) ‘issuing’ from the mouth
of sphinxes and herbivorous animals depicted in procession: deer (mostly), bovine, mountain goat, etc.
(Ducati, 1923: 76; see De Navarro, 1972: 261 and 281; Frey, 2011: 303-303 for early Celtic parallels). There
is no need to see BBS at work here: we may just be dealing with a stylized (ornamental?) representation of
animals which hold some plants in their mouth, and/or are chewing them.
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taking it to Court; the lucky man capable of managing this would earn a lot of money by
simply showing it» (Tavora, da Costa, 1730).

Without claiming that Raspe relied on the Portuguese source, admittedly an
obscure one, Southey wisely concluded that «it is probable that the Portugueze [sic] and
English writers both have had recourse to the same store-house of fable» (Southey, 1808:
223; see also Shore, 1867: XIV; Anonymous, 1870: 1741). Then, Carl Miiller-Fraureuth
pointed out, in 1881, that another pre-Miinchhausen version of ATU 1889C is contained
in Der lustige Teutsche, a collection of amusing and licentious anecdotes published in
1729 by Johann Paul Waltmann (a.k.a. Gottfried Rudolf von Sinnersberg). In respect of
Miinchhausen, the main difference is that plum kernels instead of cherry-stones are used
as ammunition there, it is claimed by a braggart (Aufschneider), to shoot a deer (German
text in Waltmann, 1729: 286; see Miiller-Fraureuth, 1881: 75, 81 and 140, taken up in
Rose, 1931: 120; Curts, 1948: 101).

It appears now that Waltmann simply took up —directly, or through an intermediate
source— the following anecdote originally given, with minimal variations, by poet and
writer Georg Philipp Harsdorffer (1607-1658). It was inserted in a miscellaneous section
«on funny and clever actionsy (there is a play on /istige and lustige) in the 1660 posthumous
extended edition of his collection of tales Der grosse Schau-Platz Lust- und Lehrreicher
Geschichte. Here the protagonist is an adventurer (4benteurer), and he shoots one (not
many) seed bullets. «An adventurer said that, lacking a lead bullet, he had loaded the barrel
with a plum kernel and then shot a deer on his forehead». After a few years, «the deer had
encountered him again, and carried a plum tree between the horns which had grown on
[the animal] forehead from that kernel» (German text in Harsdorffer, 1660: 370).

Finally, commenting on Miinchhausen, it was discovered in 1870 that an even
earlier Spanish variant of ATU 1889C, «with slight variations about a wild boar»
(Anonymous, 1870: 1742), can be found in the 1525-1529 Cronica burlesca 2, by the
court jester Don Francés de Zufiiga (1480-1532), a work which he had written to amuse
his master Charles V (see also, independently, Grisebach, 1890: XXXIV; Chevalier,
1999: 68 and 221; Hernandez, 2002: 115 and 324). To this I can add’ a sixteenth-century
(15797?) fishing story concerning a bizarre pike with a brush growing on it, from the
French collection of tall tales La nouvelle fabrique des excellents traits de verité 82, by
Cistercian monk Philippe le Picard (ca. 1531-1581). This is a work full of wondrous
hunting and fishing stories (Schenda, 1958: 53; Thomas, 1977: 61-63). Here both texts
follow on, first de Zuniga, then Philippe:

The King left this place for a place called Ampudia, and there came upon don Pedro
Manrique, Marquis of Aguilar, who told him: «Sir, I am a native of Spain, and those of the
lineage where I come have always been loyal to the royal crown, more loyal than anybody.
[...] They call me by the nickname Tocino [lit. Bacon, i.e. ‘pork eater, Christian’], and
I look like it. I own a mountain in Aguilar where Your Highness will kill many boars».
The King asked for a description of the mountain and the Marquis told him: «Sir, I killed
a very large boar the other day and I found between its two shoulders an oak tree, two

% Several authors, quoting each other, pointed out that ATU 1889C can be found in pre-Miinchhausen
compilations of facetiae such as the third book (1665) of Johann Peter Lange’s Deliciae academicae (1663-
1665), under the heading «Ridiculous lies for festive occasions» (Latin text in Lange, 1665: 121-159; see
e.g. Anonymous, 1867: 1742; Seccombe, 1895: XXVII; Rose, 1931: 120; Curts, 1948: 101). There are,
however, no references to ATU 1889C in Lange’s work but a few parallels for Miinchhausen’s wonderful
hunts and lucky shots (as was already pointed out by Holland, 1855: 897-903).
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arms long [ca. 3.5 mt]». The King marveled at what the Marquis said, and commented:
«Marquis, it sounds like a lie, how could this be true?» And [the Marquis], half laughing,
answered: «Sir, three years ago a servant of mine while walking in that mountain gave the
boar a spear blow, and it was the time of acorns, and the boar rolled over on the ground
and got an acorn in the wound, and with the earth that entered and its body heat this oak
grew upon it». (Spanish text in Hernandez, 2002: 324, relying on Zuiiga, 1981: 70-71;
see also Zuiiga, 1989: 68-69 for an edition based on a different manuscript)

Where they found an otter. Before the fish pond at Bray [= the French Pays de Bray
region] was turned into a field, they found and caught with nets and other instruments
a pike of the most horrible, frightening, incomprehensible, admirable, marvellous and
invaluable length [...] seen since the Flood. Its head was bigger than an angler fish’s
and on it there was a bush or heap of grass and moss which, with time, had grown roots
and pushed up; in that bush they found an otter, a master otter which had hidden in it for
fear of fishermen, and that had them all amazed. It was caught and seized by the neck
and made to give account of all the fish it had eaten without salt. The tyrant, pursued to
his demise, / Often brings sorrow where he hides. (French text in Alcripe, 1983: 155,
translation in Thomas, 1977: 132-133)

Indeed, the «traditional lie of the hunter who claims to have killed a boar on whose
back an oak of reasonable size has growny, is a fine example of tall hunting tales, one of
the best documented narrative genres of the Spanish Golden Age (Chevalier, 1999: 68-69
and 221). Oral narratives belonging to ATU 1889C continue to be told today in Aragon,
in Catalonia and elsewhere in Spain (see e.g. Sales, 2002: 439-440; Sanz, 2013: 107-109);
while narrative parallels closer to de Zuiiga’s can be found abroad, such as the hunting
tale from Virginia, USA, in which an acorn lodges in a sore on horse’s back and an oak
grows there (Baughman, 1966: 469-470).

Embedded in most collected variants of ATU 1889C there is a well-known
dramatic device of storytelling, what has been called, in reference to the biography of
the Appalachian humourist Harden Taliaferro (1811-1875), the «essential structural
element of the tall-tale tradition, that is, the claim of the narrator to have experienced the
adventure first-hand» (Anderson-Green, 1983: 70; see also Craig, 1987 for ATU 1889C
and Taliaferro). Interestingly, this appears both in de Zuiiga and in the Miinchhausian
story, though through someone else’s mouth: that is, the tales are told entirely by the
tall tale hero rather than by Raspe or de Zufiga (see Hunter 1992 for a survey of the
categories of narrative voice in the tall tale genre). The liar protagonist of the Spanish
hunting adventure is a historical aristocratic figure, the Marquis of Aguilar, a character
whose function is analogous to that of the Baron Miinchhausen (Giménez, 1960: 46)'°.

Gerald Thomas commented on Philippe’s bush which had taken root on the large
pike, and observed that the memorable growth there «is not rationalized by the firing of
cherry pips or like at the animal» (Thomas, 1977: 208). Given the relatively late diffusion
of hand-held firearms used for hunting, from the sixteenth century onwards (Blackmore,
1971), this is an intriguing theory: and one might also remember de Zuifiiga’s spear blow.
The oak growing from the boar there is only partially a product of human intervention.

10 Note that the name «don Pedro Manrique, marqués de Aguilar» does not appear consistently in De
Zuniga. This author seems to have mixed together two different characters, perhaps to satirize them. This
might be related to failed marriage plans: Guiomar Manrique, the daughter of Pedro Manrique de Lara y
Sandoval (ca. 1443-1515), first Duke of Najera, was about to marry Luis Ferndndez Manrique, II Marquis of
Aguilar de Campoo (1534). The marriage, it seems, did not ultimately take place (Salazar y Castro, 1694).
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Spears predate firearms, historically, and the wound just allows the self-introduction of an
acorn in the body by the boar.

However, in his fine study of the Welsh tradition of tall tales (celwydd golau ‘the
light lie’) involving animals, McMullen has shown that twentieth-century fishing stories
related to ATU 1889C and the cherry-deer exist. These come from the north of Wales
(Gwynedd), and feature a salmon with a tree growing out of its back. Their plot can be
summarized as follow: a man «is fishing for salmon and one gets away. Somehow, a
sprig from a tree is attached to the salmon, either by [the man] throwing it or the salmon
dragging it away while escaping». Later, «when [the man] returns to the area, he notices
a tree growing on an island in the river, only to discover that it is actually growing from
a salmony. This apparent ecotype of ATU 1889C, McMullen wrote, is «unique to Wales.
Indeed, since all three examples [...] seem to originate from the same teller, it is highly
probable that the tale is uniquely Welsh» (McMullen, 2015: 46-47, 71, 126-127 and 151).

In the light of Philippe’s much earlier French variant, one should be careful on this
point. Do we have two independent traditions here? Did Welsh tradition influence Philippe
(writing four centuries before)? In any case, there is enough to endorse McMullen’s
suggestion for establishing a new tale-type 1889C* Tree Grows from Fish. McMullen based
his reasoning on the motif of the whale (or turtle) mistaken for an island with (sometimes)
trees on it, a motif well attested from Late-Antiquity onwards in Christian, Muslim and
Jewish (not to mention Asiatic) religious traditions (Iannello, 2013: 327-533). Admittedly,
this bears little resemblances in terms of content and function to the Welsh tall tales in
question, beside the miraculous detail of the oversized water animal-island and / or of
people being deceived by false floating islands (McMullen, 2015: 47-49, 71, 99 and 107)".

PLANTS GROWING IN AND ON ANIMALS: NATURAL HISTORY

A few years ago there was an elephant renowned in these [royal]| games [and fightings],
an animal very dear to the king. The creature had so overfilled its stomach by eating reeds
that it became very ill. The doctors could do nothing with their usual medications. The
beast put its trunk into its mouth and seemed to be pointing to something troubling it in its
stomach. A European doctor noticed this and put his hand into the elephant’s mouth, which
the animal gladly allowed him to do. The doctor discovered that a reed had taken root in the
bottom of the elephant’s stomach and had blossomed by putting the leaves; so the doctor
first obtained the ingredients to prepare effective remedies [catharctica medicamenta, i.e.
purgatives?] to give relief to the beast, then he uprooted the reed, which in the meantime
had grown and was green with leaves. The elephant was restored to health, to the great
delight of the king and the great profit of the doctor. (Latin text in Kircher, 1667: 79,
translation in Kircher, 1987: 72, modified according to Santorelli, 2015: 118)

In his celebrated second-hand description of Asia China monumentis qua sacris
qua profanes 2: 5, the German Jesuit Athanasius Kircher (1602-1680) devoted a section
to the wealth of the Mughal Empire under Akbar the Great (1542-1605). There, Kircher
included this tale about a sick elephant who had a reed take root in its stomach, sprouting
leaves there: something «which seem[s] much [sic] to require confirmation» (Oldenburg,

" The (alleged) natural phenomenon of plants and grass generated on the back of cetaceans, note, was
included in discussions on BBS affecting animals by several early modern scholars (see e.g. Liceti, 1618:
223; Sennert, 1636: 463; Voigt, 1668: 69).
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1667: 488)"2. We do not know from where Kircher took the elephant story, which
may originally have been a folktale or a legend circulating at the Mughal court, later
carried to Rome by a Jesuit missionary. As Kircher himself stated after having given it:
«Numberless such stories could be told» (Latin text in Kircher, 1667: 79, translation in
Kircher, 1987: 72).

While the wondrous and the marvellous were often included in Kircher’s second-
or third-hand portrayal of India (Molina, 2004: 369-370; Flores, 2007: 560-561), the
attribution of European nationality to the physician-hero may have been an addition by
Kircher or his source(s)'®. Kircher’s memorable story (memorabilem historiam) was,
however, taken very seriously by the German doctor and scientist Georg Christoph Petri
von Hartenfels (1633-1718): it found its way into the first monograph ever written on the
elephant, in a section devoted to the prodigious size and diet of the animal (Latin text
in Hartenfels, 1715: 55-56). The historical dissemination of folktales and folk beliefs in
early modern works of natural history, between «critical doubt» and «uncritical certainty»
(Marzolph, 2019: 200), is a well-known but still poorly studied phenomenon.

Kircher’s elephant was briefly compared to BBS affecting humans and / or animals
by several subsequent authors. The German physician Alhard Hermann Kummen recalled
two seventeenth-century German medical cases: two sick men claimed, respectively, to
have vomited or defecated germinated plum kernels, an action that ended their period
of sickness (Latin text in Kummen, 1672). Both the Jesuit Father Noé¢l Regnault (1683-
1762) and the Ecuadorian writer Juan Bautista Aguirre y Carbo (1725-1786) (who also
relied on Regnault), meanwhile, gathered BBS reports given by «wise men so learned and
serious» (Aguirre, 1943: 123): the ancient ivy-deer described by Aristotle and Pliny (see

12 Both the English natural philosopher Henry Oldenburg (ca. 1619-1677) and Frangois Savinien d’ Alquié
(who translated Kircher into French) rendered the name of the plant which had grown roots in the elephant’s
stomach, arundo, with ‘sugar cane’ —a common food plant for pachyderms (Oldenburg, 1667: 488;
Kircher, 1670: 106). Just a few lines before Kircher had spoken about elephants which fight each other
for the pleasure of the Mughal Emperor: it is said that the animals are, then, rewarded by Akbar with
bundles of sugar cane (saccharum). This oscillation between ‘reed’ and ‘sugar cane’ to translate arundo
(this perhaps for an unknown vernacular term related to Skt. khanda) should be understood in the context
of pre-Linnean botanical taxonomies and/or the logic of languages. On one hand, the term arundo in Latin
means reed, cane, rod or any reed like plant in general that can be seen— sugar cane included, in the form
arundo saccharifera or simply saccharum (Ernout, Meillet, 2001: 289; De Vaan, 2008: 279-280; compare
Provencal, 2010: 112 for the cognate case of gasab within Classical Arabic). On the other hand, Kircher,
of course, knew Latin and in his time the difference would be between arundo used as a general term, and
arundo saccharifera | saccharum used as specific term. So, ‘sugar cane’ was perhaps expressed by Kircher
with arundo out of context to that end; this similarly to English where one can use the unspecific ‘cane’ only
when the reader / conversation partner already knows that one is talking about sugar cane: «“Cut the cane
’til noon!” said the slave owner, pointing at the sugar cane field».

13 Indeed, between the seventeenth and eighteenth century, entertaining medical anecdotes circulated in
Europe, set in some exotic court and involving expert Western doctors. As in Kircher, these succeed where
local physicians fail and are rewarded following their efficacious intervention. Compare Vallisneri (1721:
155-156) and Cantemir (1734: 449) for two versions of a story set at the Ottoman court in Constantinople.
The Grand Vizier was convinced that he had noisy flies in his skull (or a fly sitting upon his nose); no
one could persuade him that this was a delusion. The patient healed when he was tricked into a cure by a
European doctor, who secretly put dead flies in a poultice applied to the Vizier’s head (or performed a fake
a surgical operation to cut off the fly from the nose). As a reward, the happy Vizier gave many bags of gold
to the healer. This was, respectively, the Paduan physician Francesco Spoleti (1647-1712), or a French
physician called Le Due (perhaps Antoine Le Duc, a native of Constantinople who later defended a thesis
on inoculation at Leyden in 1722: Chais, 1754: 8). I examined some of these medical anecdotes involving
‘pious frauds’ for treating psycho-behavioural symptoms in Ermacora (2018).
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below); the renowned seventeenth-century case of the Spanish boy with a thorn that had
grown in his body (see Ermacora, 2020); a German man who occasionally urinated small
mushrooms, and two German and Dutch men in whose bodies mushrooms were found.
In all of these, the authors speculated, grains could have penetrated inside the body with
air, food or drink and found the necessary provision there, thanks to chyle or other bodily
juices, thus taking root and growing (Regnault, 1732: 353-354; Aguirre, 1943: 123).

Finally, German author Johann Zahn’s (1641-1707), in his 1696 natural history
book entitled Speculae physico-mathematico-historicae 2, 11: 13, was able to compare
Kircher’s elephant to a deer with chamomile growing on its head (Latin text in Zahn, 1696:
232). The deer story had surfaced ten years before, in 1686, when a German physician,
Christian Franz Paullini (1643-1712), had published an abridged edition of a compilation
of curiosities entitled Breviarium rerum memorabilium 64. There, it is stated that, in the
year 1180, «Sigebodo von Schnakenburg saw in Lotharingia a deer that had been taken.
Between the antlers of the head a beautiful chamomile had bloomed with flowers giving
out a pleasing smell» (Latin text in Paullini, 1686: 207).

Paullini claimed that the Breviarium was written between the twelfth and the thirteenth
century by two obscure monks of the Benedictine monastery of Corvey, in Westphalia:
Isibordus von Ameluxen and Alexander Insulanus (Duval, 1824). The compilation, however,
must be considered as an invention by Paullini himself. Paullini was a prolific forger of pseudo-
historical documents mixing ‘curious’ medicine (designed for entertainment) and monastic
history (Backhaus, 1905: 23-27; Wallnig, Stockinger, 2010: 303, 977; Schachenmayr, 2013:
277-280). In the early modern period, BBS were often included in learned discourses on
excrescences or ‘super-plants’ (in Francis Bacon’s terminology: Jalobeanu, 2018), i.e.
vegetable-like forms of life growing parasitically on stones, skulls, walls, trees, humans and,
of course, animals. ‘Super-plants’ were thought to generate spontaneously from humidity,
putrefaction and / or the sap excreted by the host (Ermacora, 2020).

Some letters written in the years 1635-37 cited an early modern treatise on the birth
of plants and other vegetables on and inside the bodies of animals, written by a certain
Liret / Liretto (Tamizey de Larroque, 1893: 576-77, 583 and 593; Lhote, Joyal, 1989:
218-219). We now know (Ermacora, 2020) that this is a reference to Fortunio, Liceti’s
(1577-1657) encyclopaedic treatise on spontaneous generation De spontaneo viventium
ortu 3: 28-30. Liceti, an Italian physician, included in his work a section on BBS reports
involving humans and animals and was widely read on both sides of the Alps (Latin text
in Liceti, 1618: 222-223; see Hirai, 2011: 123-150 on Liceti and France).

There are, in fact, several historical folklore-sounding examples of plants growing
on living deer: if chamomile can grow on a deer’s head, so can ivy. In their works, Liceti
and other Renaissance colleagues writing on BBS noted that reports of thick green ivy found
growing on deer’s antlers were mentioned by Aristotle, Theophrastus and Pliny — among
others (list of sources in Louis, 1967: 246; Einarson and Link in Theophrastus, 1976: 39;
Schnieders, 2013: 23; Schnieders in Aristotle, 2019: 725-726). These authorities, in turn,
were commented on for centuries by learned authors ranging from scholars of literature to
natural scientists; as if, as one of them put it, «The story is told more frequently than the
interest of the simple fact would seem to warrant» (Thompson in Aristotle, 1910: 84).

Aristotle wrote in his fourth-century BC zoological work of natural history
Historia animalium 9: 5, that, «when it is no longer painful [for young deer] to rub [their
horns] on the trees, then they leave [the thick undergrowth where they were hiding]
because they feel confident since they have means of defence». Aristotle, thus, relates
«quite casually» (Schnieders, 2013: 23) the following anecdote: «And before now an
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Achainc deer (dyoivng &hagpog) has been caught with much green ivy growing on its
horns, showing that the horns were tender when it was implanted as if in green wood»
(Greek text and translation in Aristotle, 1991: 242-243)'4,

Aristotle’s information, which perhaps came to him by hearsay from hunters
(Schnieders, 2013: 23; Schnieders in Aristotle, 2019: 242), was influential and has
long puzzled commentators: from Athenaeus of Naucratis, who wrote of this in his late
second-century antiquarian work Deipnosophistae 8: 48 (‘where did [Aristotle] see ivy
growing from a deer’s horn?’: Greek text and translation in Athenaeus, 2008: 114-115),
to modern researchers examining the issue of the presence of folktales and folk (dis)
belief in Aristotle'. Indeed, in Antiquity the ivy-deer was taken as a wonder of nature by
those who had read Aristotle and cropped up, as Leonhard Dittmeyer put it, in the «most
absurd» stories, i.e. the strange and the wondrous which needs to be shared but not to be
explained (Dittmeyer, 1887: 70).

Depending on Aristotle’s account, but summarizing it, are in fact the
paradoxographical authors interested in the (bizzarre) animal world and life sciences
(Eleftheriou, 2018a: 141-143 and 230; 2018b: 84-86). These are pseudo-Antigonus of
Carystos’ Historiae mirabiles 29, dating ca. 240 BC (if it is not a tenth-century Byzantine
compilation of ancient and medieval texts as maintained by Musso, 1986): «A female deer
had previously been captured which had ivy on its horns when they were moist (€vOoypwv)
[= tender?]» (Greek text in Giannini, 1966: 35; translation in pseudo-Antigonus, 2014);
or the pseudo-Aristotle’ Mirabilium auscultationes 5, of difficult dating (third century
BC?): «In the place of the horns ivy may often be seen to have grown on [deer]» (Greek
text and translation in Aristotle, 1936: 240-241).

The detail of the wet / humid horns in the pseudo-Antigonus is not present in
Aristotle and can be considered, perhaps, the result of a bad reading of the original
(Eleftheriou, 2018b: 86); while pseudo-Aristotle appears, indeed, as a «clumsy summary»
of Aristotle (Vanotti in pseudo-Aristotle, 2007: 144). We also see how, in a typical
fashion, Aristotle’s information increased its explicative value: from the particular to the
general. In the pseudo-Aristotle the ivy is said to have grown on many deer and, thus,
the phenomenon is described as being relatively recurrent. This is a process which can
also be found in Aristophanes of Byzantium’s (ca. 265 / 257-190 / 180 BC) summary of
Aristotle’s study on animals, the Historiae animalium epitome 2: 489: «yet several times,
it is said, deer appeared also with ivy grown on its horns» (Greek text in Aristophanes of
Byzantium, 1885: 127). Does this means that more accounts on ivy-deer were circulating,
independent of Aristotle’s, at the time when the Greek authors referenced above were

4 Aristotle does not say what happened to the deer later; thus, the Italian humanist Giulio Cesare
Scaligero (1484-1558) sarcastically observed that the ivy on the horns did not ultimately improve the
condition of the animal: when the ivy disappeared, the deer was most likely killed by a knife (culter) (Latin
text in Scaligero, 1566: 153). It is also unclear whether the adjective dyoivng refers to a geographical place,
a specific deer species or whether it expresses the age of the animal (Hellmut Flashar in Aristotle, 1972:
72-73; Vanotti in pseudo-Aristotle, 2007: 144; Schnieders, 2013: 23).

15 See e.g. de Villebrune in Athenaeus, 1789: 312-313; Cuvier in Pliny, 1830: 449; Allan, J. H and
C. S. H. Allan, 1848: 131; Barthélemy-Saint-Hilaire in Aristotle, 1883: 153; Dittmeyer, 1887: 70; Louis,
1967: 98-99; Preus, 1975: 278; Schnieders, 2013: 23-25; Schnieders in Aristotle, 2019: 242 and 725-726.
Commenting on Aristotle’s ivy-deer, one author referred the reader to a review article, written by the French
naturalist Fougeroux de Bondaroy (1732-1789), «on plants which vegetate on living animals» (Armand-
Gaston Camus in Aristotle, 1783: 174). This connects to a topic which has nothing to do with BBS: the
eighteenth-century discussions of plants (= fungi) which can grow on insects —also labelled ‘animal plants’
(plantes animales) (Fougeroux de Bondaroy, 1769; 1772; see Lu, 2017: 132-137).
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writing? Was Aristotle’s ivy-deer alone? Or, in other words: how important was Aristotle’s
authority for those authors who split the single ivy-deer into many?

Texts related to paradoxography, treating but not focused on marvels, are interesting
in this light. In a small section on phenomena with an extraordinary (mapado&dtepov)
character contained in his fourth- / third-century BC botanical work De causis plantarum
2, 17: 4, Theophrastus is chary about Aristotle’s ivy-deer. Theophrastus observes, in fact,
that «the instance observed of [ivy] growing on the horns of a stag is of a more unexpected
sorty. This is, for Theophrastus, a strange phenomenon directly comparable to instances
of plants growing on something else (e.g. other plants) and not on the ground, instances
«that strike people as having rather the character of rarities and portents». Although
Theophrastus does not dismiss the miraculous nature of Aristotle’s ivy-deer, of which he
evidently knows no parallels, he is chary about the report’s veracity:

For when the seed falls on some spot that has become earth-like through decomposition,
it sprouts and then lives by taking the food that belongs to the tree; and it is not unreasonable
that this this is also what happened with the ivy that was growing on the horns, supposing
the report true. (Greek text and translation in Theophrastus, 1976: 338-339; see also
Sharples, 1995: 47)

It may be that Theophrastus (a botanist) and Aristotle (a zoologist) had personally
exchanged information about the ivy-deer, though, in respect of Aristotle, Theophrastus
endeavours «to rationalize the supernatural [ ...] within the confines of nature» (Schnieders,
2013: 23; see also Schnieders in Aristotle, 2019: 242 and 726). According to Theophrastus,
in fact, putrefactive / rotting processes play a role in providing a breeding ground for the
ivy. Thus, some old collectors of curiosities (e.g. Voigt, 1668: 69) briefly compared the
ancient ivy-deer to the ‘vegetable power’ of ungulates’ horns reflected in a superstition
which can be found in a very large corpus of statements of beliefs/disbeliefs, attested from
Greco-Roman times to contemporary folk traditions: if ram horns are pounded and then
buried (whole or in pieces) in the ground, there asparagus will grow (see, on this, Collett-
Sandars, 1877: 62; Scarborough, 2002: 184; Lelli, 2014: 163). The sheer ubiquity of
horns of various types in medicine / magic suggests that they can have a special ‘mineral’
quality which brings them to closely resemble soil. Is this the background to the ancient
asparagus superstition and to Aristotle’s ivy-deer?

Finally, Pliny takes up Aristotle’s report and relates, in his Naturalis historia 8:
50, in a different rational key to Theophrastus, that «stags have been caught with green
ivy on their antlers, that ivy has been grafted on the tender horns as on a log of wood as a
result of rubbing them against trees (ex attritu arborum) while testing them» (Latin text
and translation in Pliny, 1940: 84-85)'°. Discussing these loci classici, medieval'” and

16 Note that Schenda (1958: 54) speculated that Pliny influenced a sixteenth-century tall tale from
Philippe le Picard in which squirrels nested in the antlers of a stag.

17 One might mention here Bartholomaeus Anglicus’ great encyclopedic treatise De proprietatibus
rerum 18: 29, written 1230-1247, which claims: «sometime [the deer] froateth [its horns] against a trée that
is compassed with [uie, or with Weathwinde, and their hornes be snarled and fastened in it, and be sometime
so taken» (Latin text in Anglicus, 1601: 1046, translation in Anglicus, 1582: 357v). Although Bartholomaeus
uses Pliny and Aristotle, this is rather original information which, perhaps, conflated different passages
and / or came to Bartholomaeus from an Arab work (see Stetkevych, 2002: 110-111 for unicorns/antelopes).
During the 14th century, note, Bartholomaeus’ work was translated into the most important vulgar tongues,
for example Middle French (1372) and Middle English by John Trevisa (1398) (text in Anglicus, 1975).
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early modern commentators have long debated if the phenomenon of ivy spontaneously
growing on antlers can really happen —apparently, nobody had found any empirical
proofs of it in nature or went beyond simply piling up indirect evidence of BBS (Liceti,
1618:222; 1640: 298-299; Nieremberg, 1635: 31; Sennert, 1636: 460-465; Kircher, 1664:
334-335; de Villebrune in Athenaeus, 1789: 312-313; Michelet, 1872: 402; Aguirre, 1943:
123; Stensen, 1997: 28). Indeed, «If the Ancients witnessed this singularity, it is strange
that this wonder was denied to the Moderns» (Anonymous, 1763: 870). It is, thus, worth
looking in more detail at a few of these commentators.

First, there was spontaneous generation. According to a later edition of Italian
polymath Giovanni Battista della Porta’s (1535-1615) best-selling book Magiae naturalis
3: 1, first published in 1558, it was «impossible to think how any Ivy seed could get in
there». Della Porta was skeptical that an ivy seed could have spontaneously grown on
the horns: «And whereas some allege, that the Hart might have rubbed his Horn against
some Ivy roots, and so some part of the Horn being soft and ready to Putrify, did receive
into it some part of the root, and by this means it might there grow, this proposition carries
no show of probability or credit with it» (Latin text in della Porta, 1591: 101, translation
in della Porta, 1658: 59).

For Liceti and Kircher, however, two Renaissance authors (among many) deeply
interested in BBS in the context of the theory of spontaneous generation (Ermacora,
2020), the matter was somehow simpler. They echoed Theophrastus and Pliny and
believed that through the friction on trees the deer took ivy seeds on its hairy head.
These germinated there thanks to the heat of the environment (calore ambientis), dust
(pulveribus) and vaguely identified natural liquids (sweat, dew, nocturnal moisture,
etc.) which mixed together and become like soil. Admittedly, this was not conventional
spontaneous generation. To quote Kircher’s monumental book of speculative science
Mundi subterranei tomus I 12, 1: 7: «If, however, we place a deer [in] an ivy pasture
(pabulo hederae), by the virtue of the female [seeds] hidden in that nourishment, thanks to
the internal heat of the deer, then it is possible to tell of spontaneous growths: but the first
[option] is more probable» (Latin text in Kircher, 1664: 334; see also Liceti, 1618: 222;
1621: 243)'8.

Other early modern authors were more interested in the experimental method,
though they also lingered (as Theophrastus, Liceti and Kircher) on the erroneous
botanical assumption that ivy is a parasitic plant which leeches nutrients from wood. So
the English writer and statesman Francis Bacon (1561-1626), in his 1626 natural history
Sylva sylvarum, found «scarce credible» that ivy could grow out of a stag’s horn: he
proposed to put fennel-, mustard- and rape-seeds «into some little holes made in the
horns of stags or oxen, to see if they will grow» (Bacon, 1864: 408; see Jalobeanu, 2018:
465 for this in the wider context of Bacon’s scientific discourses on ‘super plants’). One
century later, Georges-Louis Leclerc de Buffon (1707-1788) wrote much the same, in
the sixth book (1756) of his monumental work of natural science Histoire naturelle: «If
this fact be true, and it may easily be determined by experiment, an analogy still more

18 Unlike Kircher, Liceti had previously considered both possibilities as equally valid: he did not choose
the most likely (Latin text in Liceti, 1618: 222). Relying on Liceti, the German physician Daniel Sennert
(1572-1637) instead inclined towards the first (Neque ratio ulla datur [ ...] neque caussa dari potest) (Latin
text in Sennert, 1636: 460-465).
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intimate will be established between the wood of the stag and that of trees» (Leclerc,
1785: 97-98)".

The French physician and philologist Jean-Baptiste Lefebvre de Villebrune (1732-
1809), meanwhile, apparently unaware of Pliny, tried to ‘save’ Aristotle from the charge
of being gullible through a complicated set of reasoning which mixed euhemerism and
folklore. Much as Kircher, de Villebrune believed that the Achainc deer, rubbing itself
against trees, «had introduced into the substance of its new horns an ivy seed fallen from
its [original] place, and that, by taking root, [the seed] had vegetated until the antlers
were shed». What is more, in order to strengthen the argument that «Animal substances
can [...] in some circumstances favour the development of vegetables», Lefebvre quoted
several BBS reports involving humans from contemporary French medical literature®.
Aristotle, de Villebrune concluded, «did not say anything so absurd» (de Villebrune in
Athenaeus, 1789: 312-313; see, similarly, Aguirre, 1943: 123).

«Ivy cannot, of course, grow on antlers» (Konig and Winkler in Pliny, 1976: 216;
pace Carlyle’s, 1857: 87 «good evidence» based on Aristotle alone). Therefore, today,
most commentators of Aristotle move to one of two extremes: either the ancient ivy-
deer is dismissed as a fable showing Aristotle’s superstitious credulity (Allan, J. H and
C. S. H. Allan, 1848: 131; Louis, 1967: 98-99); or Aristotle is made a champion of the
«critical-rational spirity (kritisch-rationalen Geist) assuming, doubtfully, that Aristotle
questions —but how exactly?— the truth of the ivy-deer because what normally interests
him are the biological facts (Schnieders, 2013: 23-25; Schnieders in Aristotle, 2019: 242
and 725-726).

Other commentators have adopted a more subtle strategy as they went back to
Pliny’s rational discourse grounded, more strongly, in natural history and deer scratching
on trees. The only difference in this respect is that they added to it some rather vague
‘magical significance’ carried by the figure of the ivy-crowned deer, «something which
Aristotle quite disregards in the passage». They also dismissed the fact that ivy could take
root on animal horns, as maintained by Pliny, Kircher and Lefebvre: «of course [the ivy]
did not grow there, the stag had been [just] rubbing his horns against an ivy-covered tree»
(Preus, 1975: 35, 278; see, similarly, also Dombrowski, 1922: 111; Konig and Winkler in
Pliny, 1976: 216).

In other words, these scholars thought that Aristotle’s ivy-deer might have some
foundation in the natural world. Green leaves and tendrils of ivy had accidentally remained
stuck between the horns of the deer / stag, adhering to them and were mistaken for ivy
spontaneously grown on the animal head. This, in turn, was magical or quasi-religious for
observers. Ivy and deer / fawn were indisputably special in the Dionysian cult (Maxwell-
Stuart, 1971), and so «in Bacchanalian processions the heads of stags were sometimes

1 This affinity —already hinted at, as we have seen, by Aristotle, Theophrastus and Pliny— was
endorsed by James Madison (1751-1836) in some 1786 unpublished notes on Buffon’s work (Madison,
1975: 32), and by a German encyclopaedist: «just as [ivy] receives its nourishment from the juice of the tree
on which it grows, it extracts from the horn the juices necessary for its preservation» (Miiller, 1790: 583;
see, similarly, also Carlyle, 1857: 87).

20 These are: surgeons were surprised to discover that a tumour in a child’s right nostril was, in reality,
a pea which had sprouted there «ten or twelve roots one inch longy; a peasant vomited, with an emetic,
some oat grains which he had swallowed nine months before and «which had germinated in his stomachy;
a man died because of the cherry stones that he had swallowed more than a year before: these «had grown
a germ of several lines» inside his stomach (de Villebrune in Athenaeus, 1789: 312-313). De Villebrune
summarized Sigaud de La Fond (1781: 446-449) here.
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decorated with garlands of ivy» (Allan, J. H and C. S. H. Allan, 1848: 131) / «probably
a stag or fawn with the Dionysiac plant about its horns would be looked on as something
portentous» (Thompson in Aristotle, 1910: 84; see also Schnieders, 2013: 24; Schnieders
in Aristotle, 2019: 726).

It is unfortunately not possible to add further context to Aristotle’s passage, though
a last (and minor) interpretation of the ivy-deer, more radical in terms of realism, still needs
to be mentioned. The whole story could be a “‘distorted observation’ of Periickengehorns,
i.e. a genetic deformity of a male deer whose failed distribution of testosterone leads
to an abnormal growth on its antlers (Flashar in Aristotle, 1972: 73). Were Aristotle
and Theophrastus, thus, explaining a similar malformation of a deer as natural against
those who preferred a supernatural explanation of it (as hinted by Schnieders, 2013: 25)?
Maybe?!. The supposed credulity of the ancients, unable to comprehend the reality around
them, has long been a stopgap for scholars.

CONCLUSION

In my first paper on BBS traditions (Ermacora, 2020) I observed that plants inside
us are seen as agents of disease, much as animal parasites are. The capacity of the seed
to grow in a person represents, in literal terms, an «intrusion of nature» (Ziegler, 1998:
46). Victims of BBS are normally not happy to have plants and other vegetables sprouting
from their bodily orifices, growing from their face, stomach, etc. This disease causation
perspective (aetiology) and the literal and negative character of BBS is, in my view,
crucial for fully understanding the nature of the materials in question. I have essentially
rejected sexual / embryological readings (such as analogies between embryos and plants);
as well as readings centred on monstrosity (such as human / plant hybridism) (Ermacora,
2020)*.

2 In the Monstrorum historia by Italian naturalist Ulisse Aldrovandi (1522-1605), a treatise on
zoological and human physical abnormalities published posthumously in 1642, there is a woodcut of a
monstrous multi-antlered male deer (Capreolus polyceros). We learn from Aldrovandi that the original
image had been sent to him «by a Serene Bavarian duke». On top of the animal’s head there are seventeen
abnormally formed antlers «some with ramifications, some without» — depicted as plant branches (Latin text
in Aldrovandi, 1642: 424-425). The woodcut has no context linked to it: the use in Aldrovandi of printed
drawings, illustrations and woodblock matrices which originally had a different purpose and history, is
a rich topic (Olmi, Simoni, 2018). What the author of the image had originally in mind was, perhaps, a
hunting story related to ATU 1889C? Or was the deer real and a factual result of insufficient testosterone?
This was suggested, relying on scholarly zoological literature, by Heinrich Geissler who examined the
history of the image: it derives from a 1589 Bavarian painting by Hands Hoffmann (ca. 1530-1592) who, in
turn, copied a painting (ca. 1578) depicting a hunting trophy made by ‘Monogrammist 1Z’ (Jorg Ziegler?).
It is possible that Hoffmann made more copies of this painting, and that one ended up in the home of an
unnamed Bavarian duke and, then, of Aldrovandi (Geissler, 1986-1987: 101-105). The image of the deer-
head is, however, consistent with the many wondrous animal specimens exhibited (preserved or painted)
in Renaissance Wunderkammers because of some bodily deformity (Kaufmann, 1988: 85 and 216; Ujvari,
1993: 101-102). A «head of a roe deer, whose wood was monstrous» was located, for instance, in Swiss
scholar Johann Jakob Scheuchzer’s (1672-1733) cabinet of curiosities (Scheuchzer, 1735: 295).

22 To be clear: I am not interested in doubtful medical explanations for plants growing inside the body
or on its surface. Suffice it to say that there are fungal parasites (dermatophytes and keratinophilic fungi);
fungal pneumonia (an infection of the lungs by fungi); and ‘cutaneous horns’, uncommon protrusions of
keratotic material which can grow virtually anywhere on the body, and which can end up being several
centimetres long (Bondeson, 2000: 120-140). None of these, of course, are plants in a biological sense,
though they might have (but how?) inspired comparisons or caused confusion.
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Of course, this must not be taken in absolute terms. The connection between
disease and BBS can be explicit as in Kircher’s aforementioned tale of the ill elephant,
or can remain implicit as with Henry Julius’ ‘pomegranate-man’ and the Japanese rakugo
story of the cherry seeds. There is a sort of punitive pattern at work there: in both cases,
the victims are parasitized by BBS because of their excessive fondness for the fruits with
their seeds. The evidence presented above shows that the image of the plant growing
inside the body, and / or on its surface, can be variously adapted and bears «different
functions in different genres» (McMullen, 2015: 48); not least according to positive
Christian associations which equate goodness to beautiful flowers such as roses and lilies,
and the taste for mixing exaggeration and reality: as is evident in tall tale ATU 1889C, its
fish variant 1889C* and grass / chamomiles / ivy growing on ruminant mammals. In BBS
narratives, the focus on disease is not as strong as in stories featuring animals within the
body (Ermacora, 2015; Ermacora, Labanti, Marcon, 2016): we have, instead, a lighter,
more playful tradition.
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ABsTrRACT: This paper presents a method
of studying the lexicon in oral literature.
This will study the ethnobotanical lexicon
of the province of Jaén, as an example of
study and exploitation of the oral records of
the Corpus de Literatura Oral (CLO). The
study of the texts will show the conceptual
history of the speakers of this area and
their social and cultural history, as well as
the relationship of life they have with their
natural environment.
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oral tradition, life stories

1. INTRODUCCION

REsuMEeN: En el presente articulo se presenta un
método de estudio para abordar el conocimiento
del Iéxico cultural que se registra en la
literatura oral. Para ello nos aproximaremos
al Iéxico etnobotanico de la provincia de
Jaén, como ejemplo de trabajo y explotacion
de los registros orales que nos proporciona,
en este caso, la literatura oral del Corpus de
Literatura Oral (CLO). El estudio de los textos
nos aproximara a la historia conceptual de los
hablantes de esta zona y a su historia social
y cultural, asi como a la relacion de vida que
tienen con su entorno natural.

PALABRAS-CLAVE: Iéxico, etnobotanica,
literatura, tradicion oral, historias de vida

Coneltitulo de «cAmbiente percibido en la correlacion hombre-planta» pretendemos
significar el tipo de interaccion que establece un sujeto social con el entorno vegetal
inmediato que le rodea, centrado, especialmente, en el aprovechamiento y el conocimiento
de explotacion, usos y consumo que hace de ¢l. Como bien apunt6 Schultes:

la existencia misma del hombre depende del reino vegetal y de su propia habilidad en
saber aprovechar los recursos vegetales de su ambiente, el hombre se alimenta, se viste,

* Este trabajo ha sido realizado en el marco del proyecto de I+D (Excelencia) del Ministerio de Ciencia,

Innovacion y Universidades «Documentacion, tratamiento archivistico digital y estudio lexicoldgico,
historico-literario y musicologico del patrimonio oral de la Andalucia oriental» (referencia: FFI2017-
82344-P), financiado por la Agencia Estatal de Investigacion (AEI) y el Fondo Europeo de Desarrollo
Regional (FEDER).
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se abriga y se calienta directa o indirectamente con plantas o con productos vegetales;
cuando esta enfermo, busca en las plantas el remedio para su dolencia; cuando anhela
consuelo, placer, fuerza o comunion con sus dioses, se da al uso de narcoticos o de
estimulantes vegetales y se sirve también de sustancias toxicas de origen vegetal para
pescar y cazar y hasta para combatir a sus semejantes; a través de toda su vida cuenta con
los innumerables productos del ambiente vegetal para su industria o para su comodidad
doméstica tales como colorantes, gomas, resinas, perfumes, especias, fibras y maderas.
En sus religiones y expresiones filosoficas suelen entrar a menudo conceptos derivados
de la vida de las plantas; los vegetales no son solamente los mas simples elementos de su
arte, sino su arte mismo porque todo el adelanto cultural y la civilizacion misma como
la conocemos hoy, son posibles solamente por el hecho de que, habiendo aprendido a
domesticar a las plantas, por decirlo asi, el hombre ha podido gozar de una vida sedentaria
y se ha proporcionado asi cierto ocio que le ha permitido dedicarse a diversiones y a obras
de ingenio (Schultes, 1941: 7-8).

De este modo, con la interpretacion de la interaccion hombre-planta, que queda
expresada en distintos tipos de contenidos Iéxicos y/o expresiones orales de una comunidad,
podremos acercarnos al ambiente percibido por una sociedad geolingiiistica concreta.

Asi pues, dentro de su limitacion, este estudio pretende disefar una linea de
comprension de la cultura en literatura oral a través del analisis del 1éxico, para este
caso concreto el que se recoge en el Corpus de Literatura Oral (cf. Mafero: www.
corpusdeliteraturaoral.es; en adelante, CLO). La razén no es otra que este estudio surge
de los trabajos de investigacién que se estdn desarrollado en el seno de un proyecto de
investigacion de mayor envergadura, a saber: Documentacion, tratamiento archivistico
digital y estudio lexicologico, historico-literario y musicologico del patrimonio oral
de la Andalucia oriental. Proyecto, que propone recopilar un corpus representativo del
patrimonio oral perteneciente a dos comarcas culturales de la Andalucia oriental, Cazorla
(Jaén) y la Alpujarra almeriense, con el fin de documentar, mediante soporte audiovisual
que queda volcado en el CLO, y estudiar un repertorio de muestras orales en serio peligro de
desaparicion, asi como, inventariar con fines lexicograficos el material Iéxico mas distintivo
que contenga dicho corpus. Entendemos que los términos registrados, en especial los que
destacan por su variedad diasistematica (temporal, geografica sociocultural, de materia
o especialidad y estilo de lengua), proporcionan una rica informacion etnolingiiistica y
pragmatica, que queda reflejada en los significados y sentidos asociados al contexto. No
cabe duda de que, para una interpretacion rigurosa de la lengua (en este caso, de la lengua
hablada en Andalucia), mas alla de las fuentes metalingiiisticas, la explotacion de las
fuentes lingiiisticas orales es un recurso especialmente valioso.

Para el disefio de la investigacion, el problema de investigacion preliminar se
ubica en el 1éxico usado que resulta de la relacion hombre-planta, como decimos, a fin
de conseguir informacion del ambiente sociocultural que percibe un sujeto ligado a un
contexto y entorno vegetal concreto.

Elestudiosesitiiaasimetodologicamente en el dmbito disciplinardelaetnobotanica,
como modo de trabajo para la recuperacion del conocimiento Iéxico tradicional de la
biodiversidad de especies vegetales'. La etnobotanica, como subdisciplina de los estudios

' Moreno (2019: 403): «El término etnobotdnica no fue acunado hasta finales del siglo XIX (cfr:
Harshberger, 1896), pero la historia de esta disciplina como trabajo de campo es muy antigua, valga
destacar en el ambito de los estudios 1éxicos el repertorio 1éxico sobre plantas medicinales del médico
griego Dioscorides, De materia médica, traducido al espafiol en 1555 por Andrés de Laguna, o el importante
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cientificos de etnobiologia, permite el conocimiento ecoldgico tradicional, mediante la
recoleccion y muestreo de términos documentados en los idiomas sobre el uso de los
recursos naturales. Su método, por tanto, da garantias viables para la investigacion
lexicologica y para deducir los valores cognitivos que han quedado fijados dentro del
ambito semantico seleccionado; sobre todo, si entendemos, como bien sefiala Carrefio
(2016: en linea) que: «la experiencia practica y las representaciones que poseen los
pueblos con una larga historia de interaccion con su medio natural, la posesion de esos
conocimientos, estan estrechamente vinculados al lenguaje».

El anélisis del 1éxico, asi entendido, permite destacar dos tipos de realidades
culturales, siguiendo a distintos autores como Casado Velarde (1991: 11-12) o Martin
Camacho (2016: 189-190; 2018: 587), entre otros: el de lo inmaterial (ideas, creencias,
costumbres, etc.) y el de lo material (objetos y productos elaborados por el hombre). En
esta ocasion, la dimension de la investigacion pretende fijarse en la cultura inmaterial: en
los sentidos de las manifestaciones culturales de un grupo social que quedan representados
en unidades léxicas de una tradicion oral. Hablamos, pues, como bien caracteriza el
Ministerio de Educacién, Cultura y Deporte de Espafia en su Plan Nacional para la
Salvaguarda del Patrimonio Cultural Inmaterial (2015) de:

creencias relacionadas con la naturaleza y el medio (la flora, la fauna, el medio
ambiente, la meteorologia) asi como las que se asocian a la proteccion del individuo o
la comunidad frente a la naturaleza. Creencias sobre factores o personas que generan
males y enfermedades, formas de prevencion y profilaxis, procedimientos de diagnostico,
tratamiento de la salud y sanacion (Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte 2015: 15).

El ambiente percibido en la correlacion hombre-planta se hallara pues en las
expresiones colectivas consideradas Patrimonio Cultural Inmaterial, las cuales: «estan
dotadas de un sentido compartido plasmado en conocimientos o creencias especificas»
(Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte 2015: 14). Y que se han ido construyendo:
«en funcién del entorno particular, en interaccion con la naturaleza y la historia y que
infunden un sentimiento de identidad y continuidad» (/d.: ib.).

2. EL ESTUDIO DEL LEXICO EN SU CONTEXTO SOCIOCULTURAL

En la busqueda de una metodologia interdisciplinaria, en la que convergen la
estilistica literaria, la pragmatica, la sociolingiiistica, la cultura y el folklore para abordar
el estudio del 1éxico en su contexto sociocultural es que consideramos que este estudio
puede partir de la bibliografia y estudios etnograficos y adoptar el enfoque de analisis
desde la teoria de la enaccion.

2.1. Etnografia léxica
La etnografia léxica como técnica de investigacion lingiiistica y social resulta
verdaderamente util para aproximarnos al estudio del Iéxico en su contexto sociocultural.

trabajo sobre Historia medicinal de las cosas que se traen de nuestras Indias Occidentales, que sirven en
Medicina de Nicolds Monardes (1574, Sevilla: Alonso Escribano), ambas obras hispanas de importante
proyeccion internacional. Hoy la etnobotanica esté perfectamente construida como disciplina (cf: Schultes
1941, Rousseau 1961, Hernandez 1970, Hurrell 1987, Oliveira/Velazquez/Bermudez 2005, Oses 2010 y
Carreno 2016, entre otros) y articula multitud de saberes de los miembros sociales en donde se cultiva y
vive la plantay.
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Se ubica dentro del marco general de la etnografia lingiiistica, campo de conocimiento que
permite profundizar en las relaciones entre lengua, cultura, sociedad, y para entenderla,
adoptamos la propuesta formulada por Coseriu en la caracterizacion de los estudios socio
y etnolingiiisticos en la correlacion lenguaje-cultura, en la que sefiala que:

Si el objeto de estudio es el lenguaje, si se trata de hechos lingiiisticos en cuanto
determinados por los «saberes» acerca de las cosas, se hace etnolingiiistica propiamente
dicha o lingiiistica etnografica; si, en cambio, el objeto de estudio es la cultura, si se trata
de los «saberes» acerca de las «cosas» en cuanto manifestados por el lenguaje [...] se hace
etnografia lingiiistica (Coseriu 1981: 12-13).

Tenemos pues dos perspectivas y dos objetos de estudio que son necesarios
distinguir. De un lado, el estudio del lenguaje para conocer los usos lingiiisticos que
se generan dentro de una cultura a fin de poder adoptar un comportamiento lingiiistico
adecuado (etnolingiiistica). Estos son estudios que tiene conexiones y comparte intereses
con la pragmatica (cfr: Martin 2016: 194-195) al atender, no solo a la «competencia
lingiiistica», sino también a la «competencia extralingiiistica», es decir, a los saberes y
conocimientos sociales y culturales que influyen en el hecho lingiiistico, y suelen adoptar
un método cuantitativo en su desarrollo®.

Por otro lado, el estudio de la cultura como huella que queda en el lenguaje
(etnografia lingiiistica). Esta es una metodologia cualitativa, que puede llegar a
ofrecer un nivel superior de comprension de los significados que los resultados de las
investigaciones cuantitativas; necesita de la interpretacion y de la descripcion, mas que
de la medicion y cuantificacion. La informacion cultural puede provenir de cualquier
ambito del sistema lingiiistico (fonética, fonologia, gramatica, 1éxico, etc.), asi como de
las mismas interacciones verbales (sujeto, contexto, reacciones, etc.). De modo que, lo
que aqui llamamos etnografia léxica seria el estudio del trasfondo sociocultural que se
puede hallar en el contenido semantico del 1éxico analizado. En otras palabras, para este
estudio que nos proponemos, en esta ocasion, nos interesa mas la cultura que hay en el
I1éxico, que no el Iéxico de una cultura.

2.1.1. El sentido maltiple

El contenido semantico del 1éxico analizado debe ser, pues, estudiado, no como una
propiedad intrinseca a la lengua y a las relaciones de sus elementos, sino como resultado
del uso Iéxico en la actividad vital de los hablantes en un contexto sociocultural concreto.
Como bien sefialan Baylon y Mignot: «el sentido de un mensaje estd siempre situado en
su contexto naturaly» (1996: 266).

Siguiendo a Coseriu (1981: 13-14) sabemos que los contenidos semanticos pueden
tener diferentes manifestaciones: designacion (la lengua designa las cosas), significado
(contenido estrictamente lingiiistico) y sentido (la suma del contenido lingiiistico y las
distintas determinaciones extralingiiisticas que influyen en ¢l, esto es, el conocimiento

2 Como bien recuerda Gimeno, a proposito de los estudios de variacion lingiiistica: «desde la ejemplar
publicacion de W. Labov (1968), que fijaba una serie de investigaciones empiricas acerca de la estructura
sociolingtiistica de las comunidades de habla urbanas, un gran progreso se ha verificado dentro de los
estudios de la variacion lingiiistica y de los métodos del analisis estadistico. La nocién central del llamado
“modelo cuantitativo” es la regla variable, que representa formalmente el efecto combinado del conjunto
de factores lingiiisticos y sociales que definen la variable lingiiistica. Esta engloba, pues, un conjunto de
realizaciones superficiales equivalentes de un mismo elemento o forma subyacente» (Gimeno, 2003: 76).
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que se tiene del mundo: «los saberes, ideas y creencias acerca de las “cosas™» (Coseriu
1981: 17)).

A la etnografia léxica le interesa el sentido o sentidos de los términos en su
contexto. El 1éxico, asi analizado, puede ofrecer un sentido multiple, con carga semantica
y carga sociocultural, en donde confluyen ideas historicas, valoricas, fisicas, quimicas,
religiosas, mitologicas, tradicionales, morales, interpretativas, subjetivas, etcétera. Tal y
como sefiala Sherzer: «las palabras concretas asi envueltas [en un espacio semantico y
contextual concreto ...] podrian ser esotéricas y desconocidas para la mayoria de las
personas» (Sherzer 1992: 44).

La caracterizacion sociocultural de una comunidad estudiada en su léxico puede,
de este modo, ser representada por registros Iéxicos neutros (no dialectales, no técnicos,
etcétera), pues los mismos términos establecen cohesion con los hechos o las creencias
narradas en un marco comun de conocimiento o de transmision del mismo. Es una
significacion sociocultural. El estudio del 1éxico y sus significados, asi entendido, es
verdaderamente un analisis de los factores contextuales y aspectos circunstanciales que
arrojan informacion sobre el sistema cultural y simboélico de una sociedad, por lo que va
mas alla de la observacion particular del 1éxico. Es hacer una descripcion del 1éxico y de
las bases culturales que se incluyen en su descripcion.

3. LA TEORIA DE LA ENACCION Y EL ESTUDIO DEL LEXICO

Junto a este planteamiento teérico y metodoldgico que nos ofrece la etnografia,
consideramos que es necesario para este estudio adoptar también los métodos de trabajo
que propone la teoria de la enaccion. Sobre todo, si entendemos, como bien razona
Lopez Garcia que: «el vocabulario constituye una parte privilegiada de la lengua en que
se aprecia con claridad el concepto de la enaccidn, [... pues] una palabra es un producto
lingtiistico con el que aprehendemos el mundo exterior y al mismo tiempo es el reflejo
de la representacion mental de un concepto del mundo» (2017: 197-198). La enaccion,
entendida como la interaccion que realiza un ser cognoscitivo con su entorno se mediatiza
a través de la palabra creada por la experiencia, de modo que el lenguaje crea el contexto
social, tanto como el contexto social crea el lenguaje. Esa interaccion es pues una accion
corporizada, esto es, depende de las experiencias que un sujeto hace con su entorno (cfr.
Lopez Garcia 2017: 57).

De modo que se puede decir que el 1éxico cristaliza, resulta de y ayuda a conformar
una cultura, al tiempo que permite la culturacion del individuo. Es asi que al seguir en los
estudios del 1éxico una metodologia enactiva, esta nos permite conocer: (1) la influencia
del mundo en la lengua (entorno natural, entorno material, entorno social, entorno
sobrenatural, etc.), (2) la influencia de la lengua en el mundo (los estudios, por ejemplo,
de Iéxico dialectal permiten acceder a la muestra de un mundo diferente y propio de una
comunidad sociocultural, es un l1éxico que crea y representa cultura) y (3) la interaccion
entre el mundo y la lengua (sobre todo, al analizar el aspecto historico de la lengua, se
conoce cOmo se proyecta en la memoria excepcional del que transmite esta tradicion de
generacion en generacion y que llega desde el pasado hasta nosotros).

4. EL CONTROL DEL LEXICO
En el caso practico en el que nos situamos, tal y como hemos sefalado al principio,
esto es, analizar el ambiente percibido en la correlacion hombre-planta, paralo cual usamos
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como base de investigacion textos del Corpus de Literatura Oral (CLO), consideramos
necesario hacer un proceso de analisis de control del Iéxico que nos permita larepresentacion
semantica multiple del Iéxico y la identificacion del «ambiente» sociocultural. Asi para el
control del 1éxico y la caracterizacién completa del espacio y ambito cultural se observa:
(1) la variedad 1éxica (dialectal, social, situacional y diacronica) en la que intervienen
factores asociados a la geografia, factores sociolingiiisticos, variables contextuales y de
evolucion lingiiistica; (2) el ambito cognitivo, los «saberes» del mundo que adquiere el
ser humano a través de sus drganos de percepcion sensorial (entorno natural, entorno
material, entorno social y entorno sobrenatural). En esos significados no existe una
separacion nitida entre lo lingliistico y lo cultural, ya que el significado no es una cosa,
sino que esa experiencia o «saber», como consecuencia de la adaptacion del hablante a su
ambiente, se traduce en conceptos que son disefiados con valores subjetivos, muchas veces
de forma creativa e imaginativa® y, finalmente, se determina (3) la categorizacion léxica,
no como tipologia lingiiistica o «clases de palabrasy, sino como categoria cognitiva, que
permite discriminar, generalizar y reducir la complejidad del universo a una estructura
de conceptos limitada, que queda expresado mediante una perifrasis definitoria®. Ese
significado (sentido) no es una cosa, sino un modelo cognitivo idealizado, un modelo
cultural.

Todo ello nos permite la construccion del sentido con datos que nos hablan de
la acepcion textual (el sentido que la expresion lingiiistica adquiere en el contexto), el
conocimiento enciclopédico (el sentido suplementario que surge de la interpretacion
social, historica, cultural, etc.), el saber compartido (el sentido estructurado y transmitido
que pertenece a un grupo social), la representacion cultural (el modo de percepcion social
de la realidad) y la dimension individual (el modo emocional y valorativo de percepcion
de la realidad por el hablante).

Sirva de ejemplo, la ficha de control léxico del hecho 1éxico que se documenta en
el CLO en un texto narrativo, el cuento de El asesino de mujeres (Barbazul), en donde
una informante de setenta y seis afios, de la localizad de Cazorla (Jaén), para enunciar
la identidad cultural de un “ser imaginario y magico” usa la expresion lingliistica (el)
negro: «encontro una berza en el suelo y tird de ella y sali6 un negro» (CLO: ref. 001n).
La acepcion textual es la de ‘villano, el malo’, un personaje sobrenatural o magico que
representa todo lo negativo; por la interpretacion del conocimiento que se verbaliza en la
expresion sabemos que no representa una realidad material (un esclavo negro), sino un
arquetipo, una figura de negacion que se crea desde la psicologia del color; un personaje
de valor negativo que representa la falta de moralidad y la violencia. Representa la muerte
y la maldad y se relaciona con el poder, la magia, el lujo y la ambicién. El sentido que se
adquiere por el saber compartido y que se transmite en la narracion, es el del personaje

3 Desde la teoria de la corporeidad es que podemos entender que los mecanismos cognitivos que nos
permiten crear conceptos y categorias con las que ordenar el mundo estan determinados por la presencia de
un «yo», que nombra y expresa lingiiisticamente los conceptos, influido por la cultura y el conocimiento
compartido. Es, como bien sefiala, Lopez Garcia (2017) una accion corporizada. Y la accion corporizada
no estd limitada al cuerpo de un «yo», sino que puede abarcar una totalidad mas ampliada, esto es: «la
mente ampliada es una consecuencia del caracter social del ser humano, cuya mente, sobre todo a través del
lenguaje, se muestra incapaz de pensar exclusivamente por si misma sin el concurso de las demds mentes,
de forma que todo el pensamiento acaba siendo una cognicion colectiva» (2017: 41).

“En los diccionarios monolingiies semasiologicos también podemos ver un procedimiento semantico de
categorizacion léxica (cfi: Gonzalez Pérez, 2019: 71-100). Dicho procedimiento se lleva a cabo a través de
hiperénimos o esquema definitorios como marcadores de clases.
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TaBLA 1. FICHA DE CONTROL DEL LEXICO

FICHA DE CONTROL LEXICO (el) negro

Variedad Dialectal (diatopica)

X Social (diastratica)
Situacional (diaféasica)

X Diacroénica

Ambito cognitivo Entorno natural (espacio fisico)

Entorno material (objetos)

X Entorno social

X Entorno sobrenatural

Categorizacion léxica | <ser imaginario>

Acepcion textual | m. Villano, el malo, personaje sobrenatural o magico
que representa todo lo negativo.

Construccién del Conocimiento | No representa una realidad (esclavo negro), es un

sentido enciclopédico | arquetipo, una figura de negacion que se crea desde la
psicologia del color; un personaje de valor negativo
que representa la falta de moralidad y la violencia.
Representa la muerte y la maldad y se relaciona con el
poder, la magia, el lujo y la ambicion.

Saber compartido | Personaje malvado, magia, cuento

Representacion cultural | Cultura popular (percepcion de la realidad)

Dimension individual Desarrollo fisico

Desarrollo espiritual

X Desarrollo cultural

Accidn ante el mundo

Ejemplo (CLO)
encontro una berza en el suelo y tiro de ella y salio un negro,
(Ref. El asesino de mujeres (Barbazul) [ATU 312]).

malvado, vinculado a la magia y propio de los cuentos. El ambito percibido y mostrado
es el propio de la cultura popular. Véase la siguiente tabla I:

Los significados normativos de esta expresion léxica nos hablan de: ‘color’,
‘suciedad’, ‘novela o cine’, ‘sensaciones negativas’, ‘magia’, ‘tabaco’, ‘bronceado’, ‘estar
enfadado’, ‘mala suerte’, ‘nota musical’ etc. (¢fr: DLE 2014: s. v. negro, gra), pero no de
un ‘ser’, no de un ‘personaje’. Solo la interpretacion de la expresion léxica como unidad
conceptual que permita el estudio del trasfondo sociocultural, nos da un verdadero acceso
al significado y a la cultura de esa comunidad, la cual queda manifiesta en el habla. En la
misma expresion léxica, la hablante identifica su propia imagen real (hablante blanca) y
se representa la vision de un ser sobrenatural (negro) creado a partir de la experiencia o
el aprendizaje por tradicion. El sujeto muestra por esta expresion su mente corporizada
(embodied mind), fruto, como apuntan Asidin/Aznarez de la: «constante interaccion entre
lo individual y lo social, lo innato y lo adquirido socio-culturalmente [...], conformado,
con estructuraciones y reestructuraciones constantes, una manera de percibir, sentir,
pensar y actuar» (Asiain/Aznarez, 2012: 46). Para su inmediata realidad, el espacio
magico queda bien delimitado con esta figura negra, si bien, esta claro que un hombre
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negro no es exotico por si mismo, solo adquiere este sentido en la experiencia del &mbito
cultural en el que se considere como algo no comun, sino extraordinario.

5. Las HISTORIAS DE VIDA
El método etnografico requiere la elaboracion o eleccion de un corpus principal de
recogida de datos. Como bien sefiala Navarro Hartmann:

No hay etnografia del habla sin trabajo de campo; a saber: entrevistas individuales y
grupales, historias de vida y de comunidad, reconocimiento de redes sociales y de habla,
interaccion cara a cara, registro de situaciones lingliisticas y comunicativas en terreno y
de los discursos en su contexto de ejecucion (Navarro Hartmann, 2015: 5).

En este punto, en la literatura oral podemos encontrar un espacio para el estudio
y el andlisis 1éxico, pues la literatura oral tiene cualidades literarias, pero también una
importante relacion con los contextos sociales, historicos y culturales. Para su analisis
es necesario encontrar los ejes que reflejen esas cualidades y relaciones e interpretarlos
en estrecha relacion con la cosmovision social y cultural que lo genera. Asi mismo, es
también importante, en este sentido, la funcion que tiene el publico al que va destinada
esta literatura, como sistema de comunicacion de una comunidad especifica, ya que ello
determina en la seleccion Iéxica el objeto y el objetivo, esto es, el modo de transmitir
conocimiento, ya como historia o como episodios situados en un tiempo anterior al estado
actual de las cosas (cfr: Cortés 2014: 188).

Al trabajar con estos tipos de textos nos encontramos con una herramienta muy util
para el estudio cultural, ya que son casos de cultura en la lengua, textos de memoria oral,
conservados mediante registro filmado®, transcritos como recuerdos, canciones, poesia,
historias de vida, casos, etc. y de transmision en red, tal es el caso del CLO.

En este punto, las «historias de vida» son textos narrativos que se presentan ante
el investigador como trazas de memoria discursiva, que pueden resultar muy ventajosas
para la etnografia Iéxica. Su uso pone en practica una técnica de investigacion cualitativa®

3 Desde otro ambito bien distinto, el ambito de la ensefianza de lenguas, la importancia de incluir la cultura
en los curriculos académicos es una necesidad, sin embargo, tal y como sefiala Robles: «los contenidos de la
llamada cultura en la lengua [...] se obvian casi por completo en las programaciones y, en consecuencia, en
el proceso de ensefianza aprendizaje» (Robles, 2002: 722). Esta autora propone en su trabajo la publicidad
como herramienta didactica para la transmision de contenidos culturales, asegurando que: «los anuncios
publicitarios, especialmente aquellos en soporte audiovisual, se presentan como una herramienta muy
adecuada para llevar al aula de E/LE ciertos casos de cultura en la lengua contextualizados» (Id.: 723).

¢ Laaproximacion al estudio del Iéxico en la literatura generalmente ha tenido interés en la reconstruccion
del sistema lingiiistico y se han llevado a cabo técnicas de investigacion, principalmente, cuantitativas,
lo cual es valido, porque el 1éxico en la literatura es una cualidad observable y cuantificable: frecuencia
léxica, tematica, palabras clave (key words), riqueza 1éxica, preferencia léxica, etcétera. Son abundantes los
estudios sobre el vocabulario de las tradiciones populares, entre la literatura oral y los estudios dialectales,
de dialectalismos y onomastica, principalmente. A saber: Bello (2010), Vilar (2011), Carranza (2014),
Tomas (2016), Torres (2017), entre otros. Entre estos estudios, cabe resefiar el trabajo de Torres (2017)
por usar como base documental el corpus de literatura oral que sirve para esta investigacion. Analiza el
Corpus de Literatura Oral (CLO) para rastrear los andalucismos léxicos que esta literatura oral de la
comarca de la Sierra de Segura (Jaén) recoge. Asi sefiala como dato singular: «de las 111 voces anotadas
en las muestras de literatura oral de la Sierra de Segura (Jaén), incluidas en el Corpus de Literatura Oral
(CLO), registramos un total de 59 andalucismos 1éxicos» (2017: 147). Estos estudios cuantitativos son
de un importante valor documental, pero exigen, en aras de la ciencia, el afan de recurrir al diccionario
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y su analisis supone un proceso de indagacion para intentar dibuja el perfil cotidiano de
vida del hablante, sus saberes y conocimientos y el ambiente percibido que tiene de su
espacio mas inmediato. Y esto no solo por el contenido de los relatos y la seleccion Iéxica
del hablante, sino también por la percepcion que los narradores y escuchas muestran de
los mismos.

6. EL AMBIENTE PERCIBIDO EN LA CORRELACION HOMBRE-PLANTA EN TEXTOS DE
LITERATURA ORAL

Una investigacion fundamentada en entender el significado de las acciones de los
seres vivos empieza siempre con el planteamiento importante de la seleccion del contexto
y los casos de investigacion a estudiar.

En este punto, la investigacion de este trabajo se centra en observar la cultura
vinculada al medio social de la provincia de Jaén, que se puede hallar en el Iéxico
etnobotanico usado en las historias de vida narradas y recogidas en el CLO. Para ello,
se ha seleccionado representaciones de literatura oral que en el corpus estan clasificadas
bajo la categoria de «Narrativa» y la subcategoria «4.13. Etnobotanica y etnomedicinay.
Para el analisis no basta solo los datos cuantitativos de los registros recogidos, sino que
es importante aplicar el método cualitativo en la investigacion, tanto para la observacion
del 1éxico, como para la observacion del sujeto-hablante, sobre todo, para identificar de
qué manera la comunidad de habla identifica su propia imagen o vision de quienes son (o
eran) en sus transmisiones narrativas de conocimiento.

6.1. Investigacion cuantitativa

Los textos orales recogidos en el CLO clasificados como narraciones con
testimonios sobre etnobotdnica y etnomedicina (CLO: subcategoria 4.13), trabajos
agricolas (CLO: subcategoria 4.7.1), la casa y las tareas y costumbres domésticas (CLO:
subcategoria 4.5) y costumbres y tradiciones (CLO:. subcategoria 4.8) propios de la
provincia de Jaén, nos situan en un eje norte-sur de la provincia con: (1) poblaciones
propias del Alto Guadalquivir, en la Comarca de Cazorla, como son Cafiada de la Cierva
y ElI Rincon, nacleos de poblacion de Santo Tomé en la Sierra de Cazorla, la propia
localidad de Cazorla, Chilluévar, Génave, La Iruela, La Puerta de Segura y Peal de
Becerro; (2) poblaciones cercanas a la comarca metropolitana de Jaén, como la propia
ciudad Jaén, y el nucleo de poblacion de Torreblascopedro, enmarcado en la comarca de
la Loma Oriental, y (3) poblaciones de la Sierra Sur de Jaén, Ermita Nueva y Ribera Alta,
nucleos de poblacion de Alcala la Real. Véase la siguiente tabla II:

Como vemos, para este analisis del 1éxico hemos contado, una vez hecha la
seleccion, con 30 referencias de textos orales del CLO, los cuales han rentabilizado
a la investigacion Iéxica en un 68%. Sobre todo, si entendemos que de las palabras
usadas en el corpus (CLO), en especial, nos interesan las que destacan por su variedad

como testigo documental de la particularidad lingiiistica y como elemento normativo, lo que priva al
investigador de adquirir otros significados connotativos e intrinsecos en la secuencia textual de gran valor
cultural y dificulta la interpretacion y analisis textual del uso social que posee. Son tradiciones culturales, si,
acompafiadas de sus respectivas representaciones lexicales, que designa hébitat, costumbres, flora, fauna,
etcétera de un espacio geografico preciso. Sin embargo, desde la perspectiva etnografica, al entender la
literatura oral como discurso, el discurso deja de ser en si objeto de interés y el interés pasa al espacio social
y cultural que muestra la literatura.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5016
~ 147 ~



M. A. M. MORENO, «EL AMBIENTE PERCIBIDO...»

BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pP. 139-156

TaBLA II: TESTIMONIOS SOBRE ETNOBOTANICA Y ETNOMEDICINA

Zonas Localidades Registros Ref. textos orales (CLO)
Alto Guadalquivir La Puerta de Segura 1 0040n
(Sierra de Cazorla)
Génave 2 0083n - 0084n
Chilluévar 1 0439n
La Iruela 2 0465n — 0468n
Cazorla 4 0496n - 0499n - 0485n
0481n
Peal de Becerro 1 0506n
Santo Tomé 1 0443n
Caada de la Cierva 2 0453n - 0454n
(Santo Tom¢)
El Rincon (Santo Tomé) 1 0455n
Comarca de la Loma Torreblascopedro 1 0140n
Oriental
Comarca Metropolitana | Jaén 1 0139n
Sierra Sur Ermita Nueva 11 0334n - 0335n - 0336n
(Alcala la Real) 0337n - 0338n - 0339n
0340n - 0341n - 0342n
0343n - 0351n
Ribera Alta 1 0425n
Fuente del Rey 1 0419n

diasistematica —temporal, geografica sociocultural, de materia o especialidad y estilo
de lengua— y proporcionan una rica informacion sobre las vertientes etnolingiiisticas
y pragmaticas, seflalando su pertenencia a un determinado subconjunto. Esto garantiza
que la seleccion 1éxica no dependa de perspectivas externas a lo que es el propio corpus
ni, por supuesto, a una seleccién basada en el indice de frecuencia. Con este método
de trabajo es: «inevitable que estén sobrerrepresentados aquellos casos que, por alguna
razon, llaman la atencion de la persona que hace la lectura del texto, lo cual depende de
sus conocimientos lingiiisticos, la familiaridad con el texto o los textos de la época, etc.»
(Rojo, 2009: 3).

Al trabajar con textos orales dialectales como método, los materiales que se
obtienen frecuentemente presentan vocabulario poco frecuente, circunscrito a ambitos
dialectales, familiares o rurales. Asi como Iéxico jergal, eufemismos y vulgarismos.
Algunos de estos términos tendran una vida efimeray mucho Iéxico dialectal, especialmente
el relacionado con el mundo rural, estd abocado a su pérdida como consecuencia del
progreso.

En el trabajo que nos ocupa, el 1éxico seleccionado, que nos permite acceder
al ambiente percibido en la correlacion hombre-planta, es poco mas de una veintena
de términos relacionados con el mundo vegetal mas cercano a estas comarcas, pero,
en realidad, comun en toda la Peninsula Ibérica, como: (1) las voces generales que se
recogen en la lexicografia normativa como «plantay, «hierbay, «arbol» o «fruto» sin
marca propia de la botanica (DLE 2014), a saber, aliaga (s. v. aluaga), aloe vera (s. v.
dloe), arnica, azucena, beleiio, bellota, cardo, colleja, espino, farfolla, guinda, grama,
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haba, higo, malvavisco, marrubio, mejorana, ortiga, ramo de flores (s. v. ramo), salvado
y tomillo. Sibien, también hallamos formas propias dialectales (2) como son los términos:
*garanchillo (sic), cejinera, cascarabito (de las bellotas) ‘pequefio capuchdn puntiagudo
que tienen, por ejemplo, las bellotas’ y pala chumba ‘higuera de pala, chumba’. En
cuanto al registro *garanchillo (sic), verdaderamente se trata de la voz garranchillo,
variante dialectal vernacula en Jaén (cfr: Torres 2000: 228) del término zahareiia mas
extendido en el oriente andaluz para denominar a la Sideritis hirsuta, registrado en zonas
de Segura de la Sierra y Cazorla, segin la Revista de botdnica del Colegio Universitario
«Santo Reinoy de Jaén (1992: 51 y 56), y que aqui recogemos en Cazorla (CLO: ref.
0496n). También vinculada al endemismo subbético de la Sierra de Cazorla es el término
cejinera (CLO: ref. 0496n), usado para denominar la higueruela (Psoralea bituminosa),
segun el trabajo de Roman (2012) sobre la flora y su terminologia en la provincia de Jaén
(cfr. Id.: 118)

6.2. Investigacion cualitativa

La investigacion cuantitativa, como hemos visto, no nos arroja datos significativos
en tanto a la realidad 1éxica estudiada, mas alla de encontrarnos con un 1éxico no marcado,
que esta integrado normativamente dentro del vocabulario general. Si bien, de acuerdo,
con lo que sefiala Cabr¢, y que encontramos en su Teoria Comunicativa de la Terminologia
(1999), el contexto social, cultural y las funciones pragmaticas que se hallan en el uso de
estas voces, sin duda, nos proyectan usos especificos y especializados de estas voces, de
modo que:

El caracter de término lo activan en funcion de su uso en un contexto y situacion
adecuados. Esta activacion consiste en una seleccion de los modulos de rasgos apropiados,
que incluyen los rasgos morfosintacticos generales de la unidad y una serie de rasgos
semanticos y pragmaticos especificos que describen su caracter de términos dentro de un
determinado ambito (Cabré, 1999: 123).

De acuerdo con esto, los términos etnobotinicos que registramos muestran
claramente cierto grado de especializacion en su contexto, especialmente, relacionado
con conocimientos de etnofarmacologia, etnomedicina y fitoterapia, fruto de la relacion
del ser humano con la naturaleza y de los conocimientos empiricos que el hombre ha ido
adquiriendo con el tiempo. Y esa propia vision de la sociedad rural tradicional estudiada
es la que da valor a los sentidos registrados y usados en su entorno natural.

Con el animo de facilitar la catalogacion y estudio de ese patrimonio cultural
acerca del uso de los recursos naturales locales es que podemos distinguir entre diversos
usos y técnicas que se desprenden de la transmision oral.

Asi, en un intento de sistematizar los valores culturales cualitativamente, se
organiza el conocimiento en una tabla sinoptica y distinguimos de manera general en
la informacion que se incluye: (1) el término etnobotanico y (2) la categoria émica y la
categoria ética, a fin de comprender los pensamientos, conocimientos y comportamientos
desde el punto de vista del actor social (categoria émica) y desde el observador (categoria
ética). En cuanto al empleo de estos vegetales en este espacio geografico cabe sefialar
que hemos separado los usos medicinales, en los cuales atendemos a la informacion
(3) del grupo patologico al que se aplica el uso medicinal de la planta. Y en los usos
no medicinales consideramos los propios de empleo culinario/conservante, agricola,
doméstico y manifestaciones culturales/religiosas.
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TABLA SINOPTICA

USOS MEDICINALES

Planta o parte Preparacion: Ref. CLO Categoria Categoria Grupo
de la planta Id. CLO émica ética patologico
usada
marrubio — 0334n Edisipela erisipela Piel y tejidos
subcutaneos
— 0334n Herpes herpes zoster
— 0334n culebrina enfermedad
infecciosa
belerio — 0334n dolor de odontalgia Aparato
muelas digestivo
aloe vera decoccion / jarabe 0453n para la piel | afeccion Piel y tejidos
[por ungiiento] cutanea subcutaneos
flor de colleja | decoccion / jarabe 0454n Resfriado resfriado
decoccion / jarabe 0454n Gripe gripe
hm 7 A ; - Aparato
pala chumba | decoccién / jarabe 0454n Resfriado resfriado . .
4 - respiratorio
decoccion / jarabe 0454n Gripe gripe
higo decoccion / jarabe 0454n Resfriado resfriado
decoccion / jarabe 0454n Gripe gripe
flor de decoccion / jarabe 0454n Resfriado resfriado
dcHcend decoccion / jarabe 0454n Gripe gripe
garranchillo decoccion /agua 0496n Herida herida Lesion
[para ungtiento] traumatica
cejinera decoccion / agua 0496n esollar(se) desollar Lesion
[para ungiiento] *un burro traumatica
(uso
veterinario)
decoccion *con 0496n resfriar(se) resfriado Aparato
orégano y tomillo *un burro respiratorio
(uso
veterinario)
drnica decoccion /agua 0499n hichacez, inflamacion | Lesion
[para ungiiento] hinchazon traumatica
— 0343n Fiebre fiebre Sintoma,
estado
morbido
salvado emplaste *en bolsa 0343n Resfriado resfriado Aparato
respiratorio
guinda macerada 0339n dolor de dolor Aparato
en alcohol / barriga menstrual genital
aguardiente
espino ritual / dar palos *a 0338n Verruga verruga Piel y tejidos
un arbol subcutaneos
malvavisco ritual / pasar *al 0337n mal de ojo influjo *Empleo
nifio y secar *en el maléfico magico/
tejado religioso
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USOS NO MEDICINALES
Planta o parte de la Ref. CLO Categoria émica Categoria ética
planta usada
aloe vera 0453n para ensalada empleo culinario
tomillo 0485n — 0465n — alifio de aceitunas empleo culinario
0506n — 0443n — 0439n
grama 0139n hacer fuego y calentar empleo agricola,
piedras [*para calentar combustible
las manos]
cascarabito *de 0140n dedal para coger aceituna | empleo agricola
bellota
mejorana 0083n dar olor a la ropa lavada | empleo doméstico
farfolla 0084n para relleno de colchones | empleo doméstico
haba 0481n para «mensajes vegetales» | manifestacion cultural
ramo de flores 0040n para «mensajes manifestacion cultural
vegetalesy, cortejos
cardos con ortigas y 0040n para «mensajes manifestacion cultural
aliagas vegetales», cortejos

6.2.1. Usos medicinales

Los elementos socioculturales que se desprenden del andlisis de este 1éxico,
clasificado como plantas de uso medicinal, no solo se hallan en la descripcion explicita
que muestran los textos orales sobre los métodos de uso para la sanacion, sino que los usos
aparecen perfectamente contextualizados en un tiempo y marco espacial y transmitidos
como una realidad social compartida e imbricada en las formas de vida. Y aunque remiten
directamente a una biografia individual, en general, representan una memoria colectiva
viva.

- «hablo de los tierros | de los tiempos remotos, cuando ibamos andando, cuando
no llevabamos —entonces no habia tanta comida, ni tanto bar, ni tanto de nay»
(Fuente del Rey, Alcald la Real. CLO: ref. 0419n).

- «me he criao en el campo» (La Iruela, Sierra de Cazorla. CLO: ref. 0468n).

En este contexto, los usos de estas plantas como «plantas medicinales» quedan
justificados con valoraciones como: «antes no habia tantos médicos ni tantas cosas»
(Ermita Nueva, Alcala la Real. 1d.: ref. 0339n). Eso hace que se nos hable de preparados
faciles de elaborar y de preparar, con la mezcla de varias plantas o partes de ellas y
que solian tomarse por via interna, ingeridos, o por via externa, mediante friegas o
cataplasmas. El grupo de enfermedades mas frecuentes son las relacionadas con el aparato
respiratorio y las afecciones de piel y tejidos subcutdneos. Y destaca en estas ultimas la
necesidad de cierta especializacion en la practica de fitoterapia, lo que se requeria la
figura del “sanador”. Por ejemplo, en las dolencias, como la erisipela o la culebrina se
presentan como enfermedades que: «no la curan los médicos» (CLO: ref. 0334n), asi
que los aquejados recurrian al sanador, pues: «venian desechaos de los médicos» (CLO:
ref. 0334n). Los tratamientos eran gratuitos —«mi madre no cobraba na ni na» (CLO:
ref. 0334n). Y las plantas no se usan por su funcidon farmacologica, sino por su valor
simbolico como elemento ceremonial en el ritual de sanacion, el cual estaba cargado de
connotaciones magicas y/o religiosas. Sirva de ejemplo el valor simbodlico de la Virgen
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Maria en mujeres con ese nombre para curar el mal de 0jo: «mi madre curaba el mal de ojo
también, porque se llamaba Maria. Entonces lo curaban tres Marias» (CLO: ref. 0337n).

Esta aproximacion cultural a través del 1éxico nos permite encontrarnos con
curiosas estructuras Iéxicas absolutamente lexicalizadas y cuyo sentido solo se entiende
desde la aproximacion cultural y contextual. Se trata de formulas como pasar el malvavisco
(al nifio) o pegar palos (a un arbol). Pasar el malvavisco (*a un nifio) es el mismo ritual
de pasar la mimbre, que se registra en el CLO (ref. 0375n): pasar la mimbre a un nifio
para curar una hernia. Se trata de una tradicion popular para sanar las hernias inguinales
de los nifos y, que como bien sefiala la informante que habla del rito con el malvavisco,
debia de hacerse con tres mujeres adultas llamadas las tres Maria. El nifio era pasado de
unos brazos a otros consecutivamente mientras duraba el ritual. La morfologia de hierba
cafiamera del malvavisco, sin duda, es la que permite este uso particular de la hierba en
este ritual en el que se usan habitualmente canas de mimbre’.

En cuanto a pegar palos (a un arbol/espino) para curar las verrugas (CLO: ref.
0338n), se usa como un ritual sencillo para atraer la sanacion por traspaso al enfermo y es
muy probable que esté relacionado socioculturalmente con el significado de la expresion
tocar madera, en donde el rito de supersticion, extendido internacionalmente, exige, no
solo tocar, sino dar golpes a fin de atraer la buena suerte y alejar la mala suerte, ante la
idea pagana de que el arbol es el hogar de seres magicos.

6.2.1. Usos no medicinales

En cuanto a los usos no medicinales los empleos de las plantas que encontramos
son principalmente para empleo de tareas domésticas y propias de la vida diaria, como
el caso del empleo culinario del aloe vera para ensalada (CLO: ref. 0453n) o del tomillo
para el alifio de aceitunas (CLO: ref. 0485n, 0465n, 0506n, 0443n y 0439n); el uso de
la mejorana para dar olor a la ropa lavada (CLO: ref. 0083n) o de la farfolla de las
mazorcas de maiz para el relleno de colchones (CLO: ref. 0084n). Igualmente, las plantas
son también recursos para facilitar y hacer mas llevadero el trabajo agricola, como el uso
de la grama para hacer fuego con que calentar piedras para calentarse las manos y poder
combatir el frio durante la temporada de recogida de aceituna (CLO: ref. 0139n) o el uso
del cascarabito de la bellota, pequefia cupula o involucro que envuelve parte del fruto,
usado como dedal para coger la aceituna del suelo (CLO: ref. 0140n).

Y como parte del folklore y tradiciones culturales, las plantas también recogen
sentidos de uso con distintos valores, usadas como «mensajes vegetales» en tradiciones
relacionas con el cortejo. Estos sentidos le son otorgados dentro de manifestaciones
culturales, ligadas a un escenario de festividad, con actividades estructuradas y con reglas
especificas que otorgan los valores a las plantas. Asi en la Noche de San Juan, relata una
informante de la localidad de la Puerta de Segura en la comarca de la Sierra de Segura,
los ramos de flores eran colgados por los muchachos durante la noche en la puerta de una

7 Segun senala Benitez: «la mimbre y tres Marias, esto es, tres mujeres que se llamaban Maria como
asistentes al ritual, ademas del sanador. Se cogia un tallo de mimbrera y se abria en forma de horquilla y se
pasaba al enfermo tantas veces como personas actuaban en el ritual. Se hacia especialmente para curar las
hernias inguinales “quebraduras”; posteriormente cogen al bebé o nifio y lo pasan de Maria a Juan varias
veces, repitiendo una frase similar a “tdmalo Maria, ddmelo Juan, quebrao te lo doy, sano me lo devolveras”.
Para terminar, se han de cerrar las varas de las mimbres y unirlas bien con la ayuda de una venda u otras
ramas de mimbres. Si la rama sana y no se seca, la creencia consiste en que el nifio sanara [...] el mismo
empleo “mdgico” para curar hernias fue recogido para los Montes de Toledo. Parece ser un ritual bastante
antiguo, que estuvo relativamente extendido en la Peninsula y también en Portugal» (Benitez 2009: 432).
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muchacha para darle a entender que le gustaba. Y tanto era asi que, sigue describiendo:
«Amanecia por la mafiana el dia san Juan muchas casas con ramos de flores y otras con un
cardos, con ortigas, con aliagas, con cualquier cosa que pinchaba porque esa muchacha
no era agradable a los ojos de [...] que estabas deseando levantarte la noche de san Juan
a ver lo que tenias en la puerta puesto» (CLO: ref. 0040n).

7. CONCLUSIONES

Acercarnos al 1éxico etnobotanico, como ejemplo de trabajo y explotacion de los
registros orales que nos proporciona, en este caso, la literatura oral del CLO, nos permite
atender al 1éxico desde una perspectiva tematica, la cual deriva de la propia estructura
del corpus basada en subcategorias temdticas dentro de los géneros del romancero, del
cancionero y de la narrativa. Si bien, no hay que entender la hiperestructura tematica
del glosario como una imagen reciproca de la tematica literaria que clasifica el corpus.
En literatura la tematica estd determinada por el motivo y/o por el topico literario, en el
estudio 1éxico la organizacion tematica incorpora y describe el 1éxico referido al mismo
ambito conceptual del conocimiento y realidad humana y contiene voces relacionadas
asociativamente, las cuales adquieren especializacion por contexto y uso.

Atender de esta manera a este 1éxico es acercarnos a la historia conceptual, la
historia de los conceptos, al estudio de los textos y de las palabras relevantes y centrales
de contenido social que en ellos se hallan mediante la aplicacién del método historico-
filologico y que contribuyen, inmediatamente se atiende a los contenidos extralingliisticos
para tematizar las situaciones, a la historia social, lo que permite incluso ir mas alla del
texto (cfr. Koselleck 1993 [1979]: 105-106).

Por ello, los significados (lexicograficos) tradicionales no son suficientes para
describir la historia de lo dicho, ya que los significados no son «cosas», no son meramente
la representacion interna de la realidad externa, sino que derivan y dependen de la
experiencia del ser humano con el mundo a través de sus 6rganos de percepcion sensorial.
Esa experiencia se traduce en conceptos, que son juzgados con valores subjetivos, asi
que no existe una separacion nitida entre lo lingiiistico y lo cultural, por ello es necesario
entonces incluir en el andlisis y exégesis de los textos factores concomitantes, como el
contexto extralingiiistico, el contexto histdrico, social y, especialmente, el cultural.

Al cabo, la divulgacion de este conocimiento sirve como nexo para la continuidad
y conservacion y lo cual solo es posible gracias a sus protagonistas.

Mientras, la viabilidad del estudio recae en texto oral, como: «la tnica realidad
inmediata (realidad del pensamiento y de la vivencia) que viene a ser punto de partida
para todas estas disciplinas y este tipo de pensamiento. Donde no hay texto, no hay objeto
para la investigacion y el pensamiento» (Bajtin 1982 [1979]: 294).
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Resumt : Dans cet article, on présente une
réflexion sur les représentations d’animaux
dans le patrimoine oral du Maroc. Un corpus de
proverbes a été récolté et ceux relatifs aux animaux
ont été d’abord sélectionnés puis comparés avec
différentes sources, écrites et orales, telles que des
textes sacrés, des « bestiaires » médiévaux, des
sources littéraires ou des croyances populaires.
L’intention de cette comparaison est d’éclaicir
la valeur symbolique des animaux dans les
proverbes, ainsi que d’essayer de trouver I’origine
de ces proverbes. Cette information va permettre
de donner des réponses a des questions telles
que : Pourquoi ces proverbes restent-ils dans la
mémoire collective ? Les animaux jouent-ils un
role spécifique dans le maintien du proverbe ?
Pourquoi sont-ils caractérisés dans les proverbes
d’une facon et non pas d’une autre ?

Morts cLEs : Patrimoine oral, Parémiologie,
animaux, Nord du Maroc, Anthropologie de la
mémoire

1. INTRODUCTION

REsuMEN : En este articulo se reflexiona
sobre el valor simbolico de los animales en
el patrimonio oral de Marruecos. Para ello, se
ha recopilado un corpus de proverbios y los
relativos a los animales han sido seleccionados
y comparados con distintas fuentes escritas y
orales tales como los textos sagrados, bestiarios
medievales, fuentes literarias o recopilaciones
de creencias populares. La intencion de
esta comparacion pretende aclarar el valor
simbolico de los animales, asi como buscar
un posible origen de los proverbios. Todo ello
permitira proporcionar repuestas a preguntas
como /por qué estos proverbios permanecen
en la memoria colectiva? ;Qué rol juegan los
animales en la conservacion del proverbio?
(Por qué se caracteriza a los animales de una
forma concreta en el proverbio?

PALABRAS-CLAVE: patrimonio oral, Paremiologia,
animales, Norte de Marruecos, Antropologia de
la memoria

Le patrimoine oral marocain a été et est toujours I’objet d’étude de différentes
disciplines scientifiques comme 1’Anthropologie, la Littérature, ou la Linguistique
et suscite I’intérét de maints chercheurs!. Trés souvent, on demande aux informateurs

* Ce travail s’inscrit dans le cadre du projet de recherche «Variacion diastratica en las variedades
habladas del arabe vernaculo de Marruecos» FF12017-87533-P, AEI/FEDER, UE, financé par le Ministerio

de Economia, Industria y Competitividad.

' En guise d’exemple, j’inclus une liste, non exhaustive, de références de chercheurs ayant compilé et/
ou analysé des textes issus du patrimoine oral: Liideritz (1889); Alarcon y Santon (1913); Lévy-Provengal
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de raconter des contes, des comptines, des proverbes, ou des chants, entre autres, afin
d’établir un rapport naturel avec eux. Ce genre de récits permet de « briser la glace »
lorsque 1’on débarque sur un terrain nouveau ou I’on n’a pas encore tiss¢ de liens sociaux
avec les informateurs. On se sert de ces manifestations culturelles afin d’observer la
cosmogonie locale, les traits linguistiques d’un certain parler ou encore de caractériser
la production littéraire propre. C’est de cette fagon que moi aussi, lors de mon arrivée a
Ouezzane (Nord-Ouest du Maroc) sur ce nouveau terrain du travail®, j’ai demandé a me
faire raconter des récits et des proverbes. C’est comme c¢a qu’au long de presque deux
heures et demi d’enregistrement, avec 5 informateurs (3 hommes et 2 femmes)-, j’ai
eu acces a différents types de production, principalement des proverbes, appartenant au
patrimoine oral marocain. Lorsque j’ai procédé a I’analyse de ces matériaux, j’ai remarqué
une présence assez importante d’animaux dans les proverbes.

Etant donné que la littérature arabe donne un large éventail d’information sur les
animaux, tels que des descriptions, des qualités, des utilités ou encore, des données de
type philologique (Eisenstein 2014), j’ai envisagé d’¢laborer une réflexion sur la valeur
symbolique et la représentation des animaux afin de donner réponse a quelques questions.
D’abord je voulais savoir ce qui rend ces proverbes mémorables. C’est a dire pourquoi
sont-ils préservés et utilisés jusqu’a nos jours. Est-ce la présence effective des animaux
dans ces proverbes qui les rend mémorables ? Quelle est leur signification symbolique, ou
encore I’histoire qui se trouve derriere le proverbe ? D’autres questions découlent de ces
premieres: pourquoi trouve-t-on la présence de ces animaux, souvent exotiques, dans les
proverbes du Nord du Maroc? Pourquoi sont-ils choisis dans la construction d’un proverbe?

Tout d’abord, je me suis intéressée aux caractéristiques des animaux mentionnés
dans le corpus et j’ai cherché ensuite a comprendre de quelle fagon ils sont particularisés.
Puis, je me suis interrogée sur les especes présentes dans les proverbes, car leur apparition
évoque un milieu naturel parfois proche des locuteurs, mais souvent aussi inconnu et
lointain et, dans ce cas, je me suis demandé pourquoi les habitants du nord du Maroc se
font 1’écho de ces expressions. A propos de ces animaux étranges aux paysages du nord
du Maroc et de la ville, j’ai cherché a comprendre comment ont-ils réussi a faire partie du
patrimoine culturel de la région et pourquoi les animaux sont particularisés d’une fagon
et non pas d’une autre.

Pour cette raison, I’analyse du corpus a donné suite a la consultation d’autres
sources comme des textes religieux (le Coran et les ahadit’); des sources du fond
méditerranéen comme le Physiologus (Guguielmi, 2002), qui a son importance car il
compile la tradition savante aristotélicienne —qui, a son tour, a influencé d’autres bestiaires
médiévaux aussi bien européens qu’arabes tels que Kitab I-hayawan (al-Gahid s. IX, Asin
Palacios, 1930), Kitab na$t al-hayawan (Ibn Baxtisu§ s. XIII, Contadini, 2012.) ou encore
Kitab mandfi§ al-hayawan (Ibn al-Durayhim al-Mawsili s. X1V, Ruiz Bravo-Villasante,
1981). Ces ceuvres ont en commun non seulement le fait d’avoir comme objet I’étude des
animaux, en expliquant leur morphologie, leur utilité et leur caractére, mais aussi d’avoir
un certain caractére moralisant envers les humains lesquels devraient s’émerveiller de la
création divine (Pellat, 1971).

(1922); Westermark (1930); Colin (1957); Iraqui-Sanceur (1993); Quitout (1997); Messaoudi (1999);
Moscoso (2007); Abu-Shams (2012); Galley et Iraqui-Sianceur (2016); Benitez Fernandez (2016).

2 J’ai eu I’occasion de partager le travail de terrain avec le Dr. Araceli Gonzalez Vazquez (IMF, CSIC)
que je remercie pour sa collaboration.

3 hadit pl. ahadit (en arabe classique): les traditions dites du Prophéte et de ses compagnons.
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Enfin, j’ai aussi tenu compte d’autres ouvrages qui analysent le patrimoine oral et
les croyances populaires marocaines (Westermarck 1926 et 1930) et de sources littéraires
appartenant au fond arabo-musulman, qui gardent 1’essence de certains des proverbes qui
sont 1’objet de cette étude.

Afin de donner réponse aux questions initiales j’ai décidé de suivre certains aspects
de I’Anthropologie de la mémoire comme cadre théorique de mon travail. Selon Carlo
Severi (2007), les connaissances qui ne se consignent pas par écrit ont tendance a disparaitre
car elles ne se soutiennent que par la voix de ceux qui les rapportent. Alors, quel est le
mécanisme qui est mis en ceuvre pour que ces traditions orales arrivent jusqu’a nos jours ?

A propos de I’oralité, Severi en distingue deux niveaux. D’abord un niveau
relatif a ce qui est raconté qu’il dénomme « parole narrative » et qu’on identifie avec les
histoires. Puis un niveau qui englobe d’autres actes d’énonciation adressés a la divinité,
ayant un caractére plus solennel, et qu’il appelle la « parole rituelle ». Ces deux niveaux
d’énonciation se trouvent dans une relation d’implication réciproque. C’est a dire que
lorsque 1’oubli exerce son pouvoir sur 1’oralité et la parole rituelle se perd, il y a toujours
quelque chose d’essentiel qui persiste dans la narration.

« L’acte énonciatif, la célébration réalisée par la parole semble se soutenir [...] sur une
charpente invisible qui résiste aux flétrissures du temps. Chaque nouveau narrateur pourra
[...] ajouter une remarque, modifier un détail, changer des mots. Cette charpente invisible
[...] restera intacte. C’est donc la valence performative de la priére, I’acte de célébration
par la parole, et non le contenu de I’histoire [la narration] qui persiste réellement dans la
tradition. C’est I’acte rituel, et non la forme narrative, qui rend cette histoire mémorable »
(Severi, 2007 : 11).

11 s’agit donc d’une sorte d’inclusion du « registre rituel » dans le « registre narratif »
ou vice-versa « au point que I’un devient indissociable de 1’autre » (Severi, 2007 : 12).

Alors, je pars du principe que les proverbes sont un acte énonciatif que I’on pourrait
classifier comme « parole narrative », mais qui cachent ou sont le résultat, en fait, d’une
« parole rituelle » qui se serait perdue, du moins, dans I’emploi oral et quotidien. C’est a
dire que la parole rituelle a rendu le proverbe (« parole narrative ») mémorable.

2. LE corprus

Comme je I’ai déja mentionné, les matériaux faisant partie de cette étude
appartiennent a 3 entretiens différents que j’ai menés dans la ville d’Ouezzane (Nord-
ouest du Maroc) en 2014. J’ai interviewé 5 informateurs dont trois jeunes hommes et
deux femmes. Les trois jeunes hommes sont nés et ont grandis a Ouezzane. Ils sont
agés, au moment de ’enregistrement, de 18, 20 et 35 ans. Tous les trois sont hautement
alphabétisés car ils ont tous acquis le niveau Baccalauréat et les deux plus agés poursuivent
ou ont fini des études universitaires. Les hommes ont été enregistrés lors d’un entretien
collectif. Quant aux dames, elles ont d’origine jeblie (tribu de Ghzaoua), mais se sont
installées dans la ville apres leur mariage. Au moment de I’enregistrement, elles ont 38
et 60 ans. Elles sont illettrées, car elles n’ont jamais fréquenté 1’école. Ces dames ont été
enregistrées lors de deux autres interviews.

Le temps total d’enregistrement est de 2 heures et 22 minutes reparti en 3 interviews
semi-dirigées au cours desquelles la consigne était de récolter différentes sortes de récits
propres au patrimoine oral marocain, parmi lesquels on trouve des proverbes -un total
de 55-, des contes -15 unités narratives- ou des devinettes -sur ce point le corpus n’est
absolument pas représentatif car on a relevé seulement deux occurrences-. Un nombre
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important des contes (53,3%) et une partie des proverbes (18%) font référence a des
animaux. D’apres les informateurs, les ¢léments formant ce corpus font toujours partie du
quotidien méme s’ils coincident tous a affirmer que le patrimoine oral marocain était plus
riche et I'usage était plus fréquent du temps de leurs ancétres.

Etant donné la nature différente de ces matériaux, j’ai choisi, dans le cadre de
ce travail, de restreindre 1’analyse aux proverbes parce qu’ils ont un caractére quelque
part imagé et méme énigmatique, mais aussi car on a tendance a croire que ce genre de
sentences refléte un « monde traditionnel » qui est en danger de disparition au fur et a
mesure que ce « monde » disparait (Dagher 1994).

La distribution des proverbes lors de cette étude n’a pas suivi de critére particulier,
on a disposé les proverbes dans leur ordre d’apparition dans le corpus. Comme on va le
voir, la plupart des animaux qui apparaissent dans les proverbes récoltés sont de nature
sauvage, notamment 1’éléphant, le singe, la chamelle, la gazelle et le serpent. La plupart
de ces animaux ne sont pas des especes exotiques a la région du nord du Maroc, mais ils
font référence a un horizon quelque peu lointain des habitants de la ville et, pour certains
d’entre eux, des zones rurales. Les animaux domestiques, quant a eux sont les abeilles, le
mouton ou I’ane sur lesquels on a présupposé un plus grand degré de connaissance de la
part des informateurs.

Une question a poser est comment des animaux sauvages et parfois completement
inconnus des paysages nord-africains arrivent au sein du patrimoine oral marocain ?
Les ménageries royales sont, en partie, responsables, car elles disposaient d’animaux
exotiques souvent offerts aux sultans, mais aussi les textes sacrés et la littérature en sont
responsables car ces textes font souvent références a des animaux peu communs dans le
Nord de I’Afrique (comme les pachydermes), ou méme dans le Nord du Maroc (comme
les camélidés).

3. LEs aNmvaUx?

Dans les pages qui suivent je vais énumérer les animaux et les proverbes dans
lesquels ils apparaissent. Ensuite, je vais esquisser les données que 1’on trouve a propos
de ces animaux dans d’autres sources. L’organisation des animaux dans ce travail est due
complétement au hasard, car j’ai inclus les proverbes au fur et a mesure qu’ils apparaissent
dans les enregistrements.

L’éléephant (I-fil) : lli ma qadd-u fil zad-u fila ‘celui qui ne peut pas se mesurer a un
¢léphant, on lui ajoute une ¢léphante’.

L’animal en question est I’objet d’une métaphore qui symbolise un empéchement,
un probléme de grande importance ou une situation difficile a surmonter. Le patrimoine
oral refléte une certaine méconnaissance de I’animal, car le proverbe ne fait référence qu’a
sa taille et son poids. Selon le DAF (de Prémare, 1998, vol X : 199-200) on trouve un mot
de la méme racine en arabe marocain. Il s’agit de « #fiyyal itfiyyal : v. devenir trés gros et
informe/boursouflé ; devenir trop gros et mal bati ». C’est a dire qu’en arabe marocain la

4 Les transcriptions des noms des animaux et des proverbes traités dans cette section correspondent a
la convention scientifique de transcription des parlers du Nord de I’ Afrique qui note certains phénoménes
comme la pharyngalisation des phonémes neutres (b, m, r, entre autres), 1’absence de voyelles instables
en syllabe ouverte, ou la neutralisation de la quantité vocalique en position finale. Sur la phonétique et
phonologie de I’arabe marocain consulter Aguadé (2003), Heath (2002: 131-208).
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racine a une relation beaucoup plus forte avec la notion de taille et de poids qu’en arabe
classique ou tafayyala yatafayyalu signifie « grandir » (Corriente, 1991: 603).

Comme on peut I’imaginer, cet animal n’est pas habituel dans les paysages Nord
africains, au moins depuis le II siécle avant JC, moment a partir duquel il a disparu
(Sanchez Sanz, 2011).

L’¢léphant est présent dans d’autres sources aussi bien de type religieux que dans
des traités consacrés aux animaux en période médiévale.

D’abord, 1’¢léphant est mentionné dans le Coran ou une sira (105,1) lui est
consacré (sira' al-fil ou sourate de 1I’¢léphant), bien que I’animal n’apparaisse que dans
le verset 1 « N’as-tu pas vu comment ton Seigneur a agi envers les gens de I’Eléphant ? »
Cette sura fait référence a I’attaque du roi d’ Abyssinie, qui emmenait avec lui un €léphant,
contre La Mecque et dont le résultat a été désastreux pour les Abyssins.

Cet événement est daté de I’an 570 et coinciderait avec la naissance du Prophete,
raison pour laquelle cette année est connue comme « I’année de 1’¢éléphant ».

Les bestiaires médiévaux qu’on a consulté (le Physiologus, le Kitab I-hayawan,
le Kitab manafi§ al-hayawan et le Kitab na$t al-hayawan) font référence a 1’éléphant.
Celui-ci est mentionné pour sa morphologie, son alimentation, ses habitudes et ses
faiblesses. L’¢éléphant est aussi présent dans des recueils de récits traditionnels considérés
comme littérature savante tels que Calila wa Dhimna et les Mille et une nuits. Cependant
il n’occupe pas une position prépondérante, car il n’est, dans aucun cas, traité comme
protagoniste, compagnon ou assistant du héros. Au contraire, il est souvent mentionné en
termes de comparaison avec d’autres objets ou animaux par sa grande taille®.

Le singe (l-qard) : a) ta-ybi§ I-qard w-ta-yadhak $la Ili ysra-h ‘11 vend des singes et il se
moque de celui qui les achéte’ ; b) kull I-gord f-$in mmu-h gzal ‘Chaque singe, aux yeux
de sa mere, est une gazelle’.

Le premier des proverbes a une signification nuancée selon si on met I’accent sur
« le vendeur » ou sur « I’acheteur ». D’un c6té, si ¢’est « le vendeur » qui est la cible du
proverbe, alors on fait référence a quelqu’un qui ne tient pas parole de ses propos et qui
profite de la naiveté de son interlocuteur. En revanche, lorsque les interlocuteurs visent
« I’acheteur », le proverbe porte sur quelqu’un qui fait de choses inutiles, comme acheter
un singe, qui serait digne de moquerie. De plus, le singe est connu par la capacité d’imiter,
donc I’acheteur de singes n’est pas seulement 1’objet des moqueries du vendeur, mais
aussi du singe.

Le deuxieme proverbe signale que tous les enfants sont beaux aux yeux de leurs
meres. Ici le singe est employé a cause de sa laideur, car méme un singe est beau aux
yeux de sa mére. Il faut signaler une certaine variation du proverbe : « Kull xanfiisa
Cand yimmah/a gzal ; ‘Chaque scarabée, aux yeux de sa mere, est une gazelle’ ». Dans
cette version (Ben Cheneb, 1905-1907, cité par Westermarck ; DAF, vol. 4;1994: 164 ;
Messaoudi, 1999: 92 ; Westermack, 1930 : 242), le singe (gard) a été substitu¢ par le
scarabée ou le cafard (xanfiis/a), mais la variation ne change pas la signification du
proverbe qui implique que la laideur/beauté est subjective.

5 Par exemple dans la LVIII nuit : « Ce Rokh est un oiseau blanc d’une grandeur et d’une grosseur
monstrueuse ; par sa force, elle est telle qu’il enléve les éléphants dans les plaines et les porte sur le sommet
des montagnes, ou il en fait sa pature ».

¢ La traduction littérale du proverbe est ‘Il vend le singe et il se moque de celui qui I’achéte” mais on
s’est permis de traduire au pluriel comme s’il s’agissait d’un substantif collectif.
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Dans les deux cas, le réle du singe n’est pas positif. Aux yeux des locuteurs,
le singe serait affreux, mais aussi quelque chose d’inutile a acheter, car, en plus de sa
hideur, cet animal ne convient a aucune utilité, ni comme moyen de transport, ni comme
aliment, etc.

Le singe, plus concrétement le Macaca sylvanus ou macaque de Barbarie (aussi
connu sous les noms de « magot » ou « macaque berbére »), est un animal habituel dans
certains écosystemes du Nord de I’Afrique. Il se trouve notamment dans des régions
montagneuses du Maroc, principalement au Moyen Atlas mais aussi dans le Haut Atlas
et dans le Rif. Or, il garde un point d’exotisme, car il n’est pas fréquent de trouver cet
animal dans les villes, hormis les singes dressés que 1’on trouve a Marrakech, de ce fait,
les informateurs ne sont pas familiarisés avec eux. D’ailleurs, ils ont fait référence a I’aire
d’Ifran, dans le Moyen Atlas et méme a Jma$ Fna (Marrakech), mais pas a un habitat
proche.

Quant a la position du singe dans le Coran, elle n’est pas non plus trés positive. Le
singe apparait dans trois occasions (2, 65 ; 5, 60 ; 7, 166 ;) faisant toujours référence a la
métamorphose des mauvais croyants en singes. Dans ce sens, Westermarck (1926 : 315,
vol.2) signale que la croyance généralisée était que, a I’origine, le singe était un homme
qui, a cause d’une faute, aurait été¢ transformé en singe.

Dans le Phisiologus, le singe est comparé aux mauvaises actions, aux péchés et
aux démons, car il a un début et pas de fin, faisant référence a 1’absence de queue.

Le Kitab manafi§ al-hayawan, qui met ’accent sur le caractére de chaque
animal, affirme qu’il est libertin, socialement organisé, dépravé, intelligent et espiegle,
particularités qui le font apparaitre trés proche de I’homme (Ruiz Bravo-Villasante, 1981:
38 et41).

La gazelle (I-gzal) : kull I-qard f-$in mmu-h gzal ‘Chaque singe, aux yeux de sa mere, est
une gazelle’.

La gazelle apparait aussi dans ce proverbe cependant, il faut aussi analyser ses
caractéristiques et sa fonction dans le proverbe. Cet animal serait donc I’opposé du singe,
c’est-a-dire, I’image de la beauté. De plus, il faudrait ajouter le double sens du mot gzal.
Au sens premier, le mot signifie, effectivement, I’animal, plus concrétement la gazelle
male, car le féminin serait gzala. Or en sens figuré ce mot fait référence a « tout étre
ou objet tres beau ; le meilleur, le modele » (DAF, vol. 9, 1996: 376) et peut étre utilisé
comme substantif et comme adjectif. De plus, un autre sens identifie gza/ a un individu
habile (DAF, vol. 9, 1996: 377). Donc, sur le plan lexical ou biologique ainsi qu’au sens
figuré il serait I’opposé du singe.

A nouveau, on assiste a ’utilisation d’un animal qui n’appartient pas a I’écosystéme
proche des informateurs, car les gazelles du Nord de 1’ Afrique habitent dans des milieux
désertiques, c’est a dire beaucoup plus au sud de 1a ou le proverbe a été récolté.

La gazelle est mentionnée dans le Kitab manafi§ al-hayawan (feuille 37r, apud.
Ruiz Bravo-Villasante, 1981: 39), dans lequel on lui attribue la capacité de savoir si un
étre vivant a des bonnes ou des mauvaises intentions a son égard. Elle est revéche envers
les animaux de son espéce et elle se défend seulement lorsque ses ennemis s’approchent
d’elle, mais elle préfere fuir au lieu de faire face a une attaque.

Ce comportement explique donc que dans la littérature elle est parfois comparée a
quelqu’un qui fuit. En revanche, le plus commun des traitements que la littérature attribue
a la gazelle est souvent lié a la beauté. C’est un théme fréquent dans la littérature arabe que
I’on rencontre depuis la poésie préislamique jusqu’a nos jours (Corriente & Monferrer,
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2005 ; Foltz, 2006 : 67). Le proverbe récolté a Ouezzane est par conséquent li¢ a cette
tradition littéraire.

La chamelle (n-naqa) : as-Suf ma ybarrad z-zZu§ w-n-naqa ma tradda [-xriif ‘La vue ne
rassasie pas la faim et la chamelle n’¢éléve pas I’agneau’.

C’est a dire qu’il ne faut pas s’obstiner a des choses peu probables. La chamelle
serait traitée seulement en tant qu’exemple d’un impossible comme peut 1’étre le fait
qu’elle allaite un agneau. Donc, le proverbe ne nous fournit pas d’information a propos
de cet animal : ni morphologie, ni habitudes, ni comportement.

Encore une fois I’animal mentionné dans le proverbe, le chameau -ou la chamelle
dans ce cas particulier-, ne serait pas fréquent dans les habitats proches des informateurs.
En revanche, il est assez commun dans I’imaginaire arabe, en général, et arabo-berbere
du nord de I’Afrique en particulier. D’ailleurs, les informateurs ont fait référence aux
¢cosystemes désertiques ou arides localisés plus au sud. Donc, grace a cet imaginaire
collectif, il n’est pas étonnant de trouver le recours au chameau -ou a la chamelle- dans
le patrimoine culturel de Ouezzane, de la méme fagon qu’il serait commun au reste du
Maroc.

La chamelle, n’est proprement mentionnée dans les textes consultés que tres
rarement. Normalement, on parle du chameau d’une fagon générique, en employant le
terme masculin (Zmal). Dans les sources religieuses, le chameau se trouve parmi les
animaux les plus mentionnés (Ribagorda Calasanz, 1999: 107). Plus concrétement, le
texte sacré mentionne, a plusieurs reprises, spécifiquement une chamelle (s. 7, 73-77;
s. 11, 4; 5. 17, 59; s. 26, 155-157; s. 54, 27-29; s. 91, 13-15). 1l s’agit de la chamelle
envoyée par Dieu pour sauver les Tamudiens. L’ordre divin était de ne pas faire du mal
a la chamelle et la laisser paitre dans les terrains de ce peuple, cependant, les Tamudiens
n’écoutant pas les signes, ’assomment et la punition divine tombe sur eux. Par ailleurs,
le chameau est mentionné en tant qu’animal convenable au sacrifice (s. 22, 36) ainsi
qu’en tant que symbole de I’impossible (s. 7, 40 : « Pour ceux qui traitent de mensonges
Nos enseignements et qui s’en écartent par orgueil, les portes du ciel ne leur seront pas
ouvertes, et ils n’entreront au Paradis que quand le chameau pénétre dans le chas de
I’aiguille. Ainsi rétribuons-Nous les criminels. »)

Les ahadit, eux aussi, font référence aux chameaux, bien souvent en tant qu’animal
de transport’, ou comme moyen de rassasier la soif et la faim, ou encore comme bien ou
propriété qu’il faut respecter.

De leurs coOtés, les bestiaires ne sont pas moins généreux a mentionner
I’animal. Aussi bien Kitab manafi§ al-hayawan que Kitab na$t al-hayawan parlent des
caractéristiques morphologiques du chameau, relevant exclusivement que 1’animal a
une seule bosse. Ces ouvrages se font I’écho d’une certaine psychologie des animaux
en dessinant le chameau comme un étre rancunier, avec une excellente mémoire dont il
profitera et cherchera 1’opportunité de se trouver seul avec celui qui ’aurais maltraité ; il
aime se réunir avec d’autres individus de son espece et est muni d’une magnifique vision
nocturne (feuille 4r du mss. apud. Ruiz Bravo-Villasante, 1981: 39; feuille 41r/131r du
mss. apud. Contadini, 2012: 86-87).

7 Mayeur-Jaouen (2005b: 143) en parlant de Qisas al-anbiya?, explique qu’Adam et Eve entrent au
Paradis escortés par les anges Adam sur un cheval créé cinq cents ans avant lui et puis Dieu donne a Eve
une chamelle.
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Quant a la littérature populaire, le recours aux chameaux est tres rare en tant que
personnage et presque inexistant comme protagoniste d’une histoire. Normalement,
I’apparition du chameau est restreinte a leur traitement comme béte de transport ou de
somme. Parfois il est employé comme terme d’une comparaison qui ferait référence
a la résistance de I’animal ou a la longueur d’un objet lorsqu’on parle d’une caravane
de chameaux. La mention spécifique a la chamelle reste aussi assez minimale, car elle
apparait en tant que « chamelle enceinte » indiquant le volume du ventre d un personnage.

Le mouton (l-xrif) apparait aussi dans le proverbe as-suf ma ybarrad z-zu§ w-n-naqa ma
tradda [-xriif ‘La vue ne rassasie pas la faim et la chamelle n’éléve pas 1’agneau’. Il s’agit
d’un animal qui est bien connu du monde arabo-musulman.

L’animal est considéré sacré dans la croyance populaire (Westermarck, 1926 :
300) surement par le fait d’étre I’animal préféré au sacrifice lors de la Féte du Sacrifice
(§7d al-?Adha). Or le mouton n’est pas mentionné explicitement le texte coranique, il est
implicite au sacrifice (s. 2, 196 ; s. 22,29 y 36 ; s. 37, 102-107). Il faut aussi tenir compte
du sort de ces deux animaux. Etant tous les deux destinés au sacrifice, les indications que
le Coran donne au sujet de chacun sont bien différentes. D’un co6té, on avait vu que la
chamelle devait étre protégée par les Tamudiens et, finalement, elle a été sacrifiée. D’un
autre coté, le mouton vient prendre la place du fils d’Abraham qui était le vrai objet de
sacrifice. La fin est la méme, ils sont tous les deux sacrifiés, mais 1’un contre la volonté de
Dieu et I’autre avec son accord.

Le serpent (I-hans) : lli Sadd-u al-hons t-yxaf mm-al-hbal ‘Celui a qui le serpent a mordu
craint de la corde’.

Le proverbe fait référence a 1’exces de prudence avec 1’image de quelqu’un
qui, une fois mordu par un serpent, aurait méme peur d’une corde. Sous le theme de
la prudence extréme ou I’excés de z¢le, ce proverbe a déja été recueilli dans d’autres
ouvrages tels que celle de Ben Cheneb (1905-1907 : n°262 y 1755 ; cité par Westermark),
celle de Westermarck a deux reprises (1930 : 218 et 249) « D Saddat-u [-hayya ixaf mn
as-srit ‘“He who has been bitten by a snake is afraid of a palmetto cord’ » et « li {attat-u
[-hayya yanfor® mal [-hbal ‘He who has been bitten by a snake starts at a rope’ », puis celle
de Messaoudi « /li Sadd-u I-hans ka-yxaf man lo-hbal » (1999 : 66) ‘celui qui a été piqué
par le serpent craint la corde’. Ces versions différent principalement de par les éléments
linguistiques dus a la variation diatopique de I’arabe marocain, mais en aucun cas elles ne
produisent des différences sémantiques.

En plus, le proverbe sert a informer le récepteur du caractére dangereux de
I’animal, car il mord. Or aucune mention explicite au poison n’est faite dans le proverbe,
qui doit étre sous-entendu par le fait de connaitre 1’animal.

Dans ce cas précis, en plus du terme qu’apporte le proverbe, les informateurs ont
donné une série de mots qu’ils considérent comme des synonymes du sans. Il s’agit des
termes tels que fu$ban, hiyya ou hayya, lafa. Une telle profusion de termes voudrait dire
qu’il ne s’agit pas d’un animal peu connu ou peu habituel du Nord du Maroc. Effectivement
différents types de serpents se trouvent dans cette région. Mais il faudrait préciser
jusqu’a quel point tous ces termes sont effectivement des synonymes ou pas. N’étant pas
spécialiste ni en lexicographie ni en morphologie des serpents, je me suis servi du DAF
afin de donner des définitions plus distinctes. Le terme /ans signifie « serpent, en général

8 Nfor infor v., n. act. nfar/nfer 1. S’écarter brusquement, faire un brusque écart. DAF, vol. 11; 1999: 416.
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long et non venimeux; couleuvre; reptile [# de loffa, hayya; comp. tuSban/taiban]; spéc.
[Jb] hans serpent fluet et long, non venimeux [...] » (DAF, vol. 3, 1994 : 250).

Quant au terme tu$ban/ta$ban « [cf. class. = serpent en gén.] [...] gros serpent; boa;
dragon fantastique a sept tétes [I’Hydre des Anciens], serpent mythique, monstrueux, tres
gros trés fort et couvert de poils » (DAF, vol. 2, 1993 : 57).

Par rapport a hiyya ou hayya le dictionnaire indique « serpent venimeux; vipere [#
de hans] » (DAF, vol. 3, 1994 : 301).

En ce qui concerne le terme loffa, il est défini comme « [...] vipére, serpent
venimeux [# de hans voir aussi hayya et tu§ban/taSban] ; (DAF, vol. 11, 1999 : 63).

De par leur sens, aucun d’entre eux serait donc synonyme de hons, bien qu’ils
partagent le sens de signifier reptile venimeux ou pas. Revenons au sens général du sans,
serpent non venimeux, on se demande pourquoi dans le proverbe il est interprété comme
un animal dangereux. Il doit slirement s’agir d’une généralisation, c’est a dire que le mot
hans serait employé comme serpent, d’'une maniére générale, dans la croyance que tous
les serpents sont venimeux.

Les sources anciennes sont, en partie, responsables de cette croyance car, par
exemple, Le Physiologus symbolise le serpent comme le mal (Guguielmi, 2002: 138) et
lui attribue les capacités de la prudence et de « rajeunir », évidemment, par le fait de muer
la peau. De méme, le Qisas al-anbiya? (apud. Mayeur-Jaouen, 2005b : 144), ainsi que
d’autres textes sacrés des traditions monothéistes, identifient le serpent comme un des
responsables, a coté du paon, de la chute d’Adam.

Cette assimilation du serpent avec le mal insiste sur la conception négative que le
proverbe attribue a cet animal, car on éviterait de se faire attaquer par I’animal, en évitant
de s’approcher de la corde qui aurait une importante ressemblance avec le serpent.

Les Abeilles (n-nhal) : lli bga [-Ssal yisbar qars n-nhal ‘Celui qui veut du miel supporte
la piqire des abeilles’.

A nouveau, il s’agit d’un proverbe récolté dans d’autres collections. Ainsi, on
trouve « D habb [-Sasal yasbar nfadd n-nhal ‘He who loves honey should be patient
of the stinging of the bees’ » (Westermarck, 1930 : 76) dont I’auteur de la compilation
explique qu’il s’agit du conseil qu’on donne a quelqu’un anxieux de marier une certaine
femme ; sous le théme de la patience, avec des variations dialectales le méme auteur cite
le proverbe « Li habb [-Sasal yasbar {la $att n-nhal ‘“He who loves honey should be patient
of the stinging of the bees’ » (Westermarck, 1930 : 239) ; et puis sous la classification de
«vie conjugal » Messaoudi (1999 : 78) donne « lli bga I-Sasal yisber I-qars an-nhal ‘celui
qui veut du miel supporte la piqiire des abeilles’ ».

Les abeilles étant des animaux amplement connus, de la méme facon que le
miel qu’elles produisent et ses vertus (Asin Palacios, 1930 : 28), la bibliographie est
vaste sur ce sujet, depuis les sources religieuses jusqu’aux ouvrages d’adab, en passant
par des traités et calendriers agricoles, elles mentionnent toutes les caractéristiques
des exemplaires, 1’adéquation des terrains a I’installation des ruches, les maladies qui
atteignent les abeilles, etc. (Alvarez de Morales, 1990 : 89). Pour des raisons d’espace, on
ne citera que quelques-unes des sources mentionnant les abeilles. Par exemple, le Coran
consacre une sira aux abeilles (s. 16, 68-69) et dit : « 68 [et voila] ce que ton Seigneur
révéla aux abeilles : “Prenez des demeures dans les montagnes, les arbres, et les treillages
que [les hommes] font. 69 Puis mangez de toute espéce de fruits, et suivez les sentiers de
votre Seigneur, rendus faciles pour vous”. De leur ventre, sort une liqueur, aux couleurs
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variées, dans laquelle il y a une guérison pour les gens. Il y a vraiment la une preuve pour
des gens qui réfléchissent ».

Westermarck (vol. 1, 1926 : 104 et vol. 2, 1926 : 311-312) énumere les croyances
populaires relatives aux abeilles et au miel en affirmant que les deux sont atteintes de bien
baraka et de sainteté.

L’ane (I-hmar) : ila rxas s-s§ir glat I-hmir « Si’orge est bon marché les anes sont chers ».

Dans ce proverbe, aussi bien 1’ane que sa nourriture (1’orge) sont nécessaires au
développement de la vie rurale. Un agriculteur pourrait se réjouir de la descente du prix
de I’orge, mais ceci implique une hausse du prix des anes, car ils vont grandir plus grace a
I’abondance d’aliments. Ce proverbe met en garde le locuteur car il faudrait se méfier des
produits bon marché parce que cette baisse de prix entraine une hausse ailleurs, il s’agit
d’une sorte d’équivalent de « Bon marché cher me vient ».

Le proverbe ne fournit pas de caractéristiques propres a 1’animal, outre le fait qu’il
se nourrit d’orge. Il faut donc chercher dans d’autres textes afin de connaitre ses qualités.

Le Coran mentionne 1’ane a plusieurs reprises, tant comme monture (s. 16, 8 ;
2, 259), que comme ¢lément de comparaison de par son obstination et son ignorance
(s. 62, 5), ou par rapport a sa voix désagréable (s. 31, 19), entre autres.

Selon Alvarez de Morales (1990 : 85-87), les traités d’agriculture qui prennent les
anes, comme sujet, plus concrétement ceux de Ibn al-§ Awwam, le font en examinant les
caractéristiques physiques de 1’animal, les questions relatives a 1’accouplement, le soin
des petits, les maladies dont il peut souffrir, etc. afin de reconnaitre les exemplaires de
meilleure qualité.

D’apres les croyances populaires (Westermarck, 1926), du moins celles recueillies
au début du XX siécle, I’ane apparait souvent dans différentes mascarades célébrées
lors des fétes religieuses, il s’agit d’un animal atteint souvent des effets des Znin, et
différentes parties de son corps sont utilisées a des fins magiques.

4. DISCUSSION

La présence d’animaux dans les récits et les proverbes est ancienne. Déja dans
la période antéislamique « les Bédouins [...] attribuaient aux animaux les qualités et les
défauts des hommes, ainsi que le prouvent nombre de proverbes a coup sir antérieurs a
I’Islam » (Pellat, 1971 :314). Pellat ne fournit pas seulement un horizon chronologique
a ’entrée des animaux dans le patrimoine oral, mais procure aussi une raison : jouer un
role moralisant pour les étres humains. D’autres auteurs partagent cette affirmation, par
exemple, Mayeur-Jaouen s’accorde a affirmer que « I’animal dans les proverbes arabes,
vient illustrer les qualités et les défauts des étres humains » (2005a: 9), et explique que « ce
qu’on retrouve dans les animaux, c’est le reflet déformé de I’humanité: c’est pourquoi on
peut les charger de valeurs anthropomorphiques, des qualités ou des défauts » (Mayeur-
Jaouen, 2005a: 15).

Souvent, les proverbes ont apporté une caractéristique propre a chaque animal
mentionné : la taille de 1’¢léphant, la laideur et I’inutilité¢ du singe, la beauté de la gazelle,
le danger que représente le serpent et la capacité a faire du miel des abeilles. En revanche,
d’autres animaux -la chamelle, le mouton et I’ane- ne sont pas caractérisés par le proverbe,
ils sont plutdt caractérisés par le rapport entre les ¢léments qui apparaissent dans le
proverbe. Par exemple, entre la chamelle et le mouton s’établi un rapport d’ impossibilité,
et I’ane est li¢ a I’orge par un rapport consécutif. En tout cas, ces caractéristiques ont été
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renforcés par les bestiaires médiévaux, tant latins qu’arabes, qui ont contribué a mieux
définir la spécificité de 1’animal, comme si 1I’on pouvait dessiner un profil psychologique
de chacun d’entre eux, ainsi qu’a déterminer des questions purement zoologiques.
D’autres sources orales, par exemple celles récoltées par Westermarck en début
du XXeme siécle, montrent certaines croyances sur les animaux qui ne concernent ni leur
role dans la création, ni leurs caractéristiques physiologiques. Il s’agit, par exemple, de la
baraka dont sont dotées les abeilles, les fins magiques auxquelles sont destinées différentes
parties de I’ane ou encore, la transformation en singe de 1’étre humain pécheur etc.
Finalement, les sources religieuses (le Coran, les traditions du Prophete, ou les
récits des propheétes), quant a elles, procurent une information ample sur les animaux
mentionnés. Ceux-ci jouent souvent un role important dans le salut ou la chute de
I’humanité. Par exemple, méme en emmenant un éléphant avec eux, les Abyssins n’ont
pas réussi a attaquer la Mecque ; le serpent est responsable de la chute d’Adam et d’Eve ;
aussi bien la chamelle que le mouton sont des animaux souhaitables pour le sacrifice et
ils le sont a différentes reprises, la chamelle est sacrifiée par les Tamudiens et le mouton
remplace Ismaél lors du sacrifice que Dieu demande a Abraham, les abeilles ont le don
de nourrir et soigner les humains ; les mauvais croyants se transforment en singes, etc.

5. CONCLUSIONS

Les questions auxquelles je voulais donner une réponse étaient au nombre de
deux : Qu’est ce qui rend les proverbes mémorables et pourquoi trouve-t-on un certain
nombre d’animaux dans ces proverbes ?

Le fait de donner des valeurs anthropomorphiques aux animaux est déja une
bonne raison de rendre ces proverbes mémorables. Les proverbes seraient le reflet, la
représentation, des comportements louables ou méprisables des Ftres Humains. Mais
existe-t-il une raison de plus de favoriser la mémorisation ou la conservation de ces
proverbes dans le patrimoine culturel ?

D’apres Severi (2007) ce qui est mémorable est le rituel’. La « parole rituelle »
jadis était transmise a I’oral et le risque de perte ou mutation était trés important. Afin de
faciliter la mémorisation de la parole rituelle, des chants ou des récits -c’est a dire une
« parole narrative »- ont été élaborés. Cette parole narrative inclue toujours des références
a la parole rituelle. Elle raconte ou recrée le rituel et pour cette raison, une fois qu’il n’y
a plus besoin de protéger la parole rituelle -parce qu’elle est passée a 1’écrit ou le rituel
méme est disparu- la parole narrative demeure. L’énonciation de cette parole narrative
met a jour le rituel, le raméne au présent et établi une relation directe entre I’énonciateur
et le rituel car il n’y a plus besoin d’intermédiaires.

La plupart des proverbes analysés, dans lesquels les animaux jouent un role clé,
sont étroitement liés a des passages de textes religieux et font référence a des rituels de
cette nature. L’¢léphant annonce des graves problémes, comme ceux auxquels ont da
faire face les Abyssins. Le singe fait penser & la transformation des Etres Humains -pour
des raisons de mécréance dans la religion orthodoxe ou a cause d’une faute grave dans les

° Dans cette analyse, on comprend « rituel » comme une pratique sociale dont 1‘objectif est de récréer
la célébration d’un événement (Alvarez Muro, 2007) qui peut étre de nature religicuse (1’exode du peuple
d’Israél, la crucifixion de Jésus, ou le pelerinage a la Mecque), des rites de passages (1’acceptation d’un
nouveau membre dans la communauté, devenir un adulte), des faits propres de la mémoire collective (la
célébration du premier mai, I’armistice de la deuxiéme Guerre Mondiale, etc.) parmi beaucoup d’autres.
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croyances populaires-. La chamelle et le mouton font référence au sacrifice. Le serpent
rappelle la chute de ’humaniteé.

Il est donc clair, qu’il y a un nombre important de proverbes qui sont étroitement
liés aux textes sacrés et aux rituels religieux. Dans ces cas, le proverbe peut étre aussi
considéré comme étant « parole rituelle » car le texte sacré, qui est le texte mémorable,
constitue son fondement. La seule différence est que I’usage du proverbe ne correspond
plus au moment rituel mais a la quotidienneté et 1’interlocuteur peut étre n’importe quel
membre de la communauté. En énoncant le proverbe, on n’a plus besoin d’un guide
spirituel ni d’une attitude ou situation de pureté, car le rituel est seulement évoqué et non
pas vécu.

On a trouvé dans le corpus d’autres proverbes dont le rapport avec des
rituels religieux n’est pas évident. Il s’agit des proverbes ou les abeilles et 1’ane sont
protagonistes'’. Dans ces cas, les deux proverbes montrent un rapport avec la récolte : la
cueillette du miel peut entrainer des piqiires d’abeilles et la moisson de I’orge va déterminer
le prix de I’ane. Au sens figuré, les deux proverbes font référence aussi a une récolte de
possibles bénéfices : d’un co6té la personne patiente pourra obtenir un prix recherché (le
mariage par exemple) ; et d’un autre c6té, un certain événement va déterminer le sort
d’un deuxieéme qui peut entrainer des bénéfices ou des pertes pécuniaires. La, il faut faire
appel a d’autre types de rituels car celui-ci n’est pas li¢ a ’acte religieux. Au contraire, on
peut le considérer une ritualisation de la quotidienneté. On assiste donc a une ritualisation
de la récolte, qui est chargée de rituels'' et est un des moments les plus importants des
sociétés agricoles dont le Maroc a fait et fait toujours partie. On pourrait classifier la
récolte comme appartenant aux rites de passage, en rapport avec le cours du temps et les
travaux en lien avec les saisons.

Dans les deux cas précédemment mentionnés, I’apparition des animaux facilite
la mémorisation des proverbes, car ils rappellent le rituel, et, a leur tour, les proverbes
viendraient renforcer la mémorisation de la « parole rituelle ».

Le proverbe est donc une forme de narration, une « parole narrative », qui inclue
toujours des références a la « parole rituelle » —soit religieuse, soit profane— qui
conforme la vision locale des relations sociales. C’est justement cette référence au rituel
qui rend ces proverbes mémorables encore aujourd’hui.

REFERENCES BIBLIOGRAPHIQUES

ABU-SHAMSs, Leila (2012) : « Proverbios marroquies. Su difusion por escrito y en internet »,
Mohamed Meouak, Pablo Sanchez y Angeles Vicente (eds.), De los manuscritos
medievales a internet: la presencia del arabe verndaculo en las fuentes escritas,
Zaragoza, IEIOP, 287-304.

AGuADE, Jorge (2003) : « Estudio descriptivo y comparativo de los fonemas del arabe
dialectal marroqui », Estudios de Dialectologia Norteafricana y Andalusi, 7, 59-
109.

ALARCON Y SANTON, Maximiliano (1913) : Textos drabes en dialecto vulgar de Larache,
Madrid, Junta para ampliacion de estudios e investigaciones cientificas.

011i bga 1-§sal yisbar gors n-nhal « Celui qui veut du miel supporte la piqiire des abeilles » ; ila rxas

1 Cfr. Westermarck, 1926, vol. 2, 224-227.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5120
~ 168 ~



M. BENITEZ FERNANDEZ, «ANALYSE SUR LA VALEUR...»»  BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 157-170

ALvAREZ DE MoRraLEs, Camilo (1990) : « La zootecnia en los textos agricolas arabes »,
Expiracion Garcia Sanchez (ed.), Ciencias de la naturaleza en al-Andalus. Textos
y Estudios I, Granada, EEA-CSIC, 81-91.

ALvaREZ MURO, Alexandra (2007) : « Cortesia y descortesia: teoria y praxis de un sistema
de significacion », Estudios de lingiiistica del Espariol, 25. http://elies.rediris.es/
elies25/index.htm

AsiN Paracios, Miguel (1930) « El “Libro de los animales” de Jahiz », Isis 14-1, 20-54.
DOI: https://doi.org/10.1086/346484

Ben CueneB, Mohammed. 1905-1907. Proverbes arabes de [’Algérie et du Maghreb,
Publications de I’Ecole des lettres d’Alger, Bulletin de correspondance africains,
vols XXX-XXXII, Paris.

BENiTEZ FERNANDEZ, Montserrat (2016). « Paremias marroquies recopiladas en Ouezzane
(norte de Marruecos). Un analisis desde un contexto de enunciacion recreado »,
Paremia, 25, 171-181.

Contaping, Anna (2012) : A world of Beasts: A thirteenth-Century Illustrated Arabic Book
on Animals (the Kitab na‘t al-hayawan) in the Ibn BakhtiSu® Tradition. Leiden-
Coston: Brill. DOI : https://doi.org/10.1163/9789004222656

CoLiN, George. Séraphin (1957) : Recueil de textes en arabe Marocain, Paris, A.
Maisonneuve.

CorrieNTE CORDOBA, Federico (1991(3]) : Diccionario arabe-espariol. Barcelona: Herder.

CorrIENTE CORDOBA, Federico, & Monferrer Sala, Juan Pedro (2005): Las diez mucallagat.
Poesia y panorama de arabia en visperas del islam, Madrid, Hiperion.

DacHER, Joseph (1994) : « Parémiologie et village libanais: étude sociolinguistique
de quelques matériaux », Arabica, 41 [1], 1-29. DOI : https://doi.
org/10.1163/157005894X00326

Ersenstem, Herbert (2014) : « Animals », in: Encyclopaedia of Islam®, Kate Fleet, Gudrun
Krdmer, Denis Matringe, John Nawas, Everett Rowson (eds), Leiden, Brill.
Consulté en ligne le 06 Novembre 2019. DOI : http://dx.doi.org/10.1163/1573-
3912 ei3 COM 24225.

Forrz, Richard (2006): Animals in Islamic Tradition and Muslim Cultures, Oxford,
Oneworld.

GALLEY, Micheline. & Iraqui-Sinaceur, Zaquia (2016) : Florilege de littérature orale
marocaine, Paris, Geutner.

GucuieLmy, Nilda (2002) : El fisidlogo y la Edad Media, Madrid, Eneida.

Hearn, Jeffrey (2002) : Jewish and Muslim Dialects of Moroccan Arabic, London / New
York, Routledge.

IRAQUI-SINACEUR, Zaquia (1993) : « Le recueil de Westermarck et d’autres proverbes
marocains », Rahma Bourqia y Mokhtar Al-Harras (coords.) Westermarck et
la Société Marocaine, Publications de la Faculté des Lettres et des Sciences
Humaines, Série Colloques et Séminaires, 27, pp. 97-108.

LEvY-PROVENCAL, Evariste (1922) : Textes arabes de I’Ouargha. Dialecte des Jbala (Maroc
Septentrional), Paris, Ernest Leroux.

LuperiTz, Hermann (1889) : « Spriichworter aus Marokko mit Erlduterungen im Dialekt
des nordlichen Marokko », Mittheilungen des Seminars fiir Orientalische
Sprachen, 2, 2, pp. 1-46.

MavEUR-JAoUEN, Catherine (2005a) : « Introduction », Mohammed Hocine Benkheira,
Catherine Mayeur-Jaouen & Jacqueline. Sublet (éds.). L’Animal en islam, Paris,
Les Indes Savantes, 9-17.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5120
~ 169 ~



M. BENITEZ FERNANDEZ, «ANALYSE SUR LA VALEUR...»»  BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 157-170

MAYEUR-JAOUEN, Catherine (2005b) : « Les animaux, les prophétes et les saintes : La
culture de ’animal dans le monde musulman: tradition orale, tradition écrite,
strates et sédiments », Mohammed Hocine Benkheira, Catherine Mayeur-Jaouen
& Jacqueline. Sublet (éds.). L’Animal en islam, Paris, Les Indes Savantes, 139-
166.

Messaoupl, Leila (1999) : Proverbes et dictons du Maroc, Casablanca - Aix-en-Provence,
Belvisi - Edisud

Moscoso Garcia, Francisco (2007) : Cuentos en dialecto arabe del norte de Marruecos,
Cédiz, Servicio de publicaciones de la Universidad de Cadiz.

PeLLAT, Charles, Sourdel-Thomine, Janine, Elwell-Sutton, Laurence Paul & Boratav,
Pertev Naili (1971) : « Hayawan », in: Encyclopédie de [’Islam?, Bernard Lewis,
Victor Louis Ménage, Charles Pellat & Joseph Schacht (eds.), 313-325, Leiden, E.
J. Brill et G.-P. Maisonneuve & Larose.

DE PREMARE, Alfred-Louis. et coll. (1993-1999) : Dictionnaire arabe-francais, 12 vols.
Paris, L’Harmattan.

Quirrtout, Michel, (1997) : Dictionnaire bilingue des proverbes marocains arabe-frangais,
Vol. 1. Paris, L’Harmattan.

RiBAGORDA CaLAsaNZ, Aurora (1999): « Los animales en los textos sagrados del Islam ».
Espacio, tiempo y forma, Serie 111, 12, 101-138, p. 107.

Ruiz Bravo-ViLLASANTE, Carmen (1981) : El libro de las utilidades de los animales de Ibn
al-Durayhim al-Mawsili, Madrid, Edilan.

SANCHEZ SANz, Arturo (2011) : « Los elefantes de guerra en los ejércitos de la Antigiiedad »,
ArqueoUCA, 1, 51-66, p. 52

Severi, Carlo (2007) : Le principe de la chimere. Une Anthropologie de la mémoire, Paris,
Editions Rue d’Ilm / Presses de 1’Ecole Normale Supérieure. DOI : https://doi.
org/10.4000/books.editionsulm.1039

WESTERMARCK, Edward (1926) : Ritual and Beliefin Morocco, 2 vols., London, Macmillan

and Co.
WEesTERMARCK, Edward (1930) : Wit and wisdom in Morocco. A Study of Native Proverbs,
London, Routledge.
Fecha de recepcion : 2 de diciembre de 2020
Fechas de aceptacion : 8 de mayo de 2020
ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5120

~ 170 ~



F. M. GARciA, «LLOS REFRANES RECOGIDOS...»

BOLETIN DE LITERATURA OR4L, 10 (2020), pp. 171-217

Los refranes recogidos en el Vocabulista del P. Patricio de la
Torre: puente de union entre al-Andalus y Marruecos

The proverbs collected in the Vocabulista of father Patricio de la
Torre: bonding bridge between al-Andalus and Morocco

Francisco Moscoso GARcia
(Universidad Autonoma de Madrid)
francisco.moscoso@uam.es
ORCID ID: 0000-0002-2880-4540

ABSTRACT. The Vocabulista, written by Father
Patricio de la Torre in Tangier at the end of
the 18th and beginning of the 19th century,
includes a total of 183 proverbs that we
present in this article. Some of them appear
in Andalusian sources (az-Zaggali, Ibn
CAsim and Alonso del Castillo) and others
remain in the current Moroccan proverbs. We
offer in this work its linguistic and stylistic
presentation, as well as a comparative study
with these sources. We have also incorporated
two appendices with all sayings and a glossary.

KEeYworDps: Vocabulista, arabe andalusi, arabe
de Tanger, Patricio de la Torre, refranes.

INTRODUCCION

ResumEeN. La obra Vocabulista, escrita por P.
Patricio de la Torre en Tanger a finales del
siglo XVIII y principios del XIX, recoge un
total de 183 refranes que presentamos en este
articulo. Algunos de ellos aparecen en fuentes
andalusies (az-Zaggali, Ibn $Asim y Alonso
del Castillo) y otros perduran en el refranero
marroqui actual. Ofrecemos en este trabajo su
presentacion lingiiistica y estilistica, ademas
de un estudio comparativo con estas fuentes.
Hemos incorporado ademas dos apéndices con
todos los refranes y un glosario.

PaLaBRrAS clave: Vocabulista, Andalusian Arabic,
Arabic of Tangier, Patricio de la Torre, Proverbs.

Desde muy antafio, los arabes recogieron refranes —muchos de ellos remontan a la

€poca preislamica— «como ornamento del discurso, como manifestacion de la elocuencia
y como expresion de la sabiduria» (Ould Mohamed 2012: 77). Nuestro objetivo en este
estudio serd presentar los refranes recogidos en el Vocabulista del P. Patricio dela Torre,
un total de 183' y comprobar cuantos de estos aparecen en las recopilaciones de az-
Zaggali, Ibn $Asim y Alonso del Castillo, cuyas obras resefiamos en el siguiente parrafo,
ademas de ver cudles perduran en el refranero marroqui. Para esto tltimo, nos guiaremos
por la recopilacion publicada en 2011 por el grupo AMAPATRIL? (cf. Matn). Por otro
lado, también hemos cotejado los refranes del Vocabulista con la edicion de refranes

! De estos, hay varios que se repiten, con la misma forma o con alguna variante. Cf. 13y 157,15y 46, 19
y 89,38y 146,72y 142y 171,76 y 131 y 83 y 167. Esto quiere decir que tendriamos que descontar ocho
refranes al total de 183 que aparece en el Vocabulista, siendo entonces 175.

2 «Asociacion Marroqui del Patrimonio Lingiiistico».
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y adagios que Patricio de la Torre habia preparado y que finalmente nosotros pudimos
publicar (Moscoso 2011) con el fin de comprobar cuantos de aquellos estan en esta obra.
Esta comparacion ird acompafiada de una presentacion del viaje y la obra del jerénimo,
que hemos hecho seguir de la presentacion de la variante lingiiistica en la que fueron
escritos y un comentario estilistico.

De todos los manuscritos conservados del Vocabulista, tan solo los que estan
impresos contienen refranes, es decir, desde la primera entrada, «a», hasta la voz «pasmoy.
Estos son el de la Biblioteca Nacional de Espafia, R36865, y el de la Real Academia de
la Historia, 14/9818. Como ya apuntamos en nuestra edicion (Moscoso 2018a: 30) nunca
llegaron a ser publicados, sino que son pruebas de imprenta. El Imrani (1998: 62) afirma
que el tercer manuscrito, conservado en la Biblioteca del Monasterio de El Escorial,
H.I.19, y que va desde una parte de la voz «pesadez» hasta el final, no contiene datos
etnograficos, ni cita de otros autores, ni tampoco refranes, sefial —segun este autor— de que
este no era la version final. En nuestra edicién de 2018a, hemos incluido las voces que
faltan, es decir, desde «pasmo» a «pesadez», tomadas del manuscrito integro inicial que
fue acabado en Tanger en 1801, el cual se conserva en la Biblioteca del Monasterio de San
Lorenzo de El Escorial, H.II.23. En estas, tal como sefialo El Imrani para el manuscrito
H.I.19, tampoco hay datos etnograficos, citas de autores ni refranes.

El cordobés Abu Yahya az-Zaggali (1220-1294) recopild 2169 refranes® en arA.
Tanto esta obra como la del granadino que presentamos a continuacion son una importante
fuente para conocer esta variante lingiiistica. El jurisconsulto maliki Ibn § Asim al-Garnati
(1359-1426) recogid 853 refranes* en arA. de Granada, tal como refiere Marugan (1994:
V). Esta autora sefnala ademas «el caracter arcaizante inherente a este tipo de textosy», ya
que en la literatura oral se repiten palabras y expresiones de generacion en generacion
(Marugan 1994: VIII). Los refranes recogidos por este autor —segun esta autora (Marugan
1994: 10), y lo mismo podriamos decir del anterior y el posterior— son importantes por el
nimero de refranes, la variante andalusi y por servir de «nexo entre los refranes andalusies
y los refranes espafoles y marroquies». Y en tercer lugar, contamos con los 1640 refranes
recopilados por el morisco Alonso del Castillo (mediados del XVI-1610)°. La variante
empleada por este autor es cldsica, con interferencia del arA. y del castellano (Corriente
y Bouzineb 1994: 8).

Dividiremos nuestra exposicion en las partes siguientes: 1. El P. Patricio de la
Torre y la edicion del Vocabulista en el Tanger de finales del siglo XVIII y principios del
XIX; 2. La variante lingiiistica empleada; 3. Refran, sentencia, dicho, proverbio, adagio;
4. Recursos estilisticos; 5. Comparativa entre los refranes y las fuentes empleadas;
6. Conclusiones; Bibliografia; Apéndices: 1. Abreviaturas, II. Refranes, II1. Glosario.

3 En la segunda parte de su obra Rayy al-?uwam wa mar§a s-sawam fi nukat l-xawass wa l-{awam (Ould
Mohamed 1999: 12). Cabria destacar que 331 refranes de esta obra aparecen luego en Ibn SAsim, lo cual
no significa que este conociera a aquel, sino mas bien que los refranes perduraban en la tradicién oral del
pueblo andalusi (Marugéan 1994: 10).

“ En el capitulo quinto, Amtal al-Samma wa hikamuha, de su obra Hada?iq al-azahir fi muhtasan al-
agwiba wa l-mudhikat wa I-hikam wa [-amtal wa I-hikayat wa I-nawdadir, «recopilacion de anécdotas,
cuentos breves, historietas graciosas y refranes recogidos» [...] «dedicada a Yaisuf II» (Marugan 1994: 6).
Sobre otros autores andalusies que recogieron en sus obras refranes, puede consultarse lo dicho en Marugan
(1994: 8-9).

5 Con el titulo de wa min amtali quttani [-Pandaliisi I-Sammiyyati min al-lisani I-mu§gami min gayri
tartibi ma$na «refranes vulgares de los habitantes de Alandalis en lengua dialectal sin ordenacion
ideoldgica» (Corriente & Bouzineb 1994: 7).
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1. EL P. PATRICIO DE LA TORRE Y LA EDICION DEL VOCABULISTA EN EL TANGER DE FINALES DEL
siGLo XVIII v princIpiOs DEL XIX

Sobrelavidaylaobradel P. Patricio de la Torre, contamos con los trabajos realizados
por Justel (1991) y El Imrani (1998). El jeronimo nacid en el pueblo de Orgaz (Toledo) en
1760, durante el reinado de Carlos III (1759-1788) y profesé como fraile en El Escorial
en 1776. Aqui empezd a estudiar arabe, siguiendo sus estudios en los Reales Estudios de
San Isidro junto a Miguel Garcia Asensio, con quien publico un trabajo sobre Gramatica
y Poética 4rabes. Mariano Pezzi, catedratico de Lengua Arabe fue su maestro. En 1786,
el P. Patricio de la Torre ocupard la recién creada catedra de arabe en el Monasterio de El
Escorial. En 1798, reinando en Marruecos Muley Soliman (1792-1822), viaj6 a este pais
en 1799 por Orden Real de Carlos IV (1788-1808) con el fin de estudiar tanto arabe literal
como marroqui y reeditar el Vocabulista, obra de su hermano de congregacion el P. Alcala
(1505), acompanado de dos de sus discipulos, Manuel Bacas Merino y Juan de Arce
y Moris. Antes de residir en Tanger, en el mes de febrero, acompaiié a Juan Gonzalez
Salmon, comisario plenipotenciario, enviado por el rey de Espafia a la corte del Sultan en
Mequinez para firmar el Tratado de Paz, Amistad, Navegacion, Comercio y Pesca entre
los dos paises vecinos. Luego marcha a Larache, en donde pasa un tiempo con sus dos
discipulos estudiando arabe. Mas tarde tuvo la intencion de bajar hacia Safi, pero una
insurreccion y la peste les hace volver a Tanger a donde llegan el 22 de septiembre. Por
entonces, el consul espafiol propone que los dos discipulos vuelvan a Espafia y que se
traigan a dos franciscanos para aprender arabe, ya que su presencia era costosa para el
erario publico. Pero aquellos no se van y los segundos, el P. Pedro Martin del Rosario y el
P. José Cordero de la Santisima Trinidad (Moscoso 2018b), llegan en 1800. En esta fecha
se abre una escuela de arabe en el consulado de Espaiia en la que el P. Patricio de la Torre
ensenara la lengua arabe.

En 1802, el jerénimo vuelve a Espafia y sus discipulos se quedan hasta finales
de 1803. A partir de entonces empieza a trabajar en la version final del Vocabulista
para su impresion definitiva, pero la invasion francesa en 1808 abort6 su finalizacion,
no llegandose a imprimir sino hasta la voz «Ofrecimiento», sin prologo. Tiene que huir
y refugiarse en Cadiz. Aqui fue nombrado viceconsul en Tanger, pero no pudo tomar
posesion de su puesto y permanecié en Cadiz, ocupando el cargo de agregado interino
a la Secretaria en calidad de intérprete. Mas tarde, en 1814 vuelve al monasterio y fue
encargado de recuperar los objetos que los franceses se llevaron de ahi. La impresion no
pudo ser retomada, muriendo poco después, en 1819. Esta enterrado en el Monasterio de
El Escorial.

La reedicion del Vocabulista del P. Alcala habia sido aconsejada por el P. Cafies
en su Grammatica (1775). El resultado final fue muy diferente a la mera reedicion. El
jerénimo incremento las entradas en 3.000, cambid la grafia latina de estas por la arabe,
elimin6 algunas e introdujo bastante informacion etnografica en general y de la Literatura
oral en particular, refranes, adagios, idiomatismos, expresiones y coplas. Tom6é como
referencia el Diccionario de Autoridades®, al contrario que el P. Alcald que se sirvid
del Vocabulario espariol-latino de Nebrija. La version inicial de la reedicion estaba ya
terminada en Ténger en 1801, cuyo manuscrito se conserva actualmente en el Monasterio
de El Escorial (H.I1.23).

Las fuentes empleadas por el P. Patricio de la Torre ascienden a un total de
veinticuatro (Moscoso 2018a: 32-37). Entre las fuentes lexicograficas mas destacadas

¢ Cf. http://web.frl.es/DA.html (consultado el 01 de septiembre de 2017).
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destacan las siguientes obras: Alcald (1505), Meninski (1780), Giggeo (1632) y Golio
(1653).

La llegada del viajero Ali Bey a Téanger, procedente de Tarifa, tiene lugar en abril
de 1803. EI 23 de mayo de 1802, Patricio de la Torre ya habia vuelto a Espafia después de
permanecer en esta ciudad desde 1798, aunque sus dos agregados, Manuel Bacas Merino
y Juan de Arce y Moris, permanecieron en la ciudad hasta finales de 1803, por lo que no
es de extrafiar que hubieran coincidido con el viajero espafiol. En estas fechas reinaba en
Marruecos el sultin Muley Solimén, que lo hizo entre 1792 y1822, y en Espaina Carlos
IV, entre 1788-1808.

En la obra de Ali Bey hay una descripcion bastante detallada de Tanger (Bey 1998:
159-209), la cual coincidiria grosso modo con el Tanger en el que vivié el jeronimo:

La ciudad de Tanger por la parte del mar presenta un aspecto bastante regular. Su
situacion en afiteatro, las casas blanqueadas, las de los consules, de arquitectura regular,
las murallas que rodean la ciudad, la alcazaba o castillo, edificado sobre una eminencia,
y la bahia, bastante capaz y rodeada de colinas, forman un conjunto bastante bello, pero
cesa el encantamiento al poner el pie en la ciudad y verse uno rodeado de todo lo que
caracteriza la mas repugnante miseria. (Bey 1998: 162-163).

Sigue diciendo en su descripcion de la ciudad que esta tenia diez mil habitantes
y que «los mas son soldados, comerciantes a la menuda, artesanos muy groseros, pocas
personas acomodadas y judios». En cuanto a su concepcion de la gente, deja ver su vision
orientalista cuando afirma que es ociosa, hablan mucho y se dedican a visitarse (Bey
1998: 168-169). Ceballos (2013: 21) habla de una poblacion de seis mil personas a finales
del siglo XVIII, entre las que habia ochocientos judios y doscientos extranjeros.

Tanger es por aquel entonces, y desde la firma del tratado de paz entre Espana
y Marruecos en 1799, la capital diplomatica de Marruecos (Ceballos 2013: 58). Esta
situacion fue precedida por la politica de Carlos II1 (1759-1788) hacia Marruecos, reinando
en este pais el sultan Sidi Muhammad Ban $Abd Allah (1757-1790), que se materializ6 en
el tratado firmado por los dos paises en 1767. Como consecuencia de este se establecieron
acuerdos comerciales, la liberacion de cautivos, el ensanche de los limites de Ceuta y
el bloqueo de Gibraltar. Se nombr6 ademas un cénsul en Larache, Tomas Bremond, y
tres viceconsules, en Tetuan, Tanger y Mogador respectivamente. (Lourido 1989: 282-
291). En el ano 1780, entra en escena como representante de Espafia en Marruecos el
franciscano P. José Boltas, quien deja su cargo en 1784 para ir a ocupar la sede episcopal
de Seo de Urgel, y del que Lourido (1989: 575) dice lo siguiente: «el caracter oficioso que
ostentaba el franciscano como delegado del rey espafiol ante la corte de Sidi Muhammad
Ban $Abd Allah, fue transferido ya, en 1784, a Juan M. Salmon, quien le sustituy6 en
calidad de consul general de Espafia en el imperio marroqui». El nuevo consul se instala
en Tanger y, el mismo afio de su nombramiento, se sabe que ya estaba en construccion
el nuevo edificio consular en lo que hoy se conoce como calle Mokhtar Ahardan, n° 2
(antigua calle del Correo Espafiol o del Correo), el cual quedd terminado en 1787. El
edificio consular se traslado al exterior en 1918, siendo consul Francisco Serrat. La sede
antigua quedo convertida en 1924, y hasta 1958, en Sede de Correos (Bravo 2013: 42-
54). Este autor refiere que «al este tenia contiguo un pequefio y estrecho solar convertido
durante el transcurso de las obras en Hospicio de la Mision, y a continuacion de la misma
calle se encontraba la legacion de Portugal» (Bravo 2013: 45). Es muy probable que el P.
Patricio de la Torre y los dos franciscanos que llegaron en 1800, entre los que sobresalid
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el P. Pedro Martin del Rosario (Moscoso 2019), para aprender arabe, se alojaran en el
Hospicio de la Mision o en alguna dependencia del consulado.

2. LA VARIANTE LINGUISTICA’

En el Vocabulista hay tanto voces en a&rM. como en arabe literal, asi como frases
escritas en una variante intermedia entre estas dos lenguas hermanas. No olvidemos que
la intencion del jeronimo era la de formarse como intérprete para servir a los intereses de
Espafia y esto le hace prestar atencion a la lengua hablada, tanto la marroqui como la literal.

Este tipo de variante es la misma que emple6 el P. Cafies en su Grammatica y la
que otros misioneros, como Giggeo y Golio, plasmaron en sus obras desde el siglo XVII
cuando fue creada la Propaganda Fide en 1622 por el papa Gregorio XV. Asi explica
Girard (2014: 26) como era esta variante:

[...] les auteurs considéraient '« arabe vulgaire » comme une langue tant orale
qu’écrite, la comparaient a l’italien pour un public européen et la présentaient comme
une forme simplifiée d’une langue plus complexe, qui pouvait constituer une étape sur
le chemin de [’apprentissage. En fait, |’ « arabe vulgaire » écrit pourrait correspondre a
une langue hybride mélant un arabe littéraire ou standard a des caractéristiques propres
aux dialectes procheorientaux. Il s’agirait en substance du moyen arabe qui circulait au
Proche-Orient avant la Nahda.

Entre los refranes figura esta variante intermedia, pero también refranes en arA.,
enteramente en arM. o en arL.

En relacion a las caracteristicas fonéticas y morfoldgicas del arM., en su variante
de Téanger, descrito en el Vocabulista, puede verse un estudio detallado en Moscoso 2017.
Nosotros reflejaremos a continuacion aquellos rasgos mas sobresalientes que aparecen en
los refranes recogidos en esta obra y que estamos presentando en este trabajo.

2.1. Fonética

El texto esta escrito en grafia drabe y vocalizado con sus unicas tres vocales,
kasra, fatha y damma, lo cual es un impedimiento para saber cudles eran las variantes
vocalicas de la lengua hablada. Y ademas, hay alguna vocal larga que se ha neutralizado
en silaba cerrada, reduciéndose su cantidad, rasgo que caracteriza a los dialectos de la
region de Yebala (Heath 2002: 5); es el caso de ar-rihan (< ar-rihan) «el arrayan» (n° 6).

En arM. las silabas suelen ser cerradas (Moscoso 2014: 69-70), sin embargo, en los
refranes hemos encontrados casos de silaba abierta en las particulas mitas® «de» (n° 14),
de genitivo analitico o posesion, y bihal’ «como» (nums. 34, 81, 91, 104, 117, 119, 172),

” Fonemas consonanticos: b (oclusiva bilabial sonora), w (semiconsonante bilabial), m (nasal bilabial),
f (fricativa labiodental sorda), ¢ (oclusiva dental sorda), ¢ (oclusiva dental sorda velarizada), d (oclusiva
dental sonora), d (oclusiva dental sonora velarizada), s (sibilante alveolar sorda), s (sibilante alveolar sorda
velarizada), z (sibilante alveolar sonora), / (lateral velarizada), r (vibrante), n (nasal dental), ¢ (fricativa
interdental sorda), d (fricativa interdental sonora), d (fricativa interdental sonora velarizada), § (chicheante
prepalatal sorda), z (chicheante prepalatal sonora), ¢ (africada prepalatal sonora), y (semiconsonante
prepalatal), k (oclusiva palato-velar sorda), g (oclusiva palato-velar sonora), g (oclusiva uvulo-velar sorda),
x (fricativa posvelar sorda), ¢ (fricativa posvelar sonora), i (fricativa faringal sorda), ¢ (fricativa faringal
sonora), 7 (oclusiva glotal sorda), / (fricativa glotal sorda).

8 Sobre la particula mta$ en arM., cf. DAF 11/139.

°Y sobre esta, cf. DAF 3/281.
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preposicion. Esto se debe, probablemente, a que P. de la Torre era consciente de que la
primera de las particulas existe en 4rL., pero con fatha y no kasra en la primera silaba: g
«satisfacciony, «propiedady»; y que por analogia trasladara la estructura de esta voz a la del
arM. Es posible también que la vocal i aparezca en lugar de a, ya que en el vocalismo de
los dialectos de la region de Yebala, [€], vocal breve media y central, e [i], breve, cerrada 'y
anterior, son variantes de un mismo fonema, a. En el Vocabulista podemos ver escrito sizn
(cf. Encerramiento) o sazn (cf. Prision), reflejando con la fatha la variante [€].

Otro rasgo fonético llamativo es la ausencia de fasdid'® en algunas voces. Es el
caso de fum «boca» (nims. 19, 20y 89), que en arL. es fam, sin tasdid, y en a&rM. es fumm
(DAF 10/162), podemos pensar que la ausencia de duplicacion de la mim se deba a la
influencia del arL., pero hay otros casos mas claros como masiis «insipido», que en arM.
seria massits (DAF 11/197) o bii-fasas «escarabajo» < bii-fassas (DAF 10/104).

Hay casos claros de labializacion'' que el jeronimo ha senalado como silabas
abiertas. Las consonantes que sufren este fendmeno son ¢, g y x. Ejemplos: g“dira «ollitay
(n® 42), m“girfa «cucharita» (n° 42), t‘xarrizuh «lo saca» (n° 42), g"rab «cuervo» (n°43),
q'tira «gotitay (n° 87), g"bah «feas» (n° 40), x"nanti «mi mucosidad» (n° 159).

2.2. Morfologia

En cuanto al verbo, sefialamos dos datos. El primero de ellos se refiere al uso
de la forma VII'? para expresar la voz reflexivo-pasiva. Ejemplos: ka-ynba§ «se vende»
(n° 21), yndarab «se bate» (n° 102). Y el segundo es el uso del preverbio ka-". Ejemplos:
ka-ynba§ «se vende» (n° 21), ka-tuwza$§ «da dolor» (n° 37), ka-yqtaSu «rompeny
< kd-yqat§u (n° 114).

Elrelativo di/ di (nams. 19,40, 57,67, 136y 155) es sefialado en algunas ocasiones
junto a la forma al/i** (n° 73, 83, 89, 133, 151 y 167) y la del arL. alladi (29 y 31).

Para las oraciones condicionales reales, la particula empleada es ida' «si» (nims.
7,14, 52,90, 93, 135, 147 y 156).

Entre los rasgos andalusies destacan la negacion s (nims. 1, 8, 45, 46, 47, 48,
49, 50, 51, 115, 126, 168 y 183) y el dual'® con terminacion -ay, empleados en el arabe
granadino (Corriente 2008: 372 y 363). Ejemplos de este ultimo son: marratay «dos
vecesy (nums. 13y 157), {aynay «dos ojos» (n° 163), udnay «dos orejas» (n° 163).

Figuran ademas voces tipicas de la region de Yebala. Ejemplos: tdq(a) «ventana»
(ct. 73), bartal «gorriony (cf. 86) y yfattas (ala «buscay (cf. 83).

3. REFRAN, SENTENCIA, DICHO, PROVERBIO, ADAGIO

Los refranes que presentamos a continuacion han sido recogidos por el P. Patricio
de la Torre en la edicion del Vocabulista. Estos son presentados en las distintas entradas
en las que aparecen como «refranesy», «sentencias», «dichos» o sin ningln tipo de
acepcion. El P. Patricio de la Torre en su Vocabulista recoge la definicion siguiente para

10 Esta cuestion es bastante recurrente en el Vocabulista del P. Patrico de la Torre. Pueden verse ejemplos
de voces sin duplicacién en Moscoso 2017: 131.

' Sobre este fenomeno en el arabe de Tanger, véase lo dicho en Moscoso 2017: 131.

12 Bastante extendida en la region de Yebala. Sobre esto, véase lo dicho en Moscoso 2017: 138.

13 Sobre este y su uso en arabe de Tanger junto a ta-, véase lo dicho en Moscoso 2017: 138.

14 Estos dos relativos son empleados en la regién de Yebala. Sobre esto, véase lo dicho en Moscoso
2017: 142.

15 Mas empleada que 7/a en la region de Yebala (Moscoso 2017: 143).

16 Sobre el dual en el Vocabulista, véase lo dicho en Moscoso 2017: 139-140.
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«refrany»: «el dicho agudo y sentencioso, que viene de unos en otros, y sirve para moralizar
lo que se dice, 6 escribe. Jual Jia (matal am_td{)»”;, En la entrada «sentencia», esta es
definida como sigue: «dicho grave y sucinto. & 0158 338 (gawl - agwal, aqawil)». Define
«proverbio» como <<sentencai,a, adagio. Sl Jia (matal amtal)». Para «dicho» solo recoge
su traduccion al drabe: «JVs 3 (gawl - agwal)». Y, por ultimo, no hay ninguna entrada
para «adagio». Por lo dicho anteriormente, deducimos que para el jeronimo, «refrany,
«dicho», «sentencia» y «proverbio» son sindbnimos, con algiin matiz, ya que el proverbio
es definido como «sentencia» y «adagio». Y en cuanto a la traduccion al arabe, refran y
proverbio son traducidos por matal y sentencia y dicho por gawl.

Es interesante traer a colacion el estudio hecho por Dafir (2017: 100-103), quien
—basandose en los estudios del arabista aleman Rudolf Selheim— deslinda el refran de
otras producciones cuyas formas pueden parecer iguales a este. Y asi, distingue entre
«refran (matal)», «expresion proverbial (fa§bir matali)», «maxima (hikma)» y «expresion
fija ({ibara taqlidiyya)». En nuestro caso, podemos definir los adagios como hikma y los
idiomatismos de la vida cotidiana como {ibara taqlidiyya.

Kazimirski en 1860 define el matal como «sentencia, maximay, «alegoria,
parabola, proverbio», «cuento, historietay y gaw/ como «palabra». En una etapa mas
moderna, Cortés, en su diccionario, define la primera palabra como «semejanza, ejemplo,
leccion, metafora, alegoria, parabola, proverbio» y la segunda como «dicho, expresion,
declaracion, mote, lema, relato, ensenanza, doctrinay.

Lazaro Carreter (1990: 347) coincide con el jerébnimo en identificar refran con
proverbio:

Frase completa e independiente, que, en sentido directo o alegorico, y, por lo general, en
forma sentenciosa y eliptica, expresa un pensamiento —hecho de experiencia, ensefhanza,
admonicion, etc.— a manera de juicio, en el que se relacionan por lo menos dos ideas (J.
Casares). No se distingue esencialmente del proverbio.

Sin embargo, y aunque se diga que el refran posee una «forma sentenciosay, para
«sentenciay, este autor (Lazaro Carreter 1990: 364) dice que es una «reflexion profunda,
expresada sucinta y enérgicamente: El mas daspero bien de la fortuna / es no haberla
tenido vez alguna (Ercilla)»; y para «adagio» (Lazaro Carreter 1990: 26) «féormula breve
que resume un principio de moral o una observacion de caracter general: lo bueno, si
breve, dos veces bueno». Y por ultimo, el «dicho» es definido por la RAE como «palabra
o conjunto de palabras con que se expresa oralmente un concepto cabal», «ocurrencia
chistosa y oportunay.

Por consiguiente, las oraciones que presentamos a continuacion son refranes o
proverbios indistintamente, pero también sentencias, si tenemos en cuenta que esta es
parte de lo que se expresa en estas formulas, y dichos, ya que son palabras que expresan
«un concepto cabal». Aunque tampoco dejamos de mostrar nuestras dudas ante algunos
refranes presentados que consideramos meras sentencias, como los numeros 109, 110
o 141. Conca (1987: 51) en relacion al dicho, habla de «formula breve» con «menor
autonomia que el refran»: la dita és la locucio d us general, molt semblant a la frase feta,
que és considerada como una mena de formula breu que presenta menor autonomia que
el refrany en la seva textualitzacio.

17 Su fuente lexicografica fue el Diccionario de Autoridades. Puede verse este en linea: http://web.frl.es/
DA html (consultado el 21 de mayo de 2018).
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Por otro lado, ahondando maés en el significado de matal, Dafir (2017: 95 y 98)
pone el acento en su significado de «simil o equivalente» y en el uso de «procedimientos
prosodicos que dotan a los proverbios de una belleza estilistica y una cierta musicalidad».
Entre estos ultimos, destaca «la consiciony, «la exactitud del sentidoy», «la comparacion
y el simil» y «los procedimientos melodicos y retoricos» (Dafir 2017: 98-100). En el
apartado siguiente, haremos una presentacion de los recursos estilisticos mas destacados
que aparecen en los refranes analizados.

4. RECURSOS ESTILISTICOS

Para el grupo AMAPATRIL (Matn, 2011: 12y s8.), =2/ i _puadl 5/ sl Jiadl («el
refran es el mas pequefio o mas corto de los textos literarios». Sigue diciendo este grupo
que este esta formado por una «oracion Gtil» (3:e 4les), entendida como una «expresion
acufiada» (4S8 3_ke) y con un sentido «figurado o metaforico» (42 ) 3_ke), poseyendo
un ritmo estructural y poético (s xS 5 g,

Veamos a continuacion, qué se entiende por refran desde la teoria o la lingiiistica
del texto:

[...] un text for¢ca breu, potser uns dels més condensats de la nostra enciclopédia
cultural, que se situa en el marc de la intertextualitat, és portador de produccion de
sentit amb coherencia sintdactica, semdntica y pragmatica, i forma un text integre que
és immediatament reconegut pels parlants que pertanyen a una mateixa cultura (Conca

1987: 15).

Esaautora, citando a Jakobson, afirma ademads que el refran es una unitat lingtiistica
codificada, una unitat poética, una frase i una obra poética (Conca 1987: 27). Tanto la
primera como la segunda obra, coinciden en sefalar que el refran es un texto literario y,
por consiguiente, creativo. En este sentido, posee una serie de recursos estilisticos que le
dan forma. Veamos a continuacion algunos de estos a través de los recogidos en la obra
del P. Patricio de la Torre (Ambas 2012).

En cuanto a las figuras basadas en la asociacion de ideas, en los refranes
encontramos:

- metonimias como la del kullab «gatilloy», «tenazas» en lugar de hablar del barbero
o el dentista (cf. 83) o la mazkala «comida» del ledn para significar como este devora su
presa (cf. 166), los mantifin al-lahya «excasos de barbay, es decir, aquellos que carecen
de virilidad (cf. 70) o twil «largo» para referirse a la cria de una serpiente (cf. 50);

- simbolos como la xildla «alfiler», que representa al trabajo, frente a la batala
«ociosidad» (cf. 3), la gamza «gino» o el dabza «pufietazo», presentados como lenguaje
de algo (cf. 58) o el xubz «pan», que representan los bienes de alguien; similes en los que
se identifica el laban «leche» con la blancura y la poca grasa (cf. 34), a los hijos con las
gazal «gacelasy (cf. 63); a un ser humano con el farriz «gallo» (cf. 81) o la amargura de
la difla «adelfa» con la educacion (cf. 104);

- y las imagenes como la del far «ratony, identificado con el muerto (cf. 77) o el
miZam «mazoy», con una persona (cf. 93).

Las figuras de diccion mas sobresalientes encontradas en los refranes son las
siguientes:

- la aliteracion, por ejemplo, de » en el refran 42, de {enel 123 0de by d/d en
el 150;

- la epanadiplosis con la voz dirham «dirhamy (cf. 162);
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- la reduplicacion de voces como malih «bueno» (cf. 39), safad «dicha» (cf.
69), xayr «bien» (ct. 16), vhdi «guarday (cf. 89), yhubbni «&1 me quiere» (cf. 89), balda
«después» (cf. 141) o ydxul «entray (cf. 155);

- el polisindeton (cf. 40);

- la enumeracion (cft. 40);

- y la similicadencia, que encontramos en muchos refranes como la rima con la
vocal larga a (cf. 2-11), 7 (cf. 24), o acentual en a (cf. 7), las dos geminaciones de los
verbos en forma II (cf. 3), las rimas consonantes en at, xa, na, us, as, th, ith (cf. 23-28-54-
57-59-72-100), las rimas asonantes en 7 (cf. 60-90-101).

Entre los juegos de palabra, destacamos:

- la paranomasia en voces con raices parecidas como ynfa$ «aprovecha» y adfa$
«desecha» (cf. 5), sariya «columna» y Zariya «muchacha» (cf. 33) o con un mismo
esquema como ahwal «bizco» y a§war «tuertoy» (cf. 12);

- y el poliptoton en sarig «ladron» y sargatuh «su ladrocinio» (cf. 126).

En cuanto a la estructura gramatical, podemos decir que uno de los rasgos generales
de los refranes es la elipsis, ya que estos se caracterizan por la brevedad y la concision, lo
cual hace que haya términos ausentes porque se sobreentienden.

Las figuras de pensamiento estan representadas por:

- la hipérbole expresada en expresiones como ashar min ar-rihan «mas conocido
que el arrayany (cf. 6);

- la ironia en los refranes 10-30-64-65-66; la antitesis en las voces markab «barco»
y barr «tierray (cf. 15) y muhaddit «hablante» y mustami§ «oyente» (cf. 52);

- 0 la personificacion del asno cuando se le atribuye el «saber» (cf. 8-9) o de los zibal
«montes» cuando se dice que tienen ojos al igual que las Aitan «paredes» oidos (cf. 163).

Otros aspectos a tener en cuenta en el comentario literario son el uso de diminutivos,
la alusion a alglin personaje, el uso del lenguaje escatologico, el tratamiento del otro-judio
y el empleo de los nimeros tres y siete. En el primer de los casos, sobresalen estos ejemplos:
fulays «dinerillo», kudays «montoncillo» (cf. 56), {iyid «palitoy, Ziiyid «preciosito» (cf.
180) o g“tira «gotita» y dumiy§a «lagrimita» (cf. 87). Entre los personajes, sobresalen dos;
el primero es Yabbu al-fahham «Sabbu el carboneroy», cuyo refran y personaje también
son recogidos por az-Zaggali e Ibn §Asim; y el segundo es el malti «maltésy, alguien de
quien hay que desconfiar y que aparece en el mismo refran recogido por az-Zaggali e Ibn
CAsim pero refiriéndose a un bereber y también por Alonso del Castillo, pero aludiendo
a un campesino (cf. 143). El uso del lenguaje escatoldgico se refleja en el empleo de las
voces hirr «vaginay, zubbuh «su pene» (cf. 67), ad-darrat «el peer» (cf. 106) o al-bil «el
mear» (132). El judio es tratado de forma despectiva, es alguien servil, sucio, que irrita
a Dios, interesado y silencioso'®. Por ultimo, los niimeros tres y siete representan en la
Literatura oral arabe la perfeccion (cf. 112).

5. COMPARATIVA ENTRE LOS REFRANES Y LAS FUENTES EMPLEADAS

Presentamos a continuacion dos graficos comparativos. En el primero (Figura 1),
por separado, podemos ver cual ha sido la aportacion de las fuentes empleadas por el
P. Patricio de la Torre, mientras que en el segundo (Figura 2) podemos verificar los
refranes que son comunes a las fuentes.

'8 El tratamiento dado a los judios en los refranes no es mejor que el reflejado en el Vocabulista. En
este es tildado de cobarde y timido (cf. Cobarde). En la entrada «Judio» se dice que en «Berberia» viven
humillados, sin tierras, viven del comercio y son interesados (Moscoso 2018a: 50-51).
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Vocabulista del P. Patricio de la Torre
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De las fuentes que hemos manejado, la de Ibn §Asim al-Garnati (IA) es la que
aporta el mayor numero de refranes al Vocabulista, un total de ochenta y seis, seguida
de la de az-Zaggali (AZ) con cuarenta y seis. De la etapa andalusi, la obra que menos
refranes aporta al Vocabulista es la de Alonso del Castillo (AC). Al mismo tiempo,
constatamos que en los «Refranes y Adagios» (PT), que estaba preparando el jeronimo
para su publicacion (Moscoso 2011), hay cuarenta y tres y entre los refranes marroquies
publicados recientemente (Matn 2011) se conservan cuarenta y cuatro.

Por otro lado, hemos cotejado los refranes de las distintas fuentes con los del
Vocabulista para comprobar cudles son comunes entre ellos. Lo primero que llama la
atencion es que hay un total de cuarenta y cuatro que son propios a la obra del jeronimo y
solo hay tres que aparecen en el Vocabulista y las cinco fuentes. Y que en el Vocabulista
y en Ibn §Asim al-Garnati hay treinta y tres que no son recogidos por los demas, en el
Vocabulista y az-Zaggali dos, en aquella obra y la de Alonso del Castillo uno, en aquella'y
los refranes publicados en Moscoso 2011 veintitrés y en aquella y el Matn diez. El lector
podra ver en la tabla que ofrecemos arriba los refranes comunes en el resto de fuentes.

6. CONCLUSIONES

Hemos presentando en este trabajo los 183 refranes que jalonan los dos primeros
manuscritos del Vocabulista del P. Patricio de la Torre que estaban preparandose para su
impresion definitiva, es decir, hasta la entrada «pasmo». Los dos manuscritos restantes que
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acaban la obra no contienen refranes, lo cual es un indicio de que no son los manuscritos
definitivos que iban a ser enviados a la imprenta para completar la edicion.

Nuestra itencion ha sido cotejarlos con tres fuentes andalusies, los refranes
recogidos por az-Zaggali, Ibn SAsim y Alonso del Castillo. De estos tres, la fuente
mas importante para el jeronimo ha sido el segundo, del que ha rescatado ochenta y
tres refranes. Las dos fuentes posteriores son los refranes y adagios recogidos por el P.
Patricio de la Torre y editados por Moscoso (2011) y el refranero marroqui publicado por
el grupo Amapatril (Matn, 2011).

El Vocabulista del P. Alcala fue reescrito por el P. Patricio de la Torre en grafia
arabe en Tanger, ciudad considerada la capital diplomatica de Marruecos, en la que el
jeronimo vivio trabajando en este proyecto entre 1799 y 1802. Las variantes empleadas
en los refranes son el arL., el 4rT. y una intermedia entre las dos anteriores.

La denominacion dada a estas paremias es muy diferente: refran, sentencia, dicho
y proverbio. El andlisis de los recursos estilisticos ha generado figuras de asocion de
ideas, diccion, juegos de palabras, estructura gramatical, pensamiento y otros recursos
como los diminutivos o el uso del lenguaje escatologico.

La presentacion de estos refranes en particular, y del Vocabulista en general, son
una fuente importante para establecer vinculos de union entre el arabe andalusi y el drabe
marroqui. Es por ello que, considerando de importancia esta obra para los estudios de
Dialectologia norteafricana y andalusi, hemos editado ultimamente la obra (Moscoso 2018).
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APENDICES

1. ABREVIATURAS

AZ: az-Zaggali, cf. Ould Mohamed 1999.
IA: Ibn §Asim, cf. Marugan 1994,

AC: Alonso del Castillo, cf. Corriente & Bouzineb 1994,
Matn: cf. (e,

PT: Patricio de la Torre, cf. Moscoso 2011.
f.: femenino

part.: particula

neg.: negativa, negacion

inter.: interrogativa

prev.: preverbio

arM.: drabe marroqui

ar.L.: arabe literal

part.: particula

gen.: genitivo

anal.: analitico

arT.: arabe de Tanger

n.: nombre
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cond.: condicional
rel.: relativo

refl.: reflexivo

Lit.: literalmente
ref.: refran

arA.: arabe andalusi

II. REFRANES

Hemos reproducido el texto en arabe tal como aparece reflejado en el Vocabulista,
con la traduccion propuesta por el jeronimo y el equivalente del refran en espafiol cuando
este lo sefiala. En nuestra edicion, hemos mantenido la ortografia del espafol en el que
fue escrito y hemos acompafiado el texto de una transcripcion fonologica. El lector
encontrard notas a pie en las que hemos indicado en qué fuentes, de las indicadas en la
introduccion, aparecen los refranes, asi como comentarios relacionados con la traduccion
y la escritura.

a) Primera parte (Biblioteca Nacional de Esparia R36865), hasta la entrada
«ofrecimientoy

1. Zedsll za) Hall e 53 (8 No pueden al asno, tornase al albarda. Quien no
puede dar en el asno da en el albarda. Refran que se dice de los que no pudiendo
vengarse de la misma persona que los ofendio, se vengan en alguna cosa suya
(cf. Albarda).

i qadar Sala al-himar raza$' li I-barda$a: AZ-920" , 1A-133*" y AC-587.

2. 44l ¥5 ATl Dicho familiar con que reprehenden la ociosidad. Trabaja
aunque no gastes mas de lo que monta un alfiler, y no estes ocioso (cf. Alfiler).
al-xilala wa la I-batala’'.

3. Al sl (e éu t—mal\ r 238 La conversacion del amigo hace llorar, y la del
enemigo reir: corresponde a nuestro refran: quien bien te quiere te hara llorar,
y quien mal te quiere te hara reir (cf. Amigo).
kalam min al-habib ybakki wa min al- Cadu ydahhak: TA-479 y Matn 1-12644.

4. U-U\ RE iasidll La vergilienza en la cara del Anacdlo, refran con que
ironicamente se dice de alguno que no tiene vergiienza (cf. Anacalo).
al-husima fi wuzah at-tarrah: PT-p. 207 y Matn 1-16166*.

5. &3 a4 Y G Al que no se provecha, de ti le desecha: sentencia con que
previenen debe huirse el trato de los hombres quando fuere perjudicial (cf.

Aprovechar).
man la ynfa$ acﬁa? AZ-1252b, 1A-566 y AC-316.
6. Gl D3 Ba5l Ge el Mas conocido que el arrayan en la casa de la boda.

Responde & nuestra frase familiar, Ser mas conocida que la ruda, 6 ser tan
conocida una cosa como la ruda: y dicese por hipérbole para ponderar que una
persona ¢ cosa es generalmente conocida de todos. Con este dicho significan

9 Aqui se recoge esta variante: xalla al-bagla wa attaka Sala al-barda$a «dejé la mula y golped la
albarday.

20 Marugan (1994:89) lo sefiala también en los refranes del Marqués de Santillana (p. 225).

21 Cf. la variante n°117.

2 2\ 5kl ax 5 (2Zah ot-torrah) «la cara del anacaloy.

2 < ar-rthan (DAF 5/262). Cf. también lo dicho en § 2.
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tambien los Arabes las buenas partes, la nobleza y generosidad de alguna
persona [...] (cf. Arrayan).
ashar min ar-rihan® bi dar al-Surs: 1A-1.

7. Odie 3 Y 38 hlea &85 1Y Si vieres tu asno andar, no cures de le aguijar.
Refran con que dan & entender que no se deben atropellar las cosas, ni sacarlas
de su curso regular (cf. Asno).
ida ra?ayta himarak ymsi la tazid minxas: 1A-47 y AC-93.

8. Juailll gl Saall % 8l No sabe el asno que cosa es el ajengibre (cf. Asno).
I8 ydri al himar as az-zanzabil: 1A-134.

9. il b o Saall G ol Qué entiende el asno de agengibre. Refranes contra
aquellos que desestiman las cosas sin conocer su mérito (cf. Asno).
as y§ amf al-himar min askanZabir.

10. Lol (eds) LITREY “Jaali Bien sabe el asno en cuya cara pee. El nuestro dice:
Bien sabe el asno en cuya cara 0 casa rebuzna. Refran con que se da 4 entender
que la demasiada familiaridad suele dar motivo a libertades ¢ llanezas (cf.
Asno).
al-himar ydri fi wuzah man ydrat: AZ-2141 y 1A-153.

11, Gl 325315605 (el 2o Gl Los hombres con los hombres, y los astiles con los
azadones. Corresponde a nuestro ref. Cada oveja con su pareja (cf. Astil).
an-nas ma$’ an-nas wa I-hirawa ma§ al-fas: AZ-209, 1A-163 y Matn 1-6987.

12. 31 Y5 U551 Atravesado 6 bizco, y no tuerto. Ref. con que significan lo que
nosotros con nuestro dicho familiar: Del mal el menos (cf. Atravesado).
ahwal wa la a§war: AZ-383*, AC-653% B

13. [...] entre los refranes de Eben-Assim se halla este 08 S5s &l 34, El pan
del avaro dos veces es comido, que en la sentencia corresponde al nuestro:
Pan del mendigo dos veces es comido (cf. Avariento).
xubz al-muqit* marmtay yurkal’’: 1A-390, AC-209.

14, §LA1 3 dlelia Jadf Cal 3 5 354 &415 13 Quando la barba de tu vecino vieres
pelar, echa la tuya en remojo. Ref. que advierte debemos servirnos y
aprovecharnos de lo que 4 otros sucede para escarmentar y vivir con cuidado
(cf. Barba).
ida ra?ayta lahya zarik tantatif az$al mita$ak fi d-dibag: AZ-2*, 1A-26%, PT-
p. 248%°y Matn 1-510%'.

24 Cf. aqui esta variante afwar axyar min a§mi «mas vale tuerto que ciego».

% Que aqui tiene esta variante: ahsan ahwal wa la a§mi wa ahsan asla$ wa la agra$§’ «mejor tuerto que
ciego, y mejor calvo que tifloso».

26 La lectura correcta, tal como aparece en las otras colecciones, es magit {mqt}.

7 Este refran se repite en el n° 157.

28 Cf. aqui esta variante: ida rayt lahyat garak tuntaf ag$al mata$ak fal-bal(l).

¥ Esta autora dice que en La Celestina encontramos el refran «cuando la barba de tu vecino vieres pelar,
echa la tuya en remojo».

30 Cf. aqui esta variante: ida Sufti lahya da xak ka-tantaf afzag dyalak «Cuando veas la barba de tu
hermano que se esquila remoja la tuyay.

31 Cf. aqui esta variante: 7la Saofti I-lohya (ar-ras) d xdak ka-thassan aSmal dyalok f al-fzaga.

32 Este refran se repite en el n°® 46.

33 Recogido con la negacion is, tipica del arA., y no ma.
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15. Al & &80 &% W No navega barco por tierra. Ref. con que significan la
imposibilidad 6 la gravisima dificultad de llevar & efecto algun negocio (cf.
Barco).
ma ymsi i markab fi l-barr*: TA-117%.

16. dsle 5l %4 Lo bueno del bien es que sea presto. Responde & nuestro dicho
familiar, Quien da presto, da dos veces (cf. Bienes).
xayr al-xayr §azil: 1A-400.

17. 550 Y5 3l il 9 ga 3 J5AT Bisojo y no tuerto: responde en el sentido 4
nuestro dicho familiar: Del mal el menos (cf. Bisojo).
ahwal wa la aSwar. ahwal aw maftiil an-nadar*.

18. [...] blanco por fuera y negro por dentro. Ja3 & 33505 %5 (e (=il Corresponde
en el sentido 4 nuestros refranes. El rosario en el cuello y el diablo en el
cuerpo. La cruz en los pechos y el diablo en los hechos. Reprehende & los
hipdceritas que en lo interior fingen humildad usando de acciones y palabras
muy blandas y compuestas, y en lo interior son perversos y abominables (cf.
Blanco).
abyad min barra wa aswad min daxil: AZ-61 8% TA-336%

19. 48 52334050 L sdie L 53 quien no tiene que guardar, guarde su boca (cf. Boca).
di ma Sanduh ma yhdlh Vhdi fumuh®’: PT-p. 2373,

20. CL ) PECHPRR a8 2 en boca cerrada no entran moscas®. Ref. que ensefia
que por lo comun es conveniente callar (cf. Boca).
fi fum masdiid ma tadxulu §i ad-dabban: Matn 1-4449%.

21. Jall e 4L ¢ LK L No se venden por brazas sino las cuerdas. Ref. Contra
aquellos que aprecian las cosas solo por la grandeza de su tamafio, y desestiman
las pequetias solo por ser tales (cf. Braza).
ma ka ynbaf bi l—qama gir al-habal *'.

22. 4—\-’)8-\ Y1 551l &543 L No ara el buey sino junto con su compaiiero, corresponde
en la significacion 4 nuestro ref. Cada oveja con su pareja (cf. Buey).
ma yhrat at-tawr illa bi garinuh: PT-p. 240.

23. 55l ki) s laall S8 Muridse la burra, y se interrumpid la visita. Ref. que
dicen contra el amigo y la amistad interesada (cf. Burra).
matat al-himara wa inqata$at az-ziyara: AZ- 1326, Matn 1- 14785%,

24. cosa mas perdida que candil al sol.Csaill an (a8 (rae @M‘ (cf. Candil).

3 Cf.n° 12.

35 bahal burgi hamam abyad min barra aswad min daxil «como palomar, blanco por fuera, negro por
dentro».

36 = burgi hamam abyad min barra aswad min daxil «el palomar: blanco por fuera, negro por dentroy.
La editora de los refranes explica que en al-Andalus se pintaban al exterior de blanco los palomares y se
oscurecia con resina el interior.

37 fummu «su bocay, con tasdid (DAF 10/1662). Este refran se repite en el n°® 89.

38Y aqui esta variante: alladi ma Sandu ma ySudd ySudd fummuh «El que no tiene que cerrar, o tapar,
cierre o tape su bocay.

39 Véase este refran en amazige (Boussad 2017: 85).

0 5l-fomm al-masdud (as-sakat) ma ka-tdoxlu dobbana.

4 La vocalizacion correcta en arM. seria hbal (DAF 3/14) y en arL. habl.

2 Aqui encontramos otra version: matat xdima I-qadi ma bga hadd | mat sid al-gadi ma Za hadd «murid
la sirvienta del juez y no quedoé nadie / muri6 el sefior juez y no vino nadie».
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25.

26.

27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

adi§ min qindil ma§ as-sams: 1A-15.

el candil en la calle, y la casa 4 obscuras. Il eM‘ 5 ABS & Qi (cf,
Candil).

al-qandil fi z-zanqa w ad-dulam fi d-dar: PT-p. 230.

I8 Jad BT G (ra Qulen quiera agua que cargue con los cantaros. Uno de sus
poetas explica esta sentencia asi [...]* (cf. Cantaro).

man habb as-saqa* yhmal gilal: AC-1383%.

el 08y al eliall Cilad 40 5 E] que se desposa con la que es hermosa y agraciada
debe dotarla bien. Nosotros decimos en nuestra frase familiar, A buen bocado
buen grito (cf. Cantaro).

wa man xatab al-hasana? lam yaqall* al-mahr.

Al s 34°05 43580 Soberbia y acostarse en cafiahejas. Ref. Con que
reprehenden el engreimiento del pobre y soberbio (cf. Cafiaheja).

an-nafxa wa r-ruqid fi [-qalxa: AC-136*", Matn 1-7054%,

Mas necio que Abu el carbonero, que alifiaba el carbon con rosas. s (» Cadld
353l asali ¢ By Lsﬂ‘ 2530 (cf. Carbonero).

asxaf min Sabbu al-fahham alladi yziyyin al-faham® bi l-ward: AZ- 493,
IA-2.

ot aqui, y la carcel vacia? 3 Gdalis Ga &l (cf. Careel).

anta hana51 w al-habs xawi: PT-p. 199.

Juadl B Ge s ¥ il 21 El ref. nuestro dice: Harto es ciego quien no ve
por tela de cedazo, para significar la poca perspicacia de quien no percibe las
cosas que de suyo son claras 0 faciles de percibir (cf. Ciego).

aSma alladi la yara min Sayn al-girbal’*: AZ-1295%.

No se cocid su pan con nosotros bxas s & e, ¢ en compaiifa nuestra. Ref.
con que dan 4 entender que no esta bien vista alguna persona, y que no es de su
agrado. Responde al nuestro: No hacer buenas migas con alguno, para significar
que un sugeto no se aviene con otro, ni tiene amistad con ¢l (cf. Cocer).

ma tab*> s§i xubza ma$na.

Al Sxally 4 sl 45 A Ja coluna la palabra, y el sentido 4 la muchacha.
Ref. que en la sentencia corresponde al nuestro: A ti te lo digo hijuela,
entiéndelo ti mi nuera (cf. Coluna).

al-kilma li s-sariya wa I-ma$na li I-Zariya>.

4 El texto que le sigue es el siguiente refran.

4 Cf. la vocalizacion sqa en arM. (DAF 6/1238).

* man yihibb as-saqqa yhibb gilalu «quien ama al aguador, ama sus cantarosy.

4 Se hubiera esperado aqui una forma IV, yugill.

47 an-nafxa wa r-ruqad f at-taban «presuncion y dormir en la pajay.

® on-nafxa w ar-rqad §la l-kalxa «la presuncion y el dormir sobre la cafiahejay.

4 En arL. la vocalizacion es fahm. En arM. fahm o fhom (DAF 10/31).

0 atyas min Sabbu al-fahham alladi kan yinaggam al-fahmi b al-ward «mas ignorante que SA., el
carbonero, que adornaba el carbon con rosasy.

' En 4rL. Ga y en 4rM. la vocalizacion es hna (DAF 12/87).

52 Hay una variante de este refran en el n® 98 en la que solo cambia el relativo.

33 man la yara min wara al-girbal a§ma hu «el que no ve a través del cedazo, ciego es».

% Hubiéramos esperado que el verbo estuviera en femenino, tabat, ya que el sujeto tiene este género,

xubza.

55 Zarya «sirvienta, esclava joven, concubinay (DAF 2/181).
%6 bhal en arM. (DAF 3/281).
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34, &l Jay 2yl A5 4540l LA BLANCURA Y POCA GROSURA ES COMO LA LECHE
DESNATADA. Dicen esta palabra quando falta en el caldo aquel colorcito que le
da el azafran (cf. Conducho).
al-buyiida wa qilla al-idam bihal*® al-laban: PT-p. 202.

35. e\ﬂ\ 4 J55 quitale el gordo, dicen, quando dan algun caldo que tiene mucho
craso (cf. Conducho).
zawwal lahu al-idam.

36. & 4le (K5 fay sl Al (355 Gas El que en Dios espera, es enriquecido, y el que
en ¢l confia, es abastecido (cf. Confiar).
wa man tawakkal Salayhi kafah wa man wataqa bi allah agnah.

37. u»b“ QA}‘S Gaall La contienda da dolor de cabeza. Corresponde 4 nuestro ref.
que dice: No te metas en contienda, no te quebraran la cabeza (cf. Contienda).
al—maganna57 ka-tuwza§ ar-ra?s.

38. AL s 21530 La continuacion horada el marmol. Corresponde 4 nuestro ref.
Continua gotera, horada la piedra (cf. Continuacion).
ad dawam ytqab ar-ruxam*: PT-p. 212.

39, s (oAl & &L fula &ulall 23801 La conversacion buena, buena es, pero el callar
es mejor (cf. Conversacion).
al-kalam al-malth malth wa s-sukit ahsan manhu: AC- 63°°, PT-p. 233.

40. Tres* cosas feas son en el mundo. El llevar & cuestas como ganapan, el andar
descalzo, y el dormir con una vieja. sl e 3’ FU8 WAl s Jiall o3 4556
AA)LJ\ c\)—d‘ & u,u\z_d\} ;1.3;5\_1 A_uml\} (Cf Cosa)
talata di al-masayil® fi d-duniya q"bah ar-rugiid Sala al-qafa? wa l-masiya bi
I-hafa? wa n-na$as ma$' al-mara as-Sarfa: PT- p. 203.

41. 44 (=850 e Jall 4de s Al muleto no le dafia la coz de su madre. Nuestro ref.
dice: La coz de la yegua no hace mal al potro (cf. Coz).
ma $alih al-bagal® min ar-rakad® d* ummuh: AZ-1209% y 1A-105%.

42, 34585 17l 50,50 e il Quanto hay en la ollita lo saca la cucharita (cf.
Cuchara).
as ma fi I-q"dira al-m*girfa t'xarrizuh: AZ-1345% y TA-88%,

ST Véase mganna en arM. (DAF 9/430).

58 Este refran se repite en el n® 146.

5% Este autor recoge un refran con el mismo sentido: ida kam al-klam fidda, kan as-sukiit dahab «si la
palabra es plata, el silencio es oro».

5 Los numeros tres y siete estan presentes en los cuentos de la Literatura oral. Los dos aparecen también
en cultos magicos, y el siete, especialmente, en ritos religiosos islamicos. Sobre esto, cf. Moscoso 2012: 88.
Alonso del Castillo recoge varios refranes que comienzan con el nimero tres: AC-109, AC-344, AC-110y
AC-1380.

6! La vocalizacién en arM. es msayal (DAF 6/9) y en arL. masa?yil (poisJ).

62 En arL. la vocalizacion es bagl y en arM. bgal (DAF 1/271).

6 La vocalizacion en arL. es rakd y su significado «carrera», «galope», «trote corto» (Cortés 2008: 443).

64 Es probable que no se haya reflejado la particula del genitivo analitico d (cf. Moscoso 2017: 141), ya
que se haya oido asimilada a la d anterior.

85 lis yumut al-bagli min rikad ummu «no muere el mulo a causa de la coz de su madre».

5 Que recoge la misma variante, cambiando la particula ma por as.

" ma f al-gadra al-magrafa tixarraguh qal la wallah illa al-magra$ «todo lo que hay en la olla, lo saca
el cazo. Dijo él: no, por Dios, sino la varay.

%8 a§ ma f al-qudayra al-mugayrafa taxrigu.

6 Véase este refran en amazige (Boussad 2017: 86).

0 51li rabba Si grab ka-yonqgab lu Saoynu.
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43, 4ie A& Al 0 &= El cuervo horada el ojo de aquel que le cria®. Nuestro ref.
dice: Cria cuervos, y te sacaran los ojos: para explicar que los beneficios que se
hacen 4 los ingratos les sirven de armas para pagar con mal el bien (cf. Cuervo).
man rabba al-g"rab ytqub lahu Saynuh: PT-p. 243 y Matn 1- 55787°.

44, 58S 05581 (=23 B2 Aborreci6 el culantro, y creciole en el mostacho.
Ref. que en la sentencia responde al nuestro: Huyendo del perexil, le nacié en
la cara: para dar 4 entender el gran cuidado que se debe tener en la eleccion
para huir de una cosa mala, y no dar en otra peor (cf. Culantro).
man bagad al-kasbir fi Sarib ykbur: AZ-13817', IA-508 y AC-836".

45. [...] refranes vulgares recopilados por Eben Asim?. éﬂmﬂ e Ll gl 8 No
huye el gato de la cocina (cf. Culebra).

s yhrab al-qatt min al-matbax™: TA-1157.

46. 7 8 CS5a 5% (5 No navega barco por tierra (cf. Culebra).
is ymsi markab fi al-barr’™: 1A-117.

47. & 5% XK (8 No todo lo redondo es rosquilla (cf. Culebra).

i§ kull mudawwar kaSak’: AZ-13047, 1A-126" y AC-1050%.

48. HA 213 1) K &35 (8 No ladra el perro sino delante de la casa (cf. Culebra).
i§ ynbah al-kalb illa quddam ad-dar: 1A-112°', Matn 1- 14542%.

49, (32313 e ) 5Al 06 (3 No dicen la verdad sino el nifio 6 el loco (cf. Culebra).
i qal al- hagq ila sabi aw ahmaq: AZ-1177, 1A-108%.

50. Jish V) (iall 36 () No engendra la culebra sino cosa luenga (cf. Culebra).
i$ yalld al- hans illa fuwil: AZ-1958 y 1A-138.

51, «de S Y Ga \1‘ 945“‘“ e;l\ % No culpa 4 la cosa sino el que no puede lograrla.
Acerba est, Agrias estan, decia la zorra, de las uvas que no podian alcanzar 4
pesar de sus saltos y esfuerzos (cf. Culpar).

i§ ylum a$-Say? illa man la yqdar Salth: 1A- 1163,

52. Jile aainall &) &5 (3aal &3l §8 13 Sj el decidor fuere necio, el que escucha sea
cuerdo. Nuestro ref. dice: Aunque el decidor sea loco, el escuchador sea
cuerdo (cf. Decidor).
ida kan al-muhaddit ahmaq ykin al-mustami§ (aqil: 1A-25 y Matn 1-682%.

" ma bagad al-kurunbi fi Saribu yanbut «al que odia la berza, le crece en el bigote».

2 man bagad al-kasbur fi saribu yanbut «a quien aborrece el cilantro, le brota en el bigote».

3 Este y los siguientes hasta el nimero 50.

7 Este refran tiene una variante en el n® 84, cambiando la negacion andalusi & por ma.

5 IS yuharrab qitti min matbaxa «no se ahuyente a un gato de una cocinay.

76 Este refran se repite en el n°® 15.

"7 En arL. ka$k y en arM. ka$k (DAF 10/597).

" ma kulli mudawwar kahka «no todo lo que es redondo es una tartay.

” Donde cambia ka$ak por su nombre de unidad kafka.

80 j§Su Si kulli mudawwar kaSka «no todo lo redondo es rosco».

81 Donde ad-dar es reemplazado por daru «su casa». La autora de la edicion de estos refranes dice en la
nota 164 que este refran ha pasado al espafiol como «los locos y los nifios dicen las verdades».

8 ma ka-yanboh al-kalb illa {la ximtu «el perro no ladra sino contra su tienday.

8 Donde gal aparece en imperfectivo: yuqul.

8478 ylumm as-Sayy tlla man la yaqdar §lth «no critica la cosa sino quien no puede hacerlay. El P. Patricio
de la Torre parece haber corregido la forma del primer verbo, cambiando una sorda por otra concava, que
seria la que se corresponderia con la raiz arabe {lim} y con el sentido de esta: «culpar, criticar, reprochary.
La raiz {lmm} tiene el sentido de «reunir, ordenar». Sin embargo, Corriente (1997: 486) recoge el sentido
de la raiz concava para esta sorda dado por el P. Alcala.

8 Tla kan al-muhaddit (al-mu$awid) ahamgq, ykian al-musannit (as-sami§) bi $aqlu.
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53. sl i) oLl B decreto ¢ lo decretado por Dios vence y triunfa de las
providencias de los hombres. Sentencia con que explican su fatalismo, y
destruyen en el hombre el libre albedrio (cf. Decreto y Defensa).
al-qada? yglab al-hida?.

54. Uile 4305 G J 54 B muerto es de nosotros, y se nos fuerza & expiar el delito.
Sentencia con que explican sus sentimientos contra la injusticia y tirania (cf.
Delito).
al—maqtul minna wu d- dlyya Calina: AZ-1782%, 1A-196.

55, &l 758 2 &a L elaldlsaa ‘_Ar— Tira al cielo una piedra, caera quando Dios
quiera (cf. Descender).
falli hazra li s-sama? ma hawwadat hatta farraz allah.

56. (9 ; St Cila s &5 Dinerillo 4 dinerillo, viene 4 hacerse un montoncillo
(cf. Dinerillo).
fulays Cala fulays yrzaf kudays: PT-p. 228 y Matn 11899

57. Cshea D8 G la 3¥ie 2 Insipida y sin sal es la conversacion del que no tiene
dinero (cf. Dinero).

di ma Sanduh fuliis kalamuhu massiiss®: PT-p. 245%,

58. 5% Jaladis s ey SHEL sagaz y advertido con una guifada entiende, y el
necio & puiadas (cf. Empujar).
al-kiyyts™ bi gamza wa z-Zahil bi dabza: PT-p. 206°' y Matn 1-2721%2.

59. (& eeJ‘J (i) Al El bien ensancha el dnimo, y encogele el cuidado (cf.
Encoger).
al-xayr yfassas wa I-hamm ykammas.

60. Cuhli JUS Y5 Jdall JiliPregunta al enfermo, y no preguntes al médico (cf.
Enfermo)

as?al al-Salil wa la tas?al at-tabib: AZ- 448%, 1A-215.

61. u-ukl\ Jid Y3 &hasll JL Pregunta al experimentado y no al médico (cf.
Enfermo).
sal al-muzarrab wa la tasal at-tabib*.

62. W Sie aia 54357 e a8 (Wllé ) El escarabajo en su estimacion es grande,
y en la de las gentes despreciable (cf. Escarabajo).
bii fassas95 kabtr Sinda rihuh wu sagir Sinda n-nds.

63. U158 44l de G il KA escarabajo sus hijos le parecen gazelas. A los padres
les parecen sus hijos hermosos, aun quando no lo sean, y tomado en sentido

8 gatil az-ziham ma lu diyya «por el muerto en el tumulto no se paga compensaciony.

8 flayyas la flayyas ka-yarza§ (ywalli) kdayyas.

88 Cf. DAF 11/197. En arM. lleva tasdid.

8 man la Sanduh flis klamuh bayna n-nas massis «el que no tiene dinero, su palabra entre los hombres
es insipida-.

% Cf. DAF 10/672 con el sentido de «persona refinada», «exquisita.

oV al-hurr bi I-hamza wa [-$abd bi d-dabza «el noble (el sabio) entiende con una guifiada, y el esclavo
(el necio) con una pufiaday.

2 Aqui se recoge la misma version anterior. En DAF (9/417) encontramos esta variante: a/-{agal b
al-gamza w az-zahal b ad-dabza «el hombre inteligente entiende con un simple guifio, mientras que el
ignorante so6lo a pufletazos».

% asal al-mugarrib wa la tsal at-tabib «pregunta al experimentado y no preguntes al médico».

%4 Se trata de una variante del anterior que es la que recoge AZ como puede verse en la nota anterior.

% Con tasdid, cf. DAF 10/104.
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metaforico, da 4 entender que los hombres estiman en mucho su parecer, su
juicio y dictamen propio, aunque sean sin seso y sin juicio, y como partos de
su entendimiento, los aman como 4 hijos suyos. Nuestro ref. dice: EL
ESCARABAJO A SUS HIJOS DICE GRANOS DE ORO (cf. Escarabajo).

kull xanfiis {inda ummuh gazal: Matn 1- 12702,

64. (e (ud o Jasd s Quando haga miel el escarabajo. Corresponde en la
sentencia 4 nuestra frase fam. QUANDO LA RANA TENGA O CRIE PELOS, para dar &
entender un largo plazo en que se executara alguna cosa, 6 se duda de la
posibilidad de ella. Explican tambien esto con los refranes siguientes® (cf.
Escarabajo).
mata y§amal bi-fassis™ fasal: IA-613%.

65. CJ‘J\ 23l S=Quando la sal florezca 6 dé flores (cf. Escarabajo).
mata azhar al-malh: PT-p. 196'.

66. L5 A Sl g8 %Quando el halcon se haga camarada del aguila (cf.
Escarabajo).
mata kan al-baz nadim ar-raxam: 1A-615"".

67. pilall 4% &b A55s Ha e UK 53 Quien vive esperanzado en lo de su vecina
(sic) pernocta con lo suyo (sic), entre la escarcha fria. Dicho torpe y con que
significan que no debe uno fiarse mucho, ni asegurarse en lo que pende de
otro, pues a las veces salen fallidas las esperanzas, y lo que decimos con
nuestra frase fam.: Atenerse 4 sus alforjas: contar por seguro aquello de que es
uno dueiio y sefior (cf. Escarchar).

di attakal Sala hirr'® Zartuh bat bi zubbuh'® i s-saqi(: PT-p. 213'% y Matn
[-5313'%,

68. Cisuia (e Y) (€ a3 s No viene el hombre 4 ser avisado sino despues de
escarmentado. Nuestros refranes dicen: DE LOS ESCARMENTADOS SE HACEN LOS
AVISADOS: DE LOS ESCARMENTADOS SE LEVANTAN LOS ARTEROS (cf. Escarmentado).
ma yzi kayyzs illa min masfuf AZ- 1190106 IA-103'7 y AC-208'%,

69. 5 e Ul 5As1) oa adall Bl panis B A=Al Mejor es que mi dicha la dicha de
la esclava, pues que yo 4 pie me veo y ella 4 caballo anda (cf. Esclava).

% kul xanfiis $ond ummu gzak (§rits «novio»).

7 Numeros 65 y 66.

% Con tasdid. La aparicion de -I- y no -a- se debe probablemente a una imala de segundo grado, tipica
del 4rA. de Granada y reflejada «de modo generalizado en los refranes» de Ibn §Asim (Marugan 1994: 13).

% miti ya§mal abu fassis $asal? Donde se ve reflejada la imala de segundo grado en la segunda i de la
primera voz y en fassis.

100 7da azhar al-malah.
miti kan al-baz nadim ar-raxam «;cuéndo ha sido el azor compafiero del quebrantahuesos».

12 DAF 3/63 «vaginay, sustituido por el eufemismo «en lo de su vecinay.

13 DAF 5/277 «con su peney, sustituido por el eufemismo «con lo suyo».

104 Que aqui traduce sin eufemismos: «el que confia en el cofio de su vecina, pasa la noche con su carajo
al rocio, al relentey.

105 50li ttokal $la horr (fobbiin) Zartu bat bih | as-sqil (bat zobbu f an-nda) «quien confia en la vagina
(cofio) de su vecina, pasa la noche con €l a la intemperie (su pene pasa la noche en el rocio)».

196 75 yzi kayyis illa min mas$if «solo se vuelve prudente el escarmentado.

W3S yzi kayyis illa min mas$if «de los escarmentados vienen los avisadosy.
ma yaxrug kayyis illi min mas{if «el avisado no proviene sino de escarmentado».
199 En 4rL. la vocalizacion es safd. También en arM., saSd (DAF 6/98).

101

108
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ahsan min sa$adi saf ad"” al-xadim hiya rakiba wu ana Sala rizli.

70. Al G shia Sl iallalal Is5a Pereciéron los esforzados, quanto mas los
desbarbados (cf. Esforzado).
haru at-tahtaha § assak mantiifin al-lahya.

71. Ue Aadl ¥ &30 ¢ 5 &= Quien siembra espinas, no segara, no cogera uvas (cf.
Espina).
man yzraf as-Sawk la yhsid Sinaban: Matn 1-15373.

72. 4L B Al eliu  No habla el necio sino necedades (cf. Estolido).
ma ytakallam as-safth gayr ma fih"".

73, Gl e &oas 3 A El que se ve estrechado saldrase por la ventana (Cf.
Estrechar).
alli dag VXruz min at-taq

74. 56 &l 35K 5 50a0 Las exequias grandes y pomposas, y el muerto un raton
(ctf. Exequias).
az-Zandza kabira wa l-miyyit far: Matn 1-467

75. 4854 je 45l &4 3215 X En el mercado cada cual vende sus trapos (cf. Feria).
kull wahid fi siiquh ybi§ xuriquh: AZ-1080'" y IA-469'.

76. 455A5 Y &l 5 Al que de ti se fia, no le seas traydor (cf. Fiarse).
man amanak la taxinuh'>: AZ-1293"¢ T1A-550"7, AC-324"%, PT-p. 243 y
Matn 1-5163'"°. B

77. AE EA 5 Gl Jaid ols Aadi Caysk El galan de la sierra, vino por luz, y
quemo la naguela (cf. Galan).
darif az-zibala' za? ysSal al-qandil wu hraq an-nawwala'': PT-221 y Matn
1-10969'>. o o

78. 455 el Al 558 i oUall Qe OV El galan de los Arabes, en la mano la
alhefia y en el culo la mierda. Corresponde en el sentido 4 nuestro ref. LA MOzA
DE LA VILLA, LA CASA SUCIA, LA PUERTA BARRIDA. Otro dice: LA MUGER PULIDA, LA
CASA SUCIA, LA PUERTA BARRIDA (cf. Galan).
zallal al-a$rab al-hinna? fi yaduh w al-xara?a fi taramtuh'>: PT-p. 214.

1112

110 Este refran también se repite en los n® 142 y 171.

" En arM. solo se ha recogido la forma taga (DAF 8/375).

2 5l-gnaza (al-mdina) hamya (kbira) w al-miyyat far «el entierro (la ciudad) estd muy animado (grande)
y el muerto es un ratony.

"3 kull ahad fi siiqu ybi§ xuriiqu «cada uno en su mercado, vende sus andrajosy.

"4 kull ahad fi siiqu ybi§ xuriiqu «todo el mundo en su zoco vende sus pafialesy.

115 Este refran se repite mas adelante, cf. § n° 131.

6 man ammantu la tuxinu «a quien diste seguridad, no le traicionesy.

"7 man ammanak la tuxiinu «no traiciones a quien te ha sido lealy.

"8 man aymanak la tixiinu «a quien confie en ti, no lo traiciones»

19 2lli ammnak ma xuwwnak «quien confia en ti, no te acusara de traiciony.

120 Zbala «tribus de origen amazige arabizadas de la region del Rify (DAF 2/145)

12 'Véase también este refran en el n° 170. Se refiere a una choza o cabafia (DAF 11/500).

122 drafat zbala: zaw ysaSlu al-gondil (ad-do) harqu an-nuwwala «cortesia de la sierra: han venido a
encender el candil (la luz) y han quemado la choza». Hay otra variante, Matn 1-10979: drafat zbala: zZaw
yatmallgu, riyybu an-nuwwala «cortesia de la sierra: han venido a bromear y han derribado la chozay.

123 torma (DAF 2/49), tromtu «su culoy.

124 Se trata de una forma cuarta en arL., la traduccion que se hubiera esperado es: «[...] hizo marchar al
galgo para que cagaray.

125 La vocalizacion y relacion de g seria sliigi (DAF 6/167).
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79. o sl aal s35lall &85 Al tiempo del cazar, marchése el galgo 4 cagar (cf.
Galgo).
wagqt as- -siyyada amsa'** as-suliiqi'® yxra: PT-248.

80. ul 4L5s 3 &y K Cada gallo es en su muladar un soberano. Corresponde &
nuestro ref. CADA GALLO CANTA EN SU MULADAR. Dicese para significar la
confianza y seguridad que da el estar en su propio pais, por la ayuda que
puede tener de sus deudos y amigos (cf. Gallo).
kull dik fi mazbalatuh amir: AZ-1079'2° y 1A-459.

81. ‘_Am-v Ly O 2 z 558 J5s Como el gallo que llama 4 la oracion, y él no la hace.
De los gallos, dixo Plinio, que son nuestras guardias y centinelas nocturnas,
que los cri6 la naturaleza para despertar al hombre del suefio y provocarle al
trabajo del dia.

Es puntualisimo en sefialarnos las vigilias de la noche y la madrugada por sus
intervalos, y el mediodia: y la Iglesia en aquel himno dulcisimo £terne rerum
Conditor, trayendo 4 la memoria de los fieles la vigilancia del gallo, con ella
los avisa, los amonesta, y aun reprehende, para que dexando el suefio y la
pereza se levanten & alabar al Sefior.

En lo dicho se funda el ref. de los Arabes. No tienen campanas en sus torres,
sino que el Almuedano desde lo alto de ellas convoca al pueblo para la oracion:
V. 1o que esta dicho en el articulo ALMUEDANO.

El ref. de los Arabes corresponde 4 este nuestro: No ENTRA EN MISA LA CAMPANA,
Y A ToDOS LLAMA. Contra los que persuaden 4 otros lo que ellos no hacen. (cf.
Gallo).

bihal farriz yaladdin'> wa ma ysalli: AZ- 653, 1A-284'*" y Matn 1-7711"%.

82. 4l Y 31 (5all okl s Que buena es la boda, si no fuera costosa. Nuestro ref.
dice: Casar, casar, suena bien y sabe mal (cf. Gasto).
ma atyab al-Surs law la an-nafaqa: 1A-603"".

83. & e i )ml\ w223 J Al que le duele la muela, que busque el gatillo'2.
Nosotros decimos: A quien le duele la muela que se la saque (cf. Gatillo).
alli twazaSuh ad-darsa yfattas Sala al-kullab'>.

84. s (e 18 &3 s No huye el gato de la cocina. Dicenlo para significar lo dificil
que es el sujetar y domar el genio y la fuerza, 6 natural inclinacion, mayormente
quando hay alguna causa exterior que la fomenta y sostiene (cf. Gato).
ma yharab"* qatt min matbax'>: 1A-115,

126 kulli dik fi mazbalatu yasrux «cada gallo en su muladar cantay.

127 La forma Paddon - y?addon es empleada en arT. frente a waddon — ywaddan o ddon - yaddan en otras
variantes de Marruecos (DAF 1/32).

128 bahal dik yiwaddan wa la ysalli «como el gallo, llama a la oracion, pero no oray.

12 bahal farrag yaddan wis yisalli «como el gallo: llama a la oracidn, pero no rezay.

B30 phal al-forriz: huwwa ywuddan w razlih f an-ngasa «como el gallo: llama a la oracion mientras que
sus pies estan en la basuray.

BUma tyab al-Sursi law la n-nafaqa «jqué buena seria la boda si no fuera por los gastos».

132 Véase en amazige la variante «el que tiene dolor de muela, es el que busca el sacamuelas» (Massoud
2017: 89).

133 Este refran se repite en el n° 167.

134 Se hubiera esperado yhrab como en el n® 45.

135 Este refran tiene una variante en el n® 45, cambiando la negacién andalusi $ por ma.

136 1§ yuharrab qitti min matbaxa «no se ahuyenta a un gato de una cocinay.

137 La vocalizacion en arL. es lahm y en arM. lham (DAF 11/36).
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85. ida UK Al i Jas€ s B G Bl Quando el gato no puede llegar 4 la carne,
dice, mal huele. Mal huele, dice el gato, quando no alcanza al garabato (cf. Gato).
al-qatt min ayn ma ka-yawsal §i al-laham" ka-tagil muxnaz.

86. Uik e Jk% X Cada gorrion sobre su espiga. Nosotros decimos: Cada
gorrion con su espigon. Ref. que da a entender que los genios y condiciones
son diferentes, y que cada uno sigue el dictdmen 6 parecer que mas le conviene
(cf. Gorrioncillo).
kull bartal Sala subiila'*: AZ-1104"%° y TA- 467"

87. il dan S 5 yalad @ks\ Dame un gotita, lloraré contigo una lagrimita (cf.
Gotica).
a$tini g'tira nabki maSak dumiySa: AZ- 1246 y IA-231'*2,

88. (il & &l aklile 8255 Casose en Granada, y murié en Velez. Ref. con que
significan las vicisitudes de la fortuna, y la poca firmeza y estabilidad de las
cosas humanas, quando de poderoso y honrado viene el hombre a un estado
miserable y abatido. Concuerda en la sentencia con nuestro ref. MUNDO
MUNDILLO, NACER EN GRANADA, MORIR EN BUSTILLO. Otros dicen: NACER EN XEREZ,
MORIR EN PORTILLO (cf. Granadesa).
zawwaz ﬁ garnata wa mat fi balis: TA-244'%,

89, 4 an) s odic L L.,J\ Quien no tiene que guardar, que guarde su boca (cf.
Guardar).
alli ma Sanduh ma yhdi yhchfumuh144 PT-p. 237'%.

90. LG Ga G VT i e 3uad G oWl 3135 Teniendo en el cielo quien te guarde,
no habra en la tierra quien te dafie (cf. Guardar).
wa ida fi as- sama? man yhdik ma fi al-ard man ya?dik: PT- p. 197.

91. &8 ‘U\m R4S (a3 Tal eres, qual aquel con quien vivieres. Responde & nuestro
ref. Dime con quien andas te diré¢ quien eres. Advierte y da & entender lo mucho
que influyen en las costumbres las buenas 6 malas compaiias (cf. Habitar).
ma$’ man taskun bihaluh takin: AZ-1407, 1A-616 y Matn 1-15136'%.

92. L e e Lsal\ s El mucho hablar no trae la ganancia 0 el interés (cf. Hablar).
kitra"" ad-dwi ma yzib ar-ribah'®.

138 sabala en arL. y shitla en &rM. (DAF 6/29).

139 kulli partal Sala sunbulatu «cada pajaro a su espigay.

10 kulli partal Sala sunbiila «cada gorridn en su espigay.

Y Jaw Sataytani buday$a kan nabki ma$ak dumay$a «si me hubieras dado una tajadita, hubiera llorado
contigo una lagrimitay.

2 a$tini qutayra nabki ma$ak dumay$a «dame un mendruguillo y lloraré contigo una lagrimillay.

3 azwag fi garnata mit fi ballis «casate en Granda y muere en Vélezy.

144 fummu «su bocay, con tasdid (DAF 10/1662). Este refran se repite en el n° 19.

5 alladi ma Sanduh ma ySudd ySudd fummuh «El que no tiene que cerrar, o tapar, cierre o tape su bocay.

146 mCa mon tsokni m$a mon tkuni «con quien viviste (f.), con quien eres (f.)»

47 En arL. katra. En arM. la vocalizacion es katra (DAF 10/524). En arT. la vocal 2 puede realizarse i
y la ¢ puede fricatizar.

148 En arL. la vocalizacion es rabah. La aparicion de i puede deberse a la pronunciacion de la voz literal
en arT. donde i y e son variantes de a.

149 Pensamos que se trata del verbo en forma VII ndass «introducirse» y que la 7 se ha asimilado a la m
precedente. Una traduccion mas acorde con el espafiol actual seria: «si fueras mazo, introducete, si fueras
estaca, yergue la cabezay.

150 ida kunt mizam harras wa ida kunt watad ansub ras «si eres mazo, aplasta, y si eres estaca, yergue
la cabezay.
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93, () alall 35 &IN5 ulie 255 EK13 Quando mazo macea; y quando estaca,
preven la cabeza. Nuestro ref. dice: Quando ayunque, sufre; quando mazo,
tunde (cf. Hacer y Mazo).
ida kunt mizam mldas'“9 wa ida kunt utad ansab ra?s: 1A-34".

94, Ll (3 )-H\ SRS Jat1 Haz bien, y tu durmiente, 6 dormiente en ¢l camino
sin miedo alguno. Nosotros decimos. Haz bien, y échate 4 dormir (cf. Hacer).
afmal xayran raqldﬁ t-tariq aminan®™': 1A-99'>2,

95, (3ad) Jas 3 (w51l El estarse sentado sin ocupacion, y como solemos decir,
mano sobre mano, entontece y embrutece al hombre. Contra la ociosidad, de
que se dice, ser madre de todos los vicios (cf. Hacimiento).
al-Zuliis bila Sugul'> yhammagq'>*: 1A-173.

96. (sl aeib i sl B halago, quando conturban y aquejan los cuidados. Contra
la educacion mimada: quando los padres, teniendo apenas de que subsistir,
dan & sus hijos una educacion delicada; y contra aquel, que no teniendo con
que pasar, quiere ser tratado con mucho melindre y delicadeza (cf. Halago).
al-fusus'> wa I-hamm ySuwwas".

97.  (RU5 & Jaxj (383 8 &5 (3551 s Al que se le derramo el aceyte en la harina,
que haga rosquillas y se las coma (cf. Harina).
man ahtaraq thﬁ daqlq yimal kaSak'> wa yazkul: AZ-1393" y IA-137".

98. Jusall He fe e ¥ (2 22l Aquel es ciego, que no ve por los ojos del harnero.
Nosotros decimos: Harto es ciego quien no ve por tela de cedazo: para
significar la poca perspicacia de quien no percibe las cosas que de suyo son
claras ¢ faciles de penetrar (cf. Harnero).
afma man la yra min Tayn al-girbal'*: AZ-1295'°!.

99, Al A &EY5 eall a5 4585 Los postres despues de la cena hacen que el
vecino venga 4 ser el heredero de la casa. Contra el luxo y profusion en las
mesas. Estos y otros excesos traen los concursos de acreedores, empobrecen
las familias, y véndese 6 empénase todo por mantener el vicio (cf. Heredero).
al—qasqasa‘62 ba$da al-$asa? warratat ad-dar li z-Zar.

100. #s) Y) &4 & No llora con plaiiido, sino el herido. Nosotros decimos con
nuestra frase fam.: Al que le duele, le duele (cf. Herido).
ma yniih tlla magrith'®: TA- 941,

151 Creemos que el texto arabe debia ser ssl, con 7, que si reproducimos en la transcripcion.

152 a{mal xayr w arqud f at-tariq «haz el bien y duerme en el camino».

'53 La vocalizacion en arL. es Sugl 'y en arM. §agl o §gal (DAF 7/121).

154 Se trata de un verbo en forma segunda que Patricio de la Torre no ha reflejado (cf. DAF 3/228).

155 En arM. la vocalizacion seria fSis (DAF 10/106).

156 E| verbo aparece en arM. en forma Il (DAF 7/223).

157 En arL. ka$k y en arM. ka$k (DAF 10/597).

% man ahtaraq zaytu fi daqiqu yaSmal al-kahk «al que se le derrama el aceite en la harina, que haga
tortasy.

S man ahtaraq zaytu fi daqiqu yaSmalu kaSka wa yakulu «a quien se le derrama el aceite en la harina,
hace un rosco y se lo come».

190 Hay una variante de este refran en el n° 31 en la que solo cambia el relativo.

'Y man la yara min wara al-girbal a§ma hu «el que no ve a través del cedazo, ciego es».
Parece ser el nombre de accion del verbo gasqas «ir recogiendo cosas por aqui y por allay (DAF
10/332).

163 «atormentado, afligido» (DAF 10/278).

415 yunith illi magrith «no se lamenta sino el golpeado».

162
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101, ol yula 3 Todo lo pequefio es bello. Jxia pequefio, no se toma aqui con
respeto & la extension del cuerpo, sino por de corta edad, nuevecillo que
solemos decir, y en este sentido el ref. de los Arabes es el mismo que el
nuestro: Lo NOVEL, ToDO Es BEL (cf. Hermoso).
kull sagir darf

102. &sin e baall &5iali L No se bate el hierro, sino caliente. Nuestro ref. dice:
Quando el hierro est4 encendido, entonces ha de ser batido (cf. Hierro).
ma yndarab al- hadld gayr saxin'®: AZ-1509'6, TA-8381%7 y AC-54218,

103. <658 233 L &UEl ) A quien tiene hijas no le faltaran cuidados. Bien conocida
es la significacion de esta sentencia (cf. Hija).
bu al-banat ma y§dam kurbat: PT-p. 195' y Maitn 1-8217'".

104. B3 Osy o5 il 4475 La crianza de las hijas, amarga es como la adelfa.
Nosotros decimos: Mal ganado es de guardar, doncellas y mozas por casar
(cf. Hija).
tarbiyya al-banat marra bihal ad-difla.

105. 450 s 3650 5 4380 Soberbia, y acostarse en cafiahejas. Equivale 4 nuestro
dicho familiar: Pobre y soberbio (cf. Hinchazon).
an-nafxa w ar—mqadmﬁ l-kalxa: Matn 1-7054.

106. i ® cm‘z” Lyl El peer, junto con buena salud, holganza es (cf.
Holganza).
ad-darrat'” maSa al-asahh nztha

107. Al Y5 a3 Un alfiler, y no holgazaneria. Mejor es trabajar aunque sea
poca la utilidad, que el estar hecho un holgazan (cf. Holgazaneria).
al-xalala wa la al-batala'™.

108. 2544 2131 ¢ 5 Dafio es del hombre su lengua. Si abusa de ella, y no la enfrena,
llena estd de veneno mortal, segun Santiago en su Epistola canonica (cf.
Hombre).
darr ban adam lisanuh.

109. (L el &= Sé con tu hora. No pierdas la ocasion, aprovéchate del momento
favorable. [...] (cf. Hora).
ma$§ salatik kun: 1A-618.

173

165 La vocalizacion en arM. es sxin (DAF 6/54).

16 ma yudrabal-hadid tlla suxiin «el hierro solo se trabaja cuando esta caliente.

17 yadrab bi hadidan barid «golpea en hierro friox.

18 darb al-hadid dafi «el batir hierro ha de ser en caliente».

19 abu I-banat ma yaSram kurbat «al que tiene hijas no le faltan cuidadosy, lit.: «quien tiene hijas no
apila cajas». La voz karba tiene dos significados: «afliccion, pena» y «caja de maderay (DAF 10/540).

170 bu I-bnat yxammoam tiil al-Iil | Sma§tu magdiyya «quien tiene hijas, pasa toda la noche pensando / su
vela esta encendiday.

7' En arL. la vocalizacion es rugad y en arM. rgad (DAF 5/180).

172 En arL. la vocalizacion es durrat.

13 En DAF (11/349) solo se recoge con este significado la forma nzaha En arabe clasico solo hemos
encontrado la forma nazaha «integridad, honradez, escrupulosidad» (Cortés 2015: 1129).

174 Cf. la variante n° 2.

'S ma mda fat w al-mP2ammal gayab w lik as-saSa lli ntin fiha «lo que se fue, pasd, lo contemplado
ausente esta, solo tienes el momento en el que estasy.
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110. [...] Uno de sus poetas explica esta sentencia de la manera siguiente.
G il i el &l 5 e Jlagaliy/ &b ima e Lo pasado es pasado, / Vive
la hora presente, Porque ese es tu tiempo solamente / / Lo que estad por venir
aun no ha llegado, (cf. Hora).
ma mada fat | wa laka as-saSa allati anta fiha | wa I-muw?assalu gay?ib:
Matn 1-14596.'"

111, Saddi s Saall | 54755 Quebraronse las almofias, y sentaronse los horteras.
Dicenlo quando los sugetos de calidad y facultades vienen & pobreza y
abatimiento, y la gente comun medra y prospera, y los alza la fortuna 4 los
principales puestos &c (cf. Horteras).
taharrasu al-maxafi wa taqSadu al-gidhan: PT-p. 246'™.

112. eb\ A uml\ YY) EL" A L;ul\ 43 La hospitalidad del profeta tres dias, y
la del amigo una semana'”’. Es la hospitalidad entre los Arabes un derecho
religioso. Admiten 4 los peregrinos con mucha humanidad, y de aqui las
lumbres que ponen en los altos montes las noches obscuras para avisar a los
viageros, llamados los fuegos de la hospitalidad 485Zall G y 33Ul y de aqui
tantos montes altos enlanacionconelnombre de A/menara (ct. Hospitalidad).
diyafa an-nabi talata ayyam wa diyafa al-habib saba$a ayyam: PT-p. 220 y
Matn 1-10781.

113, 7l ol s aaEAT 5 Los cirujanos aprenden en la cabeza de los huérfanos
(cf. Huérfano).
taSallam al-huzZama'” fi ra?s al-yatama: AZ- 2099, AC-684'*! y PT-p. 224.

114, kil ) ahig sl 1> Los pies del huérfano rompen el estrado. Siempre es
el pobre un desvalido, mal visto en todas partes, y en todas partes sufre el
mal humor del poderoso (cf. Huérfano).
rizli al-yatim ka yqz‘afu'82 al-gatifa': Matn 1-9866'%*.

115, de5all V) 5all (il 51 08 No se sacude la injusticia sino con el palo.
Responde en la sentencia 4 nuestro ref.: No hay tal razon como la del baston
(cf. Injusticia).

176 tharrsu I-maxafi w tqa$Sadu I-fursan «se rompieron las alcuzcuceras y se sentaron los caballerosy.

177 Los nimeros tres y siete estan presentes en los cuentos de la Literatura oral. Los dos aparecen
también en cultos magicos, y el siete, especialmente, en ritos religiosos islamicos. Sobre esto, cf. Moscoso
2012: 88. Alonso del Castillo recoge varios refranes que comienzan con el numero tres: AC-109, AC-344,
AC-110 y AC-1380.

18 En arL. seria al-yatama (<),

17 Esta forma con z duplicada no es recogida en los refranes de AZ y AC, tampoco aparece en arM., sino
hzama (cf. DAF 3/32).

180 yatSallam a-higama fi aSnaq al-yatama «aprende a sangrar en los cuellos de los huérfanosy.
ma tinad al-higima illi fi ras al-yatima «no surge pericia de alfajeme sino en cabeza de huérfanay.

182 < ka-yqat§u o en forma Il ka-yqattiu (DAF 10/364-367).

183 En arL. significa «terciopeloy, «felpa» (Cortés 2015: 918) y en arM. «tapiz hecho de lana de gran
calidady, «terciopelo» (DAF 10/376).

184 pozlin al-itim yqoatto$ al-qtifa «los pies del huérfano rompen el tapiz».

185 migrafa (A& 5id)) «albadon», «garrotew, «latigoy, «porra» (Cortés 2015: 897). Hay una variante de
este refran en el n® 183.

186 1§ yunfad al-gawz illi b al-magra$ «solo se varean las nueces por medio del palo».
araqqi min din tubina «mas flaca que la fe de Tubinay.
araqqi min din yahiidi «mas flaca que la fe de un judio».

181

187
188
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116.

117.

118.

119.

120.

121.

122.

123.

124.

125.

is aw ma yunfad az-Zawr illa bi I-magqra§a'®: 1A-132".

2562 (2 (e (351 Mas servil, de mayor y mas dura servidumbre que religion
de Judio (cf. Judio).

araqq min din thidi: IA-7" e IA-13"%.

&l Galat & 53563 JAy Qual Judio, en ira de Dios (cf. Judio).

bihal thidi fi gadab allah: 1A-297.

(3ala bS50 963 8 Sepultura de Judio, larga y angosta (cf. Judio).

qabar thudi satt‘89 dayqu 1A-744.

Crsaiay ;L 2582 5% Jsr Como zaragiielles de Judio, largos y sucios (cf.
Judio).

bihal sarwal thiidi tuwil wa manziis"": PT-p. 200.

& &5 ol sasedll 3358 Entierro de Judio, correr y callar. Tienen el
cementerio fuera de la poblacion, y en esto son iguales con los Cristianos y
los Moros; pero al llevar el caddver para darle sepultura, han de ir 4 buen
paso y en silencio (cf. Judio).

Zanaza al-thudi az-zara"' wa s-sukiit: 1A-365"2.

gl 52 542 £ ey 4315 En lo que necesitares te servira el Judio, pero por el
dinero. Son por cierto muy interesados, pero no lo son ménos los Moros (cf.
Judio).

haza bi qatdf’ thiidi yqadiha: AZ-805 y IA-368.

LT § B9k b bus Ljlall § 5320 Un ladrillo en la pared, mejor que perla en
joyel. Refran de que usan para reprehender el luxo y cosas superfluas (cf.
Ladrillo).

laZira fi al-ha?it hasan min yaqita™ fi al-xayt™.

Sutiadl 081 5 Haaall )y 522 Y1 En casa de los ciegos el lagafioso tiene los ojos
negros. Responde & nuestro ref. EN TIERRA DE CIEGOS EL TUERTO ES EL REY: Y S€
denota en €1, que con poco que se sepa basta para sobresalir entre ignorantes
(cf. Lagafioso).

al-aSmas bi dar al-Sumiyan huwa akhal al-Saynin: PT-p. 225 y Matn
[-4239". -

43 5’y 318 (3 5lz 550 El buey suelto lamese 4 si mismo. Nuestro ref. dice: EL
BUEY SUELTO BIEN SE LAME: con que se denota lo apreciable que es la libertad
(cf. Lamer).

at-tawr matluq ka-ylf aq ruhu PT-p. 204.

A Calia 3 585 (3 )Lml\ & (3 Robar con el ladron, y lamentarse con el
duefio de la casa (cf. Ladron).

189 La vocalizacion en arM. es Soff «de grandes dimensionesy, «gran estatura» (DAF 7/103).
190 La realizacion en arM. es mangiis o mandis (Z > g/ d) (DAF 11/318).
U En 4rM. zra (DAF 2/178) y en arL. gar-i (s)3)

192

ganiza yahudi al-guri wa s-sukiit «entierro de judio, deprisa y en silencio».

193 En arL. yagita (58).
19 «Collar de perlas» (DAF 4/195).

195

al-aSmas fdar al-Simi ka-yatsamma akhal al-{yiin «el legafioso en la casa de los ciegos es llamado el

de los ojos con alhefiay.
19 ka-yasroq mSa s-saraq u yabki (yasboh) m§a mmalin ad-dar «roba con el ladron y llora (amanece)
con las mujeres».

197 7

1§ yudrab as-siriq ala sirgatu illi $ala gillat diriyyatu «no se pega al ladrén por su robo, sino por su

poca habilidady.
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126.

127.

128.

129.

130.

131.

132.

133.

134.

ysraq i may as- sarlq wa ynith ma$’ sahib ad-dar: 1A-843 y Matn 1-12393"°.
el e V) 5L e 30 So () No es castigado el ladron por el
ladronicio, sino por la poca destreza con que lo hizo (cf. Ladron).

s ydrab as-sarlq fala sarqatuh tlla $ala gilla daryatuh: IA-111"".

3oadl g Gomall Jaxd (8l Qué hace el alacran entre las langostas? (cf.
Langosta).

,as y§mal al-Saqrab bayna az-zZarad?: AZ-213 y 1A-67.

I G () 33 8 3153 Langosta en tu mano, mejor es que gorrion volando.
Nuestro ref. dice: MAS VALE PAXARO EN MANO, QUE BUYTRE VOLANDO. Aconséjase
en ¢l que no se dexen las cosas seguras, aunque sean pequefias y cortas, por
la esperanza de otras mayores que son contingentes (cf. Langosta).

Zarad fi yadik ahsan min barial: 1A-362"".

J ;Jaﬂ b aseall el Jia Largo como mes de ayuno. Nosotros decimos: Largo 6
mas largo que la quaresma (cf. Largueza).

mitla Sahar as-sim fi t-til.

&);h ale (e L:l Mas largo que afno de hambre. Son por cierto muy pesados
los trabajos, y por poco que duren, nos parecen larguisimos: lo mismo sucede
con los exercicios de mortificacion, quando no hay espiritu para llevarlos, no
se les ve el fin (cf. Largo).

asatt min f’ dm az-zi§: 1A-23.

SE FIA, NO LE ENGANES (cf. Leal).

man amanak la taxanuh'’: AZ-12932%, 1A-550*", AC-324°"%, PT-p. 243 y
Matn 1-5163°".

Seoadl 2 O Ge (bl Mas fécil que el mear en la cama. Nuestra frase familiar
dice: MAS FACIL QUE EL MEAR: para significar que alguna cosa 6 algun negocio
es facil de hacerse 6 entenderse, y que no es necesario ni gran trabajo, ni
mucho cuidado (cf. Lecho).

ahyan min al-bil fi as-sarir: 1A- 24204,

L) Gl asdie & A& & A Xe & I Quien no tiene bienes en sus
rincones, téngalos 4 los ménos en la punta de la lengua. El que es pobre y no
tiene facultades para socorrer la necesidad agena, a los ménos la alivie y
consuele con buenas palabras y razones. Nuestro ref. dice: QUIEN NO TIENE
MIEL EN LA ORAZA, TENGALA EN LA BOCA (cf. Lengua).

alli ma Sanduh xayr fi arkanuh ykiin Sanduh fi tarf lisanuh: PT-p. 237 y
Matn-6256%,

Zania 3al5 Qe (Wklia 53 Dos lisiados le pueden 4 uno sano, 6 vencen a uno
sano. Que el mayor numero de gente vence al menor. Responde en la

198

garad fi yaddak ahsan min partal yitir «mas vale saltamontes en mano que gorrion volando.

199 Este refran se repite mas arriba, cf. § n°® 76.

200
201
202
203
204
205

su lenguay.

man ammantu la tuxinu «a quien diste seguridad, no le traiciones».

man ammanak la tuxiinu «no traiciones a quien te ha sido leal».

man aymanak la tixinu «a quien confie en ti, no lo traiciones»

alli ammnak ma xuwwnak «quien confia en ti, no te acusara de traicién».

ahyan min al-bawl f as-sarir «mas facil que mearse en la camay.

alli ma $andu $sal (xir) f rkanu ydirha f [sGnu «quien no tiene miel en sus rincones, que la ponga en
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135. -

136.

137.

138.

139.

140.

141.

142.

143.

sentencia a nuestros ref.: DOS PARA UNO, BESADLE EN EL CULO: DOS A UNO SACANLO
DEL MUNDO: DOS A UNO METEN LA PAJA EN EL cULO (cf. Lisiado).

ggggg

a nuestro ref.: EL SOL ME LUZGA, QUE DE LA LUNA NO ME CURA (cf. Luna).

ida habbak al-qamar la tabali bi n-nuziam: 1A-57 y AC-329%%,

Gosially 843G 5 ssily 943 G 63 Quien no me quiere alhefiada, tampoco con
lunares pintada [...] (cf. Lunar).

di ma yhubbm bi I-qafiiz ma yhubbni bi I-harqiis®’

coA ieleall (34 Luto de muchos g070 es. Responde a nuestro ref. MAL DE
MUCHOS GOzO ES [...] Uno de sus poetas explica el ref. arabe asi: 35S ¥ 4
(s il gl A e Jsa SWl, A no haber sido por los muchos que al rededor
de mi lloraban 4 sus hermanos, me hubiera dado 4 mi mismo la muerte. Esto
es, en su luto y tristeza hall6 alivio la mia, su desgracia consol6 la mia: que
es lo que dice el otro ref. nuestro: MAL AGENO PONE CONSUELO. (cf. Luto).
huzn az-zamafafarh [A-374, AC-1056 y Matn 1-8950.

u—*-"f— & Ol DA B CL\M\ La Ilave en mi saco y la gente en mi sobrado.
Corresponde a nuestro refran: LA LLAVE EN LA CINTA Y EL PERRO EN LA COCINA.
Contra los que son de mal recaudo, y ponen poco cuidado y diligencia en sus
cosas (cf. Llamar).

al- miftah fi hurbati*® wa n-nas fi gurfati: 1A-1512%.

a0dl L 453 & Cie 62 Mal oculta la maca el que la tiene en la cara (cf.
Maca).

di Sayb fi wuzahuh ma yxbaSuh®'°: Matn 1-5857%!1.

Wil e 4gay e 54 (a :Como ocultard la maca el que la tiene en la cara?
(cf. Maca).

man huwa faybﬁ wuzahuh klfyxafh 1A-562%2 y Matn 1-5857*"3.

o0l &l 35 Y 5 das e‘i‘ 33 ¥ No hay despues del de madre Amor otro
ninguno, Ni despues de la muerte Dafio mayor alguno. La primera parte de
esta sentencia responde & nuestros ref.: AMOR DE PADRE, QUE TODO LO OTRO ES
AYRE: AMOR DE MADRE QUE LO AL ES AYRE (cf. Madre).

wa la ba$da al-miit xasara®* la baSda al-umm mahabba.

L e Al AS-H & El majadero no habla sino majaderias (cf. Majadero).
ma ytakallam as-safih gayr ma fih*".

)\J\ oY}A @ A_us:} Ms;.d\ @ m.a )\.ﬂ\ QG 4 ng}a Y )\ﬂ\j &LLJ\ Al maltés y al
raton, no les ensefies la casa: su mano en la almofia y los ojos en el ama (cf.
Maltés).

2% tda yidi lak al-qamar la $altk min an-nugiim «si te ilumina la luna, no te importen las estrellas
27 «maquillaje negro para cara y manos» (DAF 3/79).

28 No hemos encontrado esta voz, pero si harba «pica», «lanzay, «palo» (DAF 3/51).

29 al-muftah fi huzzati wa n-nas fi gurfati «la llave en mi alforza y la gente en mi habitaciony.

210 Se trata de una variante del refran siguiente, n® 140.

M olli §Tb f wuzhu ma ka-yatgatta Si «quien tiene un defecto en su rostro, no se cubrey.

22 man hu Saybu f wazhu kif yaxfi «como puede esconderlo el que tiene un defecto en el rostro».
23 511i §Tb f wuzhu ma ka-yatgatta Si «quien tiene un defecto en su rostro, no se cubre».

24 xsara en &rM. (DAF 4/78) y xasara (3)+) en arL.

215 Este refran también se repite en los n° 72 y 171.
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216 wa Saynuh

al-malti wa al-far la tuwrri lahu bab ad-dar yaduh fi al-muxfiya
fi mitlat ad-dar: AZ-175°7, 1A-177*"%, AC-53*"" y PT-p. 242.

144, S50 a0 Al (wﬂ\ Parte el mar en trozos y volverase arroyos. Nuestro ref.
dice: LA MAR QUE SE PARTE, ARROYOS SE HACE (cf. Mar).
agsim al-bahar* yrza$ swaqi: 1A-209.

145, Hill Jaiy il (& Mantente bueno, y maldice al mariscal. Corresponde
a nuestro ref. BUENA ORINA Y BUEN COLOR, Y DOS HIGOS AL DOTOR (cf.
Mariscal).
kun saﬁ wa na$al*' al-baytar: PT-p. 233.

146. 25 ebﬂ\ La continuacion horada el marmol. Responde & nuestro ref.
CONTINA GOTERA HORADA LA PIEDRA (cf. Marmol).
ad-duwam ytqub ar-ruxam®*: PT-212 y Matn 1-3174.

147. &l e Cans O LI (a5l &G En llegando Marzo cada yerba echa su cabeza.
Dicenlo, porque en el equinocio de Marzo, en que empieza la primavera, 4 la
que llaman xx " 25 dias de la yerba y pasto, entonces empiezan 4 echar los
arboles y plantas. Nuestro ref. dice: EN MARZO SALE LA YERBA, AUNQUE LA DEN
CON UN MAZO (cf. Marzo).
ida kanat mars yxli kull Su§ab bi ras: AC-1445%% y PT-p. 240,

148. 2S5l fee b detilal JANS L8ia J Mea claro, y mete tus dedos en el ojo del
doctor. responde & nuestro ref. BUENA ORINA Y BUEN COLOR Y DOS HIGAS AL
DOCTOR (cf. Mear).
bul safi wa adxul asbaSak® fi Sayn al-hakim: 1A-3207°,

149, a5l Jh5 3% e £ 547 Sal de tu tierra, y mea de pie. Entre los Mahometanos
el mear de pie es una cosa poco decente y mal vista, y como ellos dicen:
55/%4 3, poco decorosa 6 esquivada, que interpreta el P. Alcald. Pénense
para esto en cuclillas y con mucha honestidad (cf. Mear).
axruz $an baladik wa bul bi [-wagqif: AZ-456*", 1A-252?%%, AC-769** y Matn
[-1220%°. L

150. A &b s I &3 Sigue al mentiroso hasta la puerta de la casa. Nuestro
ref. dice: CON EL MENTIROSO HASTA LA PUERTA (cf. Mentiroso).

216 «Gran plato, hondo y ensanchado» (DAF 4/119).

U7 al-birbiri wa I-far la tiSallamu bab ad-dar «al bereber y al raton no les ensefies la puerta de tu casay.

28 ql-gazi wa I-far la tiSallamhum ad-dar «ni al bereber ni al raton ensefies tu casay.

2 al-badawi wa f~far la tidulli lu ad-dar «al campesino y al raton, no les indiques tu casa».

220 La vocalizacion en arL. es bahr y en arM. bhar (DAF 1/143).

2 < paSal < nfal (DAF 11/399).

222 Este refran se repite en el n° 38.

23 mars kulli rabiSa bi dars wa kulli kawwa bi ras «en marzo, a cada cuatrefio, un diente, y en cada
ventanillo, una cabezay.

24 ma yaxruz mars hatta yxalli kull Susba b ras «no sale marzo hasta que deja toda yerba con boton,
con flor».

25 En 4rM. la forma plural mas cercana a esta es sha’ (DAF 8/17) y en arL. asabi§ (&b<’).

226 bial safi w adxil isbaSak fi Sayn al-hakim «mea claro y métele el dedo en el ojo al médico».

27 axruz min baladak wa biil b al-wagqif «sal de tu tierra y orina de pie».

28 axruz $an baladak wa bil b al-waqif «sal de tu pais y mea erguido».

22 Recoge la misma variante que AZ.

20 xroz moan bladok u bil b al-wagfiyya «sal de tu tierra y mea de pie».
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atba$ al-kaddab hatta bab ad-dar®': AZ-454%?, 1A-798%3, PT-p. 202 y Matn
197424, o
151, Hlea B3R5 Y 3I°S Gadi L I 530 No metas en cuenta el mes si no cobras su
alquiler (cf. Mes).
as-Sahar alli ma tagbid kirahu*’ la tudxiluh fi hisabuh: AZ-1919%¢, 1A-
46077, PT-p. 218%% y Matn 1-3782%%.
152, La cpal 54 (e ae Lhaliy 4 Jintenos Dios con quien sea mejor que nos. Juntate
con hombre vil, y pesarte ha al fin (cf. Mezclar).
allah yaxlatna ma$a man huwa ahsan manna: 1A-145 y Matn 1-485
153, el elali b3 ) 4 (w ae blX Jintate con hombre hidalgo, y por sus hechos
seras loado?*! (cf. Mezclar).
xallat ma$a man huwa radil** tatik an-nadama.
154, s O Lo Ll (1 Quien llega 4 algun pueblo, sea uno de ellos: portese y
haga como vea que hacen los vecinos. Nuestro ref. dice: DO QUIER QUE FUERES,
HAZ CcoMO VIERES. Lo mismo significan con los refranes siguientes (cf.
Mezclar).
man xalat gawman kan manhum.
155, Giw Jle JA% Ll JAY (63 El que entra en la ciudad, entra en sus usos y
costumbres (cf. Mezclar).
di ydxul al-madina ydxul §ala dinha*®.
156. Giall &lilad laali (5383 8 Cal 13 Quando vieres que al asno le adorare algun
pueblo, traele ta el heno (cf. Mezclar).
ida ra’ayta gawman ySbudiina al-himar faSalayka bi al-hass: Matn 11-81>*.
157. 8% &5 cuiall 34 Pan del mezquino dos veces es comido (cf. Mezquino).
xubz al-muqit*® marratay yu?kal?**: 1A-390 y AC-209.

5 240

Blsal al-kaddab hatta | bab ad-dar «el mentiroso ha llegado hasta la puerta de la casa» (he confundido
al mentiroso) (DAF 10/537).

B2 atba$ al-kaddab li bab daru «sigue al mentiroso hasta la puerta de su casa».

3 wassal al-kaddab li bab daru w atliqu «lleva al mentiroso a la puerta de su casa y suéltalo».

24 tha( al-koddab hotta | bab ad-dar «sigue al mentiroso hasta la puerta de la casa».

235 La vocalizacion en arM. seria krah (DAF 10/571) y en arL. kirazhu (4<125).

26 Sahran la lak fih rizq la tuSudd ayyamu «del mes en que no recibas sustento, no cuentes los dias».

BT fulli Sahran IS lak fih rizqi la tiSidd ayyamu «cada mes en que no tengas sustento, no cuentes los
diasy.

B8 q§-Sahar alladi ma tahbas kara?ah / kra?ah ma $lik fi hsabuh «El mes que no agarras su alquiler, no
tienes que tener cuenta de él».

239 a8-Shor alli ma ka-togbad §i krah Snu $lik f hsabu «el mes que no cobres su alquiler, ;qué tienes que
ver con ¢l?7»

20 5llah yxallotna m$a man hson manna «Dios nos junta con quien es mejor que nosotrosy.

241 «Juntate con el depravado y te vendra el arrepentimientoy.

242 E] sentido de esta voz es otro: «bajo», «vulgar, «depravado», «perverso» (Cortés 2015: 417).

23 Lit.: «el que entre en la ciudad, entre en su religién».

24 1] b al-hsis.

24 La lectura correcta, tal como aparece en las otras colecciones, es magit {mqt}.

246 Este refran se repite en el n° 13.
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158.

159.

160.

161.

162.

163.

164.

165.

A @\;U 3 )L & Todo camino pasa por la mezquita. Sentencia moral con
que significan que todo hombre muere (cf. Mezquita).

kull tariq li z-zamiS ynaffad: AZ-1088*7, IA-456*® y Matn 1-12786**.

‘_.;-ul-\a Oasm He Sla b—mlc s No me gand mi vecina sino en ser mas mocosa
(ct. Moco).

ma galabatni Zarti gayr bi marad x"nanti
1305 ade 358 & AT a3 (63 Quien quiere peces, mojarse ha los zaragiielles.
Nosotros decimos: EL QUE QUIERA PECES QUE SE MOJE EL CULO: NO SE PESCAN
TRUCHAS A BRAGAS ENXUTAS. Para conseguir lo que se desea, es necesario
poner trabajo y diligencia (cf. Mojarse).

di yhabb al-hut yfazzag Calth sarwaluh.

a8 38 el AT 5555 Y No da vueltas el molino con el agua pasada. Nuestro
ref. dice: CON AGUA PASADA NO MUELE EL MOLINO (cf. Molino).

la tadiir ar-raha?™' bi ma? qad qada.

25301 (4% 2 53 Moneda trae moneda. Responde 4 nuestro ref. COBRE TRAS
COBRE QUE NO HUESOS DE NOMBRE. Dice el comendador que mas se gana dinero
que con otra mercaderia ni trabajo (cf. Moneda).

ad-dirham yzlib ad-dirham: 1A-164>>,

(_.;-\J\ Gl Gdaally e &l J6all Los montes tienen ojos, y oidos las paredes.
Sentencia con que significan el recato y circunspeccion que ha de tener el
hombre en sus obras y palabras. Nosotros decimos: MONTES VEN, PAREDES
OYEN (cf. Monte).

az-zibal laha Saynay wa al-hitan laha udnay: AZ-315%3, IA-159%* y AC-
2067,

Gl all 55575 GulaSdl Ll 038 Este mundo es para los Reyes, y el otro para
los Morabitos. Sentencia con que significan que la felicidad, bienes y
prosperidad de esta vida es para los Reyes y poderosos del mundo; pero la
de la otra esta reservada para los verdaderos siervos de Dios, que mientras
viviéron despreciaron todo lo de la tierra por servir solo 4 su Senor (cf.
Morabito).

hadihi ad-duniya | as-salafin wa al-axira li [-marabatin®°: PT-p. 212%%.
JEECPR VI RUITCR @\SS Fpa 886 qual leon y comeme, y no andes mordiscando
como hace la zorra®® (cf. Mordiscar).

250

27 kulli tariq [ al-gamif ynaffad «todos los caminos llevan a la mezquitay.

28 kulli tariq [ al-gami$ yanfad «todo camino te lleva a la aljamay.

2 kull trigq ka-twussal [ 2z-Zama$§ «todo camino conduce a la mezquitay.

20 Véae la variante xnina en DAF 4/166. Lit.: «no me ha ganado mi vecina sino en la enfermedad de

=.

m

mucosidady.

B En arL. raha (~0) y en arM. rha (DAF 5/78).
2 ad-darahim taglab ad-darham «unos dirhams atraen el dirhamy.

253

al-hitan laha udnayn «las paredes tienen oidos».

4 ql-gibal laha Saynay w al-hitan laha Pudnay «las montafias tienen ojos y los muros oidos».

23 ql-hitan laha Saynin w at-tigan laha udnay «las paredes tienen ojos y las ventanas oidos».

2% Bn arL. murabitin (U %) y en 4&rM. myabtin (DAF 5/34).

7 ad-dunya li s-salatin u l-uxra li [-mrabitin wa awlad az-zafit talSin habtin «El mundo para los reyes,
el otro para los morabitas, o santos, y los picaros (los malos) suben y bajan».

28 E] texto en arabe, dib, es de género masculino y en arM. tiene el sentido de «chacal», «perro-lobo»

(DAF 4/398).
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kun saba§’259 u kulni wa la dib u tamarmadni*®: PT-p. 233.

166. LT 1y Y ghuﬁ\ &k Devorar de los leones, y no el mordiscar de las
zorras. Sentencia con que explican los justos y animosos sentimientos de su
corazon contra las violentas exacciones de los tiranos y contra los cobardes
murmuradores (cf. Mordiscar).
mazkala®®" as-siba$ u la tamarmid al-adiyab: Matn 1-14812>.

167. A0 e (38 40yl s Q,J\ El que le duele la muela, busque al cirujano:
AL QUE LE DUELE LA MUELA QUE SE LA SAQUE. Ref. que cada uno ponga los
medios convenientes al logro de lo que necesita 6 desea sin fiarlo de otro a
quien no le importa I, en vez de 3l (cf. Muela y Gatillo).
alli tuwzaSuh ad-darsa yfattas Sala I-hazzam*®.

168. 441 (=85 G Jiall ale L 3 8l Almulo no le dafia la coz de su madre. Corresponde
a nuestro ref. LA COZ DE LA YEGUA NO HACE MAL AL POTRO (cf. Mulo).
is aw ma § alzh al-bagal min r—rakad d* ummuh®®: AZ-12092%¢ y 1A-1052¢7.

169. }S...J\ Sle 545V cﬁ)ﬁ)@\ &= ¥ Sentencia con que se advierte ser menos
arrlesgado vadear el rio bullicioso, que no el callado, y que apenas se siente
su corriente. Y responde en el sentido & nuestro ref.: DEL AGUA MANSA ME LIBRE
DIOS, QUE DE LA BRAVA ME LIBRARE YO (cf. Murmullo).

Zuz Sala al-harhiri wa la taZiiz Sala s-sakkiiti**®: PT-212.

170. 530 35a5 il Jesd ola Allali Cay 5k El galan de la sierra vino por la luz y
quemo la naguela (cf. Naguela).
darif az-zZibala Za? ys§al al-qandil wa haraq an-nawwala*®: PT-221 y Matn
[-109697.

171, 8 W )-tc Sl (45-\-' L El necio no habla sino necedades. £33 S 26041 (31 13)
&AL ia) &e 528 Quando hablare el necio, no le respondas, mas vale

callar que responderle. Nuestro ref. dice: A PALABRAS NECIAS, OIDOS SORDOS
(cf. Necio).
ma ytakallam as-safih gayr ma fih*"".

2 En arL. la vocalizacion se sab§ o sabu$'y en arM. sba§ (DAF 6/22).

260 «Torturar a alguien poco a poco», «dar vueltas en la harina, el aztcar, etc.» (DAF 11/180). Lit.: «t
me torturesy.

261 Es probable que haya una interferencia entre el arM. y el arL. En aquella variante, la voz seria mazkal,
mientras que en la segunda es makla (DAF 1/64).

22 makla as-sbiSa w la tmarmid ad-dbiiSa (ad-dyab) «el devorar de los leones y no el morder de las
hienas (Iobos)».

263 Este refran se repite en el n° 83.

264 Eg probable que no se haya reflejado la particula del genitivo analitico d (cf. Moscoso 2017: 141),
ya que se haya oido asimilada a la d anterior. O que se trate de un genitivo sintético: rakad ummu, ya que,
aunque sobre la ra? hay un fasdid, no se ha incluido el alif del articulo.

265 Véase la variante de este refran, § n° 41.

26 lis yumut al-bagli min rikad ummu «no muere el mulo a causa de la coz de su madre».

267 Que recoge la misma variante, cambiando la particula ma por as.

28 diz §la I-wad al-harhari w la ddiiz $i {la I-wad as-sakkiiti ‘pasa por el rio ruidoso y turbulento y no
pases por el silencioso’ (DAF 12/59).

26 Véase también este refran en el n® 77.

0 drafat zbala: zaw ysaSlu al-gondil (ad-do) harqu an-nuwwala «cortesia de la sierra: han venido a
encender el candil (la luz) y han quemado la choza». Hay otra variante, Matn 1-10979: drafat zbala: zZaw
yvatmallgu, riyybu an-nuwwala «cortesia de la sierra: han venido a bromear y han derribado la chozay.

271 Este refran también se repite en los n°® 72 y 141.
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172.

173.

174.

175.

176.

177.

178.

179.

Comparan la nodriza & la lampara, que ha01endo el beneficio de alumbrar 4
las gentes, ella se consume y abrasa. 425’ 3133 5 (Wil g i JSy. Uno de
sus poetas explica este ref. con el exemplo del ama de criar, que dando leche
4 los hijos agenos, abandona los suyos. 13 leiky b Cwpa 55 A1 2Y ) Aaia puS
25l e &l (ef. Nodriza).

bihal qandll vdi?i li n-nas uyhmq rithu*: AZ-617 y 1A-287.

4l ek Ayl ; &= 2 & 52 Lo que no viene con la novia, no viene con
el gasto: esto es, no viene quando es menester. Nuestro ref. dice: Lo QUE NO
VIENE A LA BODA, NO VIENE A TODA HORA. porque lo que prometen los suegros,
sino se cumple antes de juntarse los novios, se cobra despues mal. Covarrubias
en su tesoro, verbo boda (cf. Novia).

di ma yzi ma§ al-Sarisa ma yzi ma§ an-nafaqa: PT-p. 2367,

b) Segunda parte (Real Academia de la Historia 14/9818), hasta la entrada
«pasmoy

Sy 3,0 e 23 4y B ad & El ojo del hombre no le llena, sino solo
gusanos y la tierra (cf. Ojos).

ma yf ammar fayn ban adam gayr ad-did w at-tarab.

&5k 3y Be Gl ()5 Los ojos del amado, de lejos te reciben con agrado.
Nuestro ref. dice: QUIEN BIEN QUIERE, DE LEJOS VE (cf. Ojos).

¢ uyun al-habib min ba$id ygbalik: PT-p. 226>,

By Cals s Y & Ojo que no ve corazon que no siente (cf. Ojos).

Cayn la tara qalb la yuwza$: AZ-1648°7, 1A- 67976, AC- 1318%”7, PT-p.
22677 y Matn 1-11576.

il e e Hall g GE G Quien se ausentd de la vista, se ausentd del
corazon. Nosotros decimos: 0J0S QUE NO VEN, CORAZON QUE NO LLORA: TAN
LUENE DE 0JOS, TANTO DE CORAZON. Ref. que da 4 entender, que las lastimas que
estan lejos se sienten menos que las que se tienen 4 la vista (cf. Ojos).

man gab fan al-Sayn gab San al-qalb: AZ-1263, 1A-569 y Matn 1-5869°7.
ik ala b2 El que tuvo paciencia venci6. Nosotros decimos: QUIEN SUFRIO,
VENCIO (cf. Paciencia).

man sabar dafar: 1A-533 y Matn 1-15298.

pell 5ol (3 agS L5 (Ul Caal Paga 4 las gentes, y participards de sus bienes.
Responde a nuestro ref.: EL BUEN PAGADOR ES SENOR DE LO AGENO. Aconséjase
en este ref. la puntualidad de la paga; porque asi se halla facilmente lo que se
necesita en quien lo di6 la primera vez (cf. Pagar).

nasaf an-nas wa Sarakhum fi amwalhum: AZ-452°%° y 1A-208%!,

272 Lit.: «como el candil, alumbra a la gente y se quema a si mismo.

3 alladi ma yzi ma$a I-Sariis ma yZi ma§a n-nafga «el que no viene con el novio, no viene con el gasto,
0 CcOsas que se comprany.

24 Cayn al-habtb min al-bu$d tadhar «El ojo del querido desde lejos se manifiestay.

25 Caynan la tara galban la yawga$ «ojos que no ven, corazon que no dueley.

2 Cayn alla yara qalban la yawga§ «ojo que no ve, corazon que no sufre».

27 Caynan la yari qalban la yawga$§ «ojo que no ve, corazon que no sientey.

8 Cayn la tara qalb la yiza$ o Sayn la ra?t qalb la yabki «Ojo que no ve corazén que no le duele o no

lloray.

2 51li gab [...], con el mismo significado.
20 ansif an-nas wa Sarakhum fi amwaluhum «paga a la gente y comparte su dinero».

21 idem.
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180.

181.

182.

183.

Y54 a3l (33 Compon el palito, tornarse ha preciosito. Responde 4
nuestro ref. COMPON EL SAPILLO, Y PARECERA BONILLO. Con que se pondera
quanto contribuyen la compostura y el érden al buen parecer de las cosas, y
quanto la suele inmutar (cf. Palillo).

zayyin al-Siyid yrza$ Ziyid: AZ-1924%2, AC- 946°* y PT-p. 214.

Lt A &) Compon y alifia tus cosas y las venderds. Dicho familiar de
los tenderos y mercaderes, y con que previenen que el alifo y buen 6rden
con que ordenan y disponen sus géneros y tiendas llama la atencion de los
compradores (cf. Palillo).

zayyln haztak tabitaha: PT-p. 214.

Sl z HA5 EIDN JAX Entra 4 codos y sale & palmos. Dicenlo de los males, y
nuestro ref. dice: EL MAL ENTRA A BRAZADAS, Y SALE A PULGARADAS (cf. Palmo).
ydxul bi dira§ wa yxruz bi sibar®®*: AZ-1644%, 1A-697%%¢ y AC-292°%,

ie il Y1 5adl Gaddh () No se sacude la injusticia sino con el palo. Nosotros
decimos: NO HAY TAL RAZON COMO LA DEL BASTON (cf. Palo).

is yunfad az-zZawr tlla bi I-migra§a®®: 1A-132.

II1. GLOSARIO

1lali

{50} bii-, 62-64-103

{1} tatik «te vienex, 153

{0y mizam «mazow, 93

{0} idam «grosuray, 34-35; ban adam «hombre», «ser humanoy, 108-174
{3} ida «si» (cond. real), 7-14-52-90-93-135-147-156

{0} yaraddin «llama a la oracion», 81; udnay «oidosy» (dual», 163

{3} ya?dik «te daiiex, 90

{u'AJi} ard «tierray, 90

{niSuly askanzabir «ajengibren, 9; cf. {Jui)}

{Uil} @s (part. inter.), 8-9-42- 127

{UA} 15 (part. neg.), 1-8-45-46-47-48-49-50-51-115-126-168-183

(IS yuPkal «es comidow, 13-157; yaskul «comaw, 97; kulni «comemey; mahkala
«comiday, 166

{3 alladi «quien» (m.), «el quer, 29-31; g_rd‘ (f), 110

{ S} alli «quieny», 73-83-89-133-151-167

{4} allah «Dios», 36-55-117-152

{ )“i} amir «soberanoy, «principe», 80

B2 hayyi al-Suwayyad wa yarga§ gwwayyad «arregla un palito (= mujer fea) y se volvera hermosito».

83 Caddal al-Suwayyad yarga$ lak guwayyad «arregla el palillo y te quedara bonito».

28 La vocalizacion en arL. seria sibr y en arM. $bar (DAF 7/15).

85 Cuti [ al-barbari Sibri talab dira$ «se le dio al bereber un palmo y pidié un codo».

286 Cuti [ al-barbari Sibri talab dira$ Suti dira$ talab mariyya fas yatmatta§ «dale al bereber un palmo y
te pedird un brazo, dale un brazo y te pedird a Maria para gozar».

87 Cuti [ al-barbari Sibri talab dira§ Suti dira$ talab faddin bas yazra$ «dieron al bereber un palmo y
pidié un codo, diéronle un codo y pidié yugada donde arar».

288 Hay una variante de este refran en el n® 115.
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{aal} ummuh «su madrew, 41-63-168; umm «madre», 141

{oel} amanak «él se ha fiado de ti», «él te ha sido leal», 76-131
{o<l} aminan «sin miedo algunoy, «con seguridad», 94

{¥ oI} illa «sino», «exceptor, 22-50-51-68-100-115-126-183
(WY @na «yo», 69

{<slt anta «ti», 30-110

{1} nas «gentey, 11-62-138-172-179

{1} aw «ow, «o bien», 17-49-115-168

{0} min ayn «cuanow, 85

{<@} bi «eny, «pory, 6-21-22-29-36-40-58-67-115-121-123-135-136-147-149-156-159-
161-182-183; bila «siny, 95

{5} baz «halcony, 66

{2} bahar «mary, 144

{&20} barda$a «albarday, 1

{o} barr «tierray, 15-46; barra «fueray, 18

{Jb_n} bartal «gorriony, 86-128

{Jh} batala «ociosidady, 2-107; mabatil «lisiados», 134

{2} balda «despuésy», 99-141; balid «lejos», 175

{u=ax} bagad «aborrecio», «odidy, 44

{Jx} bagal «muletoy» / «muloy, 41-168

{S) ybakki «hace llorary, 3; nabki «lloroy, 87

{3L} baladik «tu tierray, «tu pais», 149

{AL) balis «Vélez», 88

{ s} tabali «curesy», 135

{r} banat «hijasy, 103-104; ban adam «hombrey, «ser humanoy», 108
{<%} bab «puerta», 143-150

{Js} biil «orinay, «accion de orinary, 132; bul «mea», «orina», 148-149
{<w} bat «pernoctoy, 67

{u=an} abyad «blancoy, 18; buyiida «blancuray, 34

{Jkw) baytar «mariscal», «veterinarion», 145

{ax} ynba§ «se vendew, 21; ybi{ «vendey; tabifaha «tu la venderas», 181
{on} bayna «entrey, 127

o/t

{as} atba§ «siguey, 150
{<5} tarab «tierray, 174

{e 5} taramtuh «su culoy, 78

&/t

{8} ytgab «horaday, 38; ytqub «horada», 43-146
(&Y talata «tresy, 40, 112

{L55} tawr «bueyy, 22-124

e
{J} Zibala «sierran, 77-170; zZibal «montesy», 163
{<«a} muzarrab «experimentado», 61
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{20a} Zarad «langostas» (col.), 127-128

{sa} Zariya «muchachay, «esclava joveny, 33; Zara «accidon de correr», «carreray, 120
{J=a} azfal «echay, «haz», 14

{QlaY yZlib «traen, 162

{uda} Zuliis «accion de estar sentado», 95

{aaa} Zama$a «muchosy, «grupoy», 137

{aaa} Zami§ «mezquitay, 158

{ >} Zanaza «entierroy, 74-120

{Jea} Zahil «necioy, «ignorantey, 58

{352} Ziyid «preciosito», 180

{os>} Zar «vecinoy, 14-99; Zartuh «su vecinay, 67; Zawr «injusticiay, 115-183; Zarti «mi
vecinay, 159

{Os>} Ziiz «pasan, 169; taziz «pases», 169

{& s>} Ziuf «hambrey, 130

{s>} vZi «vieney, 68-173; Za? «vinoy, 77-170

{<ua} yZib «traen, 92

</
{<ua} habib «amigoy, «amadoy, 3-112-175; habb «quiso», «amoy, 26; habbak «él te ha
amado», 135; yhubbni «él me quiere», 136; mahabba «amory», 141; yhabb «amay, 160
{owa} habs «prisioény, 30

{Jss} habal «cuerday, 21

{2} hatta «hastay, 55-150

{0} hazra «una piedray, 55

{paa} huzzZama «barberosy, 113; hazzam «barberoy», 167

{3a) hadid «hierroy, 102

{<@aaY muhaddit «decidory, «que hablay, 52

{53} hida? «providencias de los hombresy, 53

{<_~} hurbati «mi saco», 138

{<o~} yhrat «aray, 22

{ooa} hirr «vaginay, «cofioy, 67

{Go>} hraq «quemoy, 77-170; yhraq «quemay, 172

{8 a} bi I-hargiis «con lunares pintaday, 136

{0~} huzn «lutoy, «tristezay, 137

{<wa} hisabuh «su cuentay, 151

{oma} hasana? «hermosay, 27; ahsan manhu «mejor que €1y, 39; ahsan min «mejor quey,
69-128; hasan min «mejor quen, 122; ahsan manna «mejor que nosotrosy, 152

{Uia) hass «henow, 156

{asa} hustima «verglienzay, 4

{aaslt yhsid «segardy, 71

{ 2} yhdih «él lo guarday, 19-89; yhdik «te guarde», 90

{5} hafa? «accion de ir descalzoy, 40

{38} haqq «verdady, 49

{eS=} hakim «doctory, «sabioy, 148

{ e} himar «asno», «burroy, 1-7-8-9-10-156; himara «burray, 23

{3~} ahmagq «loco», 49-52; yhammagq «entontece», «embrutece», 95
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{Je} yhmal «cargay, 26

{Uia) hans «culebray, 50

{&=} hinna? «alhenay, 78

{<@s) hiat «pecesy (col.), 160

{z s>} haza «necesidady», «cosan, 121-181

{bss} ha?it «pared», 122; hitan «paredesy, 163

{Jsa} ahwal «bizcoy, «atravesadow, «bisojow, 12-17; bihal «comoy, 34-81-104-117-119-
172; bihaluh «como él», 91

{o=n} haru «perecierony, 70

&/ x

{2} xubz «pany, 13-157; xubza «un pany», 32

{2} yxbaSuh «lo ocultay, 139

{p3a} xadim «esclavay, «sirvientay, 69

{z A} txarrizuh «lo sacay, 42; yxraz «saldrase», 73; axruz «saly, 149; yxruz «saley», 182
{3UA} xuriiquh «sus traposy, 75

{G)A} xara? «mierday, 78; yxra «caga», 79

{o=a} xasara «danoy, 141

{<baAl} xatab «se desposo», «pidid en matrimonio», 27

{2} mxafi «almofias», 111; yxafih «lo ocultay, 140; muxfiya «almofia», 143
{BA} yaxlatna «juntenosy, 152; xallat «jintate», 153; xalat «ha llegado», 154
{5 xilala «alfiler», 2; xalala, 107

{515} yxli «echay, 147

{2} muxnaz «podrido», «estropeado», 85

{3} xanfiis «escarabajo», 63

{8} x"'nana «mucosidady, 159

{05} taxiinuh «le traicionesy, 76-131

{ss>} xawi «vacion, 30

{os} xayr «bieny, 16-59-133; xayran, 94

{=a} xayt «joyel», «collar de perlasy, 122

sld

{2} di «de» (part. gen. anal.), 39; d, 41

{2} dabza «punaday, «puietazoy, 258

{&»} dibdg «remojoy, «curtidoy, 14

{0} dabban «moscasy, 20

{J2a} daxil «dentroy», «interior», 18; fadxulu «no le entran», 20; adxul «metey», 148;
tudxiluh «metasy, 151; ydxul «entray, 155-182

{e 2} dirham «moneday, «dirhamy, 162

{sn} ydri «sabey, 8-10; daryatuh «su destrezay, 126

{&8} adfa§ «dechezay, 5

{J8} difla «una adelfay, 104

{38} dagqiq «harinay, 97

{a=2} dumiy§a «lagrimitay, 87

{52} duniya «mundoy, 40-164

{253} diid «gusanosy (col.), 174

{os3} dar «casay, 6-25-48-99-123-125-143-150-; mudawwar «redondoy, 47; tadiir «da
vueltasy, 161
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{p3°} dawam «continuaciony, 38; duwam «continuaciony, 146
{&32} dwi «hablay, 92

{<boy dik «galloy, 80

{00} din «religiony, 116; dinha «su religiony, 155

s/d

{3} dib «zorrow, 165; adyab «zorrasy, 166
{g3} dira$ «codoy, 182

{s3} di «quieny, 19-57-135-139-155-160-173

Slr

{4} rals «cabezaw, 37-93-113-147

(s} ralayta «visten, 7-14-156; yara «vew», 31-98; twurri «ensefiesy, 143; tara «ve» (f.),
176

{2} ribah «gananciay, 92

{%,} marabatin «morabitosy, 164

{50} rabba «educdy, 43; tarbiyya, 104

{a=0} raza§ «tornase», «volverse», 1; yrza$ «viene a hacerse», 56-144-180

{20} rizli «mis pies», 69-114

{0} raha? «molinoy, 161

{ea0} ruxam «marmoly, 38-146; raxam «aguilay, 66

{J3L} radil «depravado», 153

{3} ruqgid «accién de acostarse», «postura yacente», 28-40; raqid «durmiente», 94;
raqad «accion de acostarse», «postura yacentey, 105

{&8} araqq «mas servily, 116

{5} markab «barcoy», «embarcaciony», 15-46; rakiba «a caballo» (f.), 69

{U=S)} rakad «coz», 41-168

{80} arkanuh «sus rinconesy, 133

{z 50} rithan «arrayany, 6; rithuh «su estimaciony, «su espirituy», 62; rithu (refl.), 124-172

51z

{<u)} zubbuh «su peney, 67

{Jd3} mazbalatuh «su muladary, «su estercolero», 80
{&€02} yzra$ «siembray, 71

{JV} zallal «galany, «donjuany, 79

{Jix33} zanzabil «ajembibrey, 8; cf. { iSui}

{3} zanga «calley, 25

{ A} azhar «florecio», 65

{z 30} zawwaz «se casdr, 88; zawz «dosy, 134

{30} ziyara «visitay, 23

{Js3} zawwal «quita», 35

{<u)} zit «aceitey, 97

{20} tazid «ta siguesy, 7

{wD} yziyyin «alifiay, «embellece», 29; zayyin «compony, 180-181

/s

o

{di-u} masayil «cosasy, «asuntos», 40; as?al «preguntay, 60; tas?al «preguntes, 60; sal
«preguntay, 61; tasal «preguntesy, 61
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{ax} sabala «sietew, 112; saba$ «ledny, 165; siba$ «leonesy, 166
{Jw} subiila «una espiga», 86

{—au} asxaf «mds necioy, 29

{&a} saxiin «calientey, 102

{o~} sarir «camay, 132

{G=} ysraq «él robay, 125; sarig «ladrony, 125-126; sargatuh «su ladronicio», 126
{Jsm} sarwal «zaragiellesy, 119; sarwaluh «sus zaragiielles», 160
{2} safadi «mi dichay, 69; safad, 69

{42} safih «necioy, 72-142-171

{2} saga «accion de sacar aguay, 26

{2} siquh «su mercadoy, 75; swagqi «arroyosy, «acequias», 144.
{8y sukut «silenciow, 39-120; sakkiiti «silencioso», 169

{8 taskun «vivieresy, 91

{ohlal salatin «reyesy», «sultanes», 164

{3 suliigi «galgox, 79

{aam} mustami§ «escuchador», «oyentey, 52

{sem} sama? «cieloy, 55-90

{25~} aswad «negroy, 18

{& s~} ma§ saSatik «con tu hora», 109; safa «hora», 110

sl§

{ s} Sibar «palmoy, 182

{«4} sarib «mostachoy, 44

{< 4} Sarfa «viejan, 40

{5} Sarakhum «compartelosy, 179

{Ri} sart «largow, 118; asatt min «mas largo que», 130
{<«=i} Sufab «yerbasy, «ramasy, 147

{—=i} mastif «escarmentadoy, 68

{J=&} ys§Cal «encienden, 77-170

{Jx&) Sugul «ocupaciony, «trabajo», 95

{ud} Sams «soly, 24

{ &5} ashar «mas conocidow, 6; Sahar «mesy, 129-151
{Ui ) ysuwwas «aquejan, «causa inquietud», 96

{4 3} Sawk «espinasy, 71

{LiY $ay? «cosan, 51; ma [...] $i (neg.), 85

{252} masdiid «cerrado», 20

wls

{ s} sabar «tuvo pacienciay, 178
{am=a} asbaSak «tus dedosy, 148

{sua} sabi «nifioy, 49

{@>a} sahib «compaiieroy», duenoy, 125
{z=>=a} asahh «buena saludy», «mas sano», 106; sahih «sanoy», 134
{s =} sarya «columnay, 33

{ o=} sagir «pequenioy, 62-101

{su=a} safi «bueno», «puro», 145-148
{ada} saqi¥ «escarchay, 67

{t=} ysalli «llama a la oraciony, 81
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{p=} sum «ayunoy, 129
{aa} siyyada «cazay, 79

»ld

{dsa) ydahhak «hace reir», 3

{<=} yndarab «se batey, «se golpeay, 102; ydrab «es castigado», «golpea», 126
{w ) darsa «muelay, 83-167

{h =) ydrat «peew, darrat «accion de peer», «peo» 106

{¢ s} ydi?i «alumbray, 172

{ana} adif «mas perdido», 24

{<ana} diyafa «hospitalidady, 112

{Bsa} daq «estrecharse», 73; dayyiq «angosto», «estrecho», 118

bt

{cuk! tabib «médico», 60-61

{&=k) matbax «cocinay, 45-84

{hak tahtaha «esforzados», 70

{z k) tarrah «anacaloy, 4

{<a_ k) farf «puntay, «trozo», 133

{3k} farig «caminoy, 94-158

{3} matlig «sueltoy, 124

{Gsh} tdg «ventanay, 73

{Jsh} fuwil «largox, 50-119; til «longitud», 129
{<uk} tab «se cocidw, 32; ma atyab «qué buenay, 82

b/d

{2k} darif «galany», «amabley, 77-101-170
{4k} dafar «vencion, 178

{alb} dulam «oscuridady, 25

e/

{x=} yCbudiina «adorarey, 156

{se} Cabbu (n.), 29

{Jae CaZil «preston, 16

{p2=} y¥dam «faltay, «esta privado», 103
{5} Cadu «enemigoy, 3

{<«_e} alrab «arabesy», 78

{we} Curs «boday, 6-82; (arisa «noviay
{<ae} yfaraf «entiende», «sabey, 9
{due} (asal «miely, 64

{~e} Cassak «cuanto masy, 70

{ e} Casa? «cenay, 99

{ shel aftini «damey, 87

{<8e} fagrab «alacrany, 127

{Jee} Cagil «cuerdon, 52

{Je Calil «enfermoy, 60

{¢le} taSallam «aprendey, 113
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{sle} Calli «tira a (lo alto)», «alzar», 55; {ala «sobre», «por», «a», 1-40-55-67-69-83-86-
126-155-167-169; Salayhi, 36; faSalayka, 156; {alth «sobre €l», 160-168

{ o=} ySammar «llenay, 174

{Uiee} afmas «lagafioso», 123

{Jee} yCamal «hacey, 64; aSmal «hazy», 94; ySmal «haga», 97-127

{==} afma «ciego», 31-98; {umyan «ciegosy», 123

{o=} fan «lejos dew, 149, 177

{<ie} Cinab «uvasy, 71

{xe} Canduh «tieney, 19-57-89-133; (inda «en», 62-63

{2} ma¥na «sentidoy, «significadoy, 33

{a5=} uyid «palitoy, 180

{Use} afwar «tuerton, 12-17

{ese} fam «afion, 130

{<x=} {ayb «macay, «defecto», 139-140

{iee} Cayn «ojon, 31-98-148-174-176-177; Saynuh «su ojos, 43-143; (aynin «ojosy», 123;
Caynay «ojos» (dual), 163; Suyiin «ojos», 175

¢/g

{«.e} g“rab «cuervoy, 43

{J &} girbal «cedazo», 31-98

{<_¢} m"girfa «cucharita», 42; gurfati «mi sobrado», «mi habitacion», 138
{ki &} garnata «Granaday, 88

{J3e} gazal «gacelay, 63

{uat} sgadab «iray, 117

{1} yglab «vencey, 53-134; galabatni «ella me ganody», 159
{ a2} gamza «guihoy, 58

{&e} maganna «contienday, 37

{€} agna «enriquecion, 36

{«e} gay?ib «ausente», 110; gab «se ausento», 177

{ e} gir «sinow, 21; gayr «sino», 72-102-142-159-171-174

alf

{8} far «ratony, 74-143

{8} fas «azadony, 11

{28} miftah «llavey, 138

{538} yfattas «busquey, 83-167

{J8} maftil an-nadar «tuertox, 17

{ax8} fahham «carboneroy, 29; faham «carbony, 29

{z A} farraz «aliviar», «disipar», 55; farriz «galloy», 81

{z A} farh «gozo», «alegriay, 137

{348} yfazzag «se moja», 160

{osd} bii-fassas «escarabajoy, 62; bii-fassis «escarabajoy», 64

{UAE8} yfassas «ensancha el animoy, «mimay, 59; fusius «halago», «mimo», 96
{18} fulays «dinerilloy, 56; fuliis «dinero», 57

{8} fumuh «su bocay, 19-89; fum «bocay, 20

{@ 4} fat «pasoy, 110

{&} fi «eny, 4-10-14-15-25-28-40-42-44-46-75-78-80-88-90-94-97-105-11-113-117-
122-128-129-132-133-138-139-140-143-148-151-179; fih «en él», 142-171
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s/q

{=8} g"bah «feos», 40

{8} gabar «sepulturay, 118

{U=8} taqbid «cobrasy, 151

{J8} ygbalitk «te recibeny», 175

{JB} magqtil «muertoy, «asesinadoy, 54

{8} gidhan «horterasy, 111

{0%} gadar «pudow, 1; g"dira «ollitay, 42; yqdar, 51

{p8} quddam «delante de», 48

{z 8} magrih «herido», 100

{& 8} magra§a «paloy, 115; migra$a «paloy, 183

{OA} grinuh «su compafiero», 22

{e=8} agsim «parten, «divide», 144

{U8E8Y gasqgasa «postres», 99.

{=8} qada? «decreton, 53; ygadiha «la serviray, «la ejecutara», 121; gada «ha pasado»,
161

{R3) g'tira «gotitay, 87

{LLk8} gart «gatoy, 45-84-85

{ek8} ingataSat «se interrumpid» (f.), 23; ka@-yqtasu «rompeny, 114; gata$ «dinero», 121
{Ld} gatifa «estradoy, «tapiz», 114

{228} tag¥adu «se sentarony, 111

{588} bi [-qafiiz «alhenaday, 136

{58} gafa? «nucay, 40

{8} galb «corazony, 176-177

{&8} galxa «cafiahejay, 28

{JB} gilal «cantarosy, 26; yagall «disminuye»; gilla «poquedad», 34-126
{48} gamar «lunay», 135

{Jx8} gindil «candily, 24-25-77; gandil «candily», 170-172

{J 8} gal «dijow, 49; tagil «dice» (f.), 85

{¢58} gama «brazay, 21; gawman «puebloy, 154-156

gk

{\S} ka- (prev.), 21-85-115-124

{ S} ykbur «crecey, 44; kabir «grandey, 62; kabira, 74
{ S} kitra «mucho», «multitudy, 92

{J=S} akhal «negrox, 123

{S} kudays «montoncilloy, 56

{<X} kaddab «mentiroso», 150

{<_S} kurbat «cuidados», 103

{@_S} kirahu «su alquiler», 151

{ S} kasbiir «culantro», 44

{28} kaSak «rosquillay, 47-97

{S} kafa «protegery, «enriquecer», 36

{IS} kalb «perron, 48; kullab «gatillo», «tenazasy, 83
{&S} kalxa «una caiahejay», 105

{JIS} kull «todo», «caday, 47-63-75-80-86-101-147-158
{8} kalam «conversaciony» «palabrasy, 3-39-57; kilma «palabra», 33; ytakallam «hablay,
72-142-171
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{UieS} ykammas «encoge», 59

{0S} kan «eray, «seayn, «fuen, 52-66-154; ykin «es», «sea», 52-133; takiin «eres», 91;
kunt «soy», 93; kun «sé», 109-145-165; kanat «fue» (f.), 147

{usS} kiyyis «sagazy, «persona refinaday, 58; kayyis «avisadoy, 68

{<S} kif «comoy, 140

J/1

{J} li «an, «hacian, 1-33-55-67-99-134-158-164-172; lahu «a él», 143; laha «tiene» (f.),
163

{¥} la «now, 2-5-7-12-17-31-50-51-60-61-71-76-82-98-107-131-135-137-141-143-151-
161-165-166-169-171-176

{osxY} lazara «un ladrilloy, 122

{0} laban «lechey, 34

{#>1} laham «carne», 85

{s} lahya «barbay, 14-70

{od) lisanuh «su lenguay, 108-133

{3~} ylSag «él lamey, 124

{1} law «si» (cond. irreal), 82

{51} yliim «culpay, 51

e /I m

{W} ma «noy» (neg.), 15-19-20-21-22-32-41-55-57-68-72-81-84-85-89-92-100-102-103-
115-133-136-139-142-151-159-168-171-173-174; ma «lo que» (rel.), 19-42-72-82-89-
90-110-142-171

{u e} mars «marzoy, 147

{aie} mitaSak «la tuyay, 14

{*e} mata «cuandoy, 64-65-66

{J} mitla «comoy, 129

{0} mdina «ciudady, 155

{ %} al-mara «la mujer», 40

{o=} marratay «dos vecesy, 13-157; marra, 104

{u=e} marad «enfermedady, 159

{32 e} tamarmadni «me mordisqueesy», 165; tamarmid «accidon de mordiscar», 166
{ose} massiis «insipido», 57

{fe} ymsi «anday, «navegay, 7-15-46; masiya «marchay, 40; amsa «marchoy, 79
{=ae} mada «paso», 110

{a=} ma§ «cony, 11-24-40-91-109-125-173; ma§na «con nosotros», 32; mafa «cony,
106-152-153; maSak «contigoy, 87

{<se} mugqit «avaro», «mezquino», 13-157

{ze} malih «bueno», 39; malh «sal», 65

{ Bk} malti «maltésy», 143

{\=} man «quieny, 5-10-26-27-36-43-44-51-67-71-76-90-97-98-131-140-177-178; ma¥
man «con quien», 91; min «de», «desde», 3-6-9-18-24-29-31-41-45-68-69-73-84-85-98-
116-122-128-130-132-154-168-175; maSa man «con quieny, 152-153; manhum «de
ellos», 154

{ 8=} mahr «dotew, 27

{5} matat «muridy (f.), 23; miyyit «muertoy, 74; mat «muriody, 88; miit «muerte», 141
{Js} amwalhum «sus bienesy, 179
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{s.9} ma? «agua», 161

ol n

{z¥} ynbah «ladray, 48

{55} nabi «profetay, 112

{8} tantatif «pelarse», 14; mantiifin al-lahya «desbarbados», 70
{us3} manzis «sucioy, 119

{p>3} nuziim «estrellasy, 135

{23} minxas «aguijaday, 7

{#23} nadim «camaraday, «comensaly, 66; nadama «arrepentimientoy», 153
{e 3} nziha «holganzay, «placer», 106

{«uai} ansab «erguiry, 93

{—uail nasaf «pagar, «divide en dosy», 179

{53} maftil an-nadar «tuertoy, 17

{3} nafas «suemio» 40

{J=} nafal «maldice», 145

{&2} nafxa «soberbiay, 28-105

{3} ynaffad «llevay, 158

{u=8} yunfad «se sacude», 115-183

{2} ynfa$ «se aprovechay, 5

{38} nafaqa «costoy, «gasto», 82-173

{z s} ynith «llora con plafiiddo», «se lamentay, 100
{u=s} yniid ma§ «se lamenta cony, 125

{J5} nawwala «naguela», «chozay, «cabafiay, 77-170

o/ h

{s28} hadihi «estan, 164

{<8} yhrab «huyey, 45; yharab, 84

{wm} taharrasu «quebraronse», 111

{38} ahtaraq «se derramoy, 97

{ A&} harhiri «ruidosoy», «turbulentoy, 169
{352} hirawa «astily, 11

{ae2} hamm «cuidado», «preocupaciony, 59-96
{La} hana «aqui», 30

{2} huwa «él», 123-140-152-153

{38} hawwad «bajar», 55

{0} ahyan min «mas facil que», 132

{2} hiya «ellay, 69

9 /w

{35} atad «estacan, 93

{33} wataga «confidy, 36

{eas} tuwza$ «da dolory, 37; tawazaSuh «le duele», 83; tuwzZaSuh «le duele», 167:;
yuwza$§ «dueley, 176

{423} wuzah «caray, 4-10; wuzahuh «su cara», 139-140

{35} wahid «cualy», «uno», 75-134

{ss} diyya ««, 54
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{<L 5} warratat «dej6 la herenciay, 99

{23} ward «rosas», 29

{das} yawsal «llegar, 85; muw?assalu «que esta arraigado», «que esta por venir, 110
{4 5} wagqt «tiempon, 79

{8 5} wagif «de pie», 149

{JSs) tawakkal «esperd», «confion, 36; attakal «vive esperanzadoy, 67

{5} yalid «engendrax, 50

{ s} miila «amax, 143

sy

{© 80} yagiita «perlay, 122

{¢2} yatama «huérfanosy, 113; yatim «huérfano», 114
{2} yaduh «su manoy, 78-143; yadik «tu manoy, 128
{2} thudi «judio», 116-117-118-119-120-121

{p2} ayyam «diasy», 112
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Trascendencia de las normas de caracter oral y consuetudinario
en los rituales festivos populares: el caso del «compromiso»
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Transcendence of oral and customary norms in popular festive
rituals: the case of «compromiso» and «reglamento» in the
huapango arribeno

CoNRADO J. ARRANZ MINGUEZ
(Instituto Tecnoldgico Autonomo de México, ITAM)
conrado.arranz@itam.mx
https://orcid.org/0000-0001-8736-623X

ABsTrRACT: The tradition of the huapango
arribeiio that is performed in the Sierra
Gorda of Querétaro and Guanajuato, and
in the Zona Media of San Luis Potosi, is
reflected in the celebration of festival rituals
of a musical-poetic nature, both civil and
religious, where the glosa blends the copla
and the décima. The tradition is governed by
a series of rules of traditional and oral nature,
among which the «reglamento» (rules) and
the «compromiso» (commitment) stand out.
This article investigates the legal, linguistic
and literary nature of these norms; their
interaction with other norms of an external
character to the festival; their influence,
both in the performance or festive ritual
—especially in the topada—, and in
the poetic creation. Using ethnographic
(interviews and recordings of festivals)
and bibliographic sources, the aim is to
elucidate the role these norms played in the
conservation and transformation of tradition.

Keyworps: Huapango arriberio, décima, folk
literature, normativity, orality

ResumeNn: La tradicion del huapango arribefio
que se lleva a cabo en la Sierra Gorda de
Querétaro y Guanajuato, y en la Zona Media
de San Luis Potosi, se revela en la celebracion
de rituales festivos de caracter musico-
poético, tanto civiles como religiosos, en
donde la glosa conjuga la copla y la décima.
La tradicion se rige bajo la influencia de una
serie de normas de caracter consuetudinario y
oral, entre las cuales destacan el «reglamento»
y el «compromiso». El presente articulo
indaga en torno a la naturaleza juridica,
lingiiistica y literaria de dicha normatividad;
su interaccion con otras normas de caracter
externo a la fiesta; su influencia, tanto en la
performance o ritual festivo —especialmente
en la topada—, como en la creacion poética.
A partir de fuentes etnograficas (entrevistas
y grabaciones de fiestas) y bibliograficas,
el objetivo es dilucidar el papel que juega
dicha normatividad en la conservacion y
transformacion de la tradicion.

PaLaBRAS-CLAVE: Huapango arribefo, décima,
literatura popular, normatividad, oralidad
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A los que hacen, comparten, estudian y aman la tradicion arribefia.

(En donde estara el nido

de esta cancion mecanica?

Las antenas insomnes del recuerdo

recogen los mensajes

(Manuel Maples Arce, «T.S.H.», Poemas interdictos)

Para ver del derecho hay que haber visto antes del revés. O viceversa.
(Antonio Machado, Juan de Mairena)

LA TRADICION DEL HUAPANGO ARRIBENO, LA POESI{A POPULAR Y SU NORMATIVIDAD

La tradicion del huapango arribefio que se lleva a cabo en la Sierra Gorda de
Querétaro y Guanajuato, y en la Zona Media de San Luis Potosi, en México, se revela
en la celebracion de rituales festivos de caracter musico-poético, tanto civiles como
religiosos, en donde «la glosa conjuga la copla y la décima; lo épico y lo lirico; el canto
y la recitacion» (Jiménez de Baez, 2007: 534), y estructura asi el lenguaje. Por un lado,
los civiles se relacionan con aspectos de la vida cotidiana en comunidad (bodas, XV afios,
aniversarios ejidales, entre otros) y, generalmente, se llevan a cabo en una celebracion
conocida con el nombre de «topada», que supone el enfrentamiento o controversia de
dos grupos musicales encabezados por un poeta o trovador' que, a su vez, es el ejecutante
de la guitarra quinta huapanguera, mientras que el resto de musicos son dos violinistas
—conocidos en la tradicion con el nombre de «vareros»— y un vihuelero; esta fiesta
se lleva a cabo desde que anochece hasta que salen los primeros rayos del sol al dia
siguiente, aunque también puede responder a celebraciones de una duracion menor, segin
el «compromiso» —contrato de caracter verbal que se establece entre las partes—. Por
otro lado, los rituales religiosos también se relacionan con aspectos de la vida comunitaria,
como celebraciones dedicadas a santos patronos, procesiones, peregrinaciones o velorios,
y se conocen con el nombre de velaciones o cantos a [lo] divino. En estos ultimos casos,
la celebracion se lleva a cabo con la presencia de uno o dos conjuntos musicales, con una
formacion idéntica a la primera®.

' Sobre esta denominacion, el trovador Tali Diaz cuenta que la tradicion arribefia distingue entre
«cantadory, «guitarrero», «trovador» y «poetay, pero esta no lo hace de una forma rigurosa, ni siquiera por
medio de una definicion, sino que, cuando se habla de alguno de estos actores que tienen el peso de la voz
en la tradicion, surge de forma consustancial alguna de estas cuatro categorias para referirse a ellos. Asi,
segun Tali Diaz, las dos primeras categorias destacan la destreza en el canto y en la ejecucion musical de la
quinta huapanguera. En cuanto a las otras, afirma: «El trovador es el que sabe improvisar, el repentista, el
que trova, el que encuentra, el que hace en el momento [...] y poeta es el que tienen verdad en su palabra, es
como la aspiracién que nosotros tenemosy; cuando se refieren a alguien como poeta es que «tiene verdad,
su palabra es congruente, su palabra es clara» (Entrevista de Daniel Gutiérrez Rojas y Conrado J. Arranz a
Tali Diaz, 7 de agosto de 2017, Tequisquiapan, Querétaro. Acervo del Seminario de Tradiciones Populares
de El Colegio de México [STP-Colmex]). La diferencia entre estas categorias permanece practicamente
oculta al observador externo, pero cobra una relevancia especial el hecho de que tengan conciencia de ella
y que el elemento a partir del cual se estructura sea la voz o, mas bien, los rasgos orales del mtisico. Cuando
Vicente T. Mendoza se refiere a los transmisores populares del género también categoriza en «trovadores,
copleros y repentistasy, aunque desgraciadamente no explica las caracteristicas a partir de las cuales los
diferencia (Mendoza, 1996: 8).

2 Han sido numerosos los investigadores que han estudiado la tradicion del huapango arribefio en
Meéxico, tanto en cuanto a la forma del ritual, como a sus origenes y, sobre todo, a las relaciones musico-
poéticas que se producen en él. De entre ellos, nos gustaria destacar, por su relevancia, algunos trabajos:
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La secuencia basica que sigue cada uno de los conjuntos mantiene siempre el
mismo esquema: comienza con una «poesia», fundamentalmente memorizada y adaptada
al tema de la fiesta; continia con un «decimal» improvisado, en donde se realizan un
mayor nimero de referencias al contexto festivo; y culmina con un «son» tradicional o
un «jarabe» improvisado, que remata cada participacion (Molina, 2010: 189-191)°. La
«poesia» la compone el trovador con anterioridad a la fiesta, pensando en los temas de los
que puede hablar en ella, aunque es posible que emplee décimas de su propio repertorio, ya
compartidas en otras celebraciones en torno al mismo objetivo, y que normalmente quedaron
resguardadas en cuadernos que custodia el propio trovador*; de cualquier forma, este las
memoriza para el dia de la fiesta. Con estas poesias, el trovador muestra el conocimiento
que tiene sobre el tema principal que reune a toda la comunidad. El «decimal», sin embargo,
estd improvisado y condicionado directamente por la performance, es decir, por cada uno
de los elementos que influyen en la situacion retdrica en la que se encuentra el trovador a
la hora de enunciar el poema, entre ellos —y de forma especial—, la parte de la fiesta en
que se encuentren, si la consideramos dividida en cuatro: la presentacion y los saludos;
el «fundamento» o desarrollo del tema; la «bravata», «aporredn» o controversia directa
entre los trovadores; y la despedida. Si pensamos a partir de las funciones del lenguaje,
en la primera y en la tltima parte dominaria la funcion emotiva y fética, en la segunda, la
denotativa o referencial, mientras que en la tercera lo haria la conativa o apelativa.

«Décimas y decimales en México y Puerto Rico. Variedad y Tradicién», «Décimas y glosas mexicanas:
entro lo oral y lo escrito», «Tradicion e identidad: décimas y glosas de ida y vuelta», «Lenguaje ritual y
palabra en fiestas de controversia» y «Género en fronteras: la glosa en décimas (La Sierra Gorda y otros
pueblos vecinos, México)» (Jiménez de Baez, 1992, 1994, 1995, 2003 y 2007, respectivamente); «Tonadas
y valonas de la Sierra Gorda», «La décima cantada en México: algunos aspectos musicologicos» y «Dos
maneras de declamar la décima popular en México» (Nava, 1992, 1994 y 1997, respectivamente); ; Vamos
haciendo el ruidito...! (Carracedo, 2003); Tradicion y sociedad. El devenir de las velaciones y el huapango
de la Zona Media y la Sierra Gorda (Parra Mufioz, 2007); Sounds of crossing: music, migration, and the
aural poetics of Huapango Arriberio (Chavez, 2017); y La topada de poetas: estructura, caracteristicas y
tradicionalidad en una fiesta ejidal (Rodriguez, 2019).

3 La descripcion de las participaciones de cada conjunto ha sido expuesta por numerosos investigadores,
pero en este caso sigo la que realiza Marco Antonio Molina (2010: 189-191).

* Hoy, gracias especialmente a los estudios de Yvette Jiménez de Béez, de los que somos deudores en
este, conocemos la relevancia de estos cuadernos, por un lado, como reflejos de la tension entre oralidad
y escritura, necesaria en los procesos historicos y culturales (2002: 395) y, por otro lado, «como memoria
escrita de la tradicion oral [que] garantizan su permanencia y continuidad» (413). Por tanto, es fundamental
el papel pedagodgico que los cuadernos tienen, especialmente para los trovadores que estan iniciandose en
el «destinoy, sobre todo en lo que respecta al aprendizaje de la composicion de las poesias. Son numerosos
los testimonios que se pueden encontrar a este respecto, aqui, por citar solo un ejemplo, nos referimos
al que escuchamos del musico don Chebo Baca Mancilla, que quedd con los cuadernos de poesia de
su cufiado, don Juan Jiménez Estrada, cuando este migrd por trabajo a la Ciudad de México y de ellos
aprendid la composicion de las poesias e incluso algunas de ellas las cantd en velaciones (Entrevista de
Daniel Gutiérrez y Conrado Arranz a don Chebo Baca, 30 de junio de 2017. Acervo STP-Colmex). Pero,
como decimos, es comun la transmision de cuadernos entre trovadores de la tradicion, que es facilmente
rastreable en las poesias de fundamento (aquellas que se escriben con un motivo o tema). Un ejemplo
de esto lo vemos en el seguimiento de un «préstamo» que don Tranquilino Méndez pudo hacer a don
Ismael Ordufia de una décima sobre Carlo Magno (Rodriguez, 2019: 96). Eso si, los trovadores deben
tener cuidado, porque, en principio, el «reglamento» de la tradicion impide el uso de poemas ajenos y, en
una topada, si el otro trovador lo detecta, se lo puede hacer saber en publico. Los cuadernos, volvemos por
tanto al estudio de Jiménez de Béez, tienen un caracter de conservacion de la memoria y de transmision
pedagdgica de la tradicion.
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La palabra en este ritual festivo se manifiesta mayormente —en la «poesia» y
en el «decimal»— siguiendo el género de la glosa en décimas. Estas décimas, glosadas
—como pie forzado o de linea— a partir de una copla que denominan comuinmente
«plantay, siguen en general el esquema métrico que acuiié Vicente Espinel y popularizd
Lope de Vega durante el Siglo de Oro, aunque la forma métrica bésica ya se ensayara
muchos afios antes’, es decir, la que tiene como base métrica la redondilla, marcando una
«estructura en tres periodos: la primera redondilla expone el tema, con pausa obliga[da]
tras el cuarto verso; le sigue el puente (versos 5y 6), que abre o establece una alternativa
(generalmente adversativa), y termina con una segunda redondilla que concluye de una
manera original el argumento» (Trapero, 2015: 22). En lo que respecta a América, Vicente
T. Mendoza, de forma muy general, aludi6 a los dos caminos que la glosa en décimas
sigui6 al llegar al continente, desde Colorado hasta Argentina: su cultivo por escritores
conocedores de la preceptiva espafiola y su popularizacion a través de trovadores o
cancioneros populares (1996: 7-8). Yvette Jiménez de Bdez concreta, en relacion con
México, algunas de estas formas de transmision y describe como se encontraron con otras
analogas que ya existian en el territorio, favoreciendo su establecimiento y difusion:

Era frecuente su utilizacion en las fiestas y certamenes coloniales, a la manera de la
Peninsula; circuld en los pliegos y hojas sueltas y se utiliz6 en la educacion de los hijos de
los principales quienes ya practicaban el areyto o motete con cantos épicos que narraban
las hazanas de sus antepasados y celebraban concursos de poetas para los que componian
también poemas liricos y reflexivos, en las Casas de poetas (2007: 529).

Alo largo de este proceso de popularizacion, y a partir del encuentro de las culturas
hispanica y autoctonas, la glosa en décimas se convirtié en «uno de los signos de identidad
[...] y uno de los puentes mas firmes de relacion intercultural, junto a la lenguay» (Trapero,
2015: 101); encontr6 en la transmision oral su vehiculo privilegiado y en la fiesta su
espacio de conservaciony, a la vez, de transformacion. Por tanto, en esta glosa en décimas,
popularizada —en el caso del huapango arribefio, que es nuestro objeto de estudio— a
partir de las dos vertientes de transmision oral, es decir, la memoria y la improvisacion,
esta signado un encuentro identitario y cultural de los paises latinoamericanos. Esta
encrucijada de estructuras poéticas tradicionales de siglos de antigiiedad, adaptadas
tematicamente a las preocupaciones y objetivos comunicativos de un acto performativo

3 Para el origen de esta convencion y su popularizacion es ineludible el trabajo de Maximiano Trapero,
Origen y triunfo de la décima (2015), en el que sintetiza y profundiza en sus investigaciones sobre esta
estrofa poética y dialoga con los trabajos de investigacién que se han realizado hasta este momento. Para
nuestro trabajo, destacar que el nombre de «espinela» lo empezo a popularizar Lope de Vega en su Laurel
de Apolo en 1630, aunque el propio Lope ya habia usado el nombre en 1624 en una dedicatoria de La Circe
al Conde Duque de Olivares (Trapero, 2015: 30), precisamente el afio en que fallecié Vicente Espinel.
Antes, se empled el término de «dézimas» o «décimas» en las justas poéticas del siglo XVII, en donde
se popularizaron; en este sentido, el investigador espaiiol, apoyado en las investigaciones de Inmaculada
Osuna, afirma que la primera aparicion de este nuevo metro se llevé a cabo en una Justa de Toledo de 1608
(Trapero, 2015: 41). De cualquier forma, y buscando la historia de este tipo de estrofas de diez versos, el
investigador encuentra que un esquema basico ya aparece por primera vez en el Juyzio hallado y trovado,
de 1519, obra descubierta por la investigadora Dorothy C. Clarke, cuyo autor fue un poeta andénimo de
Salamanca que quiza siguid los pasos de su maestro Juan del Encina (123); Trapero incluye la obra —
facsimilar y transcrita—, asi como un andlisis en un ultimo capitulo del libro (Cap. IV, pp. 251-352). Por
ultimo, el libro también clausura la polémica, muy extendida en América, de si el verdadero creador de la
décima espinela era en realidad Juan de Mal Lara (Cap. 111, pp. 179-248).
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que esta en permanente dialéctica con la historia politica, social y cultural de la region y,
a su vez, en el marco de una ritualidad festiva reconocida por la comunidad, nos impulsa a
estudiar la tradicionalidad del acto musico-poético descrito anteriormente, no solo desde
un punto de visto estrictamente «textual»® —entendido aqui como la transcripcion de las
poesias que enuncian los trovadores o poetas en la performance—, sino también contextual
y, en concreto, atendiendo a los factores relevantes que permiten la identificacion de una
tradicion propia por parte de una comunidad, en este caso, la del huapango arribefio.

En este sentido, desde la tradicion filologica, han sido comunes los estudios bajo
los parametros o la mediacion de la tradicion letrada, es decir, de las fuentes que pasaron
a ser textos escritos, discriminando asi el andlisis de otros componentes trascendentales
en la creacion y transmision, que pudieran acercarse al fendémeno de una poesia oral y
oralizada; como reconoce Margit Frenk, «la critica textual considera la memorizacién
y la difusion vocal de las obras escritas como un fendmeno secundario» (2005: 121).
Ademas, es conocida, a este respecto, la denuncia de Samuel G. Armistead de que si
la oralidad era la «cenicienta» de los estudios filologicos en la critica literaria espafiola
e hispanoamericana, la décima, en su vertiente de poesia improvisada, era «la oveja
negra» de los estudios sobre la oralidad (Trapero, 2015: 101), entre otras razones, por el
componente de autor individual que tienen y que, desde la definicion acufiada en nuestra
tradicion hispanica por Menéndez Pidal, anularia su catalogacion dentro de la etiqueta de
«literatura tradicional» y, por tanto, quedarian fuera del cancionero tradicional, aunque
no del cancionero popular que «englobaria al tradicional y a cualquier otra forma poética
cantada (culta o no, de autor conocido o no, no épico-romancistica), que llegase a adquirir
algtn tipo de difusion, de aceptacion o de proyeccion, tanto en el nivel de la interpretacion
como en el de la recepcion, entre el pueblo» (Pedrosa, en Masera, 2010: 118). De cualquier
forma, investigadores como José Manuel Pedrosa han destacado la ambigiiedad seméantica
de los conceptos «literatura oraly, «literatura tradicional» y «literatura popular», entre
otros, y han mostrado su escepticismo a la hora de resolverla a pesar de los empefios
de los filélogos por «establecer etiquetas, nomenclaturas y clasificaciones presunta y
presuntuosamente mas concretas y adecuadas, que las corrientes vivas de la lengua y
del imaginario comun seguiran eludiendo, superando y desbordando una y otra vez»
(Pedrosa, 2010: 32 y 37). Desde la filologia también, Yvette Jiménez de Baez asume para
esta poesia, el término mas amplio de «poesia popular», y lo hace para que, por un lado,
lo importante de analizarla no sea que haya sido creada de forma personal o an6nima
(«que de todos modos lleva implicita la huella de un autory», afirma), sino «que se elabora
a partir de ciertos esquemas léxicos, de ritmo y rima, morfosintacticos y estructurales que
son patrimonio colectivo» (1983: 40); y, por otro lado, permite trascender cierta tendencia
de una parte de la critica literaria a «estatificar» esta poesia en cuanto a convertirla en un
objeto ahistdrico, arquetipico, porque

aun cuando hablar sobre poesia popular implica remitirse a una tradicion, lo que
importa es descubrir el dinamismo interno de su trayectoria. Se trata de un proceso
sociocultural concreto que parte de una tradicion, la asume desde un presente historico,

® Entendemos aqui «textual» como la transcripcion de las poesias que enuncian oralmente los
trovadores o poetas en la performance, es decir, tanto aquella a la que Margit Frenk se refiere —para evitar
malentendidos— con el término de «literatura oralizaday, literatura escrita para ser transmitida por medio
de la voz (Frenk, 2005: 20-21), como aquella otra de improvisacion o repentismo, creada en el propio
contexto festivo.
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y se abre al futuro. Vista asi, la tradicion pierde su connotacion de lastre y recobra su
funcion dialéctica con la historia de la cultura (Jiménez de Baez, 1983: 41).

Esta apertura nos recuerda al concepto de «syntheke» que Aristoteles puso de
relieve en De Interpretatione, segundo texto de su Organon 16gico, para explicar el
sentido pleno del lenguaje y de la humanidad, y que fue definido como «el concepto
[que] engloba el [hecho de] que el lenguaje se forma en la convivencia, en cuanto que
en ella se engendra un entendimiento mutuo gracias al cual se pueden llegar a acuerdos,
se pueden establecer convenciones» (Gadamer, 1998: 138)’. Desde este punto de vista,
el lenguaje y las normas comunitarias o sociales se encontrarian en intima convivencia
y connivencia para descifrar la significacion que aquel tiene y, por lo tanto, favorecer el
estudio de la tradicionalidad de ciertos actos —festivos, que son los que nos interesan
aqui— que se llevan a cabo en el seno de un determinado colectivo, no solo a partir del
texto que es capaz de producirse ni del autor que es capaz de producirlo, sino también
del contexto enunciativo en el que se produce, en el caso concreto de nuestro estudio, en
la topada. En este sentido, coincidimos plenamente en el acercamiento interdisciplinar
que plantea Alberto del Campo Tejedor (2006) para el estudio de la porfia y del trovo
en La Alpujarra granandina. En concreto, partiriamos del enfoque de Bajtin en cuanto
a trascender «las unidades significantes de la lengua (palabra y oracion) [que] por su
misma naturaleza carecen de ese caracter destinado: no pertenecen a nadie y no estan
dirigidas a nadie» (Bajtin, 1999: 289) y pondriamos la atenciéon en los enunciados (la
fiesta, la topada) y los géneros discursivos (la poesia en controversia o incluso la glosa en
décimas), «no solo dentro de la especificidad literaria, artistica o cotidiana, pues estas son
contextualizaciones que hacemos desde fuera, sino atendiendo por igual a los elementos
que configuran el género, como hecho social» (Del Campo, 2006: 30)%.

En concreto, en nuestro estudio nos fijaremos en los elementos de naturaleza
normativay, especialmente, en dos de caracter oral y consuetudinario que se ha otorgado la
propia tradicion popular del huapango arribeiio —el «compromiso» y el «reglamento»—,
para regular sus manifestaciones festivas. No cabe duda, ademads, de que estos, por su
naturaleza, conviven con la normatividad que regula la legalidad que tienen que cumplir
las fiestas en la region y que constituirian el marco normativo legal, en concreto, las
federales, las estatales y las municipales. En nuestro estudio, solo haremos una referencia
a las municipales, en cuanto a que su incidencia es mucho mas directa en la celebracion,
breve, porque escapa a nuestro objetivo principal. Observaremos cémo aquellas revierten
la jerarquia normativa para sumergirnos en un tiempo festivo, e influyen de forma
decisiva en la configuracion del enunciado, de la fiesta —y, mas concretamente, de la
performance — y en la, ahora si, tradicionalidad del lenguaje poético que emplean

7 Esto lo afirma Hans-Georg Gadamer en su ensayo «Los limites del lenguaje», de 1985, recogido
originariamente en el tomo octavo de sus obras completas cuyo titulo original es Kunst als Aussage.

8 Por el caracter totalizador del estudio de Del Campo, el investigador es mucho mas exhaustivo en el
marco teérico de su estudio, que no solo parte de Bajtin, sino que enlaza con las propuestas de los estudios
de la performance, especialmente los antropologicos de Turner, o el interaccionismo simbolico (con
atencion al concepto de frame analysis) de Erving Goffman, el correlational paradigm de Richard Bauman,
la aplicacion del concepto de praxis y, en general, las ideas y teorias mas interpretativistas, pragmaticas,
dialogicas, relativistas, procesuales, interdisciplinares e intergenéricas, que llevan directamente al ambito
de estudio de la semidtica de la cultura. Para conjuntarlas, Del Campo se refiere a una afirmacion del
antrop6logo Clifford James Geertz que suscribirian todas las teorias que emplea: «el hombre es un animal
inserto en tramas de significacion que ¢l mismo ha tejido» (Geertz en Del Campo, 2006: 33).
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los musicos y reconoce la comunidad. Por estas razones, y con el objetivo de ordenar
de forma analitica como se produce la influencia de esta normatividad —buscando
indirectamente una suerte de jerarquia normativa comin de los estudios juridicos—,
dividiremos este estudio para enfocarnos en la normatividad propia de la festividad, en
la de la performance, y, finalmente, en la del lenguaje poético, es decir, en el propio
texto literario oralizado. Esto, como un propoésito analitico, puesto que, en realidad,
los tres ambitos estan interrelacionados como parte del mismo enunciado y fenomeno.
De hecho, procuraremos observar, especialmente, la incidencia del «compromiso» y el
«reglamento» en la celebracion festiva, en la performance y en la creaciéon musico-poética
de sus protagonistas. Los materiales son, en su mayor parte, etnograficos, recogidos
presencialmente en campo por medio de entrevistas o grabaciones de festividades, y
muchos pertenecen al Acervo del Seminario de Tradiciones Populares de El Colegio
de México, que dirige la doctora Yvette Jiménez de Baez; me apoyo ademads en otras
publicaciones que recogen, directa e indirectamente, testimonios etnograficos de la
tradicion, asi como en los estudios de referencia de la tradicion del huapango arribefio
que cité con anterioridad.

LA NORMATIVIDAD EXTERNA QUE INCIDE EN LA CELEBRACION FESTIVA

Como ya hemos afirmado, tanto la festividad como la creaciéon musico-poética
que se lleva a cabo en la tradicion del huapango arribefio estan sujetas a un sistema de
normas al que toda la comunidad, y especialmente los propios musicos protagonistas
de la performance, se refieren con el nombre de «reglamento». La referencia a este es
comun y se produce de una forma natural tanto en los testimonios que los protagonistas
brindan sobre la tradicion, como durante la versada en la propia controversia poética.
Sin embargo, cuando preguntamos por el origen, la existencia material o el alcance del
mismo, incluso por la posibilidad de consultarlo, la respuesta suele ser comiin: no esta en
ninguna parte, simplemente se conoce. El historico trovador don Tofio Escalante, responde
de una forma mas elocuente: «Si, bueno mire, el reglamento estd aqui, el reglamento
es este [y se sefalaba la cabeza]»’. Con el presente estudio pretendemos analizar no
solo el «reglamento» que regula la tradicion del huapango arribefio, sino algunos de los
elementos de naturaleza juridica que cobran relieve en esta manifestacion festiva, asi
como la trascendencia que tienen en la propia creacion musico-poética.

El «reglamento», por tanto, constituye una norma consuetudinaria de caracter oral
y, a priori, parece inspirada en el derecho natural en cuanto a que aspira, en este caso, a
regular la expresion festiva de un pueblo como existencia natural y necesaria. Sin embargo,
en cuanto al origen del Derecho, «todo cuanto procede o se forma a base de la voluntad
humana, es natural y al propio tiempo artificial. Pero a medida que se desarrolla, lo artificial
aumenta a costa de lo natural, pues cada vez adquiere mayor importancia y participacion
lo especificamente humano y particularmente la fuerza mental de la voluntad» (Tonnies,
1947: 61). En el caso de la tradicion arribefia, lo que se conoce por «reglamento» pretende
regular de forma natural todo lo relativo al espacio y tiempo festivo y a la performance,
y de forma natural, como vimos, se refieren sus protagonistas al «reglamento» de la
tradicion; aunque contiene también un aspecto mas «artificialy», que seria el sustentado en
el peso de la palabra de los musicos mas experimentados, es decir, el que tiene que ver

° Entrevista realizada por Carlos Ruiz Rodriguez a don Tofio Escalante. Acervo STP-Colmex con el
registro SLESCALANTE.O31.
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con su caracter de convencion colectiva empirica, y en ese sentido, creo que seria dificil
que todos los musicos de la tradicion pudieran ponerse completamente de acuerdo en
formular cada uno de los preceptos que regula este «reglamento» y, sin embargo, todos lo
conocen, asumen la importancia de seguirlo, asi como las consecuencias de no hacerlo. Es
mas, algunos musicos, como don Jos¢ Mendoza hablan en ocasiones de «reglamentosy,
en plural, por ejemplo, cuando le preguntamos sobre si existe diferencia, dentro del
huapango arribefio en la zona de Guanajuato, San Luis Potosi y Querétaro, afirma: «Yo
no le noto diferencia, de hecho, los reglamentos son los mismos, aqui y alla y en donde
quiera son los mismos, lo tnico que he escuchado comentarios que la musica de San Luis
suena diferente a la de Guanajuato, [pero] yo no distingo en qué»'’; previamente, don José
Mendoza habia separado quién le habia ensenado el «reglamento» de la poesia y quién el
de la musica. Esta alusion a una pluralidad de «reglamentos» también se reproduce en la
poesia; por ejemplo, veamos esta décima que glosa una conocida planta'' de don Agapito
Briones, un legendario trovador de la tradicion:

Escalando con ahinco los peldaiios

de un sofiado y muy hermoso promontorio

don Eugenio deleitaba a su auditorio

que formaban conocidos y extrafios

han pasado ya por cierto muchos afios

sin que se hable de ese gran cultivador

que a los versos de Rioverde dio sabor

y dejo los reglamentos cimentados

pues igual que para el uso de tablados

don Eugenio Villanueva fue el creador

de los versos que se cantan en Rioverde,
don Eugenio Villanueva fue el creador
de los versos que se cantan en Rioverde

y Cerritos también llora cuando pierde

de sus versos y poesias algun cantor;
y Cerritos también llora cuando pierde
de sus versos y poesias alguin cantor'.

La percepcion del «reglamento» por parte del musico va unida a su propia
experiencia de aprendizaje y, en concreto, por un lado, al conocimiento del origen de la
tradicion, que, la mayor parte de las veces, incluso como si se tratara de un relato mitico,
signan en don Eugenio Villanueva, y, por otro lado, al inicio de su propio destino dentro
de la misma. El peso de lo normativo de este «reglamento» es claro, pero lo podemos

10 Entrevista realizada por Daniel Gutiérrez y Conrado J. Arranz a don José Guerrero Bautista y don José
Mendoza, en Rioverde, San Luis Potosi, el 10 de noviembre de 2016. Acervo STP-Colmex.

I Muchos musicos, cuando les preguntamos por el origen de la tradicion arribefia, refieren estos versos
de don Agapito Briones. La glosa en décimas completa también forma parte de la antologia Los grandes de
la décima (Guevara Torres, 2018: 41-42).

12 Topada entre Candido Martinez y Agapito Briones con motivo de la fiesta ejidal de Santo Domingo,
16 de diciembre de 1987. Santo Domingo, Villa Juarez, San Luis Potosi. Acervo STP-Colmex. Ademas, esta
topada forma parte del corpus de estudio del trabajo doctoral de Agustin Rodriguez (2019) y alli podemos
encontrarla transcrita y publicada de manera integra. Ademas, el investigador se refiere en concreto a esta
glosa en décimas para hablar del «origen del huapango arribefio», capitulo cuya lectura recomiendo por la
relacion que tiene con el «reglamentoy.
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ver mejor cuando los musicos no se refieren expresamente a €l, sino a lo que a priori
regula; entonces veamos, en el autorretrato que se hace don Asencidon Aguilar en marzo
de 1990", el peso que cobra la obligacion y la terminologia legal y juridica que emplea:

Las topadas siguen siendo igual que cuando principié, nomas que entre los trovadores
hay unos muy humildes y otros muy agresivos, que desconocen el derecho de los demas;
no digo que todos, pero hay algunos que se creen muy en alto por la griteria que les hace
la gente en los bailes. Pero esa es la raza suelta, porque los hombres conocedores [...]
se fijan [...] si va por el sendero que marca la ley de la tradicion... (Aguilar Galvan,
2000: 23)

Ademas de lo anterior, podemos observar en esta definicion, por un lado, las
diferentes posturas que puede adoptar el trovador frente al «reglamento», por tanto, la
flexibilidad de este, o el espacio de interpretacion de aquel, y, por otro lado, el papel
que podemos ya denominar como sancionador que tienen los «hombres conocedoresy,
es decir, la propia comunidad. De cualquier forma, y para retomar el hilo conductor,
este «reglamento», como norma consuetudinaria, es un «derecho vivo» y «vivificado»
también por medio de la expresion festiva, a diferencia de otros elementos de caracter
juridico-positivista que también tienen relacion con el ritual festivo y cuyo analisis nos
puede servir a proposito de delimitar el ambito de aplicacion de aquel y la colisién con
otras normas. En concreto, nos gustaria referirnos, por un lado, a los permisos, bandos u
otras normas de caracter publico que aspiran a regular o limitar la celebracion festiva en
las comunidades, entendidas como manifestaciones sociales, y, por otro lado, algo que en
la tradicion arribefia se conoce como «compromiso.

En la ultima topada a la que tuvimos oportunidad de asistir, celebrada en la
rancheria de El Gato en Palomas, municipio de Xichu, Guanajuato, el 4 de agosto de
2017, con motivo de una celebracion de las bodas de oro de dofia Mica y don Andrés'4,
se produjo la lectura previa de un «Permiso de la Autoridad Municipal» que aspiraba a
regular algunos aspectos de la fiesta'®, entre otros: la prohibicion de consumir y beber
alcohol; el establecimiento de rondines policiales periddicos en los que, ademas, se podria
solicitar la identificacion de algun asistente; o la imposicion de una hora de finalizacion
de la fiesta, en concreto la 1 de la madrugada. A pesar de constituir una norma proveniente
de la autoridad politica/publica del lugar, supuestamente acorde con la legalidad vigente

13 El autorretrato esta firmado en esa fecha, aunque lo recogemos de una recopilacion del afio 2000.

4 Topada entre Tali Diaz y Tobias Hernandez, con motivo del 50 aniversario de boda de Micaela y
Andrés Gonzalez Yafiez, El Gato, Palomas, Xicht, Guanajuato. 4 de agosto 2017. Grabacion de Daniel
Gutiérrez y Conrado J. Arranz. Transcripcion de Iris Reyes Hernandez y Jessica Gomez Flores. Acervo
STP-Colmex.

15 La lectura del «Permiso de la Autoridad Municipal» se produjo una hora y veinte minutos después
del inicio de la musica en la fiesta. Previo a €1, uno de los grupos habia tocado algunas piezas musicales y
el preceptivo vals para el baile inicial de los desposados, y el otro conjunto habia iniciado una secuencia
completa del ritual de la topada, a pesar de no llevar la mano. Tras esta, el trovador del otro conjunto (el
que si llevaba la mano, por ser el grupo invitado del padrino) leyd este oficio que le hizo llegar don Andrés,
en el que el Presidente Municipal, en uso de las facultades que le conferia la L.O. Municipal le concedia
permiso para la realizacion de una fiesta familiar, una boda a celebrarse en su domicilio particular, desde las
8 de la noche y hasta la | de la mafiana del dia siguiente. El oficio recomendaba, ademas, a los interesados
«coordinarse con la Seguridad Publica a efecto de que se cuide el buen orden, evitando el consumo o venta
de bebidas con contenido alcohdlico y la portacion de armas, esto con la finalidad de que no se quebrante
la tranquilidad social».
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del municipio y, por tanto, de situarse por encima del «reglamento» en una hipotética
jerarquia, una vez iniciada la performance, la comunidad no cumplié ninguna de estas
normas, es decir, se ingirieron bebidas alcohodlicas, termind la fiesta hasta el amanecer, y
nunca acudio la policia —salvo que esta también formara parte de la fiesta como un vecino
mas—. Sin embargo, si se cumplieron las palabras del trovador Tali Diaz tras la lectura
del oficio del permiso municipal: «Nos dice don Andrés que pueden echar gritos, echar
zapateado, romper las tablas, nada mas que evitar algtn pleito, alguna rifia, alguna pelea,
para llevar la fiesta en paz». Estas palabras, de forma implicita, se anticipan al 16gico
incumplimiento de la normativa municipal, y apelan a una logica juridica festiva, regulada
con normas propias de caracter consuetudinario y que se transmiten de una forma oral;
se produce, por un lado, la inversion del orden normativo y, por otro, la inmersién en un
tiempo festivo regulado y resguardado por la propia comunidad, un tiempo festivo que
solo se veria amenazado o interrumpido por las normas externas en el caso de que no
se llevara «la fiesta en paz», es decir, en términos juridicos, que se incurriera en alguna
tipificacion penal.

En este sentido, hubiera sido suficiente que la norma publica se remitiera
expresamente al respeto de los usos y costumbres de la fiesta, dotdndolos asi de legitimidad,
en lugar de a una regulacién que a priori la propia comunidad sabia que no se iba a
cumplir. Asi, entendemos las criticas que en su tiempo profiri6 el jurista Joaquin Costa en
contra de la jurisprudencia por dejar de lado a la costumbre como fuente de Derecho vy,
practicamente, concederla solo en cuanto a las costumbres transmitidas por los antiguos
(1981: 33)'%, negando el caracter de regulacion «viva» y de permanente dialéctica con
la Historia, que esta tiene. El propio Joaquin Costa niega que la costumbre se refiera
al contenido de la conducta humana, es decir al arte, religion, moral o politica como
principios objetivos, sino

al modo o forma como nos determinamos inmediatamente en razén de estos mismos
principios, a las leyes o normas de conducta observadas en las relaciones ordinarias de
la vida por los pueblos o los individuos, sin conciencia mediata del principio mismo
rector de sus obras, en una palabra, a las reglas que se tienen presentes en el obrar, y que
resultan naturalmente del obrar mismo. Por tanto, y en resumen, la idea que tenemos de la
costumbre es la de una forma, ley, o manera constante de realizar y expresar directamente
su vida psiquica los hombres (Costa, 1982: 53).

De esta manera, la costumbre no regula los principios sino las formas, lo que,
trasponiéndolo a la fiesta grande del huapango arribefio, podria referirse a todos los aspectos
que tienen que ver con la perfomance del ritual festivo, asi como a la creacion poética
y musical de ambas formaciones, obradas estas en una suerte de conciencia colectiva
natural. No es de extrafiar, entonces, la incomodidad y el recelo que esta tension juridica
puede generar al poder politico. Desde la tradicién del huapango arribefio encontramos

16 E] autor, ademas, aflade una amplia reflexion y afirma «que los c6digos nacionales, sobre ahogar las
legislaciones consuetudinarias de las provincias y de los pueblos, han atajado el curso de los desenvolvimientos
ulteriores del Derecho, hollando las leyes de la actividad juridica, desautorizando por adelantado las
costumbres que en lo venidero puedan hacer surgir los procesos evolutivos del espiritu, parando el reloj de
la vida del Derecho en el punto y hora en que esos codigos se sancionaron, y condendndolo a petrificarse en
aquellos moldes, como si constituyeran un organismo matematico, inanimado, y no un organismo sujeto,
como todos los seres vivos, a la dialéctica eterna de la historia» (Costa, 1981: 34).
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muy ilustrativa la disertacion entre don Antonio Garcia, don Agapito Briones y don
Guillermo Velazquez, dos generaciones de poetas de gran relevancia:

—Una de las cosas mas dificiles de nuestro trabajo es tocarle a la gente del poder [...]
algunos son muy sentidos [dice don Antonio].

—Yo también me he topado con gente del poder muy susceptible —agrega Guillermo—
[...]. El trovador tiene que ser honesto sin resultar ofensivo, pero debe sostener su punto
de vista ante quien sea. |[...]

—Bueno —dice don Agapito—, para criticar a los poderosos también se le puede
hacer como Quevedo que decia: «entre la dalia y la rosa, su majestad es -coja-»

—]...] Quiero decirles que yo hasta aqui llegué. Tengo el codigo agrario en un veliz
con unos versos viejos, tengo la constitucion con otros versos viejos. Todo eso ya no me
es util y como ya hice lo que pude respecto al arte del huapango y la décima, he decidido
limpiar mi alfalfa [...]. Yo nomas quiero dedicarme a sembrar mi tierra [exclama don
Antonio] (Veladzquez, E., 2000: 17-18).

No podemos dejar de destacar la metafora que lleva a cabo don Agapito Briones
para expresar la manera en la que el lenguaje poético reta e incomoda al poder politico,
ademads por medio de una referencia culta a los versos con los que, segin reza una tradicion
anacronica y disparatada, el poeta espafiol Francisco de Quevedo se burlo de la cojera de
la reina Isabel de Borbon, a través de un calambur. Don Agapito, ademads, varia el verso a
través de una sustitucion léxica'’, del clavel original por la dalia, flor endémica mexicana,
conocida originalmente con el nombre de xicamiti, ;habria empleado ya este verso en
alguna topada?

La preocupacion por la regulacion de las festividades publicas ha sido una
constante por parte del poder politico a lo largo de la historia. Por su relevancia en el tema
que desarrollamos en el presente articulo, por la estrecha vinculacion entre el derecho
y la lengua, nos gustaria referirnos a dos campafnas que se emprendieron en distintos
paises, Francia y Espaia, pero en el mismo momento, a finales del siglo XVIII, durante
la Tustracion. La de Francia, encargada al abad Gregorio, buscaba erradicar, mediante
la imposicion de una unica lengua nacional en lugar de los diferentes patois [lenguas
locales], determinadas costumbres rurales que podian poner en peligro la unidad nacional.
El abad elabor6 un cuestionario de 43 preguntas a través del cual le seria preciso trazar la
relacion entre costumbre, lenguaje y derecho que existian en aquellos lugares en donde al
poder politico central —la Razon y la Nacion emanada de la Revolucion Francesa— no le
era tan facil el acceso. Como representativas de esto, me gustaria destacar tres preguntas
del cuestionario:

23. ;Tienen ustedes obras en ese patois, impresas 0 manuscritas, antiguas o modernas,
como de derecho consuetudinario, actas publicas, cronicas, rezos, sermones, libros
ascéticos, canticos, canciones, almanaques, poesia, traducciones, etc.? [...] 24. ;Tienen
ustedes muchos proverbios en ese patois, especificos de su dialecto y de su tierra?
27. {Cual es la influencia respectiva de ese patois sobre las costumbres, y de estas sobre
su dialecto? (De Certeau et al, 2008: 14-15).

17 Los cambios o variantes de tipo léxico son los mas comunes en la poesia oralizada una vez que esta
se canta (Frenk, 2005: 130).
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Las respuestas permitieron llegar a multiples conclusiones, una de ellas, quiza
la que mas nos incumbe es que «la literatura que crea folclor trabaja para «conservary,
junto con colecciones, un orden establecido. Se necesita otra politica para que la cultura
sometida desempefie un papel constructivo en la historia» (2008: 153). El otro, se refiere
al informe que le encarga el Consejo de Castilla a Gaspar Melchor de Jovellanos, como
miembro de la Academia de Historia, para impulsar una reforma de la legislacion de los
espectaculos y diversiones publicas. Jovellanos entonces elabora, una primera version
en 1790 y una definitiva en 1796 de la Memoria para el arreglo de la policia de los
espectdculos y diversiones publicas, y sobre su origen en Esparia, que divide en dos
partes, una historica para analizar el origen de las diversiones publicas y otra mas politico-
social para analizar su repercusion en el bien comun. En la Introduccion muestra de forma
clara su tesis:

Siendo tantos y tan varios los objetos de la policia publica, ni es de extrafiar que algunos,
por escondidos o pequefios, se escapen de su vigilancia [...]. Las diversiones publicas,
en unas partes abandonadas a la casualidad o al capricho de los particulares, como si
no tuviesen la menor relacion con el bien general y en otras, o vedadas o perseguidas
con arbitrarios e importunos reglamentos, como si nada interesase en ellos la felicidad
individual (Jovellanos, 1986: 73).

No cabe duda que la preocupacion radicaba precisamente en la capacidad de ese
espacio festivo de establecer un territorio que responda a la conjuncion de voluntades de
la comunidad que tiendan a una felicidad colectiva, no necesariamente acorde al interés
general. Sin embargo, las conclusiones a las que llega Jovellanos quizd no fueron tan
acordes con el Consejo, puesto que se da cuenta de la mala policia que existe en muchos
pueblos, con normas retroactivas que no dejan a los ciudadanos divertirse, lo cual frena
el progreso. Asi, Jovellanos sostiene la tesis, por un lado, de que el pueblo necesita
divertirse, pero no que le diviertan, es decir, no participar en espectaculos en donde sea
mero espectador, y, por otro lado, que la «libertad [de diversion] hard que en cada pueblo
se vayan restableciendo las diversiones aun vivas en sus costumbres, a su aire y con plena
naturalidad para que prosperen» (Lage, 1986: 48-49), ejemplo manifiesto, de aquella
reflexion sobre esa naturalidad y artificialidad de las normas de caracter consuetudinario
planteada por Tonnies, que permite vislumbrar los espacios de libertad individual y
colectiva.

Retomando el hilo argumentativo de nuestro trabajo, los dos tnicos elementos de
normatividad externa que podrian contravenir, tensionar, modificar, matizar o influir en el
despliegue de efectos de ese «reglamento» aceptado por la propia comunidad que permite
el ritual festivo de la tradicion del huapango arribefio, serian, por un lado, la comision de
un tipo penal, que ya hemos visto que, eventualmente, interrumpiria la festividad, y, por
otro lado, el cumplimiento del «compromiso». La primera vez que escuché esta palabra en
la voz de los cultores de la tradicion, no le di la suficiente importancia, ya que la tomé en el
sentido literal de una obligacion contraida con otro parte, que les impedia hacer otra cosa;
de hecho, el «compromiso» era el principal impedimento para concedernos entrevistas.
Luego, especialmente con la repeticion de la palabra en la voz de diferentes enunciadores y
desnuda de la carga semantica negativa de evasion de algo por culpa de aquel compromiso,
esta fue adquiriendo para mi un cierto caracter de institucion, en cuanto a un acuerdo
formal de voluntades, no solo dentro de la propia tradicion del huapango arribefio, sino
en un campo semantico mas amplio, el de los musicos. Pensé entonces en la trascendencia
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juridica del «compromiso», para situarlo en el &mbito de los contratos de caracter verbal,
muchas veces usando como canal una llamada telefonica o incluso un intermediario,
contratos que terminan la mayor parte de las veces formalizandose personalmente en la
propia fiesta, con el intercambio del pago a los musicos por el servicio prestado segun
los usos y costumbres, pienso quiza en aquello de la mitad antes y la otra después del
compromiso; o también en la incidencia que en esto pueda tener la paremiologia, como
forma lingtiistica de la costumbre, y que Luis Galindo en el siglo XVII defini6 como
«este modo pues de significar enigmatico y retérico y formula vulgar de decir resabida del
pueblo llama el latino adagium, el griego paremia, y nuestra Castilla, refran» (Galindo en
Rodriguez Valle, 2014: 15)" y, por ejemplo, podriamos tener la resonancia de aquel que
dice «musico pagado toca mal son» (Pérez Botello, 2006: 122). Record¢, en definitiva,
aquella anécdota del escritor Jean Genet que solia decir «les di mi firma, no mi palabray,
cuando le reclamaban el incumplimiento de un contrato (Lienhard, 2003: 49). Simental
Franco se plantea la naturaleza de los contratos y el desafio argumentativo que implica
su inclusion en el campo juridico, hasta tal punto que, citando a Recaséns Siches, parte
de que entre los problemas que plantea el contrato «figura el de saber si el contrato es
algo perteneciente esencial y exclusivamente al mundo del derecho, o si, por el contrario,
es algo que, aunque pueda caer, y de hecho caiga muchas veces dentro del 4mbito del
derecho, rebasa los confines de este y tiene su origen en otro campo, a saber en el campo
de las simples relaciones humanasy» (Recaséns Siches, en Simental Franco, 2009: 101).
Pues bien, el «compromiso» en la tradicion del huapango arribefio destaca por su
formalidad'?, trasciende la categoria juridica y se relaciona con esa forma simple de las
relaciones humanas a partir de la cuales se establece un acuerdo, sustentado por medio de
una «afirmacion» oral, cuyo efecto principal es la obligacion de participacion en la fiesta.
Creemos, ademas, que el efecto secundario seria convertirse en un elemento dinamico en
su relacion con el «reglamentoy», cuya consecuencia seria la progresiva transformacion
o variabilidad de la tradicion, por ser un elemento mas sensible a las caracteristicas del
desarrollo de una sociedad; y, pensamos, en el caso concreto del huapango arribefio en
dos factores que lo condicionan cada vez mas: su interaccion con las nuevas tecnologias
y la participacion de los migrantes de la region que residen en los Estados Unidos de
América. El peso de la palabra que sostiene el «compromiso» no es cosa menor y, entre
otros aspectos, garantiza el sustento material de los musicos, unos musicos que deben,
primero, conseguir reunir el cuarteto necesario para participar en la fiesta —pues, por lo
general, no son formaciones fijas— y, después, viajar un buen numero de horas desde
diferentes rancherias o ciudades®, adelantar los gastos de transporte y manutencion, hasta

18 La definicion la encontramos en el extraordinario estudio Los refiranes del Quijote. poética cervantina,
en cuyo primer capitulo recorre los nombres que tuvo el refran en la historia, la tradicion, el estudio y las
compilaciones de refranes, especialmente en la tradicion hispanica, y los refranes del Quijote ante la critica
(Rodriguez Valle, 2014: 11-33).

19 Su formalidad y su clara relacion con las festividades en torno a la tradicién del huapango arribefio
se observa de forma muy clara cuando, en el glosario de términos que incluye Diaz Rivera en su trabajo,
se refiere al término de «travesear», que define como un «acto musical de divertimento que no representa
compromiso profesional con alguien. Es una manera de esparcimiento, tocar solo por diversion o como
pasatiempo» (Diaz Rivera, 2014: 123), es decir, que el «compromiso» Unicamente es aplicable a las formas
de fiesta que establece la tradicion y no a las actividades musicales espontaneas de los musicos de la tradicion.

2 Los «compromisos» incluso han cambiado los habitos de vida de los musicos y la eleccion de los
lugares de residencia. Cuando descubrimos, gracias en primera instancia a la maestra Carmen Guevara,
que muchos de los musicos de la tradicion arribefia que residen en San Luis Potosi lo hacen en un pequefio
barrio aledafio a Rioverde, Puente del Carmen, pese a ser originarios de diferentes rancherias de la Sierra
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llegar al «compromiso». Fuera del romanticismo que entrafia la actividad musical, el
pragmatismo econdmico es un hecho y a él se refiere en verso don Antonio Garcia:

Si me preguntan por qué

cobro caras las tocadas

es que cuando me ensené

fueron muchas desveladas

y las musas que enlacé

no me las halle tiradas (Velazquez, 2000: 16).

El «compromiso», por tanto, lo adquiere uno de los musicos del conjunto con el o
los organizadores de la fiesta y, a su vez, y de forma diferida, aquel con el resto de musicos
que forman su conjunto; su caracter oral, al igual que ocurre con el «reglamentoy», permite
la flexibilidad de su propia regulacion, en este sentido debemos recordar que

el pueblo, cuando hace folklore y procede en concordancia con las pautas tradicionales
de su comportamiento, no se preocupa del derecho sino en la medida y en correspondencia
con lo que ve y escucha acerca de ¢él, es decir, de acuerdo con sus experiencias cotidiana,
sean estas las propias o las ajenas. De ahi, las explicables deformaciones que el contenido
juridico sufre dentro de la practica folklorica (Castillo Farreras, 1971: 82).

Asi que, el «compromiso», que en principio surgi6 de la necesidad de denominar
al hecho de tener una relacién contractual laboral y poder rechazar otras —esto seria
una hipotesis— e incluso como sinénimo de la propia fiesta®!, se desarroll6 hasta poder
regular otros aspectos que inciden de forma externa en la fiesta, especialmente de caracter
economico, por la influencia que estos factores tienen actualmente en las relaciones
humanas. Algunas de las cuestiones que podrian regular serian las siguientes: la duracion
de la fiesta en el caso de que el organizador quiera que se desarrolle en un menor tiempo;
que haya un mayor tiempo para la bravata; que en alguin momento los musicos puedan
tocar otras canciones a gusto del publico, aunque no sean propiamente de la tradicion;
quiza algiin tema del que fuera mejor no hablar. Eso si, pensando en la naturaleza juridica,
frente al «reglamento» que constituiria una norma genérica, el «compromiso» es una
norma individualizada, motivo por el cual su espiritu prevalece sobre aquel, lo cual, como
podemos imaginar, la convierte en un elemento dindmico de transformacion paulatina de
la tradicion.

La incidencia del «compromiso» es palpable tanto en la configuracion de la fiesta o
celebracion, como también en la performance, veamos solo un ejemplo. El «reglamento»
establece que el grupo que primero llega al lugar del compromiso es el que generalmente
lleva la mano, asi nos lo confirma Tali Diaz, pero, a su vez, el trovador e investigador,

Gorda, comenzamos a preguntar por la historia de este desplazamiento. De diferentes formas, practicamente
la totalidad de ellos se referian a la facilidad de llegar a los lugares en donde se celebraban las fiestas: si
vivian en una rancheria debian primero bajar por caminos dificiles de la sierra hasta la carretera principal
y luego volver a subir por el lado de la sierra que accedia a dicha rancheria, al menos el primer trayecto se
evitaba residiendo en una ciudad con buenas vias de comunicacion. No cabe duda también que el acceso
a las comunicaciones tecnologicas es otro factor: la posibilidad de estar conectado y atender a posibles
llamadas de trabajo o el acceso a internet para estar en contacto con sus familiares en Estados Unidos.

2l Por ejemplo, hay estudios que, en ocasiones, se refieren a ¢l como forma sindénima de contrato vy,
ademas, en relacion con la propia celebracion festiva: «Cuando termina el contrato o compromiso se le
cantan las mananitas a la imagen, y si es facultad del trovador, le compone una letra especial a la efigie»
(Diaz Rivera, 2014: 78).

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5496
~232 ~



C. J. A. MiNGUEZ, « TRASCENDENCIA...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 219-247

incluye en su trabajo una nota que afirma: «Hay que recordar lo que al respecto se comento
en la parte de El Reglamento en cuanto a quién inicia el ejercicio musical y poética, es
decir, actualmente pueden existir arreglos en el momento de iniciar» (Diaz Rivera, 2014:
73). Bien, pues uno de esos «arreglos» tiene que ver con el «compromiso» y es que, en
una boda, quien establece el «compromiso» con el padrino sera el que lleve la mano en
la topada; la norma individual, establecida por el «compromiso», matiza a la comln que
regula el «reglamento»®’; y esto, ademas, con el transcurso del tiempo, de la asuncion
de la propia comunidad, se va integrando al «reglamento», seglin podemos ver en el
testimonio del trovador don José Mendoza cuando se le pregunta sobre quién debe llevar
la mano: «Pues simplemente como de acuerdo al reglamento la musica del padrino es la
que tiene que tomar la iniciativa y de €l depende si saca algin tema y uno tiene que ir
siguiéndole, pero no exactamente»®, por cierto, un aspecto, el de llevar la mano, de gran
trascendencia durante la topada, como veremos en el siguiente capitulo mas dedicado a la
performance. Un testimonio de la transformacion nos lo da el propio don José Mendoza
en una entrevista posterior, cuando se le pregunta precisamente si ha observado que cada
vez se entra antes a la fase de bravata dentro de una topada:

Si, si he visto, porque se van agarrando cierto agravio entre uno mismo, entre
compaieros, no, pues ahora tengo a este enfrente y es ahora cuando lo voy a atacar, pero
eso es ya salirse de las reglas que existen, de hecho, la musica ya estd muy transformada,
ya no esperes ver topadas como las de antes, yo una vez fui a una boda, a los [... de
Marine], tocamos dos poesias en los tablados, y nos llevaron a un salén, ahi, tocamos
tandas de una hora cada grupo, pero ya musica variada, ya la gente no pide canciones con
musica de esta, entonces ya la musica esta mal.?*

Aunque es una vision muy pesimista, no totalizadora, no cabe duda de que se trata
de un testimonio valioso de las transformaciones que se estan produciendo en relacion
con los elementos normativos de la tradicion del huapango arribefio, que estamos tratando
en el articulo; su naturaleza consuetudinaria y relevancia, asumida por toda la comunidad
en fiesta, convierte a estas normas en «vida humana objetivaday, por utilizar este término
propicio para definir la relacion entre cultura y derecho (Recaséns Siches, 1991: 108)>.

EL «REGLAMENTO» Y EL «COMPROMISO» EN LA PERFORMANCE
En el caso de la topada que tenemos como trasfondo en este trabajo, tras la lectura
del «Permiso de la Autoridad Municipal» comienza propiamente la performance, con el

22 En condiciones normales, el «reglamento» establece que puede llevar la mano el primer conjunto que
suba al tablado, pero también el conjunto que funja como visitante, o el que establezca el «compromiso», o
el que ambos conjuntos acuerden previamente (Diaz Rivera, 2014: 56-57).

23 Entrevista de Patricia Garcia a don José Mendoza, 14 de febrero de 2008, Casa de la Cultura de
Rioverde, San Luis Potosi. Acervo STP-Colmex, SLMENDOZA.157.

24 Entrevista de Daniel Gutiérrez y Conrado J. Arranz a José Guerrero Bautista y don José Mendoza.
Rioverde, San Luis Potosi, 10 de noviembre de 2016. Transcripcion de Conrado J. Arranz, Acervo STP-
Colmex.

% En concreto, el jurista afirma que «una norma juridica es un pedazo de vida humana objetivada. Sea
cual fuere su origen concreto (consuetudinario, legislativo, reglamentario, judicial, etc.), una norma juridica
encarna un tipo de accién humana que, después de haber sido vivida o pensada por el sujeto o los sujetos
que la produjeron, deja un rastro o queda en el recuerdo como un plan, que se convierte en pauta normativa
apoyada por el poder juridico, es decir, por el Estado» (Recaséns Siches, 1991: 108).
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inicio de la primera secuencia de uno de los grupos, en concreto aquel que lleva la mano
y que, como hemos aclarado, es el que ha adquirido el «compromiso» con el padrino.
Estamos ahora si dentro del tiempo festivo, en donde se produce, como hemos visto, la
inversion normativa, y, por tanto, bajo el absoluto dominio del «reglamento» —con las
salvedades aducidas antes en relacion con el «compromiso»—, aquel que simplemente esta
ahi, dentro de cada uno de los hacedores de la tradicion, aquella normatividad genérica,
consuetudinaria y oral que rige el devenir completo de la performance, entendida por la
definicion que dio Zumthor, basandose a su vez en la acepcion anglosajona:

La accion compleja por la que un mensaje poético es simultdneamente transmitidio y
percibido, aqui y ahora. Locutor, destinatario(s), circunstancias (que el texto, por otro lado,
con la ayuda de medios lingiiisticos, los represente 0 no) se encuentran concretamente
confrontados, indiscutibles. En la performance coinciden los dos ejes de la comunicacion
social: el que une el locutor al autor y aquel por el que se unen situacion y tradicion (1991:
33).

No cabe duda de que el foco principal de esta performance lo ocupa el musico
que es también trovador o poeta, portador de la voz y, por tanto, de la capacidad de
dirigirse tanto a su contrario, como al publico. Asi lo ve Richard Bauman, cuando afirma
que «the speaker, as performer, is taking responsibility for a display of communicative
competence, subject to evaluation for the virtuosic skill, communicative efficacy, and
affecting power with which the act of expression is carried out» (2012: 99). Mas adelante,
y pensando entonces en estas responsabilidades que asume el trovador, Bauman identifica,
con un sentido holistico, tres dimensiones principales del poder del trovador dentro de la
performance: «control over the organization and production of performance; control over
the meaning and interpretation of performance; and control over the ends or outcomes of
performance» (102). El trovador arribefo, en la asuncion de ese protagonismo y ejecucion
de su papel dentro de la performance, debe tener un control de la organizacion de esta,
asi como de la composicidon de su texto oral, tanto en la forma como en el contenido; y
todo en relacion con los objetivos que lo inspiran, mismos que seran usados para evaluar
su desempefio.

Pues bien, el «reglamento», cuya naturaleza juridico-social y trascendencia
ya hemos estudiado, regula la conducta del trovador en dichas dimensiones. Como
anunciabamos al inicio, aunque estdn interrelacionadas, por razones analiticas y para
visualizar los efectos de esta normativa consuetudinaria y oral, hemos sefialado dos
planos de influencia. Por un lado, en la estructura del ritual, es decir, establece todas
aquellas normas que rigen la organizacion de la performance, tanto en las celebraciones
«a lo humanoy o civiles, que son a las que mayoritariamente estamos haciendo referencia,
como en las de «a [lo] divino» o religioso®. Por otro lado, incide también en la propia
creacion musico-poética que se lleva a cabo en la celebracion; musical, estableciendo
tanto la afinacion de los instrumentos como los tonos en los que se debe tocar; y poética,

26 En este sentido, en cuanto a las «velaciones» o cantos decimales «a divino», el musico don Alejo
Hernandez confirma que en lo divino hay un «reglamento», «y mds delicado. Porque eso va a base de
la historia de lo que se trata y eso no se puede trovar al momento porque no va a decir una palabra sin
estar seguro puede fallarle y eso ya lo saca uno de los libros, lo escribe y se lo graba en la memoria. Es
muy bonito, pero es muy dificil, pero como le digo, es mas facil porque lo poquito que canta ya lo sabe»
(Entrevista de Patricia Garcia a Alejo Hernandez, 14 de febrero de 2008, Casa de Cultura de Rioverde, San
Luis Potosi. Acervo STP-Colmex, SLHERNANDEZ.158).
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regulando la forma correcta de elaborar los decimales, asi como si los versos deben ser
improvisados o provenientes de la memoria o incluso de la tradicion, como en el caso de
los sones con los que se remata cada secuencia.

El estudio del «Reglamento» de forma individualizada, como un capitulo aparte
dentro de estudios mas amplios sobre la tradicion arribefia, lo encontramos en Parra (2007:
61-63), que parte a su vez de los estudios de Carracedo Navarro; en Gutiérrez Cervantes
(2014: 48-68), que divide su capitulo en: Métrica de la poesia y decimal, «Reglas que rigen
a los huapangueros» y «Validez y autorizacion de una poesia»; y en Diaz Rivera (2014:
54-60), que también lo divide en: «Acerca del término “llevar la mano”», «De cémo
empezar “el compromiso”», «Alrededor de la poesia». Mientras que tanto Yvette Jiménez
de Baez, como Agustin Rodriguez y Alex E. Chavez?’, se refieren a €l en sus trabajos de
forma circunstancial para explicar diferentes fenomenos que se producen en la tradicion.
Esta perspectiva serd también la que aplicaré, en relacion con aquellos elementos del
«reglamento» que pongan de relieve aspectos relacionados con su naturaleza normativa
de caracter consuetudinario y oral.

Desde el punto de vista de la estructura festiva, el «reglamento» regula aspectos
como el orden que debe tener una topada (saludos, fundamento, bravata y despedida),
los temas que son propios de tratar a lo largo de cada celebracion (que responderian al
«fundamento» de la misma), los usos y costumbres a los que se tienen que someter los
musicos. En cuanto a las partes de la topada, el «reglamento» establece la relevancia del
uso de la cortesia en el hecho de que los trovadores deben comenzar la fiesta con décimas
de saludo y concluirla con décimas de despedida, en este sentido «recuerda la tradicion
de la literatura cortesana, de donde proceden la décima y la glosa» (Jiménez de Béez,
2003: 316). Esta cortesia inicial y final forma parte también de una estructura retorica
que emplea el propio trovador para convencer al publico de su destreza frente a la del
contrincante, especialmente en las topadas, ya que se trata de un encuentro de poetas en
controversia. Desde nuestro punto de vista, considerando la estructura de una topada y la
tercera dimension a la que se referia Bauman, por la que se puede evaluar el desempefio
final de un trovador, la comunidad valora cuatro destrezas que van ligadas a emociones
del receptor: la cortesia (vinculada al saludo y despedida, que persuade, seduce, capta
la atencion), el conocimiento®® (vinculada al fundamento, que convence, deslumbra), el
humor o la burla (vinculado a la bravata, que hace reir y entretiene) y el ingenio (transversal
a toda la estructura, que asombra). No cabe duda que es la conjuncion de estas destrezas
y emociones, las que aseguran el éxito en la controversia. En este sentido, parafraseando
los estudios de Victoriano Roncero, «en el Renacimiento y en el siglo de Oro, el ingenio,
la agudeza, la gracia, incluso la complacencia por los entretenimientos y juegos verbales
burlescos eran valores tan deseables en el cortesano» (Del Campo Tejedor y Caceres
Feria, 2019: 55).

27 Eso si, el ultimo trabajo de Alex E. Chavez esta ordenado a partir de tres elementos sobre los que
profundiza el investigador para explicar la tradicion: «(1) the conventions and structural rules that govern
five performance, referred to as reglamento; (2) the recurring grammar and rhetorical logics of composition,
referred to as fundamento, and (3) the reflexive theory linking the domains of aesthetics and sociability,
referred to as destino» (Chavez, 2017: 21).

28 Yvete Jiménez de Béez se refiere al papel relevante que tiene en la tradicion la transmision del
conocimiento: «En la topada hay signos evidentes de esta funcién culturizante del género, transmisor de
un saber popular que guarda claras reminiscencias de la funcion del género de la glosa en décimas para
transmitir el saber y la cultura durante la colonia» (Jiménez de Béaez, 2002: 401).
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En cuanto a los valores de lo cortesano, no podemos eludir, por la relacion que
tiene con el «reglamento», aquellos Tratados de cortesania, o de buenas costumbres o
de Urbanidad, estos si de caracter escrito. Este tipo de regulacion cortés o de buenas
costumbres tuvo una amplia divulgacién en México, especialmente a partir del siglo
XIX con la publicacion del Manual de urbanidad y buenas maneras de Manuel Antonio
Carrefio, que ademas tuvo un mayor alcance al publicarse por capitulos en diferentes
periddicos, por ejemplo, a partir del 11 de octubre de 1860, en el nim. 244 del Diario
de Avisos, del cual tomamos esta definicion que pertenece a la introduccion del
Manual: «Lo que en la sociedad se llama cortesia o cortesania, dice el célebre Alibert,
no es mas que el modo atento de espresar todos los sentimientos de la benevolencia»
(Diario de Avisos, 1869: 1); un poco mas adelante se refiere al Codigo de urbanidad
[Codigo completo de urbanidad y buenas maneras] de D. Manuel Diez de Bonilla, que,
efectivamente, es la obra de este tipo mas antigua del siglo XIX que hemos encontrado,
un modelo de referencia que fue publicado por la famosa Imprenta de Ignacio Pulido
en 1844, bajo el subtitulo y, a la vez reclamo, de «seglin los usos y costumbres de las
naciones mas cultas. —Estractado de las mejores obras escritas sobre la materia, y
en especial de la titulada Galateo del Sr. MELcHOR Gioia»®. En esta obra, su autor se
refiere en la introduccion al concepto de «razén social» ligado al «de civilizaciony,
como motivos principales para las buenas costumbres (Diez de Bonilla, 1844: III). Eso
si, a pesar de que habla de reglamentar algunos aspectos de la vida, se muestra contrario
a la hiperreglamentacion, a la regulacion pormenorizada de aspectos de la cortesia y del
protocolo que hagan que se olvide en realidad lo esencial: los valores (Diez de Bonilla,
1844: XII). En cuanto a su relacion con la influencia del «reglamento» en la tradicion
del huapango arribeflo, nos llama especialmente la atencion el «Articulo Quinto» del
«Libro Primeroy, titulado «Discurso», y compuesto a su vez por tres capitulos: «I.
Condiciones fisicas del discurso»; «II. Condiciones intelectuales del discurso»; y «III.
Condiciones morales del discurso». Por solo ver un ejemplo, en el capitulo I se refiere
al tipo de voz y a la actitud del emisor, es decir, la actio de los tratados de retdrica. Dice,
por ejemplo, que «cuando se habla a la plebe reunida, es tolerable en la voz un grado

2 Quiza la obra de Melchor Gioja a la que se refiere sea Il primo e Il nuevo Galateo, impresa en 1835
en dos tomos en Lugano, por la Presso gius Ruggia e C. De momento, hemos encontrado una refundicion
y traduccion al espafiol por Juan Cortada, pero es posterior a este de Diez de Bonilla; se trata de E/ nuevo
galateo. Tratado completo de cortesania en todas las circunstancias de la vida (Barcelona, Libreria de Juan
Bastinos e hijo, 1866). En la primera pagina («Cuatro palabras»), el traductor dice que estaba escribiendo
un libro acerca de cortesania, pero que llegd a sus manos este que publicod Gioja hace 30 afios (;1836?)
y que decidié que seria mejor traducirlo e imprimirlo. Dentro de un articulo, en la su busqueda de la
costumbre de motejar, los investigadores afirman que «constituia una de las diversiones tanto entre el
vulgo como entre los cortesanos, de ahi que la cite explicitamente el Galateo espariol (1582) de Lucas
Gracidn Dantisco, adaptacion del tratado de buenas costumbres escrito por Galateo de Giovanni Della
Casa en 1558» (Del Campo Tejedor y Caceres Feria, 2019: 56). Aun anterior a este, es El Cortesano, un
libro que Baldassare Castiglione redact6é durante veinte afios y que finalmente se imprimié en Venecia en
1528. Juan Boscan lo tradujo al espafiol en 1534 y tanto ¢l como Garcilaso de la Vega lo difundieron; la
obra supuso «una influencia que marc6 de manera decisiva la teoria y la practica de las letras espafiolas»
(Pedrosa, 2004: 55). «EI Cortesano es una obra en prosa dialogada cuyos personajes proponen y discuten
los requisitos necesarios para formar un perfecto cortesano [...]. El libro II es el més denso y sustancioso
de la obra, y también el mas importante desde el punto de vista de la literatura y de su teoria. Su ntcleo se
halla en los extensos comentarios acerca de los relatos comicos que debe conocer y utilizar el cortesano»
(Pedrosa, 2004: 55-56), lo que, sin duda, puede constituir el origen de estos tratados decimonodnicos a los
que nos referimos aqui.
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de fuerza, que seria repensible en otras circunstancias» (1844: 137) y lo ejemplifica con
unos versos muy ilustrativos:

No ruegues a la pleba sin gritarla,

Pues de otro modo te veras perdido;

Que a tan duras orejas el gorgeo,

Es halito a los vientos esparcido:

Ahulla, truena, muge, manotea,

Aturrulla y golpea; ya has vencido (1844: 137)

Como podemos ver, se trata de estrategias para vencer en el discurso, vencer y
persuadir al «pueblo». Después, parafrasea a Jovellanos sobre los tres tonos que se emplean
normalmente en el discurso (familiar, sostenido y medio) y, cuando se refiere al sostenido,
afirma que «las silabas se pronuncian con cierta melodia parecida al canto, y se varian las
inflecsiones con dignidad. Dicense con este tono las oraciones publicas y los trozos de
poesia sublimey» (1844: 138). En definitiva, ademas de por la voluntad de regulacion del
acto performativo, por la alusiones ejemplificativas de poesias y los consejos dirigidos
directamente a los poetas, las relaciones de naturaleza normativa con la performance
que aspira a regular el «reglamento» son sorprendentes, motivo por el cual esperamos
realizar pronto un estudio de mayor profundidad en este sentido. Debemos recordar,
ademads, que la memoria de los trovadores de mayor edad y experiencia, de aquel pasado
inmediato que pudo ser el origen de la reglamentacion del huapango arribefio, se retrotrae
ineludiblemente a los tiempos de don Eugenio Villanueva, que muchos trovadores fechan
en esta segunda mitad del siglo XIX.*

Retomando el hilo argumentativo y, en concreto, el trascurso de la topada, tras
las décimas de saludo, el «reglamento» establece que los trovadores deben recitar y
cantar décimas de fundamento, es decir, décimas tematicas acordes con la celebracion
que se lleva a cabo. Posteriormente se pasa a la «bravata» o «aporredén», en donde los
poetas intercambian décimas atacandose de una manera directa, dialdgica, y siempre
respetando la secuencia de cada uno de los grupos musicales, asi lo explica don Candido
Martinez:

El publico, la raza ya pide un, unas diversion para divertirse tanto la gente como los
contrincantes estan amenizando, entonces entra un tema, o sea, hay que agarrar un tema
que se le puede llamar... fanfarria, es el aspecto de la ética de los troveros, fanfarria
[...] es un tema grotesco, pero... el cantador si no quiere tan grotesco o grosero ahorita
ultimamente hay un reglamento [...] la fanfarria la han transmitido, se ha transformado
ahorita en bravia [...] y ahi se vale regafiarse uno con otro, entonces es decirse cosas, pero

30 Por citar solo un ejemplo, nos queremos referir a la entrevista que hicimos al trovador Elias Francisco
Naif Chessani, conocido como Dr. Chessani por sus estudios médicos. Cuando se refiere al «reglamentoy,
afirma: «Ese es el reglamento entre comillas, quién lo hizo, pues no sabemos realmente, los antecesores
de nosotros, yo tengo treinta y un afios en esto, ya treinta y un afios y he investigado cémo llegaron los
origenes y como fue este tipo de musica tan raro, entre comillas, pero pues bueno, yo investigué¢. Eugenio
Villanueva en los limites de San Ciro y Rioverde fue el primero. Eugenio Villanueva junto con José Torres,
los conocemos como los padres del huapango arribefio, en 1882». Y, mas adelante, redunda y amplia:
«Bueno, las investigaciones que nosotros hicimos por alla por San Ciro de Acosta, se supone que este sefior
Eugenio Villanueva que era de ahi fue el primero que hizo una topada, una confrontacién con Jos¢ Torres,
en 1882 aproxidamente» (Entrevista de Daniel Gutiérrez y Conrado J. Arranz al Dr. Elias Chessani, San
Luis Potosi, 14 de noviembre de 2016. Transcripcion de Iris Reyes Hernandez. Acervo STP-Colmex).
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si uno tiene preparacion, una va este, por ejemplo, si yo he leido un poquito yo me voy a
expresar a mi manera, de acuerdo a lo que lei; si aquel otro ha leido mas a poco se va a
expresar todavia mas decente que yo, pero hay un término de que cuando la gente no se
conforma con lo que uno se esta diciendo quiere que se diga uno mas claro y uno puede
pero si dentro de un reglamento.”!

A partir de este testimonio, podemos observar tres aspectos fundamentales del
«reglamento» durante la topada. En primer lugar, el hecho de regular aspectos detallados
y concretos a partir de relaciones causales, y de la dicotomia de lo que estd permitido y lo
que no, como en general hacen las fuentes juridicas. En segundo lugar, podemos deducir
la conciencia que tienen los trovadores sobre la modificacion paulatina que se puede
producir en el «reglamento», en cuanto a norma «viva» emanada de la comunidad, aspecto
del que ya hemos hablado en el anterior capitulo. En tercer lugar, nos referimos al aspecto
cultural, ya que tener un mayor conocimiento sobre los temas estd privilegiado porque
puede poner en evidencia al otro trovador; sin embargo, esta es un arma de doble filo,
puesto que el trovador debe conectar culturalmente con la comunidad, es decir, el publico
sancionaria también a aquel poeta que se excediera del marco cultural de referencia de la
comunidad. Este orden estructural tiene también mucha relacion con la temporalidad de
la topada, que de forma implicita y explicita, se encuentra estipulada en el «reglamento»
(Arranz, 2018: 369-389).

Por ultimo, otros aspectos que regula el «reglamento», en cuanto a la performance,
son, por un lado, aquellos que tienen que ver con los usos y costumbres relativos al espacio
festivo (caracteristicas y disposicion de los tapancos en donde estan subidos los musicos,
o de los tablados en donde se produce el baile —o la escucha— de la comunidad, los
adornos que se deben emplear, por ejemplo, la flor de sotol propia de la region, incluso la
vestimenta, etcétera) y, por otro, el comportamiento o decoro que todos los participantes
deben guardar en la fiesta. A este respecto, el trovador Tali Diaz nos refiere una anécdota
de una topada en Xicht en la que le recrimin6 a don José Tello que no estuviera realizando
poesias de fundamento con el motivo de la fiesta. Este esper6 su turno para responderle que
si era tan conocedor del «reglamento» por qué razdn se habia bajado del tapanco cuando
no era su turno*?, norma, como vemos, muy ligada a la cortesia o a las buenas costumbres.
Estas reclamaciones en torno a la normatividad del «reglamento» y su cumplimiento son
muy comunes dentro de la tradicion:

Si conoces el reglamento
Jpa’qué echas esos brinquetes?
eres de los mas tranzudos®

te lo digo con cimiento.

Tu poesia de Afio Nuevo

nunca la pude escuchar

31 Entrevista de Claudia Avilés H. y Carlos Ruiz R. a don Candido Martinez Huerta, 20 de octubre de
2001, El Aguacate, Rioverde, San Luis Potosi. Acervo STP-Colmex, SLMARTINEZ.141.

32 Entrevista de Daniel Gutiérrez y Conrado J. Arranz a Flavio Neftali Diaz Rivera [Tali Diaz],
Tequisquiapan, Querétaro, 7 de agosto de 2017. Transcripcion de Iris Reyes Hernandez y Conrado J.
Arranz. Acervo STP-Colmex.

33 Como podemos observar, el trovador reclama a su contrincante el que no cumpla el «reglamento»,
primero, por no seguir el tema de fundamento, y después, por no ajustarse a un tono musical (La mayor);
sin embargo, paraddjicamente, ¢l comete el error de la rima en este verso de la planta.
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y ahora quieres reclamar

y en el verso decir puedo

Pablo, de veras estas lelo

y hablas de conocimiento

no sigues el reglamento

y dices ser trovador

(donde esta el LA mayor?

Si hablas de conocimiento (Chavez, 179-180)

Esto, nos permite observar dos caracteristicas mas sobre el «reglamento». Por
un lado, que el «reglamento» se convierte también en objeto de controversia, es decir,
que activa una suerte de funcion metanormativa, con el objetivo de dilucidar quién
tiene un mayor conocimiento de la tradicion, lo cual esta prestigiado. Por otro lado, y
esta caracteristica quiza es relevante en cuanto a la naturaleza juridica, podemos ver el
efecto sancionador que se produce cuando se incumple el «reglamento». Este caracter
sancionador, no solo se produce en el seno de la performance, sino que, la sancion
suele tener consecuencias en el nimero de «compromisos» que el trovador tenga, ya
que recibird menos invitaciones, es decir, que las consecuencias se amplian a toda la
comunidad y no solo a los que participan en una determinada topada. Esto refuerza
la vinculacion del «reglamento» en la tradicidon y, a su vez, la funcidon que tiene de
preservarla.

EL «REGLAMENTO» Y EL «COMPROMISO» EN EL LENGUAJE POETICO. HACIA UNA CONCLUSION

Como hemos tenido oportunidad de ver, el propio «reglamento» condiciona
también la creacion musico-poética que se produce en la topada. En cuanto al aspecto
musical solo me referiré a la obligacion de que un grupo continte la topada en la
afinacion con la que el grupo que «lleva la mano» inici6 la secuencia, extendiéndose asi
la controversia no solo al poeta, sino también a los musicos de cada conjunto. Ademas,
existen unas afinaciones tradicionales para el transcurso de la festividad, a partir de las
cuales el trovador encuentra los tonos que van mas acordes con el momento que atraviesa
la topada, ademas de con su estado de animo en relacion a lo que recita y canta, como
podemos observar en este testimonio del trovador de Victoria (Gto.), Tobias Hernandez:
«Aunque no hay reglas escritas, se debe tocar en ciertos tonos por el reglamento de la
tradicion de una hora a otra se establece tocar en un tono, como ‘la’, ‘re’ o ‘sol’, y ami en
lo particular me gusta el tono de “la” mayor porque es como una mezcla de sentimientos:
tristeza y alegria que me invaden y que me inspira el tono» (Mejia Hernandez, 2014: 45).3
Como podemos observar, las afinaciones se encuentran ligadas a aspectos emocionales
del propio musico, pero también ordenan la fiesta conforme al «reglamentoy, es decir,
conforme a la norma tradicional que la comunidad se estd dando para celebrar el tiempo
festivo. En este sentido, la musica, al igual que la poesia, también es popular, aunque John
Blacking afirme que toda la musica lo es:

La musica [...] tiene demasiado que ver con sentimientos humanos y experiencias en
sociedad, demasiado a menudo sus patrones son generados por sorprendentes explosiones
de actividad mental inconsciente. Muchos de los procesos musicales esenciales, si no

34 Entrevista a Tobias Hernandez, 13 de octubre de 2012, en San Martin Tepetilxpan, Edo. De México.
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todos, se hallan en la constitucién del cuerpo humano y en patrones de interaccion
entre cuerpos humanos en sociedad. En consecuencia, toda musica es, estructural y
funcionalmente, musica popular (2015: 29).

Lo afirma porque defiende que existen relaciones entre los patrones de organizacion
humana y los sonidos que producen una interaccion organizada. Es aqui donde podemos
entender que algunos trovadores, como ya vimos, se refieran a los «reglamentos» en
plural: uno que rige la dinamica del acto festivo, de la performance, de la representacion,
es decir, de la organizacion humana durante el tiempo festivo; y otro que establece las
normas de composicion de las estrofas poéticas, es decir, la interaccion organizada de los
sonidos, porque el mero hecho de seguir estrictamente la elaboracion de estas implica la
aceptacion de un patron ritmico, musical. Si en algo han coincidido todos los estudiosos
de la métrica es en la sonoridad inherente que tiene la propia décima; asi lo describe el
propio Trapero: «Lope dio con la clave: la décima es poesia sonora, tanto si se recita
o declama, como, mds aun, si se canta. Después lo hemos venido repitiendo todos. Si
alguna cualidad se destaca de la décima, la primera es su sonoridad, la ritmica exacta
de sus pausas, la elegante cadencia de sus acentos» (2015: 104). Es mas, Alexis Diaz-
Pimienta, en su viaje al centro de la improvisacion poética, detecta también la sonoridad
interna en cuanto a «la estructura musical de la décima improvisada [en Cuba] consta de
dos o tres cesuras internas y una cesura externa o final, marcada cada una de ellas por los
interludios musicales del punto [cubano]» (2014: 271). Para conseguir la estructura de
una glosa que conjugue la copla y la décima, y que ademas encaje con funcionalidad para
ser recitada y cantada durante la performance, el trovador tendra que seguir una serie de
reglas de composicion que forman parte también del «reglamento» y que la investigadora
Yvette Jiménez de Baez clasificd de la siguiente manera, a partir de las anotaciones del
trovador don Amador Ramos en su cuaderno:

1. Ser completas, acabadas, exactas, justas; 2. Ser derechas; es decir, rectas y sin
desviaciones; 3. Ser detalladas; 4. Estar actualizadas (“al corriente”) en el saber que
pretenden transmitir; 5. Debe elaborar un argumento personal; 6. Debe ser correcta; estar
libre de errores; 7. Tener adecuacion interna entre sus versiones; 8. Tener la funcion de
divertir; 9. Ser una expresion cortés; 10. Hacer una “explicacion” de lo que quiere decir
[...] Estos rasgos conjugados conforman un decir creible y certero (Jiménez de Baez,
2002: 412-413)%.

Ademas, y en sintonia con lo que ya vimos en torno a la afinacién musical, segin
el «reglamentoy, el trovador que no lleve la mano debera componer sus glosas con las
variantes métricas y ritmicas que introduzca el otro trovador y que permita la tradicion.
Nosotros, nos hemos encontrado con al menos tres: la elaboracion de versos dobles, es
decir, de 16 silabas métricas u otros versos de arte mayor; la rima en palabras esdrujulas
o versos esdrujulos; y el enlace de versos encadenados, que en realidad supone la figura
retorica de la concatenacion, es decir, el uso continuado de anadiplosis a lo largo de toda
la estrofa. Veamos dos ejemplos en relacion con este fendmeno:

35 Para mayor concision a los efectos del presente trabajo, hemos suprimido los ejemplos de los versos
que la investigadora proporciona para cada una de las reglas de composicion.
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Me pides la encadenada Si eres esactico® en tu mente auténtica
y creo que hasta la esdrujula [...] practica

mira que te falta brajula si tu retorica es de matematica

pues en versos no vales nada mejor es fisica con aritmética.

si en esto vas de bajada yo no veo éxito para tu ética,

y te lo digo a su tiempo aunque tu digas que eres un didlectico,
también te digo contento tendras mucho éxito si eres patético,
no me vas a apantallar pero te apuesto a que te quedas palido
y me quieres recalcar tu eres la victima nomas de Candido
Pablo, tu de reglamento [...] cantico si eres poético

(Chavez, 2017: 180) usa tu ética en temario bdsico

tuno eres [...] en lo didactico
pues solo eres un analfabético.
(Rodriguez, 2019: 396)

En el primero, don Graciano parece rechazar la invitacion de don Pablo a versar
tanto en «encadenada», como en «esdrijula», desprestigiando su capacidad, a pesar
de reconocer su apego al «reglamento». El segundo ejemplo es un verso esdrajulo de
don Céandido Martinez contra Agapito Briones en una topada. Los versos esdrijulos
procedieron de Italia y se impusieron en la métrica espafola del siglo XVI (Dominguez
Caparros, 2014: 57), si bien ya en el siglo XV se hacia alusion a ellos, en primer lugar,
en relacion con las traducciones de palabras griegas y latinas al castellano, y, en segundo
lugar, a la rima consonante esdrujula dentro del Arte de poesia castellana (1496) de Juan
del Encina (2014: 58)%*. Antonio Alatorre nos leg6é un amplio y profundo estudio de teoria
e historia de los versos esdrujulos (2007). En el contexto de una topada, no cabe duda
de que la elaboracion de versos esdrijulos supone un acto de ingenio, un reto para el
trovador contrincante, y genera un efecto de comicidad. Don Agapito Briones no contestd
a don Candido con una estrofa de versos esdrijulas sino con una tirada completa de
versos de arte mayor.

Pero también, frente al cumplimiento de estas reglas estrictas de composicion
estrofica, hay una declinacion natural del trovador, nacido en el seno de la tradicion, por
alcanzar esta forma musico-poética que ha sido transmitida a través de las celebraciones
de la comunidad, espejos de los acontecimientos sociales; y asi lo encontramos en varios
testimonios, por ejemplo, el de Guillermo Velazquez, cuando afirma:

Yo todavia ni sabia el reglamento de la décima, ni sabia el reglamento del cuarteto,
aun cuando en el Seminario seguramente estudiamos algo de la literatura espanola, pero
yo no sabia el reglamento; sin embargo, como que mi instinto, en ese momento casi en
el umbral de incorporarme, estaba muy puesto en la copla, en el lenguaje popular, en el
sexteto, etcétera... y, recuerdo que tiempo atras de eso, siempre me gustod por supuesto oir
en todas las ocasiones que podia, a los poetas.®’

Asi, el «reglamento» valida, a partir de su naturaleza juridica, una experiencia
musico-poética que forma ya parte natural de una expresion comunitaria, cuyo analisis,
como hemos podido observar, nos permite tomar conciencia, no solo de la estructura de la

36 Véase el amplio y profundo estudio tedrico e historico «Versos esdrajulos» (Alatorre, 2007).
37 Entrevista de Yvette Jiménez de Baez, Carlos Ruiz y Claudia Avilés a Guillermo Velazquez, 26 y 27
de julio de 2001, San José Iturbide, Guanajuato. Acervo STP-Colmex, GTOVELAZQUEZ. 138.
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fiesta, sino de la estructura social, como ya Alan Lomax teoriz6.*® Los trovadores muestran
en sus versos de una manera literal, expresa, que conocen y acatan la normatividad por
la cual se rige la comunidad en el tiempo festivo. Asi, en este mismo trabajo, hemos
visto estrofas que se refieren al «compromiso», especialmente en la parte de los saludos,
como forma de agradecimiento por ser parte protagonista de la fiesta, y también al
«reglamentoy», especialmente en el fundamento y en la bravata, mostrando el efecto
regulador y sancionador que tiene. Sin embargo, frente a esta literalidad referencial a los
mecanismos que normativizan la fiesta, hay de manera mas implicita, como hemos visto,
una esencia que tiene que ver con la conciencia de poder y representacion que tiene el
trovador, y la posibilidad de transgresion del orden social, como inversion de la jerarquia
normativa que describimos en el segundo capitulo de este trabajo. En este sentido, como
reconoce el trovador de la propia tradicion, «La funcidn social del trovador tiene que ver
con el poder (la palabra lo es) que construye, que ve al presente como el andamio que hay
que fortalecer —fincado a su vez en el pasado histérico— para poder seguir inventando
un mejor futuro» (Velazquez, G., 2014: 233). Y qué razdn tiene si pensamos, por ejemplo,
en el poder performativo de la palabra a partir de la teoria de Austin. Ademas, «pocas
realidades tienen una vinculacién tan estrecha con la palabra, con el lenguaje, como la
tiene el derecho» (Ferndndez Ruiz, 2017: 127). Si observamos desde el punto de vista del
derecho comunitario, «cuando se parte de la individualidad concreta de cada individuo,
se desemboca necesariamente en la negacion del orden juridico, en el anarquismo. Todo
orden juridico tiene que partir necesariamente de una imagen general, de un tipo medio de
hombre» (Radbruch, 2010: 157). Pensando en la topada, este tipo medio de hombre, a partir
del cual se constituye el orden juridico, es la representacion de la comunidad, moduladora
de la voz del trovador, que se sitiia en el centro de un universo de oralidad, y en este «el
hombre, directamente conectado con los ciclos naturales, interioriza, sin conceptualizarla,
su experiencia de la historia, concibe el tiempo segiin unos esquemas circulares, y el
espacio (a pesar de su arraigo) como la dimensién de un nomadismo; las normas colectivas
gobiernan imperiosamente sus comportamientos» (Zumthor, 1991: 36). El lenguaje
codifica un potencial de conducta, y se refiere a determinadas funciones que este lenguaje
debe cumplir en todas las culturas humanas, a saber: interpretar toda nuestra experiencia;
expresar relaciones logicas elementales (es decir, ser un discurso comunicativo);
expresar nuestra participacion, como hablantes, en la situacion del discurso; y vincular
todo lo anterior al contexto en el que se enuncia, de una manera organizada (Halliday,
2017: 33-34).

De esta forma, el poder creador del trovador, que a menudo se relaciona con la
individualidad més estricta y lamayor parte de las veces se sustenta en la libertad creativa
de versar —incluso por medio de la improvisacidon—, se rige por aquellas normas de la
comunidad, es decir, el trovador se sujeta a estrictos vinculos sociales, a partir de los
cuales aspirar a transformaciones justas. Siguiendo a Halliday, no debemos perder de
vista que el principal instrumento del poeta, el lenguaje, ha seguido un desarrollo social
vinculado a la comunidad de hablantes con los que comparte ceremonia, tradicion,
es decir, es fruto de una conciencia colectiva que lo legitima. Asi, creemos que no es
casual que, en la voz del trovador durante la performance, se desvie la aplicacion de la
palabra «reglamento» a marcos de referencia normativa diferentes a la de la festividad,
en concreto, aqui tenemos un ejemplo de aplicacion al orden espiritual y otro al
terrenal:

38 Véase «Estructura de la cancion y estructura social» (Lomax, 2001).

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5496
~242 ~



C. J. A. MiNGUEZ, « TRASCENDENCIA...»

BOLETIN DE LITERATURA OR4L, 10 (2020), pp. 219-247

De Dios los diez mandamientos
como los tengo arreglados
también esta declarado

de los siete sacramentos
sabiendo los Reglamentos
como lo impuso el Sefior

no ofendiendo a mi creador

asi dijo San Matias

estaban las jerarquias
Adorando al Redentor®.

Corresponde al comisario
comisariado ejidal

hacer lo mas principal
del reglamento y temario.
Para que el ejidatario

lo siga en paz y contento
y veran que con acento
se apoya y se da color
ante el grande agricultor
Hagamos el reglamento

ese reglamento interno
para que nuestro gobierno
nos dé apoyo y lucimiento®.

De esta forma, Halliday identifica tres componentes funcionales en la semantica
del lenguaje (242-243), que nosotros, a su vez, identificamos también en una topada de
huapango arribefo. En primer lugar, el componente ideacional, es decir, el lenguaje como
reflexion, que a su vez estd comprendido por el componente experiencial y el 16gico. Este
componente se produce especialmente en las poesias de fundamento, en donde el trovador
procura desarrollar un tema a partir de su experiencia y conocimiento. En segundo
lugar, el componente interpersonal, es decir, el lenguaje como accion, que nosotros
identificamos especialmente en el «decimal» improvisado de los poetas, en donde buscan
deliberadamente la captatio benevolentiae del publico, pero también en la bravata, en
donde se produce la controversia con el otro poeta. En tercer lugar, el componente
textual, el que otorga textura al lenguaje, el que lo relaciona con el medio, y que nosotros
relacionamos con la propia glosa en décimas, como ya hemos analizado. Halliday descubre
a su vez «que los diversos tipos de estructura gramatical se vinculan a esos componentes
semanticos de una manera sistematica. Cada tipo de significado suele realizarse como un
tipo de estructura particular» (2017: 243). Desde estas estructuras semioticas se conforma
un contexto social interpretado a partir de tres variables: el «campo» de proceso social
(lo que esta sucediendo), un «tenor» de relaciones sociales (quiénes toman parte) y un
«modo» de interaccidon simbolica (cémo se intercambian los significados) (2017: 244).
Halliday concluye que «el contexto social sirve para predecir el texto» (245), asi que la
estructura de la fiesta, en cuanto a la organizacion y a su articulacion musico-poética, estd
predicha por el propio contexto social, es decir, por la estructura social de la comunidad.
De esta forma, la existencia del «reglamentoy» trasciende la propia regulacion de la
fiesta, trasciende incluso el hecho de garantizar la tradicionalidad y perdurabilidad de
la misma*!, y se convierte en una herramienta privilegiada, de naturaleza juridica, que
es esencia, sentido y utopia de la propia comunidad. El «reglamento» busca entonces
regular ese lenguaje social, comunitario, tan dificil de nombrar y, sin embargo, expresado

¥ Fol. 54 v del cuaderno del trovador don C. Olvera. Acervo STP-Colmex, 27COLVERA.

40 Esta poesia la enuncia don José Claro Gonzalez en la secuencia 19 de la topada que lo enfrenta a don
Angel Gonzélez con motivo del aniversario ejidal de Cardenas, San Luis Potosi, 29 de noviembre de 1996.
Transcripcion de Rafael Velasco Villavicencio y Claudia Avilés Hernandez. Acervo STP-Colmex.

4 Hoy, gracias especialmente a los estudios de Yvette Jiménez de Baez, de los que somos deudores en
este, conocemos la relevancia de estos cuadernos, por un lado, como reflejos de la tension entre oralidad y
escritura, necesaria en los procesos historicos y culturales (Jiménez de Béaez, 2002: 395) y, por otro lado,
«como memoria escrita de la tradicion oral [que] garantizan su permanencia y continuidad» (Jiménez de
Baez, 2002: 413).
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a partir de la celebracion, pero lo hace como una norma consuetudinaria de caracter oral,
cuya no codificacion permite, por un lado, privilegiar la experiencia y autoridad de los
musicos que fueron conformando la tradicion y que la transmiten; y, por otro, flexibilizar
las transformaciones segun los intereses y los anhelos de justicia de la propia comunidad.

BIBLIOGRAFiA

AGUILAR GALVAN, J. Asencion (2000): Poeta con destino (recopilacion y seleccion
de poesias por Guillermo Velazquez Benavides), San Luis Potosi, México,
Universidad Autonoma de San Luis Potosi.

ALATORRE, Antonio (2007): «Versos esdrijulos», en Cuatro ensayos sobre arte poética,
Meéxico, El Colegio de México, pp. 193-306.

ARrraNz, Conrado J. (2018): «El transcurso discursivo del tiempo durante la celebracion
de las topadas: metafora y autoconciencia del trovador», en Fiesta y ritual en
la tradicion popular latinoamericana, Yvette Jiménez de Baez (ed.), México, El
Colegio de México, pp. 369-389. DOI: https://doi.org/10.2307/j.ctvx5Sw8bm.21

Bartin, Mijail (1999): Estética de la creacion verbal, México, Siglo XXI.

Bracking, John (2015): ;Hay musica en el hombre? (trad. Francisco Cruces Villalobos),
Madrid, Alianza editorial.

CARRACEDO, David (2003): jVamos haciendo el ruidito...!, México, Unidad Regional de
Culturas Populares / PACMyC.

CARrRRENO, Manuel Antonio (1860): «Manual de urbanidad y buenas manerasy [Introduccion
y Capitulo I], Diario de Avisos, Ato 9.°, Nam. 244, p. 1.

CastiLLo FArreras, José (1971): «Imagen popular de lo juridicon, en 25 estudios de
folklore. Homenaje a Vicente T. Mendoza y Virginia Rodriguez Rivera, México,
Instituto de Investigaciones Estéticas-UNAM, pp. 75-115.

CHAvez, Alex E. (2017): Sounds of crossing: music, migration, and the aural poetics
of Huapango Arribefio, Durham, Duke University Press. DOI: https://doi.
org/10.1215/9780822372202

CosTa, Joaquin (1982): La vida del Derecho. Ensayo sobre el Derecho Consuetudinario,
Zaragoza, Guara editorial.

Costa, Joaquin (1981): Derecho consuetudinario y economia popular de Esparia, T. 1,
Zaragoza, Guara editorial.

Dk CertEAU, Michel et al. (2008): Una politica de la lengua. La Revolucion francesa
v las lenguas locales: la encuesta de Gregorio (trad. Marcela Cinta), México,
Universidad Iberoamericana.

DeL Campo TEejEDOR, Alberto (2006): Trovadores de repente. Una etnografia de la
tradicion burlesca en los improvisadores de la Alpujarra, Salamanca, Diputacion
Provincial de Salamanca.

DEeL Cawmpo TEJEDOR, Alberto y CACERES FERIA, Rafael (2019): «jYa llego la mujé del jigo
gordo! El ingenio humoristico en los vendedores ambulantes andaluces», Boletin
de Literatura Oral, 9, pp. 53-75. DOLI: https://doi.org/10.17561/blo.v9.3

Diaz-PimienTa, Alexis (2014): Teoria de la improvisacion poética, México, Del Lirio /
Scripta Manent.

Diaz Rivera, Flavio Neftali (2014): Huapango Arriberio, diacronia de la expresion
musical-poética de la Zona Media de San Luis Potosi, la Sierra Gorda de
Guanajuato y Querétaro (tesis de licenciatura), Santiago de Querétaro.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5496
~ 244 ~



C. J. A. MiNGUEZ, « TRASCENDENCIA...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 219-247

Diez pE BoniLrLa, Manuel (1844): Codigo completo de urbanidad y buenas maneras,
Tomo primero, México, Imprenta de Ignacio Cumplido.

DominGUEz CAPARROS, José (2014): «Teoria métrica del verso esdrajulo», Rhythmica, X1,
pp. 55-96. DOL: https://doi.org/10.5944/rhythmica.14244

FeErNANDEZ Ruiz, Graciela (2017): Argumentacion y lenguaje juridico. Aplicacion al
analisis de una sentencia de la Suprema Corte de Justicia de la Nacion, México,
UNAM.

Frenk, Margit (2005): Entre la voz y el silencio. La lectura en tiempos de Cervantes,
México, Fondo de Cultura Econdémica.

GapaMer, Hans-Georg (1998): Arte y verdad de la palabra (trad. José F. Zaniga Garcia 'y
Faustino Oncina), Barcelona, Paidos.

GuEvARrA Torres, Maria del Carmen (recop. y selecc.) (2018): Los grandes de la décima,
San Luis Potosi, México, Pacmyc / Gobierno de San Luis Potosi.

GuTiErRREZ CERVANTES, Graciela (2014): Cantares a lo divino y a lo profano. Poesia y
decimal arribefio guanajuatense, Morelia, México, Morevallado Editores.
HavrLipay, Michael Alexander Kirkwood (1982): El lenguaje como semiotica social: la
interpretacion social del lenguaje y del significado (trad. Jorge Ferreiro Santana),

edicion 2017, 5 reimpresion, México, Fondo de Cultura Econémica.

JiMENEZ DE BAEZ, Yvette (1983): «...Y otra vez lo popular», Didlogos, 3, 111, mayo-junio,
pp. 40-48.

JIMENEZ DE BAEZ, Yvette (1992): «Décimas y decimales en México y Puerto Rico. Variedad
y Tradicion», en Homenaje a Mercedes Diaz Roig, Beatriz Garza Cuardn e Yvette
Jiménez de Béez (eds.), México, El Colegio de México, pp. 467-494. DOI: https://
doi.org/10.2307/j.ctv47w692.24

JIMENEZ DE BAEZ, Yvette (1994): «Décimas y glosas mexicanas: entre lo oral y lo escrito»,
en La décima popular en la tradicion hispanica. Actas del Simposio Internacional
sobre la décima, Maximiano Trapero (comp.), Las Palmas de Gran Canaria,
Universidad de Las Palmas de Gran Canaria / Cabildo Insular de Gran Canaria,
pp.87-110.

JIMENEZ DE BAEZ, Yvette (1995): «Tradicion e identidad: décimas y glosas de ida y vueltay,
INTI. Revista de literatura hispanica, nam. 42, pp. 139-150.

JIMENEZ DE BAEZ, Yvette (2002): «Oralidad y escritura: De los cuadernos de trovadores a
la controversia, en la Sierra Gorda» en Lenguajes de la tradicion popular. Fiesta,
canto, musica y representacion, Yvette Jiménez de Baez (ed.), México, El Colegio
de México, pp. 395-414.

JiMENEZ DE BAEZ, Yvette (2003): «Lenguaje y ritual y palabra en fiestas de controversiay,
en Ritualidades latinoamericanas. Un acercamiento interdisciplinario, Martin
Lienhard (coord.), Madrid, Iberoamericana Vervuert, pp. 305-330. DOI: https://
doi.org/10.31819/9783865278043-019

JimiNEz DE BAEz, Yvette (2007): «Género en fronteras: La glosa en décimas (la Sierra
Gorda y otros pueblos vecinos, México)», en Actas del XV Congreso de la
Asociacion Internacional de Hispanistas. Las dos orillas, Vol. 1, Beatriz Mariscal
y Aurelio Gonzélez (eds.), México, Fondo de Cultura Econémica / Asociacion
Internacional de Hispanistas, Tecnologico de Monterrey / El Colegio de México,
pp. 529-543.

JoveLLaNos, Gaspar Melchor de (1986): Espectdaculos y diversiones publicas / Informe
sobre la Ley Agraria (ed. de José Lage), Madrid, Catedra.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5496
~ 245 ~



C. J. A. MiNGUEZ, « TRASCENDENCIA...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 219-247

Lacg, José (1986): «Introduccion», en Espectdculos y diversiones publicas / Informe
sobre la Ley Agraria, Gaspar Melchor de Jovellanos (ed. José¢ Lage), Madrid,
Catedra, pp. 11-70.

Lomax, Alan (2001): «Estructura de la cancion y estructura social» (trad. Irma Ruiz), en
Las culturas musicales: lecturas de etnomusicologia, Francisco Cruces Villalobos
(coord.), Madrid, Trotta, pp. 297-330.

MasEgra, Mariana (2010): «Sobre las definiciones de Literatura Popular», en Literatura
popular, Ureia, Valladolid, Fundacion Joaquin Diaz, pp. 109-117.

MEsia HERNANDEZ, Miguel Angel (2014): EI huapango arribeiio, la poesia improvisada
vy su proceso de comunicacion en la actualidad (tesis de licenciatura), México,
UNAM.

MEenpoza, Vicente T. (1996): Glosas y décimas de México, México, Fondo de Cultura
Econdmica.

MoLiNa, Marco Antonio (2010): «La improvisacion en el huapango arribefio: temas y
estructura de la topada», Revista de Literaturas Populares, ato X, nimeros 1y 2,
enero-diciembre, pp. 183-210.

Nava, Fernando (1992): «Tonadas y valonas de la Sierra Gorda», en Reflexiones
lingiiisticas y literarias. Volumen Il — Literatura, Rafael Olea Franco y James
Valender (eds.), El Colegio de México, México, pp. 355-378. DOI: https://doi.
org/10.2307/j.ctv47Twt58.22

Nava, Fernando (1994): «La décima cantada en México: algunos aspectos musicoldgicos»,
en La décima popular en la tradicion hispanica. Actas del Simposio Internacional
sobre la décima, Maximiano Trapero (ed.), Las Palmas de Gran Canaria,
Universidad de Las Palmas de Gran Canaria / Cabildo Insular de Gran Canaria,
pp- 289-310.

Nava, Fernando (1997): «Dos maneras de declamar la décima popular en México», en
Varia lingiiistica y literaria. 50 anios del CELL, 111, Yvette Jiménez de Béez (ed.),
Literatura: siglos XIX y XX, México, El Colegio de México, pp. 163-184. DOI:
https://doi.org/10.2307/j.ctv47w565.13

Parra Munoz, Rafael (2007): Tradicion y sociedad. El devenir de las velaciones y el
huapango de la Zona Media y la Sierra Gorda (tesis de licenciatura), México,
ENAH / INAH.

PEDROSA, José Manuel (2004): Los cuentos populares en los Siglos de Oro, Madrid,
Ediciones del Laberinto.

PEDROSA, José Manuel (2010): «;Literatura oral? ;Tradicional? ;Popular? ;Mitologia
popular?», en Literatura popular, Urefia, Valladolid, Fundacion Joaquin Diaz,
pp. 31-37.

Perez BoTELLO, Maria Teresa (2006): «Uso de refranes y dichos populares en el pueblo
serrano de Tapalpa (México)», Paremia, 15, pp. 115-124.

RapBrucH, Gustav (2010): Introduccion a la Filosofia del Derecho (trad. Wenceslao
Roces, México), FCE, 2010.

REcasENs SicHes, Luis (1991): Tratado General de Filosofia del Derecho, México, Porraa.

RobriGuez, Agustin (2019): La topada de poetas: estructura, caracteristicas y
tradicionalidad en una fiesta ejidal (tesis doctoral), México, El Colegio de México.

RopriGUEZ VALLE, Nieves (2014): Los refranes del « Quijotey: poética cervantina, México,
El Colegio de México.

SiMENTAL FrANCO, Victor Amaury (2009): «Contratos. Consideraciones en torno a su
definicion», Revista de Derecho Privado, 21, pp. 99-123.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5496
~ 246 ~



C. J. A. MiNGUEZ, « TRASCENDENCIA...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 219-247

Tonnies, Ferdinand (1947): Comunidad y sociedad (trad. José Rovira Armengol), Buenos
Aires, Losada.

TraPERO, Maximiano (2015): Origen y triunfo de la décima. Revision de un topico de
cuatro siglos y noticias de nuevas, primeras e inéditas décimas, Valencia, Espana,
Universitat de Valencia / Universidad de Las Palmas de Gran Canaria.

VELAzQUEz, Eliazar (2000): «Umbraly», en Poeta con destino (recop. y selecc. Guillermo
Veldzquez Benavides), J. Asencion Aguilar Galvan (aut.), San Luis Potosi, México,
pp. 12-18.

VELAZQUEZ, Guillermo (2014): «La funcion social del trovador en el tiempo actual», en Yo
soy la tal espinela... La décima y la improvisacion poética en el mundo hispano,
Maximiano Trapero (coord.), Madrid, Mercurio Editorial, pp. 223-236.

ZUMTHOR, Paul (1991): Introduccion a la poesia oral (trad. M.* Concepcion Garcia-
Lomas), Madrid, Taurus.

Fecha de recepcion: 5 de mayo de 2020
Fecha de aceptacion: 10 de mayo de 2020

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5496
~ 247 ~






G. LASARTE, «LLAS MUJERES BERTSOLARIS...»

BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 249-264

Las mujeres bertsolaris, agentes en su incorporacion
a la escena publica

Bertsolari women, agents in their appears into the public scene

GEMA LASARTE, MARIA TERESA VIZCARRA MORALES,

ANDREA PERALES FERNANDEZ DE GAMBOA Y VANESA FERNANDEZ RODRIGUEZ
(Universidad del Pais Vasco)
gema.lasarte@ehu.eus / mariate.bizkarra@ehu.eus / andrea.perales@ehu.eus
ORCID: 0000-0002-8362-6142 / 0000-0002-9369-9740 /
0000-0001-6699-101X / 0000-0001-8890-0617

ABSTRACT: Bertsolarism is associated with
the masculine and the public. More precisely
with the square, a hegemonic place of Basque
culture (Gonzalez Abrisketa, 2013), where the
ball is played, politicians speak and improvise
and sing the Bertsolaris. Oral improvisation
was for centuries natural practice of women
and Basque men, but with the changes that
took place in the nineteenth century, which
prevailed public places —the square— instead
of the interiors, women withdrew until they
almost disappeared. Not quite, because they
timidly made their way into that world of men.
This work theorizes about subaltern voices;
on the empowerment of Bertsolaris women,
who went from invisible to notorious. Also of
agency, indispensable in the empowerment of
women (Murguialday, 2013; Ledn, 2013). To
find out the emergence of the Bertsolaris until
the acquisition of the agency in recent decades,
200 questionnaires were passed to these women
and interviews were also conducted with 36 of
the people surveyed.

KEyworDps: bertsolaris,
ment, body, improvisation

agency, empower-

ResuMmen: El bertsolarismo se asocia con lo
masculino y con lo publico. Mas exactamente
conlaplaza, lugarhegemonico dela cultura vasca
(Gonzélez Abrisketa, 2013), donde se juega a
la pelota, hablan los politicos e improvisan y
cantan los bertsolaris. La improvisacion oral fue
durante siglos practica natural de las mujeres y
de los hombres vascos, pero con los cambios
acaecidos en el siglo XIX, que primaron los
lugares publicos —la plaza— en lugar de los
interiores, las mujeres se retiraron hasta casi
desaparecer. No del todo, porque timidamente se
abrieron camino en ese mundo de hombres. Este
trabajo teoriza sobre las voces subalternas; sobre
el empoderamiento de las mujeres bertsolaris,
que pasaron de invisibles a notorias. También de
agency, indispensable en el empoderamiento de
las mujeres (Murguialday, 2013; Le6n, 2013).
Para averiguar la irrupcion de las bertsolaris
hasta la adquisicion de la agencia en las Gltimas
décadas, se pasaron 200 cuestionarios a dichas
mujeres y se realizaron, asimismo, entrevistas
con 36 de las personas encuestadas.

PALABRAS-CLAVE: mujeres bertsolaris, agencia,
empoderamiento, cuerpo, improvisacion

La existencia de las mujeres bertsolaris' es consustancial al ecosistema cultural
vasco, aunque la irrupcion de la vida moderna a fines del siglo XIX propiciara su retirada

UEl bertsolarismo se define como el discurso realizado cantando, rimando y midiendo, pero a diferencia
de la improvisacion que se conoce hoy dia en el mundo, en el bertsolarismo se actiia sin la ayuda de ningun

instrumento musical.
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de la vida publica hasta hacerlas casi invisibles (Larrafiaga 1997; Hernandez, 2014;
Ugalde, 2020). En las ultimas décadas, ese paisaje femenino oculto ha ido emergiendo
timidamente, inscribiendo un camino de empoderamiento (Lasarte et al., 2016). En este
trabajo abordamos someramente la conceptualizacion del bertsolarismo y versamos sobre
la visibilidad de estas mujeres en la escena publica. En el apartado empirico, combinando
herramientas de caricter cuantitativo y cualitativo, indagamos, mediante cuestionarios, la
opinién de mas de un centenar de mujeres bertsolaris. Asimismo, profundizamos mediante
grupos de discusion, relatos y entrevistas en un corpus de 36 personas. Por ultimo,
concluimos con los aspectos que han contribuido a la conquista de la agencia, pudiendo
adelantar la importancia de las Escuelas de Bertsolaris?, donde la mujer bertsolari ha
aprendido y ha empezado a cantarlos en un entorno seguro.

1. APROXIMACION AL CONCEPTO DE BERTSOLARISMO

Bertsolari, seglin la etimologia, es quien crea bertsos, de estrofas enteras, «artistas
de la palabra que improvisan poemas a la vez que cantan siguiendo la melodia de una
cancion que, muy a menudo, todo el mundo conoce... poemas versificados, rimados
y ritmados al momento, cualquiera que sea el tema a tratar» (Laborde, 2005: 11). Lo
hace sin el acompafiamiento de ningin instrumento musical, a capella, sin contar las
silabas, acomodadndolas «a lo que la melodia le pide» (Garzia et al, 2001: 83). Paya (2013)
distingue entre el ejercicio improvisado y el escrito, desarrollado con la misma técnica,
pero mas elaborado pues no se repentiza ante los demas.

El bertsolarismo ha sido considerado parte de la literatura oral (Lekuona, 1978)
e improvisada (Lekuona, 1982). Sin embargo, Garzia (2001, 2012) propone un nuevo
marco, pues el objetivo de quienes repentizan «no es crear textos literarios de gran valor,
sino suscitar emociones entre los oyentes» (2012: 40). Asimismo, la improvisacion
oral no se agota en el texto, porque también es canto (tono, voz, modo de cantar) y se
complementa con el publico. Alberdi (2015) afirma que se ha de tener en cuenta lo que
siente y piensa el oyente, incluso su desaprobacion. Pone de ejemplo al gran bertsolari
Xalbador cuando, en la final del campeonato de 1967°, supo transformar los pitidos
del publico en fuertes aplausos®. Sucedié que muchos oyentes no comprendieron sus
creaciones en dialecto bajo-navarro y mostraron su desacuerdo con la decision del jurado
de nombrarle finalista. Para Alberdi, fue el ejercicio mas grandioso del bertsolarismo en
la gestion de los reproches del publico.

No es una produccion surgida de la nada, sino una practica que ha sabido
reinventarse, actualizarse y amoldarse a los nuevos tiempos. Aierdi (2007) lo define como
una actividad moderna enraizada en la tradicion, mayoritariamente aceptada como cultura
popular. Paso de ser una practica cultural del mundo tradicional a, incluso, un espectaculo
de masas actualmente, con sus premios y campeonatos, actividades ludicas, presencia en
la ensenanza reglada, en medios de comunicacion, etc.

2 En las escuelas de bertsolaris en la actualidad aprenden a improvisar cerca de dos mil personas con
mas de cien profesores/as en su mayoria improvisadoras/es. Asi en 117 pueblos de Euskal Herria hay una
escuela de bertsolaris. Iniciaron su andadura en la década de los 70.

3 Desde 1935 hasta 2017 se han celebrado 17 campeonatos nacionales entre improvisadores de Baskonia,
del Norte y del Sur de los Pirineos. Las fases eliminatorias transcurren durante todo el afio, hasta que en la
final concurren los ocho mejores, congregando a un ptblico numeroso.

4 Respondi6 a los silbidos cantando «... zuek ez bazarete kontentu/ Errua ez daukat ez nik. / Txistuak jo
dituzue baina/ Maite zaituztet oraindiky (...si no estais contentos, / no es mi culpa, no. / Me habéis silbado /
pero todavia os aprecio) (traduccion de las autoras).

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5102
~ 250 ~



G. LASARTE, «LAS MUJERES BERTSOLARIS...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 249-264

1.1. Mujeres bertsolaris

De las mujeres bertsolaris o improvisadoras se sabia muy poco. Se conocian las
primeras menciones del siglo XV y las identidades de algunas que vivieron desde fines
del siglo XIX (Hernandez, 2006; Larrafiaga, 1995, 2000). Sin embargo, estudios recientes
descubren las identidades de otras mujeres improvisadoras de bertsos o coplas de los
siglos XVII y XVIII (Ugalde et al, 2020)°.

Marginadas en el mundo rural, en los conventos, hasta hace pocas décadas su numero
era ciertamente escaso. Las mujeres no encajaban en el bertsolarismo moderno, donde
brillaban los valores atribuidos a los hombres (Larrafiaga, 1995, 2013). Alberdi (2014:
149) asigna caracteristicas dicotomicas al posicionamiento del bertsolari y la bertsolari
respectivamente: «Seguridad, razonamiento firme, competitividad, fuerza, respuesta
rapida o gracejo», frente a «dudas, preocupaciones, cuestionamientos, complejos o miedo
a ser protagonistas». Esteban (2014: 31) incorpora una imagen de la bertsolari actual muy
interesante y habla de agencia, «con un paso hacia atras, atenta, en alerta esperando a subir
al escenario». Una imagen que subvierte la identidad androcéntrica del discurso imperante.

La pionera del bertsolarismo contemporaneo fue Cristina Mardaras, cuando
participé por primera vez en un campeonato (1985). Arantzazu Loidi, compafiera de
escenario, fue criticada por su voz, demasiado fina para los estandares que exigia la
masculinidad hegemonica. Otras mujeres tampoco se amedrentaron: Iratxe Ibarra, Estitxu
Arozena, Nerea Elustondo, Amaia Agirre o Maialen Lujanbio, campeona nacional en
2009 y 2017. Hubo quien no salt6 a la escena publica o lo dejé a medio camino. Todas
auspiciaron la reflexién que sacudié el bertsolarismo y favorecieron la incorporacion de
la visioén de género en aquel mundo de hombres (Larrafiaga, 2013).

1.2. Empoderamiento, agencia y cuerpo

Otro aspecto clave del bertsolarismo es la ausencia de artificios cuando sus
protagonistas actiian ante el publico, siendo lo mas habitual tomar asiento y levantarse
cuando quien dirige el evento requiere su intervencion. En ese ritual las mujeres han ido
cambiando su manera de exponerse en el escenario al lado de los hombres. Al respecto,
Hernandez (2014) comenta que en el bertsolarismo contemporaneo apenas ha habido lugar
para la feminidad; si para las mujeres, pero desde la performatividad de la masculinidad.
Habla de travestismo y de imitar a los hombres.

Alberdi (2014, 2015), refiriéndose al binomio bertsolari-cuerpo, sefiala dos
generaciones de bertsolaris modernas. Las Drag King, que emularon cuerpos masculinos en
sus posturas, su forma de vestir o de cantar; y las Panpinak o muiecas, que han transgredido
los canones masculinos con sus maquillajes, escotes y minifaldas. La generacion de las
Drag King fue la de las precursoras de la década de los 90, mujeres atrevidas, decididas
y fuertes, con agencia, que se acomodaron al estilo vigente y lograron ser valoradas cual
bertsolaris varones. Ahora predominan las Panpinak, més femeninas, que cumplen con los
parametros de la heterosexualidad y del rol femenino inscrito en ese orden.

Estas dos formas de aparecer ante el publico de las bertsolaris reflejan el cambio
fraguado en el bertsolarismo como marca cultural. El proceso de empoderamiento y
visibilidad de las bertsolaris corre paralelo al desarrollo del bertsolarismo mas cultivado,
urbano; a la incorporacion del publico femenino; al nuevo perfil de los y las bertsolaris;
al cambio de la tematica propuesta en las improvisaciones y, sobre todo, a la aparicion de

5 Para mas informacion de la historia de las bertsolaris, Ugalde et al. (2020).

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5102
~ 251~



G. LASARTE, «LAS MUJERES BERTSOLARIS...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 249-264

Figura 1: Maddalen Arzallus y Sustrai Colina improvisando en Bayonne (15-11-2014). Sentados,
Unai Barroso, Eneritz Zabaleta, Xumai Murua y Ramuntxo Christy. Fuente: Xenpelar Dokumentazio
Zentroa.

las Escuelas de Bertsolaris, donde se han formado las nuevas generaciones, sean hombres
o mujeres (Lasarte et al, 2016).

Al hablar de empoderamiento, nos referimos a las relaciones de poder existentes
(Foucault, 1972; Gramsci, 1971; Freire, 1986), de desafiarlas y obtener un mayor control
sobre sus fuentes (Batliwala, 1997 in Murguialday, 2013). También del compromiso de
alterar radicalmente los procesos y estructuras que reproducen la posicion subordinada de
las mujeres (Oakley, 2001). El empoderamiento concierne al colectivo desempoderado
que ha de ganar poder (Murguialday, 2013).

Es interesante la interpretacion tripartita de poder confeccionada por Lukes en
Power. A radical view (1974). Discierne tres caras diferentes del mismo: el visible, el
oculto y el invisible. El poder visible se vale de expresiones formales, de las reglas de
juego explicitas de la sociedad. El poder oculto se erige en las reglas y procedimientos
que vuelven invisibles a las voces subalternas (intimidacion, coercion, desinformacion).
Por ultimo, el poder invisible fomenta las practicas y las normas culturales que disuaden
a la gente de actuar para el cambio. Asi, Lukes nos sitia en diferentes niveles de analisis
(global, regional, nacional, familiar...) y en distintas esferas (fisica, socio-cultural,
religiosa, politica...) (Leon, 1999). Gracias a esta especificacion, se focaliza mejor el
lugar de subordinacion de la mujer y, por ello, nuestra investigacion la ubicamos dentro
de los poderes ocultos e invisibles y en la esfera socio-cultural.

Para contrarrestar las tres formas de poder y afrontar la exclusion, Venklasen
y Mille (Murguialday, 2006) plantean distintas estrategias. Contra el poder visible,
para cambiar la realidad, enfatizan en la necesidad de ganar un poder que atafie a la
agencia. Murguialday (2013: 37) afirma que «para acceder a esta dimension politica del
empoderamiento, las mujeres han de actuar colectivamente en la arena publica, tomando
parte en todos los &mbitos donde se toman decisiones relevantes para ellas y sus colectivos
de pertenenciay.
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Con el fin de desafiar al poder oculto, Mosedale (2005) percibe la necesidad de
que las mujeres puedan transitar del «yo» al «nosotras», y habla necesariamente de la
identidad colectiva. Esta se forjara con condiciones favorables, espacios sociales donde
las mujeres puedan sentirse seguras y valoradas; redes que puedan permitir expandir las
nuevas visiones, y respuestas sociales a su nueva identidad que fuercen a cada mujer a
confrontar las creencias heredadas (Evans in Murguialday, 2013).

Para posicionarse frente a la invisibilidad, la mujer necesita ganar poder personal,
debe fortalecerse a si misma y ser consciente de que vive subordinada. La reflexion
sobre su sometimiento sera el paso inicial hacia el empoderamiento. Primero, serd una
labor particular; después, este poder interno se socializard y se compartira mediante el
reconocimiento e integracion de las experiencias internas y externas. Finalmente, se
hablara de la capacidad de incidencia politica y del poder para el cambio.

Todo este proceso de empoderamiento concierne a la agencia y a las opciones que
se construyan. Kabeer (1999) relaciona la agencia con la capacidad de hacer elecciones
vitales estratégicas, en la capacidad de ver que hay alternativas a lo establecido. Es decir,
que las voces subalternas vean claramente su situacion de subordinacion y la posibilidad
de cambio (Spivak, 1993). La agencia, por tanto, puede ejercerse de forma individual o
colectiva. Puede expresarse como negociacion, manipulacion, subversion y resistencia.
Esta definicion coincide con el término de agency que utiliza Ortner (2006). En este trabajo
entendemos la agencia como accion social e individual. Esteban (2004) nos propone ver
a las mujeres como agentes de sus vidas, en lugar de victimas. Asimismo, segiin afirmaba
Haraway (1995), nos interesa hablar del cuerpo como agente, que significa al mismo
tiempo construir y destruir maquinas, identidades, categorias, relaciones e historias del
espacio.

Kabeer (1999) sefiala tres ambitos donde se pueden evaluar los cambios de agencia:
la participacion en la toma de decisiones, la movilidad en el ambito publico y la violencia
masculina. En el primero, la agencia de las mujeres mejora notablemente cuando éstas
tienen voz para expresarse sobre aspectos criticos de su vida, o sobre temas que fueron
vetados en el pasado. No s6lo importa el acto de decidir, también importa la trascendencia
de las areas en las que se decide. Otro indicador se da en relacion a las localizaciones,
de tal forma que la movilidad de las mujeres se convierte en una cartografia de poder o
subalternidad, porque existen lugares prohibidos o inadecuados para ellas, un continuum
entre los lugares aceptables y no aceptables para las mujeres. Por ultimo, refiere que los
datos cuantitativos en relacion a la violencia masculina® sugieren que «las mujeres de
mayor edad, con hijos varones, con nivel educativo o que aportan ingresos al hogar tienen
menor probabilidad de violencia que las jovenes, sin hijos varones, educacion e ingresos»
(Murguialday 2006: 27).

En relacion a la investigacion que abordamos, aparecen algunos ambitos como
claros indicadores de agencia. Primeramente, porque la bertsolari abandona el espacio
privado a la conquista de lo publico, del escenario. En segundo lugar, porque en el
transcurso del tiempo cambia su perfil personal. En este transitar desde el «poder sobrey
al «poder para» y al «poder con» nos hemos detenido en sus itinerarios corporales, en el
cuerpo como indicador de agencia, y hacemos nuestra la definicion de Esteban (2004:
43) «de que el cuerpo es un nudo de estructura y accidn, de experiencia y economia
politica». El cuerpo es entendido como el lugar de la vivencia, el deseo, la reflexion,
la contestacion y el cambio social. La centralidad del cuerpo se refleja en el mundo

¢ Entendida, en este caso, como violencia simbolica (Bourdieu, 2000; Lasarte, 2012).
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del espectaculo, del ocio y del deporte. De ahi, la importancia de la identidad corporal en
el bertsolarismo, a la que se responde con el aprendizaje de distintas técnicas. Por ello y
relacionado con este empoderamiento, este articulo tiene como objetivos:

1. Conocer el perfil de las actuales improvisadoras vascas

2. De las caracteristicas que retinen las mujeres bertsolaris encuestadas, detectar
los elementos que son o pudieran ser facilitadores de agencia.

3. Conocer qué piensan ellas que en un futuro puedan ser elementos facilitadores
de agencia en el camino del empoderamiento

4. Tomando el cuerpo como agente, ver qué itinerarios corporales han elaborado
las mujeres entrevistadas en su recorrido como mujeres del espectaculo.

5. Tomando el cuerpo como agente, investigar como el cuerpo les ha ayudado a
empoderarse en las ultimas décadas.

2. METODOLOGIA

Esta investigacion se plante6 como un estudio de caso, con el fin de aproximarnos
al perfil de las actuales bertsolaris, sus caracteristicas, sus itinerarios personales, como
su cuerpo ha influido en sus respectivos empoderamientos. Primeramente, se contacto
con 200 mujeres bertsolaris mediante correo electronico, para enviarles y se les envid
un cuestionario disefiado en Google Forms. Dicho cuestionario comprendia, en su
primera parte, preguntas cerradas concernientes a la edad, estudios y profesion. En la
segunda, se interrogaba sobre la formacion, experiencia y vivencias relacionadas con el
bertsolarismo y el género. Se incidid en las Escuelas de Bertsolaris, ya que se afirma que
sin las mismas no podria hablarse hoy de mujeres bertsolaris (Artetxe, 2016). También
se les preguntd sobre su experiencia en el espacio publico y sobre los aspectos que creian
oportuno ahondar para que en el futuro la presencia de las mujeres en la improvisacion
oral vasca se fortalezca de forma sistematica y simétrica. Se recibieron 121 cuestionarios
y se analizaron los resultados con el programa SPSS.22.

Para profundizar en el aspecto corporal, elemento ausente en la historia del
bertsolarismo, se realizaron cinco grupos de discusion (GD), se recogieron cinco relatos
escritos (R), y se realizaron 10 entrevistas individuales en profundidad a bertsolaris de
¢lite (EP), siguiendo un guion de trabajo previo, elaborado en la misma linea de los
cuestionarios. En esta segunda parte de la investigacion participaron 36 bertsolaris,
hombres y mujeres, entre las que se hallaban las mas conocidas de la escena vasca
(Tabla 1). En los cdédigos de los GD y R se ha incorporado la fecha de la entrevista y,
al final, el sexo (H o M), en las EP se ha integrado el nimero de la bertsolari. Bertsl
20151112;Berts220151119; Berts320151201; Berts4 20151201; Berts520151203; Berts6
20151224; Berts7 20160104; Berts8 20160109; Berts9 20160115 y Berts10 20160131. El
uso de estas herramientas, como parte del estudio de caso, fue fundamental para registrar
«la conducta de las personas involucradas en el fendmeno estudiado» (Martinez, 2006:
167), sus vivencias, sentimientos y pensamientos, recopilando las diferentes acepciones
que hay en torno al bertsolarismo y al género desde un planteamiento comunicativo y
dialégico (Habermas 1994; Aubert et al, 2009).

Los resultados de los grupos de discusion, relatos y entrevistas se analizaron
mediante el programa NVIVOI11, tomando como eje el cuerpo femenino sobre el
escenario, como lo han vivido ellas y qué es lo que otros dicen del mismo.
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[TABLA 1: PARTICIPANTES EN LOS GRUPOS DE DISCUSION, RELATOS Y ENTREVISTAS]

Grupo Individuales Numero de participantes Mujeres Hombres

Gl 3 0

G2 5 5 0

G3 6 3 3

G4 4 4 0

G5 3 2 1
R (relato) 5 5 0
EP (entrevista en 10 10 0
profundidad)

3. RESULTADOS
3.1. El perfil de las mujeres bertsolaris

Edad de las bertsolaris
1% - 4%
m Mas de 60 aflos
m 41-59 afios
" 26-40 afios
= 19-25 afios
m <18 aflos

Gréfico 1: edades

Tal y como vemos en el grafico 1, y si atendemos a la edad, las bertsolaris son
mujeres jovenes. Salvo un 1% que supera los 60 afios y un 4% de entre 41 y 59 afos, las
demas se hallan por debajo de esta franja. Asi, el 36% corresponde a las que tienen entre
26 y 40 anos, con un 39%, entre 19 y 25 afos, hasta alcanzar el 39% para las menores
de 18. Son, pues, muy pocas las que llevan compitiendo algin tiempo, ya que se inician

N

Grafico 2: estudios

Estudios realizados

m Educacion Primaria
m Educacion Secundaria
m Bachillerato

m Universidad

m Sin Estudios

m Mas estudios
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en ese mundo con 15-20 anos. Al ser la mayoria tan joven, es facil pensar que son mas
vulnerables a la asimetria de género. Sin embargo, su formacion académica nos lleva a
deducir que poseen conocimientos y recursos para la vida.

Como lo podemos ver en su correspondiente grafico (grafico 2), la juventud se hace
notar en su nivel académico, pues casi la mitad es universitaria (49,6%), amén del 9,4% que
posee mas estudios, el 27,4% cursa el Bachillerato, junto al 11,1% que se halla en Secundaria.

Profesiones de las bertsolaris

m Otras profesiones
m No responde

\ = Profesora de bertsolaris

® Trabajadora en Amigos del

Bertsolarismo y profesora
/ = Escritora y bertsolari
= Estudiante
1% /| = Estudiante y monitora de tiempo

1% 1% libre

1%

Grafico 3: profesiones

Entre las profesiones que ejercen las bertsolaris (ver grafico 3), lamayoria se gana la
vidaentrabajossinrelacion conelbertsolarismo (34,43%). Destacan las estudiantes (29,8%)

(Doénde has aprendido a versificar?

Otros - 7
En la calle . 4
Entre amigos/as _ 15
En la Escuela de Bertsos [ 104
En la escuela _ 38
En casa _ 21

0 20 40 60 80 100 120

Grafico 4: encuesta
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y las profesoras (20,7%). Son residuales la escritora, la que trabaja en una Asociacién
de Amigos del Bertsolarismo y es profesora de bertsolaris, y la estudiante y monitora de
tiempo libre (0,8% respectivamente), asi como las 2 que son profesoras de bertsolaris
(1,7%). Un 12,4% no respondio a la cuestion.

Es interesante despejar la cuestion de donde aprendieron a versificar. El grafico 4
demuestra que la mayoria (57%) lo ha hecho en las Escuelas de Bertsolaris y la quinta parte
(21%), en la escuela. En el ambito familiar, el 12%; junto con las que se han ejercitado
entre colegas (8%) o en la calle (2%). Los espacios seguros han sido, pues, decisivos en
el aprendizaje del canto improvisado.

,Quiénes han influido para que seas bertsolari?

Otros e | |

La familia y amigos 39
El movimiento feminista = ()

Las mujeres bertsolaris m—— )

Los escenarios 59
Las Escuelas de Bertsos 65
0 10 20 30 40 50 60 70

Grafico 5: influencias

Interrogadas sobre quiénes han influido para que sean bertsolaris (ver grafico 5),
las Escuelas de Bertsolaris se alzan con la mayoria, pues 65 mujeres respondieron
afirmativamente. Les sigue el gusto por el escenario (59), la familia y amigos (39), otras
mujeres bertsolaris (22), el movimiento feminista (10) y 11 no especificaron ninguna razon.

.Qué te ha empujado a retirarte de los escenarios?

Otros s ) ()

La competitividad sess—— ()

La falta de seguridad y confianza 39
El ambiente mss—m |2
El trabajo s 9
La familia 4

0 10 20 30 40 50

Grafico 6: retirada de escenarios

También quisimos preguntarles por qué se retiran del espacio publico, cudl es la
razén de su abandono. Llama la atencidon, como se puede observar en el grafico 6, que las
mujeres inscritas en las Escuelas de Bertsolaris alcancen el 48%, mientras que en la esfera
publica solo sean el 20%. ;Qué ocurre para que las mujeres, pese a estar preparadas para
improvisar, no compartan escenario con los bertsolaris?
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Las razones esgrimidas son diversas. Es mayoritaria la falta de seguridad y
confianza (39), posiblemente lo que llamamos miedo escénico por su perfeccionismo
exacerbado; la competitividad (20), el medirse constantemente con otros en las tablas,
tampoco es baladi; el ambiente (12); razones profesionales (9) y la familia (4). 20
bertsolaris no especifican las causas.

. Qué deberia hacerse para impulsar la presencia
de las bertsolaris en los escenarios?

Cambiar los métodos de aprendizaje I 416

Perticipar en eventos exclusivos para

. I 34
mujeres

Introducir la perspectiva de género NN 65

Crear Escuelas de Bertsos para chicas NI 18

0 10 20 30 40 50 60 70

Grafico 7: iniciativas propuestas

Fueron 103 bertsolaris las que respondieron a la cuestion de lo que habria de
hacerse para romper con esa tendencia, para impulsar la presencia de las mujeres en el
espacio publico, tal y como se demuestra en el grafico 7. 65 esgrimen la introduccion de
la perspectiva de género, seguidas por las que propugnan un cambio en los métodos de
aprendizaje (46). Medidas mas especificas son las que defienden los eventos exclusivos
para mujeres (34) o las Escuelas de Bertsolaris femeninas (18).

Los datos frios y escuetos obtenidos de las encuestas, deben ser matizados y
enriquecidos con los obtenidos en los grupos de discusion, relatos y entrevistas, donde el
cuerpo se erige en cuestion principal.

3.2. La presencia del cuerpo en el escenario

Sometidas al escrutinio del publico, acostumbrado a los bertsolaris varones, las
pioneras atestiguan que de forma inconsciente lo tapaban, borrando sus rasgos femeninos.
Su objetivo era cantar como si no lo tuvieran, como si s6lo cantara el intelecto, porque el
bertsolarismo se sustenta en la disputa dialéctica (Alberdi, 2015).

Llevabas camisas amplias. Pero esto no sélo ha ocurrido en el bertsolarismo, es decir,
que cuando la mujer ha intervenido en espacios masculinos, lo que ha querido es que nadie
se fijara en ella y que la competicion se centrara del cuello para arriba (150109 GD1_M).

Mais aln, algunas recuerdan como en las Escuelas de Bertsolaris, donde
aprendieron a cantar en publico, sus profesores les instaban a comportarse como a los
chicos, «firme y canta alto» (20160115 Berts9 M), «saca pecho», «adelante», «no te
apoques» (20151201 Berts3 M), precisamente cuando trataban de disimular sus senos
incipientes.
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Incluso Maialen Lujanbio, campeona de 2009 y 2017, se pregunta si fue
casualidad que las que perduraron en la arena publica, las Drag King, respondieran a unas
caracteristicas definidas: cuerpo y voz fuerte, contundente, respuesta rapida, descaradas
(Alberdi, 2015). Una compaiiera (20151201  Berts3 M) recuerda que a ella de joven
le alababan por su voz, aspecto fisico e impetu, con afirmaciones como «jvaya huevos
tiene!» y recuerda que a las mas agraciadas, sin reparar en sus cualidades bertsolaristicas,
les dedicaban expresiones como «jqué chica mas guapa». Algo que no sucede con
«los chicos apuestos y “femeninos” que siempre van de punta en blanco, presumidos y
muy sensibles», a los que nunca se les dice nada parecido. «A nosotras siempre nos lo
recalcabany.

No parece que fuera una opcidn consciente, por lo menos para la mayoria. Las
bertsolaris de ayer, hoy y mafiana son mujeres de su tiempo. Asi nos lo cuenta una
precursora:

No creo que nosotras reflexionaramos en torno a nuestro cuerpo, en torno a nuestro
estilo, sobre nuestra actitud. Ni nosotras ni las nuevas generaciones. Con 18-20 afios,
jdichosas nosotras si lo hubiéramos hecho! Nadie lo ha hecho. Nos ha pillado nuestra
época, la izquierda radical vasca, la sociedad, el mercado. Y funcionamos segun esos
mecanismos. (150109 _GD1_M).

No parece que las nuevas generaciones hayan sentido la necesidad de ocultar su
feminidad. Al contrario, la reivindican maquilladas, con sus vestidos ajustados y tacones.
Alberdi (2015) afirma que las llamadas mufiecas o Panpinak lo han tenido mas facil, pero
que se les exige que sean moderadas, para ser aceptadas por el patriarcado. Hay quien
no se reconoce como tal, siendo como fue «de las primeras en cantar con minifalda y
tacones con 15 afios». Considera el cambio estético como generacional y que no afecta
exclusivamente a las bertsolaris, que el canon estético-politico de cada época marca una
tendencia y que vestir con aires masculinos fue una moda que identifico a cierto sector de
la juventud vasca (20160131 Berts10 M).

La forma de aparecer y actuar en publico, dicen que la marca el mercado.
Obviamente a un organizador le importa el auditorio, cuando elige quiénes van a concurrir
en cada recital, sean hombres o mujeres. Al lado de las grandes estrellas, parece que el
gran publico aprecia a las bertsolaris que cuidan su aspecto.

No es ninguna casualidad que las bertsolaris que al afio hacen 50 o mas de 70 recitales,
casi todas, por no decir todas, sean muy arregladas (1501031 GD2 M).

Atinadamente una informante (20160104 Berts7 M) sefiala que no existe un solo
publico, que cada recital es Unico y diferente y que las mismas bertsolaris se adecuan al
mismo, que «no se visten de la misma manera si cantan en Sanfermines o en el Gaztetxe’».

Aun asi, las bertsolaris observan que su estética es a menudo utilizada por sus
compaiieros en intervenciones que, en principio, no guardan ninguna relacion con la
misma, visibilizdndose la subordinacion de los cuerpos femeninos.

Ahora las bertsolaris aparecen de forma natural, con formas y estilos que responden
a lo que se ve a diario, pero no sin costes. Y es que esta demostracion de feminidad las
convierte en constante tema a tratar en boca de los bertsolaris (150109 _GD1_M).

" Lugar donde se reune la juventud para realizar diversas actividades.
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Son conscientes de que, cuando se hallan en el escenario, el cuerpo también canta, desde
los dedos de los pies hasta los pelos de la cabeza. Cada una es su cuerpo, y cada una
tiene que vivir lo mejor que pueda con el mismo, sin dejarse presionar por los gustos
externos.

Los cuerpos hablan y no los tenemos que silenciar. Cada una se tiene que reconciliar
con su cuerpo y con su modo de expresion corporal, tiene que saber quién es y quien
parece que es. Y aceptarlo (150305 _R5 M).

Saben que la complexion fuerte y grande puede emanar seguridad y un cuerpo delgado
y pequefio, fragilidad. Lo mismo sucede con la voz demasiado fina de la mayoria de las
mujeres. Por eso, aunque sean atributos que pueden propiciar la desaprobacion externa,
también pueden transformarse en armas de empoderamiento. Cuanto mas se conozcan
y se acepten, tendran mas recursos para improvisar en publico. Dicen que, al estrado,
a la plaza van tal cual son, con su cuerpo. Pero muchas veces sucede que lo mental se
sobrepone a lo fisico, difuminando su cuerpo, porque eso es lo que han aprendido en las
Escuelas de Bertsolaris, a cantar con el intelecto, obviando sus cuerpos.

;Donde esta el empoderamiento del cuerpo? Viendo la fragilidad de esos cuerpos
grandes y fuertes y la fortaleza de esos cuerpos pequefios y delgados. Tenemos dénde
aprender. Todavia yo no he aprendido que, ademas de mi mente, tengo que incorporar
el cuerpo en el bertso, porque me sumerjo solamente en la creacion desde la base del
intelecto, porque desde pequefia he aprendido a cantar y a relacionarme con el bertso en
dialéctica con el intelecto, y no con el cuerpo (150305 _R5 M).

A pesar de toda la problematica que las acompaia, consideran estar viviendo un
momento muy interesante. Les resulta hermoso ver en sus «compaiieras diferentes maneras
de ser mujer, de ser bertsolari, de manifestarlo en la plaza» (20151112 Berts1 M).

3. CONCLUSIONES

Las mujeres improvisadoras vascas actuales son mayoritariamente jovenes, como
también es reciente el fendmeno de la aparicion o, mejor, la visualizacion de la mujer en
el bertsolarismo. El 40% de las mujeres estd en la franja de 19 a 25 afios, un 37% en la
de 26 a 40 y solo el 4% en la de 40 a 60 afios. Ademas de este aspecto, hay que destacar
su nivel de formacidn, puesto que el 49,6 % posee estudios universitarios y otro 27,4
% ha cursado el Bachiller, comprensible, pues el 20% es menor de 18 afios. Otro dato
importante es el concerniente a su independencia econémica, ya que el 70,8% trabaja
y otro 20,7% estudia. Como primera conclusion, podemos afirmar que las bertsolaris
vascas de hoy en dia son mayoritariamente mujeres jovenes, con estudios universitarios
e independientes. Su perfil muestra claros indicadores que favorecen la agencia. Por una
parte, por su alta cualificacion formativa y por otra, por su poder adquisitivo, gracias a
que poseen un trabajo remunerado, aspectos importantes que derivan en la adquisicion de
la agencia (Kabeer 1999).

Siguiendo a Kabeery enrelacion a suempoderamiento, aparte de reforzar su estado
interno, su situacion personal, la mujer necesita trasladar esa identidad al colectivo, a la
sociedad, y para ese transito necesita redes y zonas asequibles y seguras (Murguialday
2013). Las mujeres bertsolaris lo han hallado en las Escuelas de Bertsolaris, donde se ha
iniciado en el bertsolarismo el 88,9 % de las mismas. La mayoria ha adquirido técnicas,
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ha desarrollado su creatividad y ha aprendido a cantar en publico en estas escuelas. El
48% del alumnado de estas escuelas son mujeres (Erkiaga, 2008) que eligen formarse
libremente. Son lugares seguros porque, cuando se les pregunta por los factores que
han contribuido a su fortalecimiento como bertsolaris, un 67% se decanta por ellas. Asi,
estas escuelas contribuyen a dar agencia a las mujeres bertsolaris en su empoderamiento.
Aparte de ser espacios fiables, es importante el nimero de mujeres que concurren a
ellas, es decir, que el colectivo de mujeres que asisten a esta formacion es otro indicador
de agencia (Kabeer, 1999). En este transito del poder interno al externo aparecen el
feminismo y las mujeres bertsolaris referentes con un 32,8%, que colaboran, apoyan y
lo robustecen.

Una cuestion crucial para el tema que tratamos es el elevado abandono de
las chicas, cuando han de dar el salto a la esfera publica. Un 63,9% habla de falta
de seguridad o confianza, muchas por su perfeccionismo exagerado, y un 32,85% de
la competitividad que supone el bertsolarismo actual; asi como un 19,7% que apunta
al ambiente masculino predominante. Son los factores mas destacados que marcan la
retirada de este mundo.

Si se les pregunta qué se puede hacer para que las mujeres no abandonen
el bertsolarismo después de una sélida formacion, proponen distintos indicadores
de agencia. Primeramente, hablan de la necesidad de insertar la nocion de género en
todo el conjunto del bertsolarismo, de formar a bertsolaris hombres y mujeres, a los
organizadores, patrocinadores y jurados que intervienen en los recitales, incluir tematicas
para improvisar que lo tengan en cuenta y, ;por qué no?, también al publico. También
ven la necesidad de mejorar los métodos de ensefanza y, concretamente, de aprender
a gestionar las emociones, controlar el miedo escénico, afianzar la seguridad y la
confianza en una misma... Finalmente, de la idoneidad de crear recitales con un publico
coémplice, un publico especializado. Todos estos indicadores de agencia suscitarian una
mejor comprension de lo que canta y como canta la mujer que improvisa, tanto en los
innumerables festivales, concursos y eventos que se organizan, como por los miles y
miles de personas que configuran las distintas audiencias del bertsolarismo.

En relacion al ultimo objetivo que nos propusimos, el de averiguar las vivencias
habidas con sus cuerpos cuando saltaron a la arena publica, hemos de afirmar que
coinciden al afirmar que hasta la actualidad no han realizado una reflexién consciente
y explicita al respecto. Si tomamos en consideracion las primeras aproximaciones al
tema (Hernandez, 2014; Alberdi, 2015), se sefialan dos itinerarios corporales distintos.
Por un lado, el inscrito por las Drag King, las mujeres que subieron en la década de
los 90 a los escenarios, emulando a los hombres. Estas se adaptaron a la coyuntura de
que las mujeres podian subir al estrado, pero aceptando la masculinidad que exigia el
discurso androcentrista Y, por otro lado, la generacion ultima, la actual, bautizada
como Panpinak (mufiecas). Mujeres que transgreden el orden masculino del escenario
mostrando sus cuerpos femeninos, pero acatando las caracteristicas del rol femenino
inscrito en el patriarcado. Sin embargo, afaden que es el mercado —o el publico— y su
discurso hegemonico quien propone distintas formas de estar a unas y a otras y que ellas
se han amoldado a dichas formas.

Por ultimo, se preguntan donde esta el empoderamiento de su cuerpo y responden
que, en el descubrimiento del mismo, como cuerpo que habla; en la reconciliacion con
su cuerpo y su modo de expresion; y, en la aceptacion de cada cuerpo como agente
de expresion e identidad. Las precursoras incorporaron inicialmente a su discurso los
atributos masculinos, la pose, la rigidez y la dialéctica de la palabra, asi como una voz
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potente (Hernandez, 2014). Segiin han ido transcurriendo los afios, la feminidad se ha
ido apoderando de los escenarios, con un colorido transgresor. Han precisado iniciar
un proceso para conocerse mejor, sus pensamientos, vivencias y emociones, para hacer
frente a una audiencia atin desprovista de la perspectiva de género. Han sabido incorporar
los atributos femeninos en un mundo hegemdnicamente masculino, que ha castrado los
cuerpos y que ha cantado desde el intelecto, del cuello para arriba. De esta manera aportan
otras maneras de ser, de mirar, de estar como bertsolaris (Esteban, 2014).
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ABSTRACT: This article offers a monographic
analysis of Cuidemos este son (Poesia
flamenca), posthumous work by José Luis
Tejada (1927-1988). In this way, in light of
the neotraditionalist wake of Alberti, Lorca
and Falla, the fundamental keys of this book
of poems are contextualized in the writer’s
career, with special attention to the period
between the 1960s and the 1980s. Finally, it
is highlighted how the Cadiz-born author was
not only an expert in flamenco but also in other
formalizations of the popular songbook and
of the oral tradition, especially the romances,
which they experienced as well, as in the
Puerto de Santa Maria in certain versions, an
aflamencamiento process beyond folklore. In
fact, in connection with his flamenco poetry,
we study the version transmitted by Tejada of
the romance about Delgadina and La infanta
prefiada contaminated with that of La mala
hierba.
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jAl sur,
de donde soy yo,
donde naci yo...
(Rafael Alberti, La amante)

Poquito a poco
toman las cosas
sus formas, sus colores,
se abren las rosas.
(José Luis Tejada, Cuidemos este son)

CUESTIONES PREVIAS: METODOLOGIA Y PLANTEAMIENTO CRITICO

El presente capitulo ofrece un andlisis de la obra poética de José Luis Tejada
(1927-1988) atendiendo a una constante identificable en su imaginario creativo, a saber,
su interseccion de codigos entre la estética literaria, la musica y las artes plasticas.
Procederé, por tanto, a adentrarme en el pensamiento conceptual de este autor a partir de
un enfoque metodologico sustentado sobre el comparatismo interdisciplinar, con especial
atencion a la creatividad estética y la écfrasis retérica'. Como contrapunto, en aras de
acotar el objeto de estudio, dejaré al margen, por su singular caracterizacion genérica,
una composicion con aire musical para una representacion infantil; es decir, Sortilegios
(Variaciones tontas sobre el esquema melddico de los gatos de la opera «El nifio y los
gatos» de Mauricio Ravel), cuyo hipotexto poético-musical procede de L enfant et les
sortileges: Fantaisie lyrique en deux partes de Maurice Ravel, dpera en un acto escrita,
a modo de ballet de hadas, en el periodo comprendido entre 1917 y 1925, con texto
argumental de Sidonie-Gabrielle Colette?.

En otras palabras, mas alla de estos Sortilegios, me interesa poner de relieve las
relaciones fronterizas por dsmosis que establece Tejada en poemas suyos representativos
tanto con la musica como con las artes plasticas. Asi sucede de forma paradigmatica en
su poemario postumo Cuidemos este son (Poesia flamenca), de 1997, que va a constituir
el referente textual cardinal de las siguientes paginas. De hecho, en este libro de madurez
estética su autor recurre al principio conceptual de pensar en imdgenes en virtud de la
plasticidad musical y el iconotexto sonoro, con una especial inclinacion ademas por la
¢cfrasis en calidad de descripcion poético-narrativa®.

Pero, sibien voy a circunscribir el estudio a estos ultimos compases de la trayectoria
estética de Tejada, cabe puntualizar, en contraste, que se trata de un ideario conceptual
que se fue forjando paulatinamente en el imaginario del poeta desde una temprana edad
creativa. Se comprueba, en efecto, en «Mi lienzo», poema perteneciente a Del rio de
mi olvido (Primeros versos gaditanos), de 1978, en entronque, al tiempo, con la huella

! Se trata de un enfoque interdisciplinar que, a efectos metodologicos, ha interesado a especialistas de
la altura de Frega (1975, 1986, 2007, 2015), en colaboracion con Diaz (1998) y Bulacio (2008); Robinson
(2011, 2012), en investigacion conjunta con Aronica (2009, 2015); Tokuhama-Espinosa (2001, 2003,
2011, 2014, 2015); y Guerriero (2017), en un volumen miscelaneo con revision del estado de la cuestion y
nuevas perspectivas criticas. Para el presente capitulo sigo la estela de tales planteamientos epistemologicos
circunscritos a la creatividad estética entre el arte y la ciencia.

2 Sobre esta cuestion: Pérez-Bustamante (2002: 131-147).

3 En cuanto a esta poética interdisciplinar, con calas en el flamenco: Tejada (1966, 1998).
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interdisciplinar proyectada por su paisano el poeta-pintor Rafael Alberti, sobre el que
volveré mas adelante:

Tengo un cuadro de fondo siempre nuevo
y lo cambio segun me viene en gana:
el marco, el bastidor de mi ventana;
el fondo, que yo mismo traigo y llevo,
el escenario azul de la manana. (Tejada, 1978: 36).

En fin, apuntadas estas cuestiones preliminares que atafien a la metodologia y
los planteamientos epistemologicos, en lo que hace a la estructura del presente capitulo
voy a centrar mi eje argumental atendiendo a las siguientes lineas matrices. En primer
lugar, brindo al lector unas claves conceptuales como prefiguracion in nuce de la poética
musical de Tejada identificables cronologicamente entre las décadas de los sesenta y
ochenta. Es decir, tendré en cuenta Para andar conmigo, Del rio de mi olvido y «Coplas
del agua, con Pablo (Osmosis)», poema manuscrito inédito, con el propésito de abordar
seguidamente, como un paulatino desarrollo evolutivo, el arte de la memoria y la poesia
narrativa oral en nuestro autor; esto es, con énfasis en la granada tradicion de romances,
el flamenco y otras formalizaciones del cancionero popular asi como de la tradicion oral®.
Especial atencion habrd de cobrar, en este sentido, un romance sobre Delgadina y La
infanta prefiada con contaminacion a su vez, no atendida hasta la fecha, respecto al de La
mala hierba o Romance del mal encanto.

Puesbien, una vez planteadas estas directrices esenciales conforme a la protohistoria
creativa de Tejada, pasaré a adentrarme en los pardmetros estéticos de Cuidemos este
son entre poesia, musica y artes plasticas, en los que cobra realce la écfrasis retdrica.
Asimismo, se identifican de fondo las resonancias, ecos o pinceladas neotradicionalistas
de sabor andaluz de Manuel de Falla y Federico Garcia Lorca, asi como de Rafael Alberti’,
una vez mas, erigiéndose este ultimo como uno de los modelos cardinales para Tejada.

Para ello atenderé tanto a la estructura y dispositio de Cuidemos este son,
desempefiando una labor crucial Maruja Romero, esposa del poeta, como al analisis textual
de las diferentes composiciones que lo conforman. De hecho, los ejemplos principales
derivados de estas singulares formas genéricas vienen dados por una serie de ciclos, es
decir, desde las soleares de tres versos a las «siguiriyas gitanasy, sin olvidar tampoco los
fandangos y tangos. Por lo demas, estos ultimos, seguramente los de mayor interés en las
labiles fronteras entre realidad y ficcion, vienen a constituir una écfrasis retorica a partir
de la vivencia afectiva del poeta y su esposa en el Parque de Maria Luisa de Sevilla®.
Pasemos, en fin, en primer lugar, a trazar la protohistoria creativa de Tejada desde la
década de los sesenta hasta su plenitud o floruit en la de los ochenta.

OsMOSIS AL SERVICIO DE UNA POETICA MUSICAL: PARA ANDAR CONMIGO, DEL RiO DE MI OLVIDO Y
«COPLAS DEL AGUA»

Como es sabido, en el marco historiografico y del canon literario contemporaneo,
la critica ha venido situando la figura de Tejada en la denominada Generacion del medio

4 Para el estado de la cuestion y nuevas perspectivas criticas en las investigaciones de campo: Gonzalez
Ramirez y Maiiero Lozano (2017).

5 Sudrez Avila (2007).

¢ Con resonancias al fondo, segin veremos, de los tangos de Triana en la interpretacion cabal de la Nifia
de los Peines, tan vinculada a Lorca (baste recordar sus Lorquerias).
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siglo o segunda Generacion de posguerra, con puntos de encuentro respecto a Platero 'y
Alcaravan’. En otras palabras, se trata de una generacion con sus analogias y divergencias
estéticas, claro estd, pero interesada por lo general en las relaciones intrinsecas entre poesia
y musica, especialmente el flamenco y los romances, ademas de sus vinculos adyacentes a
las artes plasticas. Entre estos nombres figura, casi nada, la flor y nata de esos afos; desde
José Angel Valente?, Félix Grande, Jos¢ Manuel Caballero Bonald y Antonio Gala hasta
Fernando Quifiones o Manuel Rios Ruiz.

Pues bien, resultan identificables a este respecto visibles sefas estéticas en tales
autores, incluido Tejada, entre la tradicion culta y la popular, la voz del sur y el vario stile,
como poética neobarroca’ o neobarroco andaluz, en la que no falta la recuperacion de la
mas distinguida tradicion del Siglo de Oro, con ecos predominantes de autores como el
cordobés Luis de Gongora; o lo que es lo mismo, en un cuidado palimpsesto y meditada
reescritura como mosaico poliédrico a partir de la cita selecta, especialmente en lo que
hace a temas simbolicos y universales del sentimiento, al decir lirico machadiano, asi el
amor y la muerte. Con todo, tampoco cabe soslayar en el usus scribendi de Tejada sus
diferentes registros remozados de patina humoristica y divertimento ludico sustentado
sobre la agudeza verbal, el arte de ingenio conceptual y la graciosidad o poética de la sal
en un proceso de 6smosis creativa'’,

Por ello, no es de extrafiar en la obra de Tejada la recreacion estética, entre unidad
y retales fragmentarios, del uno y vario amor, sensual y espiritual, a modo de asidero,
refugio o tabla de salvacion existencial en calidad de antidoto paliativo contra la soledad
y la muerte; de ahi su interés estético por los temas capitales del ser humano, reconocibles
ademas en el flamenco; esto es, desde los sentimientos y emociones vinculados al amor,
la memoria, el olvido o la duda hasta la espiritualidad, la religiosidad y el principio
simbodlico de lo absoluto''.

En efecto, este anhelo de trascendencia ontologica y metafisica lo comprobamos
especialmente en «Coplas del agua, con Pablo (Osmosis)», composicion manuscrita
inédita de Tejada, redactada a raiz de una conversacion cotidiana entre el poeta y su hijo
Pablo mientras se bafiaban en la playa del Puerto de Santa Maria en el verano de 1986,
segun indica la data comprendida en el folio mismo. En tal contexto, padre e hijo entraron,
pues, en un gradual debate dialéctico a partir de la quaestio de por qué se arrugaban los
dedos tras un bafio prolongado.

En cualquier caso, en estas «Coplas», en didlogo conceptual respecto a Para andar
conmigo y Del rio de mi olvido y a modo de anticipo en algunos aspectos de Cuidemos
este son, incluyendo la «siguiriya final» como coda, se reconoce cémo bajo la sencilla
imagineria acuatica laten sub cortice singulares emblemas espirituales vinculados no solo
al bautismo sino también a la renovacion identitaria del ser. La composicion, en suma,
esta concebida como una verdadera resurreccion de la persona, mensaje que la voz de la
enunciacion poética, identificada con la del escritor-padre, transmite a su hijo en clave de
osmosis como un valioso regalo u ofrenda simbolica para la vida:

7 Garcia Jambrina y Gomez-Blesa (2005a; 2005b: 16-24); también: Torres Nebrera (2000).

§ Para Valente, el flamenco y otras formalizaciones estéticas de la tradicion oral como los romances:
Escobar (2012, 2013, 2019b).

° Egido (2009).

10 Gaditana en el caso de nuestro autor tras la estela interdisciplinar de Alberti, excelente catador también
tanto del flamenco como de los romances.

1 Es decir, en las fronteras entre vida y literatura, por lo general mediante el principio estético de
autorreferencialidad, autorrepresentacion y marca autorial (sfragis).

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5450
~268 ~



F. J. EscoBar B., «CUIDANDO EL SON POR OSMOSIS...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 265-288

Ayer miraba yo el agua.
Hoy siento cobmo me corren
sus lagrimas por la cara.

Cuando me meto en la mar
siempre pienso en mi bautismo.
Cuando regreso a mi hogar,
me siento nuevo y el mismo'2.

Me siento en el mar y siento
coémo el agua me traspasa
todos los poros del cuerpo.

Siguiriya final

Meétete en el agua,
piensa en tu bautismo...
Saldras otro, saldras limpio y nuevo
siendo siempre el mismo.

(Puerto [de Santa Maria], verano, 1986'3).

Ahora bien, en consonancia con este visible anhelo de trascendencia espiritual
desde el examen y experiencia de la cotidianidad, la variada obra poética de Tejada
atesora en estos afos otras claves que maridan a la perfeccion conciencia social, ética
y estética con temas de notorio aliento como la libertad, los espacios urbanos'* y hasta
su preocupacion por Espafia, con recepcion en autores contemporaneos tan sefieros
como Leopoldo de Luis, Jaime Siles o Javier Salvago's. Es decir, al trasluz de su poética

12 Seguidamente aparece tachado (Osmosis:). Dicho concepto, que quedé finalmente reflejado en el
titulo del poema, constituye, para otro Pablo, o sea Luis de Pablo, una clave esencial en el proceso de
transmision de las musicas de tradicion oral, incluyendo el flamenco. Asi se lo he escuchado decir en varias
lecciones magistrales a este sefiero modelo de la estética contemporanea. Por lo demads, empleo dsmosis
en el sentido de ‘influencia reciproca entre dos individuos o elementos que estan en contacto’ (DRAE). En
cuanto a su pensamiento humanistico-conceptual: Pablo (1967, 1968, 2009) y Marco (1971); también de
esta otra gran autoridad de referencia con sabiduria afiadida sobre flamenco: Marco (2002a, 2002b, 2009,
2017).

13 Agradezco a mi amigo Pablo Tejada, dedicatario afectivo de estas «Coplas» brindadas por su padre,
el acceso al fondo documental y bibliografico de la Fundacion (http://www.poeta-joseluistejada.org/), sus
valiosas indicaciones para el presente articulo asi como la dedicatoria en un ejemplar de Razon de ser:
«Para Paco Escobar, amigo con el que compartir la incesante busqueda de la belleza, esta Razon de ser de
nuestras vidas. Sevilla, 5-6-2017. Pablo Tejaday.

14 Esto es, complementario al referido de la naturaleza en las «Coplas del agua».

15 Agradezco a Javier Salvago el intercambio de directrices conceptuales a proposito de Tejada, con
motivo de la reimpresion de Razon de ser, de 1966 (Sevilla, Ediciones de la Isla de Siltola, 2017), con
prélogo de Juan Bonilla, que han enriquecido este estudio. A este respecto cabe recordar que en los ultimos
compases de vida de Tejada, Javier Salvago publicoé Para las seis cuerdas. Homenaje de la poesia a la
guitarra (1984) y El oleaje de la llama. Homenaje de la poesia al baile flamenco (1988). Del mismo modo
quiero dar las gracias a Jaime Siles en calidad de informante en varios mensajes que me ha remitido, de
los que traigo a colacion directrices de interés para el andlisis que presento en estas paginas: «En lo que
recuerdo, la obra de José Luis [Tejada] tiene vinculaciéon con la musica popular andaluza, de la que é1
fue un sabio conocedor y especialista y que estd muy presente en su poesia de corte popular y raigambre
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interdisciplinar, Tejada viene a conciliar popularismo y clasicismo, como demuestra en
Para andar conmigo, de palmarias resonancias lopianas (baste recordar «Esto es amor:
quien lo probd lo sabe»), pero también dando cabida al ciclo «Cante chico» revestido de
«saetillasy'®, aqui representada en el binomio flamenco y sacralidad, al compas de otras
formalizaciones genéricas, estilos o palos tales como fandangos, bulerias y seguiriyas.
Constituye, en suma, este elenco de composiciones el germen primigenio de
Cuidemos este son, si bien se erige como otro feliz anticipo, mas remoto en el tiempo
claro esta, el referido poemario Del rio de mi olvido (Primeros versos gaditanos), de
19787, con ciclos dedicados a «Bulerias y soleares»!'®. Tanto es asi que no esta ausente
en dicho libro el aliento filosofico, connatural al poeta, como un palpable ostinato con
temas centrados, al igual que sus «saetillasy, en la espiritualidad®. Asi tiene lugar, en
fin, en «Polos, cafias y otras coplas»®’, con tonalidades mas sensuales y contenido menos

flamenca.» (06/03/2017); y «Entre otras cosas, me gustaria reunir en un tomito los tres estudios largos sobre
la obra de José Luis Tejada [...]» (6/3/2017).

16 Una vez mas en consonancia con su interés por la espiritualidad tanto en el arte como en la vida.

17 Siles (2005: 137-140 y 143-145).

18 Las «Bulerias» (Tejada, 1978: 53-54):

No tenemos mas que habla.
Te viene a vivi conmigo
y lo que sea sera.

Ta no dices la verda
ni aunque te pregunte un muo:
-« Qué hay, Manuela? ;Coémo estas?».

Tt estas mu solivianta.
Retirate de la copa
por lo que puea pasa.

Qué poquito te costaba
haberme dao una mijita
de lo que a ti te sobraba.

En cuanto a las «Soleares» (Tejada, 1978: 63-64):

Pa escribirte yo mi pena
tintero chiquito el mar,
poquito papel la arena.

Cada vez te quiero mas
y es que cada vez estoy
mas cerca de tu verdad.

Tu vas a echarte a tembla
igual que tiembla una rama
cuando el pajaro se va.
1 Ademas de decididas calas simbdlicas entre el suefio, acaso liicido a la cervantina, y la vigilia a modo
de recondito y subrepticio «misterio.
20 T0 monja y yo capellan,
tu medicina y yo enfermo,
tu panaera y yo pan,
tl enterraora y yo muerto.

Duermo contigo y no suefio,
y si contigo no duermo
suefio que duermo contigo.
Quién me compra este misterio. (Tejada, 1978: 84-85).
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trascendente y hasta de caracter anecdético, seglin sucede tanto en el ciclo de «Guajiras»?!
como en las «Sevillanas para el baile»?.

DEL SON FLAMENCO A UN ROMANCE CONTAMINADO POR OSMOSIS: ARTE DE LA MEMORIA, POESIA
NARRATIVA ORAL Y OTRAS FORMALIZACIONES DEL CANCIONERO POPULAR

Como se ha apuntado en paginas precedentes, el amplio interés de Tejada por
el arte de la memoria y otras formalizaciones de la tradicion oral no quedé circunscrito
exclusivamente a la estética del flamenco. De hecho, en su formacion humanistica
integral y por ende produccion literaria se pone de manifiesto la notoriedad de la voz
y su fraseo melismatico, incluso con microtonalismos de por medio, entre el cante y el
canto, el flamenco y el folclore. Por ello no es de extranar su profundo conocimiento, con
implicaciones conceptuales en su cosmovision artistica, de los romances como género
poético-musical de alto vuelo, que experimentd, como se sabe, un paulatino proceso de
aflamencamiento en época moderna y contemporanea hasta erigirse con el tiempo en un
estilo canonico, sobre todo a raiz de la solida labor divulgativa de Antonio Mairena.

Pero mas alla de una comprension cabal de esta recreacion estilizada del cantaor
de los Alcores, aunque también fuera asi, Tejada asimilé y difundio, entre la voz y la
palabra, la tradicioén oral de los romances de su tierra, o sea, otro proceso de 6smosis
creativa. De hecho, han sido transmitidos también por cantaores como El Negro del
Puerto, de trascendente profundidad y conmovedor trance estético-espiritual, en virtud de
las historias narrativas de Bernardo del Carpio, la reina y la hermana cautiva, el Conde
Claros, Gaiferos.... Asi se demuestra en el capitulo Cantes primitivos sin guitarra de
Rito y geografia del cante flamenco, en la década de los setenta, que contd ademas con el
testimonio, en calidad de informante, de Luis Suarez Avila, quien conocié y compartid
experiencias estéticas y vivenciales con Tejada®. Y es que nuestro autor fue un sabio

21 En versos como los siguientes (Tejada, 1978: 74):

Tienes la media torcida,
se te ve desde el talon.
Métete en un portalén
y arréglatela enseguida.

22 Asi por ejemplo (Tejada, 1978: 81-82):

Dios te bendiga,
que encima de la media
tienes la liga.

Tienes la liga
una cuarta mas alta
de la rodilla.

2 En cuanto al capitulo Cantes primitivos sin guitarra, he consultado la tltima masterizacion realizada
hasta el momento (Autores varios, 2005). Por lo demas, agradezco a mi amigo Luis Sudrez Avila sus
valiosas indicaciones para este capitulo, en calidad de informante, y sus mensajes de los que traigo a
colacion las siguientes notas (25/02/2017): «Sobre José Luis [Tejada] te diré que tenia en la cabeza la
musica. Cantaba muy bien las canciones infantiles y los romances que aprendié de su tata. Flor Salazar
tiene un articulo sobre José Luis Tejada transmisor de romances —conmigo que también los canté— que
se guardan en el Archivo Ramoén Menéndez Pidal. Pero sobre todo yo no he conocido a nadie que recitara
la poesia como Jos¢ Luis. Le daba son y compads al verso, de una forma que te transportaba. Recuerdo una
vez, en Sanlucar [de Barrameda] que, en un homenaje a Don Manuel Barbadillo, tuvo que recitar unos
poemas de este que, ciertamente no eran muy buenos. Pues los hizo buenos recitandolos. ;Has oido alguna
vez la voz de José Luis grabada? José Luis tenia, ademas, un buen oido flamenco y compuso muchas coplas.
También hizo, pero que circularon andnimas, algunas coplas de carnaval [...]».

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5450
~271 ~



F. J. EscoBar B., «CUIDANDO EL SON POR OSMOSIS...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 265-288

degustador y experto sibarita de las diferentes formalizaciones del cancionero popular,
es decir, tradicional, juglaresco y hasta con romances en pliegos de ciego, ademas
de canciones infantiles y letras de carnaval, sin olvidar tampoco su interés por los
villancicos, nanas, campanilleros, etc.; o lo que es lo mismo, diferentes modalidades del
folclore con posibilidad a su vez de aflamencamiento en lo que hace a determinados
géneros®,

En efecto, Tejada fue un transmisor avezado y recreador de excepcion tanto de
romances como de otras formalizaciones genéricas arraigadas en la tradicion oral que fue
integrando en su paulatina formacién humanistica desde la infancia; acaso como un juego
de nifios entre la poesia y la musica, con un toque performativo de calidad, ya fuese en
la recitacion como en su puesta en escena, que fue depurando, eso si, con el transcurso
del tiempo entre tablas y tablados. De hecho, durante esa primera etapa del despertar
en la nifiez, escucho, al igual que su hermana Felisa, variados romances en la voz de su
tata, yaya o nodriza, Angela Dominguez. Comparte, por tanto, Tejada esta practica de
transmision y divulgacion oral por ésmosis, con amigos de aliento neotradicionalista
gaditano como el mencionado investigador Luis Suéarez Avila o el escritor Fernando
Quinones, quien llegd a ensefarle romances aprendidos del poeta granadino Luis
Rosales.

Pues bien, un excelente ejemplo de lo que vengo senalando viene dado por la
transcripcion de una cinta grabada por Flor Salazar (JLT, A/1) el veinte y nueve de agosto
de 1986, en concreto en el Seminario Menéndez Pidal®. Esta investigadora, ademas de
brindar valiosos datos técnicos para tan laboriosa tarea de campo, esto es «version de
El Puerto de Santa Maria (Ayuntamiento y partido judicial El Puerto de Santa Maria,
Cddiz) cantada por Tejada, que la recibié de Angela Dominguez, natural de El Puerto de
Santa Maria (...)», pone de relieve con acierto que se trata de una contaminaciéon de los
romances Delgadina y La infanta prefiada con las variantes 1b («Hay una mata de habay)
y 13b («Adelina estaba muerta.»), con repeticion de cada hemistiquio. Sea como fuere, la
version de Tejada dice asi®:

En el palacio del rey hay una mata sembrada,
la primera que la pise se hace una desgraciada.
Adelina la pis6 y se hizo una desgraciada.
Estando un dia comiendo, el padre que la miraba:
-«Padre, ;qué me mira usté? » -«Hija, no te miro nada, 5
que me ha dicho la justicia que te encierre en una sala.
Cuando pidas de comer, carne de perro salada,
cuando pidas de beber, agua de la mar saladay.
—«Hermano, si eres mi hermano, dame una poca de agua,
que tengo mas sed que hambre, y a Dios le entrego mi alma. 10
—Madre, si es usté mi madre, dame una poca de agua,
que tengo mas sed que hambre, y a Dios le entrego mi almay.

24 Por tanto, en las labiles fronteras entre el cante y el canto, segiin se comprueba en el caso de los
romances.

5 Cuyas vicisitudes y contexto que atafien a esta tarea de campo me ha recordado recientemente Suarez
Avila, como he puesto de relieve. Por lo demas, véase: Salazar Lacayo (2000: 281).

26 Indico en cursiva los fragmentos de Delgadina que entran en hibridacion con La infanta preiiada,
representada sustancialmente en los tres primeros versos, si bien con alguna puntualizacién que trataré mas
adelante.
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Cuando la puerta se abrio, Adelina muerta estaba,
con dos angeles a los pies y otros a la cabecera.

Como se ve, estamos ante un notable ejemplo de narratividad poético-novelesca
grata a Tejada en su habitual maridaje entre fragmentacion y unidad conforme a romances-
cuento o romances-escenas. Tanto es asi que dicho retal poliédrico a modo de arte de la
memoria, lejos de constituir un mero centén o pastiche textual como huera arqueologia del
pasado, atesora mas bien sentimientos y emociones complejas, al igual que sucede en el
flamenco. De hecho, se resuelven mediante un desenlace tragico a partir del remozamiento
de Delgadina o Romance de Delgadina, de calado novelesco. De esta manera no esta
ausente la inexorable ruptura de la familia por incesto, en calidad de tema folclorico,
asi como tampoco las reiteradas demandas de agua por Delgadita, Delgadina y hasta
Adelina?’, en una suerte de polionomasia dependiendo de las versiones transmitidas. La
protagonista, en fin, acabara siendo hallada en compaiiia de un coro de dngeles originado,
como hecho fabuloso a modo de coda, por esa modulacion narrativa tan caracteristica del
romance novelesco?.

Como contrapunto, si bien la parte medular de la version de Tejada se sustenta,
aunque con variaciones, en Delgadina o Romance de Delgadina, en cambio, el incipit y
el propio arranque en si hallan sus profundas raices folcloricas en La infanta prefiada,
arquetipo conocido también como parida o deshonrada, de corte lirico-novelesco y
aliento caballeresco. Se trata, en sintesis, de un romance en el que viene a primar la actitud
de secretismo y hasta de fingimiento del terrible y vergonzante hecho acaecido como
resguardo de la supuesta honorabilidad familiar. Y es que esta contaminacion por 6smosis
estética, bien ilustrada en el testimonio de Tejada en calidad de informante, transmisor y
recreador, refleja un elaborado proceso de composicion poético-musical procedente de la
mas sabia memoria popular en virtud de la actualizacion de tales historias entrelazadas
mediante la hibridacion tematica. Suele suceder por lo general conforme al principio
estético de la fragmentacidon poético-narrativa en determinados romances-escenas o
romances-cuentos, como tiene lugar en La Infanta preiiada mas La infanta parida, ¢
incluso en otra version de La Infanta preiiada seguida de La infanta parida®.

Ahora bien, respecto a la filiacion propuesta acertadamente por Salazar y los
apuntes complementarios que he ofrecido al respecto, quisiera poner de relieve ademas
la impronta y huella en esta version de Tejada del inicio de La mala hierba o Romance
del mal encanto, integrado con frecuencia en el repertorio de canciones infantiles, de
las que nuestro autor estaba sumamente avezado desde su mas tierna infancia. Sobre
este particular®®, a buen seguro La mala hierba, €l Romance del mal encanto u otros
romances afines circunscritos a la hierba fecundante®' pudieron transmitirse de forma
exenta respecto al de La infanta parida o La infanta deshonrada. A ello cabe afiadir, por
ultimo, el subtema o motivo de raigambre folclorica referido a la fecundacion milagrosa,
de notorio predicamento en la Edad Media. De hecho, se identifica, como es sabido, en el
Milagro XXI de Gonzalo de Berceo, de manera que la protagonista entra en contacto con

27 Peticiones rechazadas por la familia y con ulterior castigo por parte del padre, responsable del hecho
incestuoso.

28 Pifiero (1999: 378); también: Gutiérrez Estévez (1978a, 1978b).

2 Lo recuerda Pifiero (1999: 324-328).

30 Al decir de autores como Bénichou (1968: 202-204).

31 A veces incluso con la variacion del agua fecundante, como acaece en las versiones del Romance de
Tristan e Iseo («Herido esta don Tristan / de una mala lanzaday).
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una planta o hierba, lo que conlleva unas tragicas consecuencias en la trama narrativa®;
o lo que es lo mismo, en parentesco tematico con un arquetipo que conecta con otras
distinguidas tradiciones como la de Euridice y el conocido motivo virgiliano del «laetis...
in herbisy» de la Georgica IV*, en el que una serpiente oculta muerde, en fin, a la joven
cuando pisaba la hierba.

OsMOsis ESTETICA EN CUIDEMOS ESTE SON: ENTRE POESIA, MUSICA Y ARTES PLASTICAS
(CON PINCELADAS DE ALBERTI, LORCA Y FALLA)

A la vista de lo expuesto hasta el momento, resulta claro que Tejada se erige como
un verdadero creador y recreador de los temas y subtemas analizados, de remota raigambre
popular, habida cuenta de la orientacién neotradicionalista de su obra poética. De hecho,
en equilibrio con su inclinacion por el flamenco y los romances, tampoco renuncia nuestro
autor a la incesante buisqueda de una marcada impronta clasicista para la cuidada factura
de sus versos, como se percibe, en efecto, al trasluz de sus modelos y fuentes cardinales
de la tradicion culta, aunque con calas en la poesia de aliento tradicional, oral y popular;
es decir, desde Garcilaso de la Vega, fray Luis de Leon, Lope de Vega, Luis de Gongora
y otros sefieros autores del Siglo de Oro hasta los modernos y contemporaneos Mariano
José de Larra, Pedro Munoz Seca o Juan Ramoén Jiménez.

Ahora bien, si hay un referente interdisciplinar en las fronteras entre la literatura
culta y la popular, el flamenco y los romances, que interes6 especialmente a Tejada, ya
en su trayectoria investigadora, ese ha sido, como se ha apuntado, Rafael Alberti. Asi se
trasluce, de entrada, en dos sonetos dedicados al libro 4 la pintura como écfrasis retorica
o pintura poético-musical en la que no falta la evocacion visual de la Bahia de Céadiz, con
sus devociones al calor y color de las canciones marineras del pintor-poeta de Marinero
en tierra y hasta con notas de etnologia identificables en La arboleda perdida®*. En otros
términos, como en el caso de este modelo hibrido entre la poesia, las artes plésticas y la
musica®’, asistimos a una asimilacion critica de la fuente por parte de Tejada a partir de un
conocimiento profundo, integral y holistico de la literatura escrita y culta, pero también
de la oral y popular. De hecho, como en el caso de Alberti, Tejada consigue armonizar,
en este complejo proceso creativo por ésmosis, su marca de autor individual con las
voces andnimas o variantes emanadas de la transmision colectiva; y lo hace, segun se ha
puesto de relieve a propdsito del romance contaminado por la mala yerba, en virtud de
la escucha atenta y meditada acuidad de los sones del pueblo. Baste recordar, en fin, sus
«Coplas de la mala rachay», bien distintas a las comentadas del agua, comprendidas en
Prosa espaiiola, con un quiebro sorpresivo y sutil respecto al esperable adagio «mucho
ruido y pocas nueces»:

Mala ocasion para el cante.
Mucho ruido y pocas... veces
la serenidad bastante
ni el tiempo para escuchar.

32 Devoto (1974: 11-46).

33 Con resonancias, a su vez, en otros poetas aureos conocedores de la tradicion oral del gusto de Tejada
tales como Lope de Vega y sus Rimas humanas y divinas del licenciado Tomé de Burguillos.

3* Tejada (1963); también del mismo autor (1977b, 1981, 1984, 1987).

35 Mateos Miera (2009).
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Y tanto afan por delante:
mal tiempo para cantar®,

En otras palabras, en la obra poética de Tejada conviven, en orden y concierto, la
necesidad de escucha atenta, el sabor paremioldgico y las huellas de calado romanceril
junto a la poesia flamenca de autor y la popular flamenca’’; siempre, es verdad, en virtud
de un consciente interés por el sentido y funcidon del hecho literario entre la voz y la
palabra respecto a otras artes tales como la musica y las artes plésticas (de ahi también su
inclinacion por la versatil y creativa figura del poeta-pintor Alberti).

Ahora bien, en correspondencia con el autor de 4 /a pintura cabe destacar otras
resonancias destacadas en su obra de inspiracion flamenca, entre la tradicion culta
y el sabor popular, procedentes de la mas granada literatura hispanica; asi tiene lugar
el pertinente entronque con Romancero gitano de Lorca, en didlogo neotradicionalista
andaluz respecto a su amigo Alberti y también Falla, pero igualmente con El rayo que no
cesa de Miguel Hernandez o Los heraldos negros de César Vallejo®.

Estamos, en cualquier caso, ante el declarado interés de Tejada por el imaginario
espiritual de esta ancestral tradicion, como también sucede en el flamenco y los
romances, en calidad de canto «casi religioso» y «llanto ritual de todo un pueblo»®.
Ello justifica, de hecho, la fonalidad salmodiada y hasta metafisica en su poética
interdisciplinar, sobre todo desde la angustia y el existencialismo ontoldégico como una
palpable manifestacion por parte de nuestro autor sustentada sobre la protesta social y
de denuncia critica ante la injusticia. Es desde esta 6ptica de compromiso ético y estético
como anhelo de trascendencia, pues, donde se sitia y contextualiza la espiritualidad
que rezuma su metapoesia de raices flamencas. De hecho, en aras de su paulatina
forja conceptual, Tejada consultd numerosas fuentes a efectos de documentacion, si
bien cabria destacar sobre todo dos cancioneros antologicos de 1881, a saber, el de
Antonio Machado y Alvarez, Coleccién de cantes flamencos, asi como el de Manuel
Balmaseda y Gonzalez, Primer cancionero de coplas flamencas populares segun el
estilo de Andalucia, ademas de la conocida Antologia de poesia flamenca al cuidado de
Anselmo Gonzalez Climent®.

Sea como fuere, esta recreacion metapoética por parte de Tejada viene dada ya en
el poema homonimo de Cuidemos este son (1997: 9-12), a modo de manifiesto y portico
de entrada proemial. Se trata, en efecto, de una definicién conceptual de flamenco que le
permite al escritor resaltar la necesidad de que se preserve y cuide este son como verdadero
patrimonio inmaterial de la humanidad; o 1o que es lo mismo, como ineludible rescate por
O0smosis de nuestra mas acendrada tradicion oral, como pudieron advertir antafio Lorca,

36 Para las «Coplas de la mala racha» y los nucleos tematicos cardinales de Prosa espaiiola: Tejada
(1977a).

37 Como se puede colegir del propio testimonio del poeta: «La influencia del flamenco, o de lo popular,
en mi obra poética [...], puede justificarse en que al menos aspiro a ser un poeta popular y gustosamente
daria mis versos, menos uno, con tal de que ese uno lo cantase la gente del pueblo.» (Tejada, 1998: 46).

38 Con influencia de estos modelos también en su coetaneo Félix Grande, tan interesado por el flamenco y
la tradicion de romances populares, como pude comprobar en varias conversaciones con él; véase: Escobar
(2018, 2019a).

39 Rodriguez Baltanas (2000: 57).

4 Machado y Alvarez (1996), Balmaseda y Gonzalez (2001), asi como Gonzalez Climent (1954).
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Falla o Alberti en una nueva Edad de plata renaciente. Por lo demas, en dicha definicion
no estan ausentes las resonancias atavicas del Canto general de Pablo Neruda:

Si escribir es llorar, ;qué no es el cante
en este sur del sur tanto y tan puro?
Llanto preciosamente vertido contra el muro
de una agria realidad densa y flagrante*'.

Ahora bien, en avenencia con este exquisito gusto de Tejada por dicha metapoesia,
resultan recurrentes otros ejes tematicos medulares de Cuidemos este son, esto es, memoria,
soledad y silencio en correspondencia con las distintas formalizaciones simbdlicas del amor
y sus registros tematicos de vario stile. Tanto es asi que pueden identificarse tonalidades,
tonos y modalidades genéricas, conocidas y examinadas entonces por Alberti, Lorca y
Falla, que comprenden desde el sabor marinero de las alegrias de Cadiz, otro proceso
de 6smosis creativa, a las personales «Soleares de la bromay, estas tltimas con patina
angustiosa al fondo desde el prisma ontologico de Tejada. Al tiempo, se conjugan disimiles
registros entre el modo culto y el popular, en una imitacion consciente del habla del pueblo
con sus esperables incorrecciones y vulgarismos como manifiesta voluntad estética.

Es mas, como contrapunto, tiene igualmente cabida en Cuidemos este son
la modalidad de aliento épico como estrategia retorica por parte del poeta ritual, de
manera que su voz enunciativa viene a ser coincidente con la del portavoz litargico de
la comunidad. En otras palabras, asistimos a un cancionero espiritual de aliento amoroso
y sabor andaluz, por tanto emparentado con la tradicion de Lorca y Alberti, a partir
de variadas categorias conceptuales integradas indistintamente en las composiciones:
requiebro o cortejo, arrogancia y autoafirmacion frente a la amada, pasion afectiva,
estado de tristeza ocasionado por el amor, ironia humoristica, ingenio o eros ludico, y
situaciones amorosas concretas*’. Tales categorias se integran, en fin, en reconocibles
patrones métricos concretados fundamentalmente en un predominio de endecasilabos®,
ademas de alejandrinos y heptasilabos. Por lo demas, las estrofas principales vienen dadas
sobre todo por las cuartetas y las redondillas, si bien también en sutil alternancia con
seguidillas y otras formas métricas.

Sea como fuere, lo cierto es que, en este rico despliegue de claves conceptuales,
metros y tipologia versal, se repite una continua constante que acttia en calidad de ostinato
uniforme o bajo continuo en Cuidemos ese son. Me refiero a la sinestesia multidireccional,
preferentemente visiva, sonora y tactil, con predominio de efectos luminicos en los que
sobresale la reaccion de la naturaleza ante el vislumbre o fulgor de la luz. Ademas, también
se decanta Tejada, al igual que sucedia en los poemarios referidos, por los planos simbdlicos
del suefo, con apuntes oniricos a modo de reflejo del inconsciente humano, y de la vigilia,
en los que no faltan, una vez mas, notas de paremiologia a partir de estilemas, adagios o
dichos populares; asi, en definitiva, «Cada mochuelo a su olivo» o «el que calla otorga»*.

#'Véase al respecto: Loyola (2005: 82).

42 Sigo, en lo esencial, la distincion tipologica de Loyola (2005: 82-83).

# Con sus diferentes modalidades, claro esta, desde la tradicion aurea de filiacion italianizante pero
revestidas de sus propias sefias de identidad contemporaneas.

# Como se comprueba en los siguientes versos (Tejada, 1997: 54 y 56):

Balance, cuenta saldada:
sigues viva, sigo vivo.
Cada mochuelo a su olivo
y aqui no ha pasado nada. [...]
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DE LA pisposiTio DE CUIDEMOS ESTE SON AL AIRE OSMOTICO DE FALLA, LORCA Y LA NINA
DE LOS PEINES

Hasta la fecha los especialistas dedicados a la obra de Tejada se han planteado la
intervencion del escritor en la ordenacion y sentido de Cuidemos este son editado por su
esposa, Maruja Romero. Ello viene siendo asi dado que al frente del poemario no consta
un prologo explicativo que arroje luz sobre esta cuestion, aunque si un poema preliminar
que sugiere cierta intervencion del autor en la estructura y disefio compositivo de la obra®.

Pues bien, al margen de este preliminar, cabe precisar que la factura ultima del libro
obedece a la responsabilidad y atinado sentido estético de Romero. De hecho, Cuidemos
este son esta concebido como un cancionero flamenco organizado en pertinentes ciclos,
por tanto desde el conocimiento cabal de la tradicion oral y tras la estela neotradicionalista
andaluza referida, y conforme a una distincion interna en cuanto a modalidades genéricas:
Soleares, Soleares de tres versos y hasta Soleares de la broma, o Siguiriyas gitanas y
Siguiriyas cortas de la Isla*®. En otras palabras, asistimos a una marcada macroestructura
genoldgica acorde con el marco de legitimacidon propuesto, a efectos de canon ortodoxo,
en Mundo y formas del cante flamenco (1963) por Antonio Mairena y Ricardo Molina. Se
podria resumir, en sintesis, de la siguiente forma: Cuidemos este son [poema de obertura];
1. Tonas, soleares, polos, caiias y tientos, II. Soleares de tres versos, IllI. Soleariyas;
1V, Siguiriyas gitanas; V. Siguiriyas cortas de la Isla; VI. Tangos; VII. Livianas; VIII.
Bulerias; IX. Cantifias; X. Alegrias; XI. Juguetillos; XII. Fandangos,; XIII. Nanas, XIV.
Sevillanas; XV. Campanilleros;, XVI. Guajiras, XVII. Colombianas.

Sin embargo, en consonancia con esta macroestructura general de Cuidemos este
son, cabe identificar otras microestructuras internas que no han venido siendo atendidas
hasta el momento en el estado de la cuestion. De hecho, la eleccion y ordenacion de los
estilos sefalados se vinculan a esta concepcion referida del flamenco gitano-andaluz,
es decir, siguiendo un orden vertebrador que va desde los géneros mas cercanos a la
tradicion canonica ortodoxa hasta los de aliento folcldrico, con los que acaba concluyendo
dicho cancionero. Ello explicaria, en consecuencia, el contraste solemne y mayestatico
de las seguiriyas cortas de la Isla, aunque con una significativa ausencia del género del
romance*’, como contrapunto a la desdramatizacion ironica de las sevillanas y otros
géneros afines, no por ello de menor interés. Por tanto, me decanto, en suma, por una
dispositio de naturaleza tripartita para Cuidemos este son que comprenderia, en calidad de
eje conductor, desde la seccion 1. Tonas, soleares, polos, cafias y tientos a la V. Siguiriyas
cortas de la Isla; 1a segunda, en cambio, vendria dada a partir de la seccion VI. Tangos hasta
la X1. Juguetillos*®; y finalmente la tercera y ultima abarcaria la seccion XII. Fandangos
con culminacién en la XVII. Colombianas.

Antes de darme tu prenda
pidele consejo a un mudo,
que como el que calla otorga
me lo daras de seguro.

4 Loyola (2005: 81).

4 Para otros pormenores: Loyola (2005: 83).

47 Al margen de la decision por parte de Tejada de no incluir un romance aflamencado en este cancionero,
cabe pensar que su interés por este género, mas alla de la marca o sello de autor, entra en dialogo, como he
seflalado, con el saber tradicional transmitido por la voz popular; es el caso del romance contaminado con
La mala yerba.

# Se conocen como juguetillos las letras que complementan los cantes de Cadiz a modo de estribillos;
asi los interpretados por la Nifia de los Peines, sobre la que volveré mas adelante, en los que no faltan con
frecuencia los aires folcloricos de la jota.
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Ahora bien, bajo tan cuidada ordenacidon genérica se dispone en este cancionero
un selecto abanico de composiciones de interés, como se comprueba en el ciclo de las
soleares de tres versos con cierre en las Soleares de la Broma (Tejada, 1997: 21-30), o
lo que es lo mismo, de manera afin a las soleares de las Coplas de Juan Panadero de
Rafael Alberti®. Sobre este particular destacan, entre otros subtemas de Cuidemos este
son, los vinculados al contraste polarizado entre el estado de hilaridad y contento frente
a la tristeza de cufio melancoélico por el amor no correspondido, la actitud contradictoria
entre afecto y odio, concretada en la necesidad paradojica por parte del amante de ver
y no ver a la persona que desea, la entregada apertura a los embriagadores placeres del
amor, simbolizada en la puerta entreabierta hasta las claras del dia, la prenda u obsequio
amoroso, de remota tradicion elegiaca’’, o, por ultimo, el desatino y falta de rumbo certero
de los enamorados cegados por su ardiente pasion’’.

Pero sobre todo se hace visible la reescritura o palimpsesto, a proposito de la honra
y la pureza, de un conocido referente modélico para Tejada, en entronque ademas con el
neotradicionalismo de raigambre andaluza, en los versos «Por més que laves y laves / no
perdera tu pafiuelo / la manchita que tu sabes». Me refiero a la fuente de El pasio moruno,
con patron ritmico de 3/8 y matiz expresivo de allegretto vivace, de las Siete canciones
populares espariolas (1914), para voz y piano, del gaditano Manuel de Falla, interesado,
como también Lorca, Alberti y por supuesto Tejada, siguiendo esta estela por 6smosis
pero con sus propias sefias de identidad®?>. Como se recordara: «Al pafio fino, en la tienda,
/ una mancha le cayo; / por menos precio se vende, / porque perdioé su valor»™.

En cuanto al ciclo de las Siguiriyas gitanas (Tejada, 1997: 39-43), el poeta gaditano
decidié recuperar, una vez mas, determinados temas apuntados en su protohistoria previa a
este cancionero, segun se ha puesto de relieve. Entre estos cabe recordar fundamentalmente
la madre como confidente del enamorado, preso de «unos ojitos negros», la ponderacion

4 Acaso con musica al fondo de Daniel Viglietti.
9 Al igual que la carcel del amante prisionero que padece querencia y dependencia afectiva.
51 Como puede leerse (Tejada, 1997: 21-22):

Y entre toda esta alegria,
solo una pena sin nombre,
no poder llamarte mia.

Calenturitas de muerte
me daban cuando me daban
ganas de verte y no verte.

Como su puerta crujia
me la dejaba entreabierta
hasta las claras del dia.

Te tengo, nifa, pedido
aquel collar que no llevas
colgado de ningtn hilo.

No digas que nos perdemos,
estamos ya tan perdios
que ni perdernos podemos.

Me he aquerenciao a tu cuerpo
como un preso se acostumbra
a su prision con el tiempo.
52 En un sutil maridaje entre el conocimiento del folclore y la laboriosa tarea de campo habitual en
etnomusicologia.
53 Falla (1922); para otros pormenores: Christoforidis (2000), Pedrosa (2011) y Park (2013).
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de la persona amada parangonable al fulgor simbolico de la luna ante la contemplacion del
amante, el ingente dolor materializado en el llanto capaz de mutar el color de la aceituna,
la carta 0 mensaje de amor como didlogo y correspondencia afectiva, y especialmente uno
de los referentes tematicos predilectos de nuestro autor: la libertad™.

Ahora bien, ademas de las formas genéricas mas candnicas del flamenco tales
como soleares o seguiriyas™, también hay cabida, al unisono, en Cuidemos este son
para un ciclo dedicado a los fandangos, con poemas de notorio aliento estético y patente
anhelo de trascendencia (Tejada, 1997: 95-97). De hecho, se identifican en sus versos
universales del sentimiento y de las emociones bien connaturales a la poética metafisica
y ontoldgica de Tejada; asi, el amor, la paz, la alegria, la salud y la espiritualidad, como
pilares esenciales de la razon de ser, la pintura prosopografica del amor personificado
junto a su sabor agridulce remozado de guerra y paz en la milicia amorosa, o la desventura
e infortunio de la persona desdichada por su malhadado y sombrio destino®®.

>4 Baste leer los siguientes versos (Tejada, 1997: 39):

Madrecita mia,
yo no tengo nombre.
Se me lo han llevado sus ojitos brujos
yo no sé por donde.

Por las torrenteras
la vi de baja.
La luna no tiene mas brillo en la alberca
ni mas claria.
Por los olivares
yo me fui a llora,
verdes como estaban las aceitunitas
las volvi mora.

Aunque sea en blanco,
mandame un papé.
Que con los ojos de mi pensamiento
lo sabré leé.

Tu eres como el viento,
eres como el aire;
manos ni caenas ni puertas ni jierros
pueden sujetarte.
55 Por tanto, desde la Optica conceptual ortodoxa del cante gitano-andaluz.
56 Un amplio muestrario de este repertorio de motivos es el siguiente (Tejada, 1997: 95-97):
Amor.
Tengo paz, tengo alegria,
tengo salud, tengo amor,
y desde que tl eres mia
tengo la gracia de Dios.
(Qué mas me falta en la via?

Me lo pintan nifio y ciego
los pintores al amor,
me lo pintan nifio y ciego...
Si supieran lo que yo
lo pintaran lince y ciego.

Por mas que doy marcha atras
no te vienes a las buenas.
Cuando tu quieras la paz
seré yo el que no la quiera.
Veremos quién pierde mas.
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En cualquier caso, pese a la indudable altura y profundidad filoséfica de este ciclo,
sin duda uno de los ejes vertebradores mas singulares por su variedad de temas, fonos y
registros venga dado por los Tangos (Tejada, 1997: 51-56). Para ello, Tejada se decanta
por el motivo de tradicion paremiologica y folclorica de «dar calabazasy trocandolo, en un
efecto inesperado (paraprosdoquia) y agudo conforme a la modalidad epigramatica®’, por
el de «dar calabacinesy, revestido de un sentido ironico-humoristico. Ademas, tampoco
estan ausentes otros subtemas notablemente arraigados por 6smosis en el imaginario del
flamenco y en general de la tradicion poética popular; entre estos, la preeminencia del
verdadero amor mas alla del consenso y acuerdo de las madres de los enamorados, acaso
como trasfondo racial de la comunidad gitana estilizada en Romancero gitano de Lorca,
la desavenencia de los amantes entre el «poco caudal» y las «muchas ilusionesy», y su
falta, en fin, de comunicacion y verdadero contacto entre ellos®®.

Pero sobre todo, en este elenco de versos dedicados a los tangos, cabe subrayar, en
un lugar preeminente, la presencia de un microciclo interno. Me refiero al del Gurugu, que
viene a atesorar la experiencia vital de Tejada y su esposa a partir de un paseo no por el Monte
Gurugu de Marruecos (Figura 1) sino por el homdnimo situado en el Parque de Maria Luisa
de Sevilla (Figuras 2-4)*. Por lo demas, como se sabe, el Duque de Montpensier adquirio
el Palacio de San Telmo en 1849 que atesoraba, a su vez, unos atractivos jardines bajo el
disefio conceptual de André Lecolant, en los que estuvo integrado en un primer momento
precisamente el monte Gurugi. Es mds, durante la Exposicion Iberoamericana que tuvo

Tengo la vifia perdia,
la bodega avinagra,
goteras en el laga
y ni un cariflo en la via.
Pa qué voy a vivir mas.
57 Caracteristica, en efecto, de esta poesia breve o concisa.
58 Como puede leerse a continuacion (Tejada, 1997: 51-53):

Calabazas me estas dando,
calabacines te doy,
de los que me van sobrando
por donde quiera que voy.

Si ti me das calabazas,
yo te doy calabacines
que me sobran en mi casa,
mis huertas y mis jardines.

Tu mare dice que si,
la mia dice que bueno,
y yo te vengo a decir
que te quiero y que no quiero
desapartarme de ti. [...]

Entre mi poco caudal
y tus muchas ilusiones
vamos a hacer dos montones
y partir por la mitad. [...]

Te llamé de mil maneras,
ti de mil una te escondes,
me esperas. .. y no respondes,
te callas... pero me esperas.
3% Incluso con una alusion en clave a un pafiuelo, mas alla del ritual simbolico entre sones de alborea,
guardado acaso como feliz recuerdo tras su enlace nupcial.
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Figura 2: Monte Gurugu en el Parque de Maria Luisa (Sevilla).
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e

Figura 3: Cascada artificial del Monte Gurugu en el Parque de Maria Luisa.

lugar en 1929, por tanto dos afios después del homenaje consagrado por la Generacion
del 27 a otro andaluz ilustre, Gongora®, un trenecillo solia realizar su recorrido bajo un
tunel tomando como referente topografico este monte.

 Por cierto, el afio de nacimiento de José Luis Tejada.
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Figura 4: Acceso al tinel del Gurugt en el Parque de Maria Luisa.

En definitiva, al margen de las fronteras creativas entre la experiencia vivida por sus
protagonistas y otros subtemas procedentes del propio imaginario estético del autor, estos
versos estan remozados de claros apuntes al mestizaje cultural y étnico. Asi lo reflejan las
alusiones motivadas por los origenes afrocubanos de los tangos, concebidos en una écfrasis
que enlaza con la més depurada tradicion de filosofia popular. Cuenta ademas, como telon
de fondo, con los ecos de La Nina de los Peines, en correspondencia por tanto con la estela
neopopularista por 6smosis sefialada al hilo de Lorca, Alberti y Falla. Me estoy refiriendo,
claro estd, a su conocida version de los tangos de Triana en sistema modal dedicados al
Gurugu, que se hicieron muy populares en la comunidad flamenca tanto por sus sabrosos
guifios a los mulatos, asi la «picara mulata», como por su estribillo o ritornello alusivo a
este monte®'. Asi se comprueba, en efecto, en los siguientes versos de Tejada con aires de
ida y vuelta tendentes tanto a la binarizacion como a los patrones cuaternarios®:

El Monte del Guruga
tiene mu malas vereas,
quien lo sube como t
en el Gurugt se quea.
Al Gurugu. ..

61 Quisiera recordar en este sentido, a modo de rendido homenaje, la version interpretada por Naranjito
de Triana, a quien tuve la fortuna de escuchar mas alla del escenario mientras compartiamos conversaciones
sobre la estética de la guitarra y hasta de su construccion en calidad de /uthier aficionado.

2 Rasgos, por lo demas, identificables en la forma genérica musical de la que se parte como modelo.
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Mulatos tu pare y ta
y mulatos tus abuelos,
mulatitos yo y mi mare
y un mulatito que tengo.
Al Gurugu... [...]

Que no me digan a mi
que no es buena esta mulata,
que el que lo quiera deci
que me lo diga en la cara.
Al Gurugu. ..

Del dia en que me casé
tengo guardaito un pafiuelo:
cuando me case otra vez,
otro pafiolito nuevo.

Al Gurugt... [...]

Desde Mordn a Sevilla
hay un camino mu largo
que es cuesta arriba a la ida
y a la vuelta es cuesta abajo.
Al Gurugt... (Tejada, 1997: 54-56).

A modo de conclusion, como hemos podido comprobar a propdsito de estos versos
dedicados al Gurugt y otros analizados en paginas precedentes, sobresalen especialmente
en el neotradicionalismo de Tejada las imagenes poético-sonoras y visuales. Procede, en
consecuencia, nuestro autor al calor de los colores de modelos suyos tan destacados como
Lorca, Alberti y Falla, interesados ademas por el flamenco como formalizacion estética
interdisciplinar sustentada sobre el neopopularismo de fuste andaluz. Es mas, entre las
resonancias del Romancero gitano de Lorca, las Canciones de Falla y los ecos y notas
de Alberti, acaso como evocacion de una arboleda perdida y en calidad de marinero
en tierra, Tejada nos invita en la écfrasis de sus versos, a modo de poesia gréfica a la
pintura, a escuchar la musica cuidando el son en un continuo alarde de creatividad estética
interdisciplinar. Porque como auspiciaba ya Alberti, la voz poética de Tejada ha continuado
viva por 6smosis tanto en el aire musical como en los mensajes literarios transmitidos por
los artistas flamencos, sobre todo del Puerto de Santa Maria y especialmente de su Pefia
Flamenca Tomas el Nitri, algunos incluso sin saber necesariamente quién fue el creador o
recreador de esas coplas, como las inéditas dedicadas a/ agua a modo de dsmosis®; esto
es, verdadero arte de la memoria, en definitiva, como se ha demostrado a propdsito del
romance de Delgadina y La infanta preiiada, contaminado por La mala hierba.
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ABsTrRACT. This conversation with Pastor
Marcos Delgado, of the Evangelical Mission
Assembly of God —from Embarcacion, in
Salta, Argentina—, took place on Monday
night, July 15, 2019. It is regarding Lisandro
Vega, the «true Eisejuazy», protagonist of
Sara Gallardo’s novel Eisejuaz published in
1971, and a member of the same church. The
Pastor speaks extensively of the man, as well
as Santos Aparicio, another character of great
relevance in the novel, and in the «matacos»
culture —«matacos» is a name used in the past,
in a derogatory manner, to designate the people
of Eisejuaz— in a rich, subjective and hybrid
survey of the interpreters, the «shamans of
God», and of other faces of wichi shamanism.
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Shamanism.

Resumen. Esta conversacion con el pastor
Marcos Delgado, de la Mision Evangélica
Asamblea de Dios —de Embarcacion, en Salta,
Argentina—, se realizd en el anochecer del
lunes 15 de septiembre de 2019, a proposito
de Lisandro Vega, «el verdadero Eisejuazy,
protagonista de la novela FEisejuaz de Sara
Gallardo publicada en 1971 y miembro de la
misma Iglesia. El pastor habla extensamente
del hombre, asi como de Santos Aparicio,
otro personaje de gran relevancia en la novela
y en la cultura de los «matacos» —mnombre
con el que antes, de manera despectiva, se
designaba al pueblo de Eisejuaz—, en un rico
informe, hibrido y subjetivo, de los intérpretes,
los «chamanes de Dios» y otras caras del
chamanismo wichi.

PaLaBrAs crLavi: Palabras clave: Eisejuaz,
Wichis, Sara Gallardo, Chamanismo.

La primera edicién de Eisejuaz —la novela de la escritora portefia Sara

Gallardo— aparecid en 1971, tres anos después de un viaje a la provincia de Salta y de
publicar en la revista Confirmado, el 21 de junio de 1968, una breve crénica titulada «La
historia de Lisandro Vega» —el «verdadero» Eisejuaz—. Tras leerla en su reedicion del
afio 2013, fascinado por ella, no pude sino conectar en mi imaginacion su rico universo
visionario con el del chamanismo, y me propuse sumergirme en una investigacion de
ese tipo que, a pesar de posponerse repetidamente, encontrdé en un articulo brillante
del antropologo César Ceriani la confirmacion de esa sospecha: no solo el Eisejuaz

]

* Este trabajo se realizd con el apoyo del proyecto “Primitivismo y locura: poéticas de las vanguardias’
(PAPIIT-IN400718) y de la Beca al Extranjero otorgada por el Programa de Apoyos para la Superacion del
Personal Académico (PASPA).
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habia existido y vivia todavia en la pequefia ciudad de Embarcacion, en los limites del
Chaco saltefio, sino que sus suefios y visiones debian atribuirse al horizonte chaménico
y neochamanico wichi.

Sara Gallardo viaj6 a Embarcacion cuando el pueblo era el lugar de encuentro
del ferrocarril que venia de Bolivia y el que iba al oriente y se internaba en la provincia
de Formosa. Se situaba dentro del gran espacio anterior a la definicion de las fronteras,
o transfronterizo, conocido como el Gran Chaco y recorrido durante siglos por varios
pueblos originarios —nomadas y cazadores recolectores, en un principio, y mas tarde
sujetos a la colonizacion misionera (catdlica y evangélica); sometidos a la servidumbre
del peonaje por deudas y el trabajo asalariado, y a la violencia y el terror de la guerra,
en el Chaco boliviano y el Chaco paraguayo, o en las provincias argentinas del sur del
rio Pilcomayo: tobas o qom, wichis o matacos, chiriguanos, pilagas, etcétera— que se
enfrentaban y convivian alternativamente en territorios vagamente definidos y cada vez
mas «reducidos» a las formas violentas o pacificas de una colonizacion al mismo tiempo
espiritual y material. La escritora, perteneciente a la oligarquia portefia y descendiente
directa del general Bartolomé Mitre, escribi6 asi un libro un poco extrafio en el marco de la
literatura argentina, con un «mataco» como narrador tinico y como personaje e inspirador
absoluto de una lengua extrafia en el horizonte de la literatura argentina, comparada a
menudo con la lengua de Rulfo, de Arguedas, de Mario de Andrade o de Guimaraes Rosa.
Eisejuaz: «Este también» o «Agua que correy, segun los significados corrientes o secretos
del nombre en la obra —el «el monologo mistico de un indio mataco» (Martin Kohan) o
el «alucinado mondlogo de un indio psicotico» (Leopoldo Brizuela).

Hospedada en el elegante Hotel Universal, cuyo espacio semiabandonado sirvid
después de sede a un club social situado frente a las ruinas de la vieja estacion de
tren, la autora se entrevistd durante una larga temporada con Lisandro Vega, Eisejuaz,
que en ese entonces trabajaba en la cocina del hotel (lavando platos tuvo su primera
revelacion), era miembro de la iglesia pentecostal escandinava Asamblea de Dios y
vivia en la mision evangélica La Loma. La conversacion que presentamos tiene como
narrador, justamente, al actual dirigente de la Iglesia, el pastor Marcos Delgado, que
generosamente nos contd lo que sabia de Lisandro Vega, desde su peculiar perspectiva
religiosa y su propia vida y trayectoria como pastor heredero de un rico legado wichi.
El universo o los universos de la novela surgen con gran viveza —aunque a partir de
otra perspectiva, y mas alla de la increible profundidad y multidimensionalidad poética
del mondlogo de Sara Gallardo— en su relato, surcado ademas por las vidas y las
experiencias de otros wichis visionarios, situando los suefios, visiones, revelaciones,
cantos y rituales de Eisejuaz en un horizonte a la vez cotidiano y alucinante, comico y
dramatico, histdrico e imaginario. Un horizonte denso, multidireccional y complejo que
oscila permanentemente entre el nomadismo y la «reduccidény, el pasado y el presente,
el «salvajismo» y la creencia —entre los antiguos chamanes wichis y el visionarismo
evangélico de los llamados «chamanes de Dios»—.

La conversacion con el pastor Marcos Delgado tuvo lugar en el anochecer del
lunes 15 de julio de 2019, en la galeria cercana al patio de la Iglesia Mision Evangélica
Asamblea de Dios, calle Independencia casi esquina con San Luis, adonde fui conducido
por Dora Fernandez —educadora y desde hace tiempo investigadora wichi—, y de donde
salimos para recorrer el baldio donde se asientan todavia las vias del tren y las ruinas de
la estacion clausurada, en un pequefio letrero en el cual atin puede leerse: «SE RUEGA NO
ESCUPIR FUERA DE LAS SALIVADERASY». Agradezco profundamente a Marcos, pero también a
Dora, y a otras personas que me ayudaron en esta investigacion en curso —mas amplia
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que el relato que se presenta aqui—.' Y finalmente, mas alla de su empleo directo en la
edicion de esta extensa relacion, y como contribucion al andlisis etnopoético de Eisejuaz,
afiado una bibliografia relativa al chamanismo wichi (y toba) y a su avatar pentecostal.

CONVERSACION CON EL PASTOR EVANGELICO MARCOS DELGADO, EN EMBARCACION
Mision Evangélica Asamblea de Dios.
Embarcacion, Salta. 15 de julio de 2019.

[Marcos:] Yo conoci a Eisejuaz. El nombre de ¢l es Lisardo...
[Dora:] Lisandro.

[Marcos:] Claro, Lisandro Vega. Y ¢l era de los lideres tradicionales de la
comunidad wichi. Mas que nada de los wichi, eh, ¢l seria de la zona de los
weynayek. De alla del norte, son los matacos de Bolivia.? Después de esta zona
de entre los dos rios, estan los, también la raza mataca pero que aqui son los
propiamente wichi. Como cambiaron el nombre con el tiempo... En la zona
les decimos wejwds, o lagulerios, los de lagunas, porque viven en las lagunas.?
Y después, bueno, estan, el indigena de la banda sur del Bermejo,* ;no? Aqui,
Embarcacion, se hace una confluencia de las tres, y aun de la cuarta, que seria el
wichi, el mataco, del este, que seria de Ingenio Juarez para alla.” Eh, y aca se hace
una confluencia de todos esos grupos. Porque, por un lado, estaba el Ingenio,
que estd aca a 40 kilémetros; por otro lado, estaba aca cerca la comunidad, la
mision que formaron los anglicanos, que ahora se llama Mision Chaquefia® —
de ahi viene ella [serialando a Dora, risas], y mi familia también—.

[Dora:] El viene de ahi. Yo soy de aca de Embarcacion... [risas].

' Como lo hicieron José Manuel Pedrosa e Isabelle Combés; Rodrigo Montani, muy generosamente;
Sergio Coutada y Cristina Vega, la hija de Eisejuaz; sin olvidar, en Tartagal, a John Palmer y a su esposa
Tojweya.

2 Segun Antonio Tovar, el territorio de los matacos se extiende, de norte a sur, entre los rios Pilcomayo y
Bermejo, y entre el meridiano 64° 31’y el 61° de oeste a este. Los «matacos-noctenes» habrian llegado del
Chaco boliviano, mas alla del margen derecho del Pilcomayo, y su nombre tenia ya en su origen quechua
un caracter peyorativo: «El mataco es una variedad de armadillo que se llama también quirquincho bola»
(Tolypeutes matacus), porque «su medio de defensa consiste en arrollarse de modo que su cuerpo, doblado
hacia el vientre y con la cola ajustada a un lado de la cabeza, quede enteramente cubierto por el carapacho o
caparazon, formando como una bola que los perros hacen rodar sin poder hincarle el diente». Los matacos,
severos y reservados, contrastan con [otros indios], que sonrien y parecen mas abiertos» (Tovar, 1981: 28).

3 Los wejwds o vejoces eran «los matacos de la orilla izquierda del rio Oran», entre Tartagal y el Bermejo.
El nombre era «un insulto», y de acuerdo con Tovar, significa, mejor que ‘homosexuales’, como interpretan
otros lingiiistas, ‘lombrices’ o ‘con lombrices’, o ‘los de los gusanos en la cola’. Segtin el mismo autor —y
conforme al mismo informante, nada menos que Santos Aparicio—, los matacos que venian del norte a
trabajar a los ingenios «eran designados con el despectivo nombre de /ogotas o yulos», derivado de logotas
o ‘cigiiefias’: «porque recogen el pescado de la orilla, el desechado por los pescadores» (Tovar, 1981: 27-
28).

4 Se refiere al rio Bermejo, que pasa por Embarcacion y marca el limite sur del 1lamado Chaco central.

3 Ingenio o Ingeniero Juarez, localidad situada en la provincia de Formosa y capital del departamento
de Matacos, al este de la ciudad Embarcacion, agrupa a un importante nimero de indigenas tobas y wichis.

8 Poblacion situada en el margen izquierdo del rio Bermejo, muy cerca de Embarcacion, mayoritariamente
wichi, fundada a principios del siglo xx por misioneros anglicanos que avanzaron hasta el Pilcomayo.
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[Marcos:] Cierto [risas]. Pero, y ;como se llama? Tu esposo, ;no?, el pintor.” Juan
es de Mision Chaquefia. Mi papa es de Mision Chaqueiia. Después, el pintor, la
madre es de Mision Chaqueiia.

[MaRrcos:] Si, ella era bien amiga con mi mama.
[E. F.:] Y Eisejuaz venia mas bien de los de Bolivia...

[Marcos:] Eisejuaz viene de Bolivia. El viene muy chiquito de esas migraciones
que hicieron. Lo hicieron por tres razones las migraciones, ;no? Una era por
salir de la guerra, el hambre que vino detras de eso —la guerra de Bolivia y
Paraguay, ;no?—; la otra era porque estaba cerca el Ingenio, y la tercera, que
es la que lo determind, era la confluencia de las misiones evangélicas, tanto
anglicana como esta, ;no? En este caso, ellos tenian contacto con esta. Y bueno,
aca Berger Johnsen® cobijo a su familia, la familia de Vega, y bueno, Vega fue
haciéndose un lider, creciendo entre los indigenas.

[E. F.:] En la novela habla por momentos de que lo llaman a que ocupe el liderazgo
y €l dice que no, que nacid para ocuparlo pero que no lo ocupara...

[Marcos:] Claro, porque Vega, Vega era de la familia de los caciques tradicionales,
;viste?, de los caciques ancestrales. El tenia mucho apego al cacique y brujo.
Muchas veces en algunas familias el liderazgo civil, el liderazgo religioso se
confluia muchas veces en la misma familia. Y entonces Vega era de ese tipo de
lider nato, ;no? Yo lo conoci, una personalidad fuerte. En su momento lindo en
relacion con la Iglesia; era una persona de mucho apoyo, edificante, pero cuando
se ponia en contra de las situaciones de la Iglesia, situaciones que para ¢l eran
injustas, ¢l las atacaba con toda la fuerza, ;no? Y bueno, habia que resistir ese
embate de Vega. Pero ¢l fallecid, en relacion con la Iglesia, en tranquilidad, en
paz; reconocio el apego tanto espiritual como cultural con la congregacion. Y
de tal manera que ¢l murio en paz, tranquilo.

[E. F.:] Ahora, en la novela, aparece también como motivo la muerte de su
esposa, que parece moverlo todo y lo pone en una situacion de descreencia, de
desesperacion...

[Marcos:] Claro, fallecié su primera esposa... El justamente reniega de Dios y
los que le creen. Nosotros tenemos una creencia pentecostal, y la pentescostal
es muy fuerte en el tema de sanidad. Y mas en el tiempo pasado, ;no?, que
orabamos mucho por los enfermos y se sanaban. Y justamente la cosmovision
wichi tiene mucho que ver con ese aspecto, o sea, el estar sano en el cuerpo
para ellos les da una armonia para toda la vida. Ya, si hay una parte de su cuerpo
que afecta, eso desequilibra todo. Por eso ellos buscan mucho, le dan mucha
importancia a estar sano... con el curandero, con el brujo, con el pastor, con
los hermanos. Si en la Iglesia no hay una solucidn, corriendo van a buscarla a
los medios alternativos, como decimos acd, ;jno? Porque tiene mucha fuerza el
tema de la sanidad.

[E. F.:] Y al morir su mujer, se quiebra esa creencia...

7 Juan Gregorio Santoro, esposo de Dorita Fernandez, es un interesante pintor wichi.
§ Johnsen (1888-1945) fue el «pionero» y el fundador de la mision evangélica noruega de Embarcacion.
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[Marcos:] Claro, se quiebra ese equilibrio de Dios. ;Por qué Dios permitié que
muera, que ella muera? Eso es muy comun, en la mentalidad wichi. ;Por qué
se murio, si Dios tiene poder? ;Donde estd Dios? ;Por qué yo dejé (que es en
el caso de ellos, los primeros), yo dejé tierra, le segui al gringo (acé le dicen
gringo al pastor, /no?), le segui al gringo, cambié mi vida, dejé toda mi cultura,
por seguir esta palabra y... —ellos le llaman, al Evangelio le llaman Palabra,
o le llamaban antes—, seguir esta palabra y no, no tengo la solucion? Asi que
eso le cambié mucho.” Y bueno, él, Vega, él choco con el pastor. Su pastor
pionero fue el fundador de esta Iglesia, después chocd con el otro pastor que
vino después, que es el otro de mucho peso... Se llamaba Berger Johnsen,
y el segundo se llamaba Per Pedersen. Y después, por supuesto, con todos
los demas, ;no? Habian tiempos de bonanzas con €l y tiempos de conflictos.
Hasta conmigo, conmigo también chocd... Y bueno, yo soy el fendmeno aca,
porque yo no soy blanco, yo no soy w’ajcha, yo soy descendiente de la cultura
wichi. Ellos conocieron —cuando digo ellos son los antiguos, ;no?, los indios
primitivos—, ellos conocieron a mi abuelo, que mi abuelo fue un lider del
Evangelio entre los indigenas, o sea, mi abuelo fue el que los... el lenguaraz,
el intérprete, que llevaba al misionero y lo hacia conocer al misionero. Aparte,
tenia un liderazgo espiritual muy fuerte. Nosotros le damos mucha fuerza a lo
mistico, a lo espiritual: a la relacion, a la experiencia y al control en alguna
manera de los espiritus. El curandero, el hechicero, el pastor, eh... Entonces,
mi abuelo tenia mucha experiencia y tenia esa manifestacion espiritual: hablar
en lenguas, orar por la gente que se sanaba... Era muy escuchado el viejo. El
murio en el 75, pero sin embargo su impronta siguid, su huella sigui6. Y de tal
manera que, cuando yo llegué, los antiguos se acordaban de mi abuelo y eso fue
lo que a mi me abrid las puertas. También por supuesto los misioneros hicieron
desde Noruega un apoyo explicito hacia mi pastorado, justamente por ser yo
descendiente de los primeros de la Iglesia. Y bueno, asi que para los indigenas
yo soy como el blanco [risas]... Es el fenomeno que acé... de que yo vengo a
ser el primer pastor nativo, mestizo, que tiene, que tiene aceptacion.

[E. F.:] Y heredero de un liderazgo...

[Marcos:] Muy fuerte, si. Si, porque el abuelo también era de esos lideres
ancestrales.

[Dora:] (Y como se llamaba tu abuelo?
[MaRrcos:] Santos Aparicio.

[E. F.:] jAh, él! Yo le hablaba a Dorita de él... El aparece en la novela como
un gran personaje, con otro nombre: Vicente Aparicio. Eisejuaz siempre va a
buscar para salvarse a Aparicio. (El era? (Y él vivia acé, y se fue y volvid, o
como era su historia?

? Isidro Vilte, «mataco nacido a orillas del Pilcomayo» e «informante» de Tovar, educado por los
anglicanos en Algarrobal, sufrié algo similar al morir su mujer muy joven, en su primer parto: «Dejo la
mision y paso6 una época algo desordenada, que ¢l presenta como de grandes pecados, en Tartagal» (Tovar,
1981: 33).
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[Marcos:] {Mi abuelo? Claro, mi abuelo... ¢l conoce al fundador acé en el afio...
mas o menos... A ver, el misionero vino aca en el 14. Mi abuelo tiene diez anos.
Mi abuelo lo conoce, se convierte al Evangelio cuando €l tiene dieciocho, o sea,
mas o menos el 22 tiene contacto y ahi entra ¢él a la Iglesia. El noruego le ensefi6
aleery a escribir a ¢l, y a partir de ahi empiezan a visitar las comunidades. Pero
acd a la vuelta nomas, en el Ingenio sencillamente y aqui en Pichanal. Entonces,
mas o menos a partir del 25, por ahi comienzan a visitar la zona de las Tres
Fronteras, ya en el norte —Bolivia, Paraguay y Argentina—, y bueno, cuando
estalla la guerra, ellos estan alla en esa zona. Asi que ahi seguramente tomaron
contacto. Pero el abuelo es de esta zona. Y bueno, como premio de este..., asi,
recompensa, agradecimiento de este, de que mi abuelo estuvo con ¢l siempre,
el misionero le regalo, aca en la esquina del frente, le regal6 un terreno que ¢l
tenia, que era de ¢€l. Claro, cuando vino el gringo con su plata, ¢l compro6 todo
este terreno donde esta aca la iglesia, ;ve?, compro el terreno del frente, de calle
a calle, ;jno?, todo el..., la linea sobre la San Luis, y unos terrenos asi separados
por ahi. Bueno, después los fue vendiendo porque Noruega fue conquistada por
los alemanes, €1 quedo sin sostén econdmico y tenia que buscarla. Y mi abuelo
siempre le ayudo en eso. El y otro indigena de apellido Villafuerte. Entonces,
el misionero le regala a mi abuelo aqui el terreno de la esquina, y a Villafuerte
le regala el otro que estd acd a media cuadra, sobre la San Luis.

[Dora:] Villafuerte, ;el Orlando?

[Marcos:] Si, ese lo regal6 el misionero. Y bueno, después el misionero muere
por la tuberculosis que se contagié de los contactos con los indigenas y mi
abuelo queda aca. El queda aqui viviendo en la esquina, ¢l tomo el liderazgo de
la Iglesia cuando fallecid el pionero, el fundador, hasta que vino un misionero
sueco que después fundo alla la obra del Kilometro 6,'° Ule Johnson. Con Ule
tuvo problemas, conflictos con mi abuelo, asi que mi abuelo queda fuera de
la Iglesia, fuera del ministerio, eh... La parte wichi es la que lo apoya a €l, y
bueno, mi abuelo es cuestionado por los otros, los otros grupos étnicos de la
zona, o sea, tobas, y los otros que venian de all4 de la zona del Pilcomayo. En
ese tiempo, {no? Y bueno, los matacos, los antiguos wichi ellos apoyaron a mi
abuelo todo el tiempo. Y Vega era muy, muy fanatico... él era también muy
amigo con mi papa, asi que Vega conmigo tenia...

[E. F.:] jMuy cercano...! Hay una escena en la novela, un momento en la novela en
donde, muy desesperado Vega, decide emprender, ir a pie a buscar a Aparicio,
que estaba viviendo lejos —siempre lo llama «el hombre de la YPF»—."' Y va
con €l y tiene un encuentro impresionante en la novela donde toman cebil.'> Y
¢l va desesperado porque sus «mensajeros» ya no le hablan. Y después de la
ceremonia—bueno, «ceremonia»y— en que toman el cebil, vuelve a reencontrar,

10 Mision ubicada 4 kilometros de la ciudad de Tartagal, compuesta de indigenas chorotes, tapietés y
wichis.

1 Yacimientos Petroliferos Fiscales. Compaiiia petrolera estatal con un protagonismo especial en la
novela.

12 Sobre el cebil, entéogeno empleado en multiples regiones sudamericanas, véase Larraya (1959).
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vuelve a escuchar a los «mensajeros».'* Pero todo con Santos Aparicio, que en
la novela es Vicente Aparicio.

[MaRrcos:] Bueno, yo... Hay una parte que no es real, ;no? ;Por qué? Porque...
Hay dos cosas que... Por un lado, Sara Gallardo le gustaba lo mistico, y que
no esté ligado con el cristianismo no catolico. Porque aca lamentablemente
estamos en un gobierno que discrimina todo lo que no sea catolico. Y antes era
peor. Por otro lado, el pensamiento wichi, el pensamiento de los informantes
wichi, muchas veces se salia de las cosas reales. Se iba, y mezclaba... Y Vega
era de esas personas que, que... Uno no podia seguir la historia de Vega porque
¢l la mezclaba, ¢l mezclaba los tiempos, mezclaba las personas, mezclaba los
lugares. Entonces ellos, lo que cuenta ahi —yo lei el libro, lo tengo incluso, y lo
he buscado el libro ese hasta que lo consegui en Buenos Aires en una libreria de
libros usados, viejos, encontré una edicidon original—. Pero yo pensaba, tanto
que hablaban de Eisejuaz, que era algo interesante, pero cuando lo lei era, para
mi era leer la misma forma de cuento de las gentes de antes, ;ha visto? No, no
era, no me aportaba nada nuevo. Si me aporto en el sentido este de que ¢l hizo
escribir, él fue el informante de esta chica cuando él estaba en un momento
espiritualmente bajo...

[E. F.:] Algo notable en el libro, y que tiene que ver con lo que hablabas de los
espiritus y todo eso, es que aparece, es un libro completamente visionario, lleno
de suefios, de visiones, de voces... Pero eso existia, de una manera adaptada al
pentecostalismo...

[Marcos:] Si, hay un sincretismo, si, si. Evidente el sincretismo entre las creencias
tradicionales wichi con el pentecostalismo como ellos lo percibieron. Porque el
tema... yo aca como pastor pentecostal y a la vez indigena, eh, muchas veces
tuve que... jcomo le puedo decir?, reensefiar, revisar lo... Una cosa es lo que
dice la doctrina pentecostal, cristiana; otra cosa es como lo perciben ellos,
muchas veces. Por ejemplo, te doy un ejemplo: una ensefianza fuerte que hubo
un tiempo aca era que no tenian que tomar mate para que no se contagien la
tuberculosis. Entonces, era la palabra santa del misionero... ;Qué hicieron los
lideres? Fueron a secuestrar los mates y las bombillas de toda la comunidad,
de todo el campamento, y le trajeron al misionero la bolsa llena de bombillas.
También esta en el Populi' no tomar, no tomar vino, que tomar vino es pecado.
Bueno, en la Biblia en ninguna parte lo dice. Sin embargo, es tan fuerte la
ensefianza en contra del alcoholismo que para ellos no tomar vino, no deben
jugar futbol, no deben participar de las fiestas patronales, catolicas, ;no?, como
es que hay aca. Eso, todo eso es pecado y en su tiempo era, era motivo de
sanciones disciplinarias dentro de la Iglesia. Una cosa es la ensefianza de la
Iglesia, la ensefianza doctrinal, y la otra como lo reciben.

[E. F.:] En el libro eso también aparece... Porque €l era, por lo que he leido, un
hombre muy riguroso, se encargaba de la disciplina justamente, cuando estaba
cerca de la mision, ;no? Pero en otros momentos es cuando se va, se desespera
y justamente se pone a beber alcohol, se va al monte, vive como antes...

13 Transcribo un ragento de esa escena del cebil al final de esta conversacion, en el Apéndice 2.
4 Vox populi.
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[Dora:] (Y no era chaman?
[Marcos:] Medio chaman era.

[E. F.:] (Si era un hombre muy visionario ¢l, o eso es parte de...? ;Si era «medio
chaman»?

[Marcos:] Si, para la forma nuestra si. Para la forma del criollo, del moderno,
si, si.
[Dora:] (Y tu abuelo?

[Marcos:] El también, también descendia de los brujos. ;Sabes quién es pariente
de mi abuelo? El famoso Anselmo, alla en Mision Chaquena. Eh, €l era, o sea,
yo vengo de esa familia. Nosotros por ejemplo tenemos, tenemos una creencia
que los espiritus de los curanderos se traspasan de forma hereditaria, dentro de
la generacion. Entonces, muere el abuelo, busca a alguien cercano, sea un hijo,
sea un nieto, para que pase el espiritu del curandero. Asi que mi abuelo venia de
la tradicion, y €l tenia que ser el curandero. Asi que ¢l renuncid al espiritu del
curandero para mantener el espiritu de Dios. Y el poder que le daba el espiritu
de Dios. Porque hay un poder que ¢l tenia. Mi viejo era muy, muy escuchado,
muy valorado. Mi abuelo, ;no? La gente me cuenta hasta ahora que el viejo,
por ejemplo, se levantaba, empezaba a danzar y la gente empezaban a llorar y
caian... Un poder asi, pentecostal, muy fuerte. Pero también el viejo tuvo sus
caidas. Mi abuelo tuvo sus momentos de cristianismo bajo, y como €l... Un
aspecto de la cultura wichi es el alcoholismo, asi que mi abuelo era recurrente
su alcoholismo. Y bueno, ahi parece que se encontr6 con Vega, o con algun otro,
(no? Y mi abuelo, sin embargo, ¢l fue un tipo muy inteligente, muy despierto,
y entrd a trabajar a la empresa de YPF. Fue uno de los primeros indigenas
en documentarse, todo eso gracias a la ayuda del misionero aca. Y cuando ¢l
muere, murid el misionero, bueno, mi abuelo quedé en el aire, Trabajo, si, con
los otros wajchd, con el Pedersen, con Johnson, después con otros misioneros,
hasta que murio6 en el 75. El ayud6 a fundar varias iglesias entre los indigenas
y también en la ciudad de Tartagal.

[E. F.:] Al final de la novela, cuando Eisejuaz esta cerca de la muerte, la gente, las
mujeres se acercan a ¢l para buscar que las ayude o las salve de alguna manera,
pero ¢l las manda con Aparicio, les dice que lo vayan a buscar a ¢l, al «hombre
de la YPF»...

[Marcos:] Porque ¢él vivia en Vespucio,'® en el campamento, de aca unos cien
kilometros de aca al norte. Y ahi €l estaba a cargo de un terreno donde estaba
una antena de radio, el abuelo. Aparte, €l era jardinero, ahi en el campamento.
Y bueno, después se jubildé de YPF y trabajo un tiempo con el municipio de
Tartagal, también cuidando la plaza central.

koskosk

[Dora:] (Y qué es Eisejuaz?

15 El Campamento Vespucio es una poblacion fundada en 1929, junto a las instalaciones petroleras
de YPF.
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[Marcos:] Ehh... Mmmm... Verdad que no me acuerdo. Verdad que no me
acuerdo. Yo pregunté una vez, no s€. Lo tendré por ahi, guardado... Porque se
escribe: Ei-sejuaz. Ei-sejuaz. Pero las variantes del norte, por eso es que aca no
le podemos agarrar la vuelta.

[Dora:] Pues yo busqué en el norte, pero no, no vi nada ahi.

[Marcos:] No, eh... Es una forma... Ese era el apodo que ¢l tenia. Siempre a ¢l
lo conocimos como Eisejuaz. El aborigen mas... el antiguo, ese no lo conocen
por el nombre. El nombre es para el criollo, para hacer tramites. Ahi dentro de
su comunidad es el apodo.

[E. F.:] En la novela dice que cuando escucha gritar su nombre por unos blancos
que aparecen, para €l es terrible, porque dice que eso no debe gritarse ni decirse,
(no? [Risas.] Pero ;si era llamado asi?

[Marcos:] Si, aca lo conocimos como Eisejuaz... Isejuaz, le dicen. No Eisejuaz.
Isijuaz.

[Dora:] Isijuaz es como «una pequena luzy.

[MaRrcos:] Por eso, por eso es que también hay... Porque el wichi, yo lo pregunté
y no lo sabe identificar, como est4 en el libro. Pero como era, yo conocia a
Eisejuaz, no Eisejuaz sino Isijuaz. {Asi era? ;Més o menos?

[Dora:] Isijuaz.

[E. F.:] Y como dice Dora, es «una pequena luzy.

[Dora:] Si, «una pequena luz». O «una luzy, también.'

[Marcos:] Yo creia que... Si mal no recuerdo, era «el que brillay o algo asi.
[Dora:] Si.

[Marcos:] Pero era... Eisejuaz ha sido el primer concejal indigena de la historia de
Embarcacién. El fue por la parte peronista. Después, hay otro que era Ricardo,
se llamaba, ¢l fue de la parte radical. También concejal. Pero, bueno, justamente
el gran cuestionamiento aqui de la familia es que, siendo tan famoso el cacique,
tantos miles de libros escribio esa mujer —se hizo la plata con Eisejuaz—, ¢l
ha vivido y muerto pobre. Cuando ¢l mas necesitd, ninguno, ni los politicos,
ni los investigadores, estuvo con él. Eso, bueno, eso es tipico acd, en la zona,
también.

koksk

[Marcos:] Isejuaz, ¢l era el encargado de..., como era cacique ancestral, ¢l era
el encargado de hacer todas las ceremonias tradicionales... ;Querés grabarlo?
Grabalo... Isejuaz, €l era encargado de hacer todas las ceremonias tradicionales
de la comunidad donde €l vivia, en Mision La Loma, en relacion con la Iglesia
y también con la comunidad. Por ejemplo, cuando llegaba una autoridad... Hay

16 Unos dias después, en Tartagal, el antropdlogo inglés John H. Palmer, autor de La buena voluntad wichi:
una espiritualidad indigena, residente en Tartagal y casado con una wichi, suscribid esa interpretacion.
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una foto que yo tengo, en ese archivo fotografico, bueno, hay una foto rara de
un gobernador de Salta, en la época de la dictadura, un poco antes del 76...

[Dora:] Ragone.

[Marcos:] Ragone, justamente. El fue a visitar Mision La Loma y alla Eisejuaz
lo viste a Ragone —a un gobernador acd importante—, lo viste de cacique. Le
pone una vincha las plumas, le regala la artesania... Y lo mismo hacian aqui en
la iglesia con el pastor. Asi que hay una foto adonde a Per Pedersen justamente
Vega lo viste, a ¢€l, de cacique. Asi que €l era el encargado de eso. En el afio
2003... No, 2004, 2005, por ahi, vino acé una delegacion de... vino a Argentina
una delegacion de indios de Estados Unidos, de la zona de Hawai, de la isla de
Hawai, y también de Estados Unidos propiamente. Apaches vinieron. Tenian
esas plumas largas, hasta la cola, ;viste?, de esas tiras de plumas. Y se bajo
un indio de la camioneta y... Bueno, a mi me piden los pastores que lleve una
delegacion indigena de aca, que los lleve aca a Oran.'” Porque ese grupo de
indios venian a Oran, y ellos querian hacer una ceremonia de pedir permiso a
los «duefos de la tierra», para pasar por su tierra. Eh, habia una conferencia
internacional de pastores, de todos... vinieron de todos lados, a Buenos Aires.
Y este grupo vino, pero antes de ir a Buenos Aires, ellos querian pasar por la
tierra indigena y pedirle permiso a los verdaderos duefios de la tierra. Asi que
se bajo ahi, en Oran, un indio grandote, asi, parecia un gorilon [risas], con
una nariz gruesa, y empezo a danzar con esa danza que ven en la television. Y
Vega, yo le avisé un poco a lo que ibamos, asi que €l se puso la ropa tradicional
wichi, con una chiripa hecha con, ;cémo se llama?, con chaguar,'® se puso unas
vinchas con plumas, se sac6 la camisa y quedo descalzo y estaba con la chiripa
nomas —Ila chiripa es como una falda—." Asi que el viejo este, el hombre
este, el pastor de Hawai se puso a danzar [risas], y bailaba asi con esa danza
antigua, jno? Y gritaba: «Ooooiii...». Y bueno, habia alguien que nos traducia
del inglés al castellano, y otro traducia al indio ese. Y ellos le pedian permiso
al duefio de la tierra. Asi que Vega lo mandamos al frente [risas], y ¢l estaba
solito, todos nosotros estabamos detrds... En ese tiempo no teniamos camara,
no hay nada filmado. Y después Vega empezo a danzar también [risas sonoras].

[Dora:] [riendo] El pastor a dancista...!
[Marcos:] jLos dos pastores dancistas...!
[Dora:] [riendo] jQué lindo!

[Marcos:] Porque era... ;Viste eso de que el cristianismo le quit6 la cultura, y
todo eso? Bueno, ahi, ;no?, ahi estd. Los dos lideres. Vega estaba en la Iglesia,
¢l cuando hacia su aporte como cristiano era muy respetuoso, respetable era lo
que hablaba. Y el viejo, el pastor este de Hawai lo agarra a Vega y lo arrima,
y pone nariz con nariz, ;no? —Vega también la tenia una nariz finita, ;no?
[risas]—. Y lo pone asi y lo sopla como toro, ;jno?, y dice que asi pasaba su

17 La ciudad de Nueva Oran, en la provincia de Salta, es otro referente en la novela de Sara Gallardo.

18 Planta semejante a la yuca, con hojas de espada, caracteristica del Gran Chaco. Entre los wichi, son
las mujeres quienes desfibran sus hojas, e hilan, tifien, tejen y comercializan su confeccion y sus artesanias.

¥ Poncho o medio poncho de tela utilizado por los indios como calzoncillo, a instancias de los misioneros.
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espiritu a... recibia el espiritu de él. Asi que, asi se hicieron amigos y... Asi era,
ese era el Vega que yo conocia, como lider ancestral. Asi que esa era su funcion,
hacer mantener la identidad cultural. En la escuela también, en la escuela que
estd en La Loma, ¢l también iba a hacer sus presentaciones, asi como lider
ancestral. No, el Vega era... Era un lider, lider nato. Eh, muy respetado en
la comunidad, muy querido también. A pesar de que conmigo, tuvo conflicto
conmigo, nosotros solucionamos el conflicto, hemos estado juntos. Incluso
te digo mas, ¢€l, asi como me hizo el problemén a mi —porque me fue a los
medios aca, los medios locales, los medios de comunicacion locales, me fue a
«escrachar», como decimos en la Argentina—, después vino una vez, me dice:
«Marcos, yo con vos todo bien. Pocas palabras, pero para que estemos bien yo
te pido perdon». Listo, asi. En cortito, ;no? Y yo no necesito tampoco mucho
protocolo. Nos dimos la mano, y siempre, a partir de ahi estuvimos juntos,
hasta que ¢l muri6. Asi que ese es mi recuerdo con el viejo Vera.

kosk sk

[E. F.:] Ahora, hay algo que nos llamaba la atencién... Veiamos que, en la novela,
hay un personaje que aparece, que es el «Paqui». Es un personaje al que cuida
Eisejuaz, al que Eisejuaz se siente obligado a cuidar. Y es un blanco, pero es
un blanco completamente degradado, ;si? Ese personaje al que ¢l le da todo lo
que €l no tiene, y todos los demas lo condenan por hacerlo, es el peor de todos.
(Como se puede entender eso?

[Marcos:] Usted sabe que yo estuve, estuve preguntando quién era, y no, no
me han sabido responder la gente de antes, quién era el Paqui, si. Yo estuve
preguntando en La Loma. Porque me parece raro ese personaje. Y por eso le
digo, eso estd dentro de lo... de las invenciones también, tanto de ¢l como de
ella. Asi que no sabemos bien hasta donde infl6 la informacién, la acomodo,
[viste?, para hacerla mas...

[E. F.:] Pero como que, dentro de la Iglesia, es una mision extrafia la que asume él,
la de cuidar a ese hombre... ;O no es tan extrana?

[Marcos:] Si, el aborigen recibia. Recibia, recibia todo el tiempo. Y mds en ese
tiempo. No era de dar. Un tipo asi de ayuda como lo que cuenta €1, ese hombre,
eso lo daba normalmente el misionero, ya sea en forma directa o a través de
su sistema de obreros. De obreros y de... lideres locales detras de la Iglesia.
Entonces, no lo hacia cualquier persona. Hoy si, hoy es normal que un hermano
de su bolsillo saque plata, saque ropa, los regale, pero antes todo lo recibian,
esperaban que el misionero lo dé. O la Iglesia, ;ve? Entonces, por eso me parece
raro. /Quién es ese hombre? Y encima blanco... No era de la comunidad... Y
era... se hubiera rechazado en su comunidad también...

[E.F.:];Blanco...! jPero es el mas degradado..., y el mas fisicamente degradado...!
Y al final se convierte en una especie de..., es venerado de una manera
supersticiosa el Paqui. Lo llevan en un camién como un milagrero, como
alguien que hace milagros, después de que podemos ver que es el peor de todos,
el mas cinico y el mas hipdcrita, el que mas dafio le ha hecho particularmente a
Eisejuaz. Entonces, es muy simbolica su personificacion: el mas supersticioso,
el peor, es ese blanco al que protege Eisejuaz.
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[Marcos:] Porque este blanco era, estaba identificado con ellos.® Yo lo que le
pude, mas o menos, relacionar con lo que ¢l cuenta, y es una historia que a
mi me contaron... Mi abuela, la esposa de Santos Aparicio, ella era una india
mataca blanca, de ojos claros, media agringada.?! Eh, y ella tenia un pariente que
era un curandero de esos... nosotros aca decimos bravos, de esos curanderos
fuertes, de espiritu fuerte, que vivia en los cerros, cerca del rio... O sea, vos
ves el puente, donde esta el rio, ;no? Para el otro lado, hay una zona que se
llama La Hibernada. Por esa parte, vivia. Y ¢l vivia bien a lo indio. Y €l era un
hombre rechazado, asi... Un hombre querido y odiado a la vez. No querido:
buscado pero era temido, odiado. Porque trabajaba con espiritus fuertes. Y...
incluso ¢l vivio hasta hace un tiempo atras. A mi me contaban... Y esa historia
me la contd, primero gente de La Loma, de ese abuelo —tio abuelo, dicen que
era mio—. Y yo no... yo después empecé a oir a mi familia, asi, que existe.
Pero era un hombre que era un ermitano, ;viste?, viviendo en las cuevas... Un
tipo raro. Y bueno, como ¢l puede ser que haya sido... O yo, yo tenia otras dos
opciones, recién hoy, mirando, lo puedo... lo digo asi porque nunca hemos
conversado exactamente del libro...

[E. F.:] Pero ¢l no era blanco... Ademas el Paqui no era brujo. El Paqui no creia
en nada...

[Marcos:] Claro, pero ve, ahi estan las cosas, ;ves? Yo lo lei el libro una vez
nomas, no lo estudié¢ mucho. Pero lo que si, es la historia que me contaron...

[E. F.:] Es terrible que Eisejuaz se tenga que hacer cargo del que lo trata peor, del
que mas lo maldice, el que mas se burla de ¢l. De ¢l se hace cargo, como si esa
fuera la mision que se le confia. Y los otros también se burlan de ¢l cuando la
cumple... Y hay otra cosa: como la gente que se acerca a Eisejuaz comienza a
morir, en la novela. ..

[Marcos:] ¢La gente que se acercan a Vega...?
[E. F.:] Si, como si en vez de curarlos les trajera una especie de maldicion...

[Marcos:] jClaro, ahi...! Es que pasa que estd muy relacionada la vision del
cristianismo que ellos tienen. Y justamente eso es... Acordate que €l estaba
en su tiempo de un cristianismo cuestionado, y ¢l mismo... Se hace muchas
veces la gente esa pregunta: «Ahora que estoy lejos de Dios, todo me sale mal.
Y se me mueren...». O sea, el indigena es muy, muy centrado, todo a la vuelta,
egocéntrico. Entonces, mientras €l esta bien, todas las cosas le van bien, pero si
¢l estd mal, todo le va mal, a la vuelta. Y entonces se analiza: «;Por qué a mi?».
Y ese constante victimizarse es muy comun... Por ejemplo, dicen: «Yo estoy
solo. Nadie me visita. Nadie me quiere. Nadie me ayuda». Eh... «Todo me sale
mal. No tengo trabajo». Eh... «Hay enfermedad en mi casa, en mi familiay.
Entonces, muchos dicen: «Vuelvo a la Iglesia. Porque estoy mal con Diosy.

20 Lavision de Marcos se aleja del personaje de la novela..., sblo para establecer otra conexion alternativa.

21 «Aparicio esta casado con Ermelinda Luis, amable y excelente mujer, y de ella tiene siete u ocho
hijos». (Tovar, 1981: 32). Y en nota a uno de los relatos dice que «es relato de Ermelinda de Aparicio, que,
sin duda es mas popular y auténtico» que el del propio Aparicio, «aunque éste era mas facil informante»
(Tovar, 1981: 129).
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[E. F.:] Ahora, ese personaje también es muy interesante. Ese hombre que se iba...
que vivia en la cueva... ;Tio abuelo? ;Cual era su nombre?

[Marcos:] No me acuerdo. Creo que era... No, verdad que no me acuerdo...

[E. F.:] Quiere decir que era muy facil —y eso se ve en la novela— el poder
volver al monte, o sea, alejarse de... Habia una distancia muy corta, hace
poco y ademas una distancia corta para volver. No era necesario irse hasta el
Pilcomayo...

[Marcos:] El rio es parte de su historia...
[E. F.:] Era como recaer, volver a lo anterior...

[Marcos:] Exactamente. Y ese hombre nunca fue cristiano. Nunca acepto. El se
apart6 de la comunidad porque justamente se han ido al cristianismo.

skskosk

[MARcos:] Sara estuvo aca varios meses, viviendo. Vino dos o tres veces, dicen...
Creo que ella venia de Bolivia, incluso. Y ella salié de una historia real, ;no?
O sea, habla de nombres reales: Berger Johansen, Santos Aparicio, el hotel
donde ella pard aca,” en ese tiempo que estuvo. Son situaciones reales, con
nombres de gente de la ciudad que son reales. Y acd era centro de... era un
centro neuralgico por el ferrocarril. Entonces, aca se unia el ferrocarril del este
y del norte, de Bolivia. Entonces, Embarcacion en ese tiempo era una ciudad
bastante importante, de tal manera que era... estaba compitiendo con Oran. A
Embarcacion lo tira al suelo que han hecho el hospital regional en Oran, una, y
la otra cuando el ferrocarril lo cerraron. Entonces Embarcacion quedé perdido
en el mapa.

[E. F.:] El hospital es importante, por la enfermedad de la mujer. Es muy dramatico
cuando Eisejuaz narra como la tiene que llevar tan lejos, a Salta, con tanto
sacrificio. ..

[Marcos:]Y era, en esos tiempos era mas dificil el acceso a La Loma. Cuando suba,
va a ver que es dificil. Y cuando era... En esos tiempos era, era mas alta, era
un camino de huella, no estaba consolidado como ahora. No tenian instalacion
eléctrica, no tenian agua... En el 62 empezaron a vivir, a ir a vivir alla, arriba.
Y ¢l fue uno de los primeros que se fue. Hizo patria ahi, en ese monte. Lo que
era la Mision La Loma. Y Vega me dijo una vez, antes de morir; me dice: «Dios
me ha castigado a mi de la peor forma» —me dijo, més o menos, con palabras
mas brutas me lo dijo, ;no?—. «Porque yo he perdido mi esposa; después me
he casado con otra, también se me ha muerto; se me han muerto todos los
amigos, y yo he quedado solo». Y ¢l estaba... A ¢€l, a ¢l lo sentaban, asi, en un
sillon... El andaba con anteojos de esos protectores de los ojos, ¢viste?, todos
cerrados, a la vuelta; antiparras, transparentes... Y eso nomads tenia. Y €I, a
veces la familia se descuidaba, ahi... Y ¢l estaba ahi. Y entonces no tenia ya
control del cuerpo, se orinaba, se hacia pipi... Y asi, ¢l me dijo asi: «Yo estoy
solo. No habia habido mas castigo, mas duro que esto», me dijo. «Que morir

22 Se trata del Hotel Universal, hoy en dia abandonado y transformado parcialmente en un club social.
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solo. No tengo amigos, no tengo a nadie. Estoy... No puedo hablar con mi hijo,
con mi nieto. No puedo. No es lo mismo», me dice. Me dijo esa... Asi que,
cuando ¢l partio, bueno... Murid solo. Yo vi a un Vega, un hombre famoso,
pues lo vi... lo vi solo. El velorio fue muy poca gente. No vino nadie. Sélo yo
estaba de... como lider, autoridad. Muy familiar, asi... Nos llevamos el cuerpo
a la iglesia, la mitad de la congregacion estaba en la iglesia. Asi, muy solo. Y
¢l fue uno de los ultimos ancianos en morir, de la primera generacion. Y yo,
bueno, yo pienso que si, ;viste?, que habia sido un castigo, digamos —una
forma de hablar, ;no?—, esa muerte que tuvo ¢l. Y verdad, ;no?, esa soledad,
yo lo vi, yo la vi, cuando iba a visitar La Loma, lo vi al viejito, sentado en su...
en su casa. Y a veces me quedaba a conversar un rato con ¢él; otras veces no
podia y pasaba de largo. Pero... verlo ahi, sentado, solo... Siempre tengo esa
imagen de esa soledad que él paso, siendo lo que fue, ;no?

koksk

[Marcos:] Vega tuvo, asi, ese tipo de... de mala suerte, digamos, ;no?, como
dice la gente [risas]. Le gente que se le acercaba de verdad, ¢l mismo decia, y
la gente decian: «;Qué pasa, Vega? Todos parece que ¢l los maldice», decian.
Ahi yo tengo una historia que me contd un indigena, ahi de La Loma, cuando
yo tengo conflicto con él. Porque yo sanciono al yerno de él, que era... yo lo
tenia de lider en la Iglesia [carraspea]. Entonces, dice, me cuenta, al tiempo,
que viene Vega y me sopla en la nuca. Yo pasaba cerca de él y... [sopla]...
hace un soplo. Y bueno, segun la forma de pensamiento de los indigenas, esa
era una maldicidén que me tiraba para que yo me muera seco, dice... O sea, para
que me enferme, me, me, me... enflaquezca y me muera. Y pasaron los meses
[carraspeal], con Vega ya nos arreglabamos todo, y viene este lider y me dice:
«Che, Marcos», me dice —asi, porque asi me dicen a mi acd, ;no?; no «pastor»,
ni «hermanoy»: «Marcos»—... «Che, Marcos», me dice, «a vos, a vos te han
soplado la nuca», me dice. Y entonces, me cuenta. Me dice: «Vos sabés que
ese dia que hemos estado en la reunion en la iglesia y vos lo has disciplinado»,
dice, «a, a Chavez, eh, Vega ha pasado al lado tuyo y te sopld la nuca. Nosotros
hemos vistoy, dice, «eso». Me dice asi, con esas palabras, el viejo. «Y, y eso, en
la mentalidad de nosotros», dice, «eso es... significa una maldicion, y una de las
peores maldiciones que te han tirado». Y yo le digo: «Pero ;qué?, ;es curandero
Vega?». «Si», dice, «nunca ha dejado el curanderismo» [carraspea] [risas]. «El
un tiempo esta en la Iglesia, un tiempo aca en el mundo, pero todos saben que
¢l es curandero», me dice. «jAh, mird vos!», le digo. Y... «Pero ;sabés qué
dice la gente en La Loma?», me dice este hombre. Me dice: «Vos sos pastor de
verdad, aqui», dice, «puesto por Dios, porque con la maldicién que te ha tirado
vos ya tendrias que estar enfermo, ya para morir. Pero ahi estas vos», me dice,
«caminando todavia [risas], y estds mas gordo», me dice [risas]. «Asi que ahora
nosotros sabemos que Dios te ha puesto aca», me dice a mi. «jAh!», le digo,
«jMira vos si yo me moria!», le digo. «;Si quiera me ibas a avisar pa que esté
orando!», le dije [risas]. «Now», dice, «nosotros estamos probandoy, dice, «si de
verdad vos sos puesto por Dios», me dice el hombre [risas]. Por eso que, como
te dije al principio, la mentalidad de aca, eh, nosotros tenemos muy presente,
tanto como cristianos como no cristianos, tenemos muy presente la actividad de
los espiritus. Entonces, ese tipo de historia que me han hecho a mi lo hicieron,
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también me lo contaron en relacion a los misioneros antiguos. Y pastor que
no tenia esa manifestacion espiritual, y asi, ellos no lo consideraban pastor
puesto por Dios. Asi que... Y una de las cosas era este choque permanente con
el curanderismo. Los curanderos se convierten al Evangelio y ellos entregan
todos sus... aca les decimos herramientas, ;no? Una yica —una bolsa hecha
con artesania—,” llena de objetos... Y entregan todas sus cositas, ;no?, con las
que trabajan curanderismo. Y bueno, nosotros las quemabamos... Cuando yo
vine aca, habian dos bolsas llenas de herramientas de curandero que estaban
guardadas acd en la iglesia, acd. El misionero tenia como, como reliquias, asi,
como trofeos, ;viste?, de guerra, como decir. Y cuando yo lo vi, y yo pregunté:
«Qué es esto?», y lo sacamos, asi, y los hermanos se asustaron: «No, este
es curanderismo», decian. «Este hay que quemar». «;Por qué el misionero lo
guarday, dice, «Este ha de tener espiritu aqui adentro?». Por ejemplo, habia un
palito asi, que tenia punta en los dos, en los dos lados tenia punta, asi afilada, y
dicen que esos palitos recogian espiritus [risas]. Verdad que yo no sé... yo no.
Para mi era un palito comtn. «No los toques. No, no, no». Asi que, bueno, yo
para hacernos respetar sus costumbres lo hicimos quemar... Y siempre que a
mi me llamaban me entregaban objetos de... como dicen herencia, dicen aca.
Objetos del pasado, ;viste? Una hebilla... A veces, habian cosas de la época de
los soldados de la guerra, la persecucion. Y en otros lados dicen que tenian cosas
guardadas de la época de los espaioles, todavia, que pasaban de generacion en
generacion. Y mi abuelo, bueno, a mi abuelo, hay un lingtiista que ¢l —Luis
Tovar, se llama el tipo—,* se llamaba... Eh, ¢l grabo a mi abuelo la forma de
hablar, y €l hizo, fue el primero que hizo una fonética del idioma. Asi que ¢l
tiene las... todas las historias que mi abuelo conocia de la época antigua. Y creo
que es uno de los pocos libros en que... donde recopila, asi, historias ancestrales
de los wichi. Hay muchas historias ahi. Mi abuelo Santos, Santos Aparicio. Hay
historias, varias historias aca de los wichi. Yo estoy buscando contacto con ese
Tovar y encontré por Facebook la familia de ellos y no me contestaron todavia.
Voy a insistirles de nuevo, a ver si puedo conseguir la grabacion. Mi familia me
cuenta que el hombre este andaba con unos discos, asi, doble, ;no?, las cintas.
Lo grab6 en wichi. Y ¢l le dio la forma escrita. Mi abuelo hablaba en wichi y
ahi nomas lo traducia literal, palabra por palabra. En el libro estd eso. Ahora,
lo lindo es que esta del modo... para mi lo mas importante es tener algo del
abuelo. En una de esas hay mas cosas que las que estan en el libro.?

skoksk

[E. F.:] Eisejuaz es como un punto de partida, pero estd también todo lo que
has contado, de la mision, de la historia, del lugar y de tu familia. Ya ves que
aparecio Santos...

3 Yica es una voz quechua que significa ‘morral’, y es un bolso cuadrangular tejido en tela de chaguar.

24 Santos Aparicio fue el principal «informante» de los Relatos y didlogos de lo matacos, de Antonio
Tovar.

25 En efecto, la dedicatoria del libro de Tovar reza asi: «A SANTOS APARICIO Y A MIS OTROS INFORMANTES /
QUE CON TANTA PACIENCIA FUERON MIS COLABORADORES EN 1958-60 v EN 1970». Y uno de los apartados de la
introduccion —«Mis informantesy»— dedica un par de paginas a Santos Aparicio (cf. Apéndice 2).
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[MARrcos:] Incluso mi abuelo Aparicio, como €l renunci6 al espiritu de brujeria
por tomar este camino, el Evangelio, mis tios se fueron a buscarlo al monte
de nuevo, a hacer invocaciones ancestrales para recuperar el espiritu en la
familia. ; Viste Cleto Flores? Lo conoces, ¢no? El era también pariente mio.
El era un lider indigena. Fue con mi tio, el hijo mayor de Santos Aparicio, que
vive todavia en Buenos Aires. Se fue con ¢l al monte a... El abuelo Santos ¢l
dejo... renuncid al espiritu, a los espiritus de curandero para... porque adopto el
cristianismo. Incluso en ese tiempo, se cuenta... eso me contd mi abuela, antes
de morir, la esposa de €l. Que mi abuelo cae enfermo, en eso, cuando era joven
todavia, cay6 enfermo y no habia solucion para €l, y... orando y... nada. Fue
a buscarlo al curandero, a su tio, para que le cure. Y el tio, a la noche anterior
que venga el abuelo a su choza, le dijo... le aparecid un angel, no muy grande,
y le dijo: «Mafiana te va a venir a ver tu sobrino, y si vos le llegas a hacer algo
a ¢l, eh, vos vas a moriry, le dijo asi el angel. Entonces, al dia siguiente, cuando
va el abuelo a visitarlo a él, que le cure, el tio le dice: «Vos no podés... yo no
te puedo hacer nada a vos, porque ahora ya sos de otro espiritu. Vos ya estas
en ese camino y tenés que seguir la ensenanza del gringoy, le dice. Y dice que,
cuando ¢l hablaba, estaba mi abuelo en la choza y detras del abuelo estaba el
angel, que solamente el tio lo vio, lo veia. Después, con el tiempo le contd
esa historia. Y bueno, ahi, ahi mi abuelo hace renunciamiento a los espiritus
familiares. Con el tiempo, ahora, cuando mi abuelo murio, ese espiritu dice
que lo... sali6 de la familia y queda en el aire... Entonces, un tio se ha puesto
a hacer un... a hacer un pacto, un rito en el monte, aca, en el rio para arriba,
en el cerro ahi, con otro pariente de él, que se llamaba Cleto —ya ha muerto
también—. Y se han puesto a orarles a los espiritus, pidiéndoles que vuelvan a
ellos, que ellos querian seguir. Y decian: «La tontera que ha hecho mi abuelo
era renunciar a ese espiritu. Si no lo queria, que lo pase a otro pariente», decian.
Pero es, es muy comun eso... Bueno, la hija de ese tio, de ese... el hijo mayor
de Aparicio, es una curandera alld en la zona de Jujuy. Mucha gente la van a
buscar. Asi que esa es parte de la leyenda... Y ahora mi tio se hizo cristiano. El
mucho tiempo renegaba del cristianismo de mi abuelo y ¢l, ahora ya de viejo,
acepto el cristianismo. Vive en Buenos Aires, con una hija que, que... No es
antropologa... Arquedloga, creo que trabaja... Como arquedloga, creo que...
O etnodloga, algo asi, una hija de €l.

APENDICE 1 [VICENTE APARICIO, TIGRE Y CHAMAN: LA CEREMONIA DEL CEBIL]*

Yo caminé¢ hasta la casa de Aparicio.

Nada dijo de mi baston ni de mi aspecto ni de mi desnudez. Me vio parado en la
calle, habl6 a su mujer, y sali6 a la calle. Y caminamos en la bruta calor.

Ayo, Tigre, Vicente Aparicio, el hombre anciano. Y yo, Eisejuaz, Este También, el
comprado por el Sefior.

— A donde se han ido todos esos que recibiste?

—( A donde? No sé.

—Los mensajeros de la sangre caliente y de la sangre fria. ;A donde?

—No sé.

26 Cf. «La peregrinacion» (Gallardo, 2013: 63-65).
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En la bruta calor, llegamos a un lugar donde hay algunos arboles, y nos sentamos
para esperar la noche. Cuando vino la noche busqué en mi pantalon unas semillas de
de cebil y se las di. El se quité un zapato y las puso adentro. Buscamos una piedra, un
fierro, y encontramos un pedazo de la calle rota, un cacho de piedra. Y molio las semillas
de cebil. Mezcl6d ese polvo con el tabaco. Y arm6 un cigarrillo. Y me mird, pero yo
ya no tenia mi yesquero. Entonces encendio el cigarrillo. Su alma salié de recorrida.
Canto:

«¢De qué vale la baya, la algarroba del mes de abril? Ya perdio el gusto, ya perdid
suavidad, pero ella no eligio la hora de su vida. Debe cumplir. Debe ser molida, alimentar
al hombre. Debe caer y sembrarse. Debe cumplir.

»¢De qué vale el hormiguero que quedo en el desmonte, donde la tierra es negra,
donde pondran la cafia? ;De qué vale? La hormiga mira lejos y ve negro. Mira cerca 'y ve
negro. No hay hojas, no hay pastos. Debe cumplir. No eligio la hora de su vida. No eligio
su lugar.

»No eligid. No eligi6é. Debe cumplir. Oh, no eligié. Debe cumplir.

»Se ha dicho: esos chiriguanos ofrecieron mistol, algarroba. Devolvieron favores.
Esos matacos dejados, torpes, brutos, pidieron vino, pidieron alcohol, s6lo saben pedir.

»No eligid. No eligio. Debe cumplir. No eligio».

He fumado con ¢él, mi alma salié de recorrida, canto:

«En el centro de la tierra esta el viboron. Enrosca las raices del monte. Duerme
con ellas. Nadie eligio, oh no, nadie eligid. Ha caido el monte han muerto los palos, nadie
eligio, oh no, nadie eligid, nadie eligi6. Solo ya los palos cantan para Eisejuaz, solo el
aire. Hay que cumplir».

Ha cantado Ayo, su alma que fue de recorrida:

«He visto las tltimas mujeres que baten el barro, y amasan, vuelven a amasar y
forman el botijo, ese que suena como la campana del gringo, ese redondo como la mujer
y el hijo. Y ese alto con tres panzas. Y ese chiquito que lleva el agua al monte. Forman el
botijo, y tantos hombres van y compran tarros, van y buscan latas. Pero ellas tienen que
amasar, tienen que hacer el botijo hermoso, que suene como la campana del gringo. No
eligio la hora de su vida, no eligio, oh no eligid; debe cumplir.

»No lloremos si nuestro tiempo termino.

»No lloremos, (y para qué llorar?

»Morimos juntos: el tigre, el monte, los rios sueltos como pelos del Senor, y
nosotrosy.

Par6 un auto y han gritado:

—iFlor de borrachera! jDejen dormir!

Entonces quedamos callados. Ay me agarrd la mano. Sopld adentrd de mi boca.
Puso de su saliva sobre mi lengua. Caminamos después volviendo para su casa, y pasamos
por las calles abiertas de esa ciudad, sin obreros porque era de noche.

Estaba mareado todavia ese hombre anciano, y nos sentamos en la calle.

[..]

Cuando los mensajeros de los bichos volvieron a mi corazén me volvidé también
la fuerza. Caminé rapido, sin el baston. Fue cuando sali6 el sol. Sali6 el sol y me toco
de lejos. Entonces llegaron todos los mensajeros sin faltar uno, sin faltar los bichos de la
noche, enemigos del sol. Todos entraron de nuevo en mi corazdn, entraron por mi boca, y
otros entraron por mi pecho. El Sefior me los mando de vuelta. Yo levanté los brazos, les
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dije: «; Trajeron sus hamacas, sus fuegos? ;Estan aqui otra vez?». Y agradeci al Sefior que
me los habia mandado de vuelta.?”’

APENDICE 2 [SANTOS APARICIO, INFORMANTE E INTERPRETE: LA HERENCIA DEL TIGRE]*®

Santos Aparicio, nacido hacia 1905 en Embarcacion, retine cualidades excelentes
como informante. Ya el profesor Palavecino se beneficio de sus conocimientos.?’ Aparicio,
inteligente y culto, que ha sido muchos afos jardinero de Yacimientos Petroliferos Fiscales
en el Campamento de Vespucio, pocos kilometros al sur de Tartagal, fue educado por
misioneros pentecostales escandinavos. En 1970, vivia jubilado en Tartagal.

Su abuelo fue mago y médico, y la infancia de Aparicio transcurrié en un ambiente
en que la convivencia con los colonizadores de la region permitia a los indigenas
continuar con su modo de vida y una relativa conservacion de su cultura. De su infancia
conserva Aparicio la creencia en ciertas supersticiones: asegura haber visto ratones que
se convirtieron en murcié¢lagos, y estd convencido de que un brujo después de muerto
puede convertirse en yacar¢ o tigre; sabe también de un viejo a las orillas del Bermejo que
se hizo enterrar sentado para evitar reaparecer como tigre;** también esta convencido de
haber visto en el suelo pisadas de duendes.

Pero estos restos aislados de las creencias de su infancia estdn completamente
sumergidos por su adhesion sincera a una secta cristiana. A ella se ha entregado con la
profunda religiosidad que parece caracterizar a su pueblo. Aparicio, como en general
todos los indigenas protestantes de la region, no sélo pentecostales, sino anglicanos, se
abstiene de alcohol y tabaco y coca, y tiene un sentido moral escrupuloso. Fue en su
juventud evangelista, es decir, ayudante del misionero sueco Don Jonsson, que dejé en
largos afios de labor catequética profunda huella en el pais. Con ¢l recorri6 el Chaco
occidental y por ¢l fue educado.

Aparicio lee y escribe bien en espafiol, se interesa en la politica y tiene gran
disposicion para la mecanica. Le atrae la historia y se da cuenta de lo grave que es la
desaparicion que amenaza a su pueblo y a su lengua. Trabajé conmigo largas horas,
estimulado principalmente por la conciencia de que salvaba algo de esa tradicion [...].

Recuerdo mis visitas a la casa de la familia en Vespucio, en los veraniegos meses
de 1960, aun habitada por varios de sus hijos, donde grabdbamos nuestras cintas y se
registraban las risas de las niflas mas pequeiias, el cacarear de las gallinas, o los golpes de
la azuela y el martillo con que su hijo terminaba la barca que el domingo iban a botar en
familiar excursion al Bermejo.

Aparicio conservaba en su excelente memoria relatos tradicionales de su gente, y
gracias q ello he podido recoger la mayor y mejor parte de mis textos [...]. Con Aparicio
trabajé en 1958, y fue mi principal colaborador en mi viaje de julio a septiembre de 1970%'.

27 Reservo para un analisis detenido, el comentario de esta escena chamanica, de canto y ritual —sin
olvidar la «informacion» transmitida por el intérprete-chaman en Relatos y didlogos de los matacos.

2 Cf. «Mis informantesy» (Tovar, 1981: 31-32).

2 Cf., por ejemplo, Palavecino (1940).

30 «Sin duda se trata de una concepcion muy extendida entre las culturas indigenas. Los tobas cuentan
de un Kioyi, que vivi6 en el siglo pasado, que fue sepultado en un pozo, seglin la usanza, pero en la misma
noche del entierro se oyé un bramido de tigre y hallaron al otro dia que el sepulcro estaba abierto. Este
hombre se habia ido a vivir solo al monte y habia entablado amistad con los tigres, que le habian concedido
grandes poderes» (Tovar, 1981: 31).

31 En nota a la pagina de la seccion «Textos» del libro, Tovar apunta: «Conservo las cintas magnetofonicas
de todos estos textos. Los transcribi y traduje con la ayuda indispensable de los informantes» (Tovar, 1981: 37).
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C. Sanchez Ortiz y A. Sanz Tejeda (coords.): La voz de la
memoria, nuevas aproximaciones al estudio de la Literatura

Popular de Tradicion Infantil, Cuenca, Ediciones de la
Universidad de Castilla-LLa Mancha, 2019

El saber es transferido libremente, y libremente aprehendido y utilizado por el nifio
que el pueblo educa. Y porque es libremente aceptada, la ensefianza del hogar, del terreno
baldio, de la playa, de la calle, es la que asimila el nifio y la que mejor conserva durante
toda su vida. Y es, asimismo, la que mas educa e instruye, ya que la libertad de aprender
se resuelve para ¢l en la libertad de experimentar. (Sciacca, 1965: 193-194)

Términos tan llenos de significado como saber, libertad, vida, tradicion o
experiencia nos conducen a indagar en las mas genuinas raices de nuestra herencia
cultural, transmitida, en la mayoria de las ocasiones, por via oral.

Ana Pelegrin toma prestadas las palabras de Sutton Smith y sefiala que «el término
tradicion es una palabra para significar pérdida y a la vez para designar la tentativa de
evitar esa pérdida» (Pelegrin, 1993: 45). Nos hallamos frente a un volumen colectivo
que demuestra y justifica, a través de rigurosos estudios de investigacion, el interés
por recuperar y mantener vivo un inagotable material de tradicion popular infantil que,
alejado de considerarse un estrato detenido, ha evolucionado con y al ritmo de los pueblos
y comunidades, sin perder por ello la esencia de su origen.

El volumen presenta seis bloques tematicos trabajados con rigor:

Memoria y literatura

El cancionero popular infantil, la memoria de la infancia
La memoria narrada, la memoria vivida

La literatura popular de tradicion infantil y su didactica
Nuevos tiempos para la literatura popular infantil

La voz de la memoria: homenaje a Pedro Cerrillo

A

Cada uno de estos bloques rinde homenaje a distintos aspectos de la Literatura
Popular, vertientes entrelazadas con un nexo comun. Desde los ambitos filologicos,
didacticos, etnograficos o de la ilustracion, este volumen nos ofrece un amplio abanico
de consideraciones y reflexiones relacionadas con el folclore popular de tradicion oral
que abalan la calidad y el valor de una Literatura Popular Infantil llena de significados.
Composiciones que no por ser reclamo de nifios hacen de esta literatura un ente menor.
Joyas literarias que traspasan fronteras del tiempo y el espacio, estrechando lazos de
union entre el viejo y nuevo mundo.

El presente volumen nos dirige la mirada hacia otras culturas, la mayoria de las
veces al otro lado del Atlantico. México, Brasil, Argentina, Puerto Rico... se convierten
en escenarios predilectos para investigadores y folcloristas en su afan de encontrar
evidencias que compartir. Ritmos, estribillos, melodias, tematicas... han traspasado
fronteras hermanando continentes. Asi lo atestiguan, entre otras, algunas reliquias de la
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tradicion popular infantil (nanas negras) transmitidas por los indianos y recogidas en la
provincia de Burgos (Mafiero Lozano, 2019).

Los autores de este libro (ya sean europeos o iberoamericanos) despiertan el
interés por un patrimonio colectivo disertando desde diversas Opticas con el proposito de
salvaguardar un valioso testimonio en peligro de extincion.

Esta obra en su conjunto evidencia el comportamiento de una tradicion popular
expuesta a cambios y tendencias que ha suscitado y sigue haciéndolo el interés de
estudiosos que ven en los textos heredados una fuente de vida y entendimiento. Tanto
en el ambito de la investigacion nacional como en la comunidad cientifica extranjera
(iberoamericana y europea principalmente), el estudio de la Literatura Popular de
tradicion Infantil ha originado un debate abierto acerca de la situacién que hoy en dia
vive (fruto de lo que fue en otros tiempos) y el presumible futuro al que est4 abocada. El
hoy y el mafiana de este patrimonio inmaterial pasa a formar parte de una preocupacion
compartida.

La memoria colectiva ha servido de eslabon entre comunidades y generaciones
haciéndose un lugar en la denominada literatura culta de la mano de grandes autores cuyo
proposito no fue otro que encontrar un equilibrio entre tradicion y vanguardia. Ejemplos
de ello los tenemos en autores como Federico Garcia Lorca o Federico Muelas, escritor
conquense de principios del siglo XX, quien siempre manifestd una predileccion por el
uso de formas populares en la creacion de sus composiciones.

No debemos pasar por alto la recreacion de la tradicion oral en la narrativa para
nifios. Como sefala Antonio Orlando Rodriguez: «existen variadas relaciones entre las
fuentes de la tradicion oral y la ficcion de autor que trascienden el recontar o versionar
la narracion popular y generan narrativas personales contemporaneas vinculadas, de
distintas formas, al patrimonio folclorico» (Orlando, 2019: 437).

Hoy en dia la existencia y analisis de valiosos fondos documentales (Carmen Bravo
Villasante, Luis Rius y Pedro C. Cerrillo), colecciones o archivos personales, objeto de
estudio de folcloristas, pone de manifiesto el interés por preservar una muestra de cultura
inédita que forma parte inherente del ser humano y arroja luz para persistir en el estudio de
la literatura del pueblo con sus refranes, canciones, nanas, trabalenguas, retahilas, dichos,
adivinanzas... Cultura que, a pesar de haber estado sometida a un continuo proceso de
cambio, goza de una profunda raiz que la hace perdurable en el tiempo.

Los estereotipos y la critica social, los valores, las actitudes trasgresoras o incluso
realidades adversas como la violencia o la muerte, fruto del palpitar humano, han sido
constantes en este tipo de manifestaciones literarias que han encontrado en el destinatario
infantil la candidez necesaria para su difusion. Es mas, la evolucion de estereotipos
femeninos o roles sexuales ha tenido cabida desde siempre en textos dirigidos a
manifestar ciertas tendencias costumbristas. Un reflejo mas de la evolucion y caminar de
las sociedades y sus entornos.

Por su parte, la industria publicitaria encontré en la Literatura Infantil una aliada
incondicional sirviéndose de temas, personajes y valores intrinsecos como recurso
efectivo para sus propios fines. Los valores transmitidos a través de estas historias,
cuentos, los roles de los personajes y los estereotipos mostrados han alimentado siempre
las ventas de productos de consumo infantil y juvenil. Ademas, la denominada literatura
efimera (colecciones de cromos, pequeios libritos, recortables, troquelados, sellos...) se
constituy6 en si misma un canal de difusion inmejorable que aseguraba el consumo de
este tipo de productos entre el publico infantil. Adaptaciones desvirtualizadas de cuentos
populares, marcadas por modas y no pocas licencias, reclamaron la atencidon de jovenes
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lectores de cualquier condicion, invitandoles a interactuar con estos nuevos formatos que
aseguraban su entretenimiento.

De otro lado, la preocupacioén por una proyeccion didactica de la literatura de
tradicion popular en las aulas no presenta un espacio menor en la obra que nos ocupa:
dinamicas de animacién, la poesia tradicional oral en las aulas y otras reflexiones
educativas al respecto, ponen de manifiesto un interés especial por encontrar un espacio
de divulgacion efectivo y funcional, abierto a las nuevas tendencias y posibilidades
educativas tales como el uso de webs, adaptaciones audiovisuales, uso de soportes
digitales...

La labor de mantener, recuperar e impulsar la tradicion oral personal y familiar
supondréa un enriquecimiento en todos los ambitos del saber del nifio y el adolescente,
fomentando especialmente su creatividad. El contenido del libro se presenta de forma
detallada y muy bien documentada, lo que facilita su lectura y aproximacion al tema con
una excelente fundamentacion cientifica.

En definitiva, se trata de un estudio exhaustivo que atestigua y pone en valor el
trabajo riguroso de aquellos que pretenden recuperar y mantener viva la memoria del
pueblo empoderando los valores que subyacen tras este tipo de muestras literarias.

El volumen concluye (capitulo VI) con un emotivo homenaje al profesor, estudioso,
investigador y amigo Pedro Cerrillo, pionero apasionado y referente indiscutible en la
disciplina. Un detallado recorrido por su vida y obra (porque indudablemente caminaron
juntas) revela la inestimable labor de una persona querida, admirada y respetada por el
mundo de la L1J. Las emociones expresadas en palabras de aquellos quienes compartieron
con €l una parte de sus vidas evidencian el talento y el teson del que fue un gran humanista
de nuestros dias.
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Maria-Cruz La Chica, Narrativa de tradicion oral maya
tojolabal, con la colaboracion de Alejandro Curiel. Prologo
de Aurelio Gonzélez. Transcriptores: Alejandro Curiel, Ecsac
No¢ Herndndez, Maria Bertha Santiz Pérez y Adrian Garcia.
Traductores: Alejandro Curiel y Maria-Cruz La Chica, Madrid /
Alcala de Henares, Marcial Pons / Instituto Universitario de
Investigacion de Estudios Latinoamericanos / Universidad de
Alcala, 2017, 233 pp.

Las tradiciones orales de los pueblos originarios de México y de Mesoamérica en
general siguen siendo depositos de tesoros de originalidad y de valor incalculables. No es
posible saber con exactitud por cuantos afios o décadas (no siglos, desde luego) seguira
siendo asi, puesto que la presion de la globalizacion conspira contra ellas y estrecha
cada vez mas su base social, su espacio y su tiempo, igual que sigue minando los demas
sistemas de creencias y tradiciones orales de los pueblos que fueron alguna vez colonias
y que hoy son post-colonias de Occidente.

El declive, cuya serie histdrica remonta a la era de la destruccion y la alienacion
socioculturales y religiosas que llegaron con la conquista y la colonizacién espafiola y
europea, se ha desarrollado a un ritmo tenaz durante siglos, por mas resistencia que hayan
intentado oponer los pueblos originarios al desahucio total de sus identidades; el cual
sigue siendo la meta final, como lo fue durante los cinco siglos anteriores, también de
quienes se hallan ahora al mando de la ultima globalizacion, la impulsada desde Silicon
Valley (o Silicon Valley-Wall Street), principalmente. Porque es obvio que el proceso ha
adquirido un ritmo mas rapido y ha desarrollado una potencia destructiva mayor (si cabe)
en las ultimas décadas, en alas de una cultura de consumo y de masas que, reforzada por
usos y consumos alienantes de internet, disputa cada vez con mayor fiereza e intolerancia
sus espacios a las culturas autoctonas tradicionales.

Un indicio muy inquietante de esa decadencia es que hasta en el pueblo mas
apartado del México y de la América rurales estd ya bien asumido que los abuelos saben
mas y mejores relatos que los que saben los jovenes; y lo que es peor: que a los jovenes les
interesa cada vez menos la cultura (si es que no la desprecian abiertamente) de los mayores.
Cuando tal falla entre generaciones queda abierta, certificada y hasta normalizada dentro
de la propia comunidad, la tnica lectura que cabe hacer es que la curva descendente no
puede tener vuelta atrds, y que la enajenacion total ha de ser cuestion de unas cuantas
(mas bien pocas) generaciones.

Los campesinos del pueblo maya tojolabal que contribuyeron con su memoria y
con sus palabras a que naciese este libro tienen de sesenta afios para arriba (el mas mayor
alcanzaba los ochenta y cinco), excepto dos que estaban en la franja de los cuarenta y
otros dos en la de los cincuenta. Que la edad avanzada es requisito que se asocia a la
preservacion de la memoria ancestral queda una vez mas, en estas paginas, demostrado; y
avisa de que el viaje hacia la extincion como identidad diferenciada se encuentra en fase
de desarrollo muy avanzada.
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Labores de acercamiento, recuperacion y dignificacion de su cultura como las
que estd desarrollando Maria Cruz La Chica con personas de las comunidades mayas
tojolabales de México no podrén hacer que se detengan, ni mucho menos que se inviertan,
las agujas de ese ominoso reloj, pero si que las personas sensibles hacia las culturas de /os
otros, los lectores de alla y de aca, las generaciones (de mayas tojolabales y de cualquier
otro pueblo o pais) del futuro, tengan la posibilidad de acercarse con garantias de calidad,
sensibilidad y respeto a los saberes de un pueblo que, entre injusticias y humillaciones sin
fin, ha sido capaz de preservar un corpus de creencias y de narraciones de valor todavia
incalculable.

El libro (con edicion bilingiie de los relatos tradicionales: tojolabal y espainol) de
Maria Cruz La Chica es una introduccion rigurosa y comprensiva a la cultura que el pueblo
maya tojolabal del sureste del estado de Chiapas, en México, sigue expresando a través
de, entre otras manifestaciones (las creencias, los rituales, las formas de organizacion
social), sus tradiciones orales. Arranca con una densa introduccion, de medio centenar de
paginas aproximadamente, que nos desvela «;Quiénes son los tojolabales?», cuales son
las claves de su «Literatura de tradicion oraly, y qué dificil y comprometido itinerario
sigui6 la autora desde el trabajo «Del campo al texto: metodologia(s)»; sigue una «Breve
caracterizacion de la narrativa tojolabal» y un conciso pero muy oportuno y clarificador
ensayo de Alejandro Curiel a «La lengua de los tojolabalesy.

Vienen a continuaciéon las transcripciones de dieciocho tipos cuentisticos
diferentes, algunos de ellos en versiones comunicadas por personas distintas: E/ origen
de los animales, El pecado original, Los hermanos y la miel, Los hermanos rayo, El
hombre y el viento, El hombre viento, El maiz y la hormiga arriera, La mujer /| El maiz
v la hormiga arriera | Sombreron y la mula, La bolita de pozol, Sombreron y la mula,
Sombreron y el tesoro, Juan Haragan y el zopilote, Juan Haragan y el tesoro, El conejo
v la figura de cera, El conejo y el coyote, El tigre y el hombre, La tigresa y el pueblo sin
agua 'y La sapa y la coneja. Cuatro versiones diferentes del relato de El origen de los
animales, siete de El maiz y la hormiga arriera, tres de Sombreron y la mula y otras tres
de Juan Haragan y el zopilote son indicadoras de los temas de mayor popularidad en las
comunidades encuestadas, al tiempo que muestrarios de la creatividad caleidoscopica de
la palabra tojolabal, que logra en estos relatos (como en realidad sucede en toda tradicion
oral viva, y no solo de la suya) un equilibrio sutil y admirable entre fidelidad a la tradicién
y novedad de cada reelaboracion personal de cada relato. De otros tipos narrativos (de los
cuatro ultimos del elenco, por ejemplo) se ofrece una tnica version.

Todas las narraciones fueron registradas de manera personal por Maria Cruz La
Chica en complejas y accidentadas (segun refiere en sus paginas introductorias) campanas
de campo que se desarrollaron en las comunidades tojolabales entre junio y septiembre
de 2011 y abril y septiembre de 2013. El acercamiento que la autora hace a cada uno de
ellos procura mantener los cuentos en el centro de su investigacion y considerarlos, por
encima de cualquier otra cosa, llaves para el entendimiento de las formas de hablar y de
pensar propias y distintivas de las comunidades y de los hablantes tojolabales con los que
ha trabajado.

Soslaya, por eso, cualquier andlisis comparativo: nadie busque aqui las
concordancias con los convencionales catdlogos de motivos y de tipos de Aarne,
Thompson, Uther, etc., por mas que el material narrativo pudiera prestarse docilmente a
ello; evita cualquier acercamiento evolucionista-historicista, para centrarse en el registro
y el analisis rigurosamente sincronicos de estos relatos; y se mantiene completamente al
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margen, por fortuna, de cualquier especulacion psicologista, de las que se hallan en la
base de los enfoques del psicoandlisis o de la mitocritica, por ejemplo.

Es de lamentar, en cualquier caso, y es esa una laguna de la que la autora es
plenamente consciente, y que justifica con razones admisibles, la no consignacion ni
atencion a los mil y un registros y matices pragmaticos que debieron aflorar en cada acto
de narracion o performance. La culpa no es, desde luego, de ella, sino de las limitaciones
(que nos afectan a todos) de un formato, el de la escritura libresca, que no tiene medios
para dar cuenta fidedigna de ese nivel de expresion; es especial si, como es el caso, el
volumen impreso no se ve acompanado de la (inevitablemente invasiva y, en ocasiones,
éticamente conflictiva) documentacion audiovisual correspondiente. Grave déficit, en
cualquier caso, para la recepcion a posteriori de estos relatos.

Dejando la espinosa cuestion pragmatica y performativa (que ningun etnografo
ni fil6logo ha podido solucionar de manera ideal) al margen, no cabe duda de que Maria
Cruz La Chica ha logrado construir, desde la experiencia del trabajo de campo empirico
mas que del de la erudicion escolastica (que estd muy presente en el libro, pero en
un plano de discrecion), un método propio, coherente y sistematico, que le sirve para
elaborar de manera ductil y eficaz una poética de conjunto de las narraciones orales de
las comunidades tojolabales con las que trabajo, al tiempo que para dar cuenta de las
singularidades de cada relato; un método, en fin, que persigue la maxima depuracioén
en la transcripcion-traduccion-edicion lingiiistico-literaria, junto con la comprension de
esos relatos en el marco etnografico, ideoldgico y socioldgico en el que tradicionalmente
funcionan.

Es opcion prudente y, sobre todo, consecuente y legitima, dada la exigencia extrema
de las metas y los desafios (de los que sali6 bastante airosa) que esta investigacion hubo
de enfrentar, y la no existencia, hasta hoy, de un método holistico en que puedan confluir
y ser sumados armOnicamente todos los enfoques posibles.

En las complejisimas labores de transcripcion, traduccion y edicion (en las que la
autora hubo de tejer y destejer con paciencia infinita, hasta destilar el método que resultd
ser el mas coherente y comprensivo) contd con la colaboraciéon y con la posibilidad
de consultar cada detalle con las demas personas que figuran en los créditos del libro:
hablantes o profundos conocedores, todos, de la lengua y la cultura tojolabal. La edicion
final que, como fruto de todo ese intrincado proceso, llega a los ojos del lector, es algo
mas que el fruto de una etnografia y de una filologia depuradisimas (respetuosa hasta con
los modos de expresion de cada localidad y persona, y con las variantes dialectales que
afloran en cada relato): es también una especie de proyecto colaborativo en que se vieron
implicados los narradores, la comunidad, los colaboradores cientificos y la propia autora,
en el marco de unas relaciones de cooperacion y de respeto que se cruzaron en todas las
direcciones.

Pese a la (obligada por el formato) renuncia a reflejar los rasgos de la performance,
el escrapulo de la autora ha sido, en todos los demas aspectos, ejemplar. En la (mucho mas
extensa y detallada) tesis doctoral del mismo titulo (leida en la Universidad Complutense
de Madrid en 2015; cito a continuacion las pp. 139-140) de la que nacid este libro, algunas
justificaciones son mas que ilustrativas:

La division en ‘segmentos’ de las versiones que componen este corpus responde a un
criterio general de tipo gramatical segun el cual cada segmento corresponde a una oracion
completa. Sin embargo, ha habido veces en las que este criterio general ha tenido que
ceder a otros en virtud de la claridad expositiva de su presentacion. Este es el caso, por
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ejemplo, de algunos enunciados que no cuentan con ningun verbo en forma personal y
que, sin embargo, hemos dispuesto en segmentos independientes: «—Ah, bueno...» (seg.
19, MLC-24).

Cuando el narrador hizo uso del paralelismo (recurso literario frecuente en este corpus),
nos parecio necesario reflejar en la edicion la unidad literaria que componen sus dos partes
mediante la inclusion de las mismas en un solo segmento (aunque, gramaticalmente, estas
pudieran considerarse oraciones independientes) y separarlas mediante punto y coma,
como en MLC-15[...].

En ocasiones, sin embargo, el paralelismo elaborado por el narrador estd compuesto
por varios pares de enunciados, y su inclusion en un solo segmento habria oscurecido la
identificacion de su unidad. Por ello, cuando la estructura paralela se compuso de cuatro
o mas enunciados, estos se dispusieron en pares y en segmentos separados, como puede
verse en el ejemplo de MLC-21 [...].

Cuando el narrador ha utilizado el recurso de la pregunta retérica (que se formula y se
responde a si mismo) o ha puesto este recurso en boca de los personajes, hemos mantenido
la pregunta y la respuesta en el mismo segmento para reflejar que ambas constituyen una
unidad estilistica, como se muestra en MLC-22 [...]

Cuando se da esta misma estructura pero no como pregunta retorica sino con el sentido
de ‘te pregunto porque...’ implicito entre ambas unidades, también las hemos mantenido
en un solo segmento, como se muestra en MLC-32...

La lectura, en los escasos minutos que reclama, de esta retahila de justificaciones,
no puede ser reflejo ni es capaz de hacer justicia a los largos meses de encuesta in sifu
ni a los afios de intenso trabajo de gabinete, con sus muchas dudas, angustias y marchas
para adelante y para atras, que Maria Cruz La Chica hubo de invertir hasta llegar a su
destilacion. El escrupulo metodoldgico y la claridad a la hora de justificarlo que revelan
es uno de los méritos mayores de su trabajo. Su traslacion sin concesiones a la pauta de
los textos que quedan puestos al alcance del lector basta para situar, en cualquier caso, la
tesis doctoral y el libro que naci6 de ella en el podio més selecto de las investigaciones de
etnografia y de literatura oral en general que han visto la luz en la lengua espaiiola.

Cabe lamentar aqui que las limitaciones de espacio que suelen poner trabas fatales
a cualquier monografia académica que acaba pasando al formato del libro publicado por
una (en este caso muy prestigiosa y meritoria) editorial comercial sean la causa de que
capitulos fundamentales de la tesis doctoral de 2015 se echen de menos, y mucho, en el
volumen que vio la luz en 2017.

Las podas durisimas se hacen notar en los capitulos que en la tesis llevaban los titulos
de «Los tojolabales en la actualidad», «Breve desarrollo histérico de Chiapasy, «Lineas
de critica», «Trabajo de campo: Metodologia(s)» y «Criterios de edicion del corpusy,
que reaparecen dos afios después en el libro, pero muy abreviados o completamente
refundidos. Aunque lo que es una pérdida realmente grave es que los lectores del libro
no tengan la opcion de asomarse a las ciento ochenta paginas del fascinante capitulo de
la tesis titulado «Formas, mecanismos y significados de los elementos constitutivos del
corpus registrado», que pasa revista a todos y cada uno de los relatos y de sus variantes, y
que moviliza destrezas e intuiciones que no han sido ensayadas en el resto de la no escasa
bibliografia sobre tradiciones narrativas orales que se halla ya disponible en nuestra
lengua.

Es de desear que las 340 paginas introductorias de la tesis de 2015 puedan ser
alguna vez leidas, estudiadas y disfrutadas sin los recortes que fue obligado hacer para
embutirlas en las 50 paginas introductorias del libro de 2017. Son una aportacion original
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y relevante, de alcances, profundidad y honestidad excepcionales, por lo que no puede ser
desperdiciada, a la teoria y a la metodologia practica de la etnografia y la literatura oral no
solo de los pueblos originarios de América, sino de las culturas y literaturas tradicionales
del mundo en general.

Queda, por el momento, el consuelo de que incluso en su renacer mas sintético, este
tesoro de Narrativa de tradicion oral maya tojolabal que publico, en hermosa edicion, la
editorial Marcial Pons en 2017, es obra que ha logrado ya, por méritos bien ganados, el
titulo de obra modélica y de referencia.

José Manuel Pedrosa
(Universidad de Alcald)
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Borrego Gutiérrez, Esther; Marin Lopez, Javier (eds.),
Elvillancico en la encrucijada: nuevas perspectivas

en torno a un genero literario-musical (siglos XV-XIX),
Kassel, Edition Reichenberger, 2019, 627 pp.

La serie Ilberian Early Music Studies de la editorial Reichenberger acaba de
publicar su tercer volumen, dedicado al villancico entre los siglos XV y XIX. Los
coordinadores no podian ser mas idoneos para cubrir un género tan proteico y difundido
en las literaturas hispanicas: Esther Borrego Gutiérrez, de la Universidad Complutense
de Madrid, y Javier Marin Lopez, de la Universidad de Jaén. Y decimos que son los
mas idoneos porque sus trayectorias asi lo ratifican. Por un lado, la profesora Borrego
Gutiérrez nos viene brindando desde hace casi una década magnificos estudios en torno
al tema, con un enfoque filoldgico y frecuentemente dentro de un paisaje madrilefio: «Los
autores de las letras de los villancicos de la Capilla Real de Madrid (siglo XVIII)», «Un
siglo de impresion de pliegos de villancicos. El caso de los Monasterios Reales de la
Encarnacion y las Descalzas (1649-1752)», o «Entre burlas y veras: villancicos barrocos
comicos para el nifio Jests», ademds de haber dirigido la tesis doctoral E/ villancico en
la Real Capilla de Madrid en el siglo XVII: dimension genérica, espectacular y social,
de Eva Llergo Ojalvo, autora presente en el volumen. Por su parte, la carrera del profesor
Marin Lopez se vertebra en decenas de titulos consagrados a la musica antigua a uno y otro
lado del Atlantico, con especial atencion al contexto catedralicio mexicano: «The musical
inventory of Mexico Cathedral, 1589: a lost document rediscovered», «Cazadorcito se ha
hecho el amor de Gregorio Portero (1733), o de la didspora de un villancico granadino a
Nueva Espafia», o mediante los volumenes consagrados a la figura del maestro Ignacio
Jerusalem (1707-1769). Actualmente, el estudioso giennense es, ademads, director de la
prestigiosa Revista de Musicologia y del Festival de Musica Antigua de Ubeda y Baeza.
Con tales curricula el lector tiene todas las garantias de que la «encrucijada» en la que
se nos emplaza el villancico va a ser representada y aun reivindicada con éxito. Es en ese
cruce de caminos donde reside, precisamente, la principal aportacion de la miscelanea:
en la combinacidn y superacion de los analisis que dan cuenta de la dimension poética
y musical del fenémeno (sin olvidar la socioldgica o la critica), y en la apertura del foco
geografico hasta el mundo novohispano, escapando del pesado eurocentrismo. Afadido a
esto, el libro pretende «ofrecer un balance critico de la investigacion reciente y, al mismo
tiempo, generar un nuevo marco de referencia para futuros trabajos centrados en el que,
sin lugar a dudas, es uno de los mas ricos y fascinantes patrimonios culturales del mundo
hispanico» (pp. XVII-XVIII), en palabras de los dos investigadores. El primer objetivo
se vislumbra ya desde la presentacion liminar, en la que se constata el interés de la critica
por el villancico en los tltimos afios: quince tesis doctorales desde 2009, seis antologias
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musicales desde 2011, tres grandes catalogos de pliegos desde 2000, y la obra que ahora
resefiamos, segundo volumen colectivo sobre el género tras el magno Devotional Music
in the Iberian World, 1450-1800. The Villancico and Related Genres (2007), coordinado
por Tess Knighton y Alvaro Torrente. Eso sin contar con los proyectos de investigacion
que han hecho posible la aparicién de esta obra: Catdlogo descriptivo de pliegos de
villancicos, fase 5, del entonces Ministerio de Ciencia e Innovacion, y Espacios, géneros
y publicos de la musica en Madrid, siglos XVII-XX, de la Comunidad de Madrid. El
segundo objetivo, el de la referencialidad, vendra rodado por la calidad de sus paginas,
segun iremos viendo a continuacion.

Para alcanzar dichas metas y enfatizar el valor de la propuesta, las veintidos
contribuciones se han distribuido en una introduccion y cinco apartados que delimitan y
sefialan los contenidos: el primero trata sobre la conformaciéon y evolucion del género;
el segundo, el villancico en tanto codigo privilegiado de comunicacion social; el tercero,
el contexto catedralicio; el cuarto, contextos alternativos al eclesiastico; y el quinto, una
serie de analisis poético-musicales de composiciones especificas. Haremos algunas calas
en cada seccion de modo que tengamos un panorama equilibrado del conjunto sin redundar
en los resumenes que, con buen criterio, se han incluido junto con los indices finales.

La introduccioén corre a cargo de Andrea Bombi, quien acomete un magistral estado
de la cuestion en «;Hacia una historia del villancico? Problemas historiograficos de un
género musical». Para el autor, fue el congreso Secular Genres in Sacred Contexts? The
Villancico and Cantata in the Iberian World, 1400-1800, celebrado en Londres en 1998,
el que marcé un punto de ruptura en la bibliografia critica sobre el género, superandose
las propuestas de Mitjana (1920), Ripollés (1935), Subira (1953), Rubio (1979), Lopez-
Calo (1983), o Laird (1997). A partir del evento de 1998 se hizo necesaria la distincion
metodologica entre las formas musicales del villancico y sus funciones, dos caras que
respondian a incognitas en torno a los cambios formales adoptados y la finalidad de una
cancion en romance en la liturgia. Respecto del primer punto, el investigador subraya la
relacion entre institucionalizacioén y un villancico policoral articulado en (introduccion)-
estribillo-coplas, o la existente entre los elementos de la cantata de camara y las formas
«recitado» y «aria» como miembros constitutivos del villancico entre 1670 y 1730.
Respecto del segundo, es clave la sociologia literaria de Ruiz Pérez. Sus tesis ayudan a
Bombi a enfatizar que el villancico, al dirigirse a un publico heterogéneo y estratificado,
favorecia cierta cohesion social. Podria ser un recurso para garantizar mayor visibilidad
de los laicos en el universo festivo, pero también para «satisfacer las expectativas de todos
los componentes del publico», crear una identidad, o mediar en las tensiones connaturales
del campo literario. Al abordar el villancico como género musical ya desde el titulo,
la profunda revision de Bombi se escora principalmente hacia el plano performativo
del fenomeno, echandose en falta una reflexion sobre su materialidad inmediata, si
bien parcial: la dimension editorial. La regularizacion de los rétulos, formatos, y otras
sefias identitarias del consumo literario del villancico contribuy6 en la estabilidad de su
estructura interna (a pesar de la variedad Iéxica de sus partes) y en la amplitud social de
sus receptores. Creemos que la codificacion emprendida por los agentes intermediarios
mereceria mayor atencion en una historia del género, especialmente si se quiere redondear
su proceso productivo y comunicativo. En tanto llega esa historia global y definitoria
(nunca definitiva), Bombi acierta al evidenciar los escollos mas relevantes que se deben
sortear en investigaciones futuras.

Paraddjicamente, en el apartado primero, nacimiento del volumen, nos hemos
interesado por la crisis y muerte del villancico. Muerte que no parece tener un epitafio
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concluso, segiin nos previene Eva Llergo Ojalvo en «Siglo XIX: jel fin del villancico
(paralitargico)?». La autora parte de la consabida idea de que «el siglo XIX supuso el
golpe de gracia que acabd desterrando de iglesias y catedrales a ese género tan popular»
para, a continuacién, proponer su propio corpus de investigacion con el que refrendarla o
matizarla. Ese corpus estd constituido por 76 pliegos de villancicos de la BNE, fechados
entre 1800 y 1836 y procedentes de 21 localidades espafiolas. A partir de ahi, Llergo
Ojalvo constata que la censura que coaccioné el villancico desde mediados del siglo
XVIII produjo diferentes mecanismos para su regulacion y supervivencia en los templos:
desde la disminucion de su cantidad hasta su mayor apego a los textos sagrados. En ese
aspecto, sus conclusiones respaldan las motivaciones del declive aducidas por M? Pilar
Alén (1990), aunque anaden una causa mas: la pérdida de la teatralidad y el caracter
popular, verdadero anzuelo con que se atraia a los fieles a la iglesia. El corpus, no obstante,
proporciona nueva informacion sobre esa crisis del villancico decimondnico que induce
la pregunta del titulo del capitulo. A pesar de que el género perdia fuerza en los espacios
sagrados, este la iba ganando en contextos profanos y privados gracias a la impresion de
pliegos de villancicos para cantar en la Navidad, los cuales seguian presentando su color
de antafio y una funcionalidad similar a las «Coplas para cantar al tono de...» de finales
del Quinientos. Estos novedosos pliegos «no estan ya, pues, asociados a ninguna fecha o
institucidn concretas, siendo utiles para la celebracion de cualquier Navidad en cualquier
ambito, ya fuera religioso o profano». Pese a la originalidad e impacto de este fendmeno,
la autora deja en el aire detalles de cronologia: ;hasta cudndo circularon esos villancicos
navidefios?, ;jmurieron también en el XIX o se pueden rastrear bajo diferentes ropajes
hasta la actualidad? Como se ve, incdgnitas que hacen atn del villancico un género
tremendamente atractivo.

Para el segundo apartado escogemos una propuesta que nos invita a viajar a la
América novohispana: «Pliegos de villancicos conservados en bibliotecas mexicanasy,
de Anastasia Krutitskaya. Su investigacion reune un corpus de 141 [i.e. 143] pliegos
conservados en siete fondos de México, tanto publicos (Biblioteca Nacional de México)
como privados (biblioteca privada de Puebla). Del repertorio se extraen valiosisimas ideas
en torno a la conservacion de villancicos impresos en colecciones y otras miscelaneas,
y la utilidad de estos mas alla de las coordenadas espaciotemporales para las que fueron
compuestos. Asi, por ejemplo, a lo largo de las descripciones que hace la autora, se
atestigua el empleo de villancicos de la catedral de Sevilla en la liturgia del convento
de la Merced (Puebla); la importancia del obispo Juan Palafox y Mendoza a la hora de
instaurar fiestas para las que se escribieron los que parecen ser los primeros villancicos
impresos en la Nueva Espafia (1648-1652); o el impacto y éxito de los villancicos de sor
Juana Inés de la Cruz, muchos de ellos con las anotaciones autdgrafas de la poeta que en
su dia dio a conocer Menéndez Plancarte (1945). Dejando a un lado las obras de autor
(Ledén Marchante, Pérez de Montoro, etc.) que incluian villancicos, las colecciones de
estos pliegos inventariados sefialan que «se resguardaban para la lectura tanto en el siglo
XVII como en el XIX», que pudieron reimprimirse en contextos editoriales dispares de
caracter teatral, que su difusion «no terminaba en la catedral ni se limitaba a su espacio»
y que el coleccionismo los preservé para darles nueva vida desde la lectura.

Sin movernos de México, en el tercer apartado Javier Marin Lopez nos brinda
algunas ideas sobre «El villancico religioso en la Puebla de entre siglos (XVII-XVIII):
algunas consideraciones litirgico-formales». El inventario de villancicos del 20 de junio
de 1718, elaborado a instancias de varios cargos de la capilla musical de la catedral de
Puebla, registra unas 2500 composiciones, segin calculos del autor. Carreras (1993)
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y Stanford (2001) dieron noticias del manuscrito junto con someras conclusiones que
necesitan limarse, de ahi la necesidad de este examen, que explota por fin toda su
informacion e implicaciones. Entre esos datos, se observa que el compositor mas activo
fue Miguel de Dallo (con unos cuarenta villancicos por afno), que las advocaciones con
mayor protagonismo fueron el Corpus, la Navidad y la Concepcidn (frente a festividades
de larga tradicion peninsular como la Adoracion de los Reyes), y que la plantilla empleada
para su ejecucion muestra un predominio de las formaciones a cuatro y a dio. En cuanto
a la afirmacion sostenida por Carreras de que el programa musical de la catedral de
Puebla fue conservador, en base al viejo estilo en que se tejieron sus villancicos, Marin
Loépez expone sus reparos. Por un lado, advierte de que la incorporacion de nuevos
estilos en el vocabulario musical no siempre se aprecia en documentos como el que se
estudia, y que la pérdida de las partituras nos priva igualmente de conocer ese proceso de
transformacion. Por otro lado, testimonios como los nombramientos de nuevos maestros
reflejan un aggiornamento del villancico poblano rebasado el ecuador del XVIII, en
paralelo al experimentado en capillas peninsulares y mexicanas (catedral de México y de
Lima, por caso). Independientemente del cambio de estilo, parece claro que el villancico
en la ciudad angelopolitana fue cuantitativa y creativamente significativo en estas fechas,
lo que demuestra que Puebla fuera uno de los nucleos mas influyentes y dinamicos de la
época colonial.

A continuacion, y adentrandonos en el cuarto apartado, reemplazamos el viaje
espacial por el temporal, gracias a Victor Infantes y su periplo por los albores del siglo
XVI: «La cartografia poética (y narrativa) de un villancico tardomedieval: Abras me tu
el hermitario, sonar lirico en Navidad (con un prosimetro)». Desde las coplas de Enrique
de Oliva, a través de la edicion sevillana impresa por J. Cromberger entre 1505 y 1510,
la indicacion de cantar un poema «al tono de Abras me tu el hermitanio» ha ido pasando
de pliego en pliego (1516-18, 1535, 1568, 1603), de autor en autor (Cristobal de Pedraza,
Lope de Sosa) y de una a otra parte de la Peninsula (Burgos, Granada, Cuenca) sin
que conociéramos el desarrollo y tonada liricos ocultos tras ese primer verso aludido.
Referencias a este contrafactum musical se leen también en antologias de tradicion sefardi,
como Sefer imré no'am, de Jozeph Shalom ben Shalom Gallego (Amsterdam, 1628), por
lo que es licito pensar que fue ampliamente difundido y rdpidamente reconocible para
los lectores entonces. No obstante, en la bibliografia actual Abras me tu el hermitario
iba camino de ser un cadaver lirico del que solo se conservaba un miembro mutilo.
Afortunadamente, el cuerpo textual perdido quedo transcrito en un pliego atribuido al
taller sevillano de Cromberger entre 1506-1511, concretamente en un prosimetro al cierre
del impreso bajo el titulo de «tratadillo». Si bien de su existencia ya dieron cuenta el
propio autor y Askins en 2014, su relectura por parte de Infantes resuelve el enigma y
nos devuelve un didlogo moral en el que las tentaciones y deleites de este mundo piden al
virtuoso ermitafio un asilo del todo inviable.

En el quinto apartado tomamos el vuelo al completo, en cronologia y localizacion
geografica, y nos plantamos en Santiago de Cuba a principios del siglo XIX. En «Villancicos
tardios en la catedral de Santiago de Cuba. Estética clasica, topicos musicales y figuras
retoricas en Oid cielos piadosos (1809) de Juan Paris», Claudia Fallarero acomete un
espléndido estudio armonico-formal de Oid cielos piadosos, uno de los cincuenta y nueve
villancicos autografos de Paris conservados en la catedral de Santiago de Cuba. En las
diferentes partes y movimientos de la pieza, Fallarero cree ver al musico siguiendo las
principales tendencias del lenguaje instrumental sinfonico de la estética clasico-vienesa.
El rasgo clasicista se trasluce principalmente en la influencia del oratorio de Haydn
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(arranques de estribillos con lineas melddicas a solo, contrastes del cantabile de un solo
de tiple con la declamacién del coro, etc.), a la que se acoplan los modelos del oratorio
de Queralt. Una muestra, en definitiva, de que Paris supo acomodar un discurso moderno
con que darle algunos afios mas de vida al villancico dentro de la liturgia.

A excepcion de Alfonso Colella, cuyo estudio esta escrito en inglés, los autores
hacen gala de un espafiol agil, pero profundo, cubriendo todos los frentes imaginables del
mundo villanciqueril: cortes cronoldgicos, espacios, contextos, perspectivas de analisis,
fuentes de estudio, etc. Caracteristicas que hacen del libro un manual completo y accesible.
Es cierto que algunos de los estudios musicoldgicos del quinto apartado requieren de una
formacion mas especifica de la que posee el que firma estas lineas, pero en cualquier caso
son faciles de leer y de seguir en sus argumentaciones. Como en cualquier manual que
se precie, valoramos positivamente su bibliografia actualizada, con entradas hasta 2018,
asi como sus multiples indices finales. Figuras, reproducciones de manuscritos, impresos,
partituras, tablas, anexos con los corpora analizados... atraviesan la obra y la vuelven
aun mas didactica. Tal es el despliegue grafico que estos recursos disponen de un indice
propio, el cual, en nuestra opinidn, hubiera encajado mejor junto al resto de indices, para
redirigir siempre al lector hacia esa seccion ultima del volumen, en caso de consulta.

Por ultimo, como asistente que fui del congreso internacional que dio origen a
esta novedad editorial (Nuevas perspectivas en torno al villancico y géneros afines en
el mundo ibérico: siglos XV-XIX, celebrado en Baeza entre el 2 y el 4 de diciembre de
2014) puedo certificar la excelencia de estos autores y sus estudios, los cuales, ya en
su momento y de viva voz, dieron fe de que el villancico atn reserva un amplio corpus
documental que rescatar y del que surgiran tantas y tan buenas sorpresas como estas que
ahora se nos presentan.

Cipriano Lopez Lorenzo
(Université de Neuchatel, Suiza)
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Julio Guillén Navarro, Los Animeros de Caravaca:
tradicion musical y revitalizacion en las cuadrillas
del sureste espanol, Caravaca de la Cruz, Murcia: Gollarin, 2019,
401 pp. + Un cedé con Ejemplos sonoros.

Caravaca de la Cruz es una ciudad que cuenta hoy con unos veinticinco mil
habitantes, y que esté situada en las estribaciones de la Sierra de Mojantes, en el interior
de la Region de Murcia. Su nombre resultara mas que familiar a todas las personas
practicantes o conocedoras o estudiosas de la religiosidad popular en el espacio ibérico,
porque en su Basilica del Real Alcazar de la Vera Cruz se conserva un relicario en cuyo
interior se guarda la que la tradicion dice que es una parte del Lignum Crucis o cruz en
que murid Cristo. El perfil de cruz patriarcal del relicario ha sido replicado durante siglos
en millones de dibujos, pinturas, impresos, maderas, metales y moldes, que han recibido
tradicionalmente, en Espafa, el nombre de cruces de Caravaca, y que han tenido todo
tipo de usos no solo religiosos, sino también magico-misticos. Fue creencia tradicional
en pueblos de toda Espafia, por poner un solo ejemplo, que los saludadores o curanderos
carismaticos podian ser reconocidos desde el momento del nacer, porque tenian una cruz
de Caravaca inscrita en el velo del paladar.

La ciudad murciana es notable por mas razones, por supuesto; entre ellas porque
es la sede de la Hermandad de Animas de Caravaca de la Cruz, o de los Animeros de
Caravaca, si se prefiere: un micromundo complejo, caleidoscopico, cuyos miembros
son cantores e instrumentistas que cultivan un amplio repertorio de musica religiosa y
de musica profana de caracter tradicional y popular. Se trata de una instituciéon que ha
llegado a un grado de identificacion inso6lito (aunque no desprovista de vaivenes y hasta
de enfoques y actitudes diversos e incluso contrapuestos en lo que se refiere a sus propias
identidad y actividad) con el pueblo en que tiene su raiz.

La Hermandad de Animas de Caravaca es un caso muy destacable entre muchos,
porque fue el primero en resurgir en la década de 1970, tras su apagamiento durante
la posguerra; y porque ha sido un modelo para otros grupos, dentro de la densa trama
de cuadrillas de musica popular que tienen actividad en una gran cantidad de pueblos
y ciudades del sureste espafiol, en una «zona que comprende la comarca de Los Vélez
de Almeria, la actual Region de Murcia y otras zonas cercanas de las provincias de
Granada, Jaén y Albacete desde aproximadamente el siglo XVI hasta principios o
mediados del siglo XX» (informa la p. 34 del libro). La tradicién de los Animeros o
cuadrilleros de Caravaca esta ademas estrechamente conectada con la de los auroros
murcianos.

La ciudad de Caravaca se ha hecho notable ademas porque al calor de esa
Hermandad y de toda la insdlita galaxia de musicas, versos, ceremoniales y ritos de
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sociabilidad que emanan de ella ha visto la luz el libro Los Animeros de Caravaca:
tradicion musical y revitalizacion en las cuadrillas del sureste espariol y, con €l, una de
las obras elaboradas mas a conciencia y con objetivos y métodos mas renovadores de
entre las que han producido hasta hoy la etnomusicologia, la etnografia, la folcloristica,
la antropologia o la sociologia de nuestro pais. Sigue siendo mucho lo que los estudios
de humanidades deberian decir a proposito del riquisimo fendmeno de las hermandades,
cuadrillas y grupos de musica popular del sureste espaiiol, y este libro marca un hito, al
tiempo que propone un modelo que deberia ser emulado en las poblaciones del entorno
y de mas alla.

Su autor, Julio Guillén Navarro, es no solo el firmante de la tesis doctoral (defendida
en la Universidad de Valladolid en 2012) de la que este libro es reflejo; es ademas musico,
etnomusicélogo y profesor de musica, y ha tocado, cantado e investigado durante largos
afios con los Animeros de Caravaca, en un proceso sostenido y fecundo de lo que los
antropologos llaman observacion participante: una estrategia de inmersion no tan comun,
por desgracia, en el panorama de nuestras ciencias sociales.

Guillén Navarro es no solo un musico y un etnomusicélogo especialista en
folclore: es un estudioso interdisciplinar, que se mueve con solvencia en los campos mas
diversos, y que lo hace con una prosa ductil y certera, y con una capacidad llamativa para
estructurar con orden y transparencia la (muy compleja) secuencia de sus observaciones
y argumentos.

El primer capitulo del libro, el que lleva el titulo de «Ejes de articulacion: lo
espiritual, lo identitario y lo sonoro», nos ofrece un trabado marco interpretativo, que
vincula de manera persuasiva y cimentada sobre una bibliografia interdisciplinar las
nociones de religion y religiosidad, identidad e historia, ritual musical y fiesta; y lo hace
en el plano tedrico igual que en el aplicado de manera especifica al caso de Caravaca,
cuyas geografia y ecologia son también entendidas como factores influyentes en sus
manifestaciones culturales. Especial interés tiene el epigrafe acerca de «las cuadrillas y
grupos de Animeros del sureste espafol», dado que es imposible entender el proceso de
construccion de la identidad de los Animeros de Caravaca fuera de la secuencia de los
encuentros e intercambios (que por largos periodos de tiempo fueron muy intensos, y por
otros quedaron restringidos, por designio de los propios cuadrilleros) que ha tenido con
otros grupos que se hallan dispersos por cinco provincias y tres regiones.

Siguen dilucidaciones muy escrupulosas del nexo que «una cofradia laica» como
es la Hermandad de Caravaca mantiene con respecto a las actividades y a las fiestas
eclesiales; de la composicion, las jerarquias y el papel decisivo que cumple en ella la
figura del mayordomo; de la cronologia de la Hermandad, cuyas raices remiten a un
pasado inmemorial, puesto que no hay documentos que expliquen su fundacion ni sus
primeros tiempos; se sabe, eso si, que perduro durante siglos, hasta que le lleg6 un periodo
de declive que desembocd en su practica extincion, en los duros afios de la posguerra, la
inmigracion, la despoblacion, allé por el transito de la década de 1940 a la de 1950.

La minuciosa rememoracion, hecha por el autor a partir de las conversaciones
y entrevistas con muchos de quienes fueron sus impulsores y protagonistas, de la
revitalizacion (Guillén Navarro emplea los términos revitalizacion y revival; a mi me
parece preferible el primero) que arrancé en la década de 1970, se lee con sostenido
interés. Da cuenta del desinterés de la politica cultural franquista y de la poderosa
Seccion Femenina por las cuadrillas de Animeros, y de cdémo hubo que esperar a que
en el afio 1975 el joven folclorista Manuel Luna, que habia estado haciendo trabajo de
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campo en la Sierra de Segura, diese una conferencia en Caravaca que despertd entre
varios jovenes oyentes, universitarios algunos de ellos, el deseo de recuperar la tradicion
que llevaba més de dos décadas perdida. Fueron ellos quienes tomaron la iniciativa de
informarse acerca de las viejas practicas y del viejo repertorio, y quienes invitaron a
los mas mayores a sumarse al empefio de volver a poner en pie, al cabo de un cuarto
de siglo, la tradicion cuadrillera. Se trata de una iniciativa historica porque, tal y como
recalca Guillén Navarro en la p. 63 de su libro, «es bastante probable que Caravaca fuese
el primer lugar del sureste espafiol en el que surgi6 la intencion de recuperar la actividad
de un antiguo grupo de Animeros, gracias al impulso de los jovenes y la ayuda de los
viejos Animeros, que transmitieron todo el repertorio de conocimientos que tenian en su
haber».

En aquellos tiempos de refundacion fue muy importante, sin duda, el espaldarazo
que las nuevas cuadrillas recibieron, en 1976, del programa televisivo Raices y de su
director Manuel Garrido Palacios; igual que lo fueron los discos comerciales que fueron
grabados en los afios siguientes: factores todos ellos que estimularon la adhesion en la
misma Caravaca, y la proliferacion de mas grupos en otras poblaciones. Ello se tradujo
en anos de actividad expansiva, porque ademas de acompafiar con sus musicas las
festividades de signo religioso, hubo también una entusiasta presencia de las cuadrillas
en fiestas y celebraciones absolutamente profanas, y en espacios que llegaron a ser bares
y discotecas.

Desde muy pronto, y mientras el movimiento no dejaba de crecer, se hicieron
patentes las diferencias entre los cuadrilleros que defendian que habia que centrarse mas
en las practicas y repertorios tradicionales y en la actividad local, y los (mds jovenes,
en general) que defendian una especie de cosmopolitismo cuadrillero, que se manifestd
por bastantes afos en la frecuentacion de encuentros y festivales propios y foraneos,
en la renovacion (que algunos vieron como corrupcion) del repertorio, e incluso en la
aproximacion al mundo (con sus recursos y mercadotecnias intrusivos) del espectaculo
folk. Los Animeros llegaran a disponer de un local propio y fue creada una escuela de
folclore, que no duré mucho. Se debatid y no prosper6 la propuesta de «actuar» con una
indumentaria «tipicay.

Aunque en la década de 1990, con la retirada o la desaparicion de los musicos de
mayor edad, la balanza parecio inclinarse hacia los viajes, encuentros y convivencias con
otros grupos de otras comarcas y provincias y hacia la transformacion (o contaminacion,
para algunos) del repertorio, la década siguiente trajo un mayor equilibrio entre las
dos posturas. Se establecieron, por un lado, normas escritas que obligaban a mantener
la distancia con respecto a los espectaculos de tipo folk y a los concursos y festivales
de sesgo costumbrista o seudofolclorico, asi como a mantener la lealtad hacia el ritual
animero y los bailes sueltos de toda la vida. Pero tampoco dejé de haber participacion en
encuentros (menos, y muy escogidos) con otros grupos, ni se abandon¢ la interpretacion
de los bailes agarraos (cuya tradicionalidad era mas tenue que la de los sueltos), ni dejaron
de incorporarse a las cuadrillas jovenes con intereses mas cosmopolitas. Los cambios
demograficos de los Ultimos afios, con la instalacion en Caravaca de muchos vecinos
procedentes de otros lugares, sin conocimientos previos de la tradicion, estd suponiendo
un desafio mas, aunque no se ha traducido en una merma de la identificacion ni de la
presencia de los cuadrilleros en las fiestas religiosas y profanas de la ciudad.

Julio Guillén Navarro fue testigo y participe de todos estos vaivenes en la Gltima
década, y conocid personalmente y recibi6 las informaciones y las opiniones de muchos de

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5507
~327 ~



RESENAS DE LiBROS, «JULIO GUILLEN NAVARRO...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 325-329

los que fueron las almas del movimiento cuadrillero desde los tiempos de la refundacion,
y hasta de alguno de los supervivientes del periodo de la posguerra en que se produjo la
extincion de la Hermandad antigua. De ahi lo enormemente documentado, detallado y
delicado de su historiografia y de su hermenéutica.

Aunque esa seccion marque un punto algido en el libro, hay otras que no desmerecen
en absoluto de ella. El capitulo 3, «Los Animeros en accion: entre misas y encuentros de
cuadrillas», profundiza en los aspectos socioldgicos e ideologicos, y el 4, «Tocar musica,
saber de musica. Tradicion y actividad musical en torno a los Animeros de Caravaca»
traza una caracterizacion exhaustiva de las practicas musicales tradicionales en Caravaca
y en «la zona de las cinco provinciasy, incide en la importancia de la transmision y del
aprendizaje oral, y remata con un muy detallado y técnico andlisis etnomusicologico, que
atiende con especial detalle a la organologia, muy singularmente a la de la guitarra (y el
guitarro, el latd, la bandurria y el laudino, sus parientes) y el violin, sin que haya olvido
del resto: los panderos y panderetas, el tambor, la campana, los platillos, y también,
aunque su uso sea mas ocasional, las postizas o castafiuelas, la castafieta o cafia rajada, el
acordeodn, la flauta, el flautin, el clarinete, el requinto, el saxofon.

El capitulo 5, «De la Malaguefia cifra a las animeras. Musica de baile y rito
animero en Carava y su entorno», comienza con el andlisis de «la pieza mas caracteristica
del repertorio animero en todo el sureste: [...] las animeras, conocidas también como
aguilando, aguilandas, aguilanderas, pascuas o animeras» (p. 205), y con el escrutinio de
sus dos modalidades principales: las cifrds y las de arriba. Siguen mas analisis de otras
modalidades de musicas para el acompanamiento de las festividades religiosas. Aunque
lo mas sustancial del capitulo es la caracterizacion de la musica profana, que se asociaba
y se asocia, basicamente, al acompafiamiento de un amplio elenco de bailes.

El autor enumera y caracteriza primero los bailes sueltos, que estan considerados
como los mas tradicionales y antiguos, con sus modalidades de seguidillas (pardicas,
pardicas poblatas o toreras, gandulas, manchegas), malaguefias (cifrd, de Juan Breva,
borracha o cambida, de arriba y de los tangos), jota (de arriba y de abajo) y yerbabuena.
Da cuenta a continuacion de los bailes agarraos, introducidos a partir del final del siglo
XIX, sin partes cantadas y muy refractarios a la variabilidad: mazurca, vals, pasodoble,
chotis, pericon o polca. Lo mas original y de mayor densidad técnica de esta seccion es
el epigrafe dedicado a las «Estrategias para analizar el sonido animero», el «Andlisis
de las piezas sujetas a variabilidad» y el «Andlisis de piezas religiosas (no sujetas a
variabilidad)».

El Gltimo gran capitulo del libro, el 6, «Revival, identidad y musica participativa
en Caravacay», vuelve a analizar el proceso de recuperacion de la musica y del ritual
cuadrillero, que habia sido minuciosamente historiado en el principio del libro, pero ahora
con un todavia mas vigoroso despliegue de hermenéutica y de bibliografia académica
internacional relativa a los conceptos de sonido, tradicion, revitalizacion, folclore y folk,
oralidad, autenticidad, patrimonio y patrimonializacion, identidad, y unos cuantos mas.
Son conceptos que habiamos visto aflorar en otras secciones del libro, pero que aqui
quedan encajados en un discurso comprensivo, de gran solidez y claridad.

En el libro, elegantemente editado, hay tablas y esquemas, una gran cantidad de
fotografias de alto valor etnografico, mapas, transcripciones musicales, glosario, una
«recopilacion de coplas tradicionales» y un cedé adjunto con un fragmento de la histérica
conferencia (es decir, del evento desencadenante de todo el proceso de revitalizacion de
la Hermandad) que dio Manuel Luna en Caravaca de la Cruz el 5 de febrero de 1975, y
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con cantos, musicas y algin testimonio oral de cuadrilleros, grabados desde la época de
la refundacion de hace mas de cuarenta afios hasta casi hoy mismo.

Si tuviésemos la fortuna de contar con una cronica tan concienzuda y tan
interdisciplinar de cada grupo e institucion de cultura popular de cada nucleo de
poblaciéon de Espafia como la que nos confia este libro, podriamos jactarnos de atesorar
un conocimiento digno y profundo de nuestro patrimonio tradicional. Por desgracia no
es asi, y este libro ha de quedar, por el momento al menos, como un jalén excepcional, y
como un modelo que ojald encuentre ecos en otros lugares.

José Manuel Pedrosa
(Universidad de Alcald)

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v10.5507
~329 ~






RESENAS DE LiBROS, «K MARIANA MASERA...» BoLETIN DE LITERATURA ORAL, 10 (2020), pp. 331-333

Mariana Masera (coord.), Coleccion Chavez-Cederio.
Antonio Vanegas Arroyo. Un editor extraordinario,
México, Universidad Nacional Autdbnoma de México, 2017,
176 pp. / Jaddiel Diaz Frene y Angel Cedefio Vanegas, Antonio
Vanegas Arroyo, andanzas de un editor popular (1880-1901),
México, El Colegio de México, 2017, 149 pp.

Dos libros publicados en 2017 ponen de relieve la figura y el trabajo del impresor
de fines de siglo XIX y principios del XX, el poblano Antonio Vanegas Arroyo (1852-
1917), duefio de la imprenta popular mas importante de México. El libro que coordina
la investigadora Mariana Masera, coordinadora a su vez de la Unidad de Investigacion
sobre Representaciones Culturales y Sociales (UDIR) de la UNAM, recibi6 en 2018 la
Mencion Honorifica del Premio Antonio Garcia Cubas del INAH, en la categoria Obra
de Divulgacion, por la calidad en el trabajo editorial, integrando con éxito los estudios
académicos con la reproduccion a color de numerosos impresos, fotografias y otros
documentos del archivo de la Imprenta A. Vanegas Arroyo, que hacen anecddtica la
inclusion de un «Anexo» final, puesto que las imagenes acompafian felizmente al lector
durante toda la lectura; el libro es receptor del acervo del proyecto Impresos Populares
Iberoamericanos (IPI), que permite la consulta digital (http://ipm.literaturaspopulares.org/
Consulta:Impresos) de los cuadernillos, hojas volantes, pliegos de cordel, librillos y libros
de la Imprenta. El libro de Angel Cedefio Vanegas y Jaddiel Diaz Frene, investigador de
la Direccion de Estudios Historicos del INAH, forma parte de la coleccion La aventura
de la vida cotidiana, de El Colegio de México, que dirige la emérita historiadora Pilar
Gonzalbo Aizpuru con el propdsito de elaborar relatos historicos a partir de la vida de la
gente comun, historias de vida que dan forma a la cultura mexicana; un libro que también
integra valiosisimos documentos provenientes de la imprenta, como fotografias, cartas,
libros de cuentas, inventarios, presupuestos, manuscritos, recibos, entre otros, pruebas del
inmenso trabajo de sistematizacion y comprension que llevaron a cabo los autores.

Ambas publicaciones se vertebran en torno a dos inquietudes comunes: recoger
el impulso familiar de un reconocimiento a la trascendente labor de un ascendiente y
poner de relieve el extraordinario conocimiento que puede proporcionar el estudio de
una imprenta como la de Vanegas Arroyo. En cuanto a la primera de las inquietudes, Un
editor extraordinario y Andanzas de un editor popular' dan cabida a la preocupacion de
la familia del impresor por el lugar secundario de la historia al que este qued¢ relegado,
especialmente por el protagonismo que cobro el grabador aguascalentense, Jos¢ Guadalupe
Posada (1852-1913), colaborador permanente de la empresa, cuyas ilustraciones —algunas
acufadas en la imprenta A. Vanegas Arroyo— forman parte de la historia de México como
simbolos de la identidad nacional, y asi le ha sido reconocido su papel en numerosas
exposiciones, homenajes y publicaciones, frente al silencio y aparente olvido que ha
envuelto al impresor y su produccion editorial. En este sentido, Un editor extraordinario

! Las llamaré asi para abreviar y diferenciarlas entre si, puesto que ambas comienzan con el nombre de
Antonio Vanegas Arroyo.
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comienza con «Recuerdos de Inés», una entrevista de la investigadora Edith Negrin a
Inés Cedefio Vanegas, bisnieta del impresor, continuadora de la coleccion que emprendid
su tio Arsacio con muchas de las obras que imprimia su abuelo; Andanzas de un editor
popular 1o hace con el texto «Escribir la historia de mi familia» de Angel Cedefio Vanegas,
bisnieto también del impresor y depositario de muchos de los documentos relativos a
la Imprenta que habia acumulado su tio Arsacio; en su texto, Angel Cedefio cuenta la
propia historia interna de este libro, sus motivaciones y el encuentro con Jaddiel Diaz,
con quien colegidé compartir las fuentes y escribir el presente volumen, dejando para un
futuro la escritura de otro dedicado a José Maria Vanegas Gomez, padre del protagonista.
Por tanto, los libros que son objeto de esta resefa se sustentan en fuentes primarias de
indiscutible valor, ademas que dan cabida a los testimonios familiares provenientes de la
oralidad, provocando un entrecruzamiento entre la investigacion de caracter cientifico y la
sensibilidad al recrear un espacio intimo de la vida cotidiana de toda una familia alrededor
de una imprenta. En cuanto a la segunda de las inquietudes, Un editor extraordinario y
Andanzas de un editor popular muestran la profundidad del estudio académico en torno
a la imprenta y a los impresos surgidos de ella, para mostrar el espacio cultural mexicano
de fin de siglo XIX, preludio de los cambios politicos que llegarian con la conclusion
del Porfiriato y el inicio de la Revolucion. La lectura de ambos volumenes permite una
riqueza de perspectivas e interconexiones que sitian el funcionamiento y produccion de
una imprenta popular en el centro de una realidad compleja.

Andanzas de un editor popular analiza el fendmeno, principalmente, desde
la vida cotidiana de la Imprenta, como «industria de relatos e imagenes» y muestra su
trascendencia en los circuitos culturales de la época, es decir, se enfoca en la historia
de la cultura popular mexicana, sin que esto sea impedimento para acercarse al tenor
de los mensajes emitidos por la imprenta hacia su publico. El libro, ademés del capitulo
introductorio antes referido, estd articulado en cuatro partes, la primera de las cuales
explica el itinerario de la propia investigacion, la manera de desgranar las fuentes para
descubrir elementos que expliquen en profundidad el proceso histérico; la segunda, se
enfoca en las peculiaridades de la parte final del Porfiriato, especialmente aquellas que
median con la industria editorial; la tercera, es la historia de vida del propio Antonio
Vanegas Arroyo, su traslado a la Ciudad de México, los esfuerzos por sacar adelante la
editorial, las decisiones que tom6 como empresario, la mayor parte de ellas sustentadas
de manera firme en los libros de cuentas, inventarios, recibos e incluso cartas; la cuarta,
navega especialmente entre los inventarios y culmina con la continuacion de la empresa
familiar tras la defuncion de Antonio; ademas, los investigadores incluyen un anexo con
la relacion historica de trabajadores de la editorial. Por su parte, Un editor extraordinario
pone el foco principal en el analisis filologico de los textos producidos por la imprenta,
desde los estudios de la literatura popular, sin que esto impida construir caminos narrativos
a través de la historia, como lo hace, especial y felizmente, Helia Emma Bonilla Reyna
en su texto «Antonio Vanegas Arroyo: el impacto de un editor popular en el porfiriato»,
al partir de la marginacion de la produccion editorial popular durante el Porfiriato, por
no cumplir con el canon de calidad que establecian las clases letradas, y comprobar la
enorme trascendencia que estos impresos tuvieron en la época. Ademas de este estudio y
la entrevista citada al inicio, el volumen cuenta con dos estudios mas: «Entre la tradicion
y la innovaciony», de Mariana Masera, junto con algunos investigadores del proyecto IPI,
en concreto, Briseida Castro Pérez, Ana Rosa Gomez Mutio, Grecia Monroy Sanchez
y Adrian Olvera Hernandez, en el que, sobre todo, se sistematiza la produccion de la
imprenta, en cuanto a tipos y formatos, y su trascendencia para el estudio de la literatura
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popular; y «jBonitos y nuevos cuadernos a precios sumamente médicos!», de Mercurio
Lopez Casillas, que estudia la publicidad —autopublicidad— en los impresos de A.
Vanegas Arroyo.

En definitiva, Un editor extraordinario y Andanzas de un editor popular son
trabajos de excelente rigurosidad, no solo a partir de cada una de las disciplinas en las
que se sustentan, la historia y la literatura, sino que sirven también, por la cantidad, la
sistematizacion y la calidad de las fuentes que ofrecen, para otras como la sociologia o la
antropologia. Ambas cumplen con el objetivo de estudiar, a partir de un hecho concreto
—una imprenta y su produccidon—, las representaciones culturales que se producen en
una época. Y, por supuesto, no cabe duda de que devuelven el co-protagonismo a Antonio
Vanegas Arroyo en su papel de formador de una identidad popular nacional.

Conrado J. ARRANZ MINGUEZ
(Instituto Tecnologico Auténomo de México, ITAM)
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