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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
desempenia la funcion de revisar las
aportaciones recibidas y, en su caso,
decidir su evaluacion anénima 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 méaximo de 30
paginas (ca. 11.000 palabras); las notas o
documentos informativos, 15 péginas (ca.
5.000 palabras); y las resefias, 3 paginas
(1300 palabras).

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

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

Se hard 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 vya
entrecomillado, en cuyo caso de recurrira
a las comillas altas (“”’). Como salvedad,
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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 al ‘otra cosa’ o la conjuncion
adversativa maguera». Las comillas de
citas y llamadas a pie de pagina deberan
situarse antes de la puntuacion, no
después. Ejemplo: “a través de la
...ecddtica»” o “..ecddtical”; 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 ningun caso podra sustituirse
por un guion o por comillas.

Debe, por tanto, seguirse las siguientes
instrucciones:

A) Libros:
-Libros con un autor:
APELLIDOS, Nombre (afo de

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

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

-Libros con dos 0 mas autores:
APELLIDOS, Nombre, APELLIDOS,
nombre y APELLIDOS, Nombre (afio de
publicacion): titulo del libro, lugar de
publicacién, 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
publicacién): titulo del libro, lugar de
publicacion, editorial.

BENouDIs BasiLlo, Kelly (ed.) (2007):
Romances de Alcacer Quibir, Lisboa,
Colibri / Centro de  Estudos
Comparatistas.

-Libros editados por dos 0 mas personas:
APELLIDOS, Nombre y APELLIDOS,
Nombre (eds.) (afio de publicacién):
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 (afo de
publicacion): «Titulo del articulo»,
Nombre de la revista, n.° en arabigo,
paginas.

Rulz, Maria Jesus (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 articulo», en
Nombre de la publicacién, Nombre y
apellidos del editor (ed.), lugar de
publicacion ~ (cuando  corresponda),
editorial (cuando corresponda), paginas.
COHEN, 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 flor de la canela. Cuentos de
Maricastafa, Andujar (Jaén),
Establecimiento Tipogréfico «La

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

E) Articulos de prensa periodica:
APELLIDOS, Nombre: «Titulo  del
articulo», Nombre de la publicacion, dia
mes afo.

UNZUETA, Patxo: «Las palabras y los
hechos», El Pais, 16 de Noviembre de
2014.

F) Publicaciones electronicas:

-Pagina web:

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

MANERO LozaNo, David (dir./ed.)
(2015-): Corpus de Literatura Oral.
URL: www.corpusdeliteraturaoral.es
-Articulo en publicacion electrénica con
DOIl:

APELLIDOS, Nombre del autor (afio):
«Titulo del articulo», Nombre de la
publicacion, n.° en arabigo, paginas. DOI.
BAEz, Benjamin (2002): «Confidentiality
in qualitative research: reflections on
secrets, power and agency», Qualitative
Reseach, 2, pp. 35-58. DOI:
https://doi.org/10.1177/14687941020020
01638

-Articulo en publicacion electrénica sin
DOI:

APELLIDOS, Nombre del autor (afio):

«Titulo del articulo», Nombre de la
publicacion, n.° en ardbigo. URL:
direccion electrénica entre antilambdas
(<>).

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

5. Formato. Los originales se presentaran
en formato Word, en péaginas escritas a
espacio simple. Se utilizara letra Times
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New Roman en tamafo 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 documento el nombre del autor
0 autora, que se afiadira después de haber
sido sometido a evaluacion.

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

7. Titulos. EIl titulo debe aparecer en
espafnol e inglés. Las resefias 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
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la obra (en cursivas), ciudad, editorial,
afio y numero de paginas.

8. Identificacion del autor. En los
articulos el nombre del autor figurara en
la primera pagina: el nombre aparecera en
letra redonda, mientras que el apellido o
los apellidos lo haran en versalitas. A
continuacion, se indicard 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 figurara 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 afio, 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 afio en curso.

DOI: 10.17561/blo.v9






BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019)

DIRECTOR / EDITOR
David Matfiero Lozano (Universidad de Jaén)
1
SECRETARIA DE REDACCION
Miriam Pimentel (Universidad de Jaén)
1

COMITE EDITORIAL

Rafael Alarcon Sierra (Universidad de Jaén)

Rafael Beltran (Universidad de Valencia)

Pedro M. Catedra (Universidad de Salamanca)

Cristina Castillo Martinez (Universidad de Jaén)

José Checa Beltran (csic, Madrid)

Jesus Antonio Cid (Universidad Complutense de Madrid)
Paloma Diaz-Mas (CSIC, Madrid)

Inés Fernandez-Ordofiez (Universidad Autonoma de Madrid)
José Julio Martin Romero (Universidad de Jaén)

José Manuel Pedrosa (Universidad de Alcald)

Miguel Angel Pérez Priego (Universidad Nacional de Educacion a Distancia)
Pedro M. Pifiero (Universidad de Sevilla)

Julia Sevilla Mufoz (Universidad Complutense de Madrid)

l

COMITE CIENTIFICO INTERNACIONAL

*Samuel G. Armistead (University of California, Davis)

TAlan D. Deyermond (Queen Mary and Westfield College, Londres)
Giuseppe Di Stefano (Universidad de Pisa)

Margit Frenk (Universidad Nacional Auténoma de México)

Aurelio Gonzalez (COLMEX, México)

Mariana Masera (Universidad Nacional Autonoma de México)
Suzanne H. Petersen (Universidad de Washington)

Augustin Redondo (Universidad Sorbonne Nouvelle)

Joseph T. Snow (Michigan State University)

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9






BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019)

Indice
N 2 (10150 11
Oscar ABENOJAR
La ancianay el robo del fuego. Tipologia y distribucion de las variantes
del MItO. ..., 13
Desirée LOPEZ BERNAL
Los cuentos de Ibn ‘Asim (m. 1426): precedentes peninsulares de
relatos esparioles y del folclore universal en el s. XV (final).......... 35
Alberto DEL CAMPO TEJEDOR Y RAFAEL CACERES FERIA
iYa llegdé la mujé del jigo gordo! El ingenio humoristico en los
vendedores ambulantes andaluces. ..o, 53
Gerardo FERNANDEZ JUAREZ
La puerta de Anuwampar. Literatura oral, paisaje y ritualidad en el
AlIpPIaN0 aymara. ... .....ooviii 77
Cruz CARRASCOSA PALOMERA
Bailar con el diablo: metamorfosis de una leyenda oral, del Abruzzo
italiano a la literatura de cordel de Brasil................................. 91
Marcos NUNEz NUNEZ
El agua en la region de la Chinantla, México. Estudio comparativo de
una cosmovision chinanteca a partir de su tradicion oral............... 121
Adriano DUQUE
Women Watering Basil Plants: New Insights into a Spanish Moroccan
FolKtale. ... 143
Miriam PIMENTEL GARCIA
En torno a los procesos de tradicionalizacion en los romances de ciego.
La doncella muerta por suamante /El baile.............................. 159
Rafael MALPARTIDA
El camaledn que se sustenta del aire: evolucion paremioldgica e
incidencia en la literatura espafiola................cccovvvviiiiiiiinnninn.n. 191
Carme ORIOL
The boundaries between legend and folktale: «the Devil as bridge
builder» in Catalan tradition.................coooiiiiiiiiiii e, 211
Nécker SALAZAR MEJIA
Seres imaginarios y motivos de la literatura oral en Mitos, leyendas y
cuentos peruanos de José Maria Arguedas y Francisco lzquierdo
RIOS. . 223
00 249
Ricarda MUSSER
Literatura oral y politica actual: el presidente Trump en la literatura de
cordel brasilefia. ...........ooouiiiiii 249
ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9



BOLETIN DE LITERATURA ORAL, N.°9 (2019)

Maria Teresa SAGARZAZU YEREGUI

Ex libris tradicionales, oralidad y ladrones de libros...................... 257
CORPUS . ettt e e e e 263
Marina SANFILIPPO y Natalia CANTERO
Los dltimos cuentos de Agata Messia recopilados por Giuseppe
PItrE. . 263
Andrés MONROY CABALLERO
Literatura de tradicion oral en La Higuerilla de Tejeda, Islas
(08317 o T S 291
Miguel Angel PENA DiAz
El repertorio de poesia de tradicion oral de Milagros Rego Carrasco y
Dolores y Salud Oca Ramallo (Jerez de la Frontera, 1994)............ 321
RESEN A S . ettt et e e e e 357
Xaverio BALLESTER
Martin Almagro-Gorbea, Los Celtas. Imaginario, mitos y literatura en
Espafa, Almuzara, Madrid, 2018, 422 pp.......ccovvvviiiiiiianann.n. 357
M.2 Pilar PANERO GARCIA
A. Gabriel Meléndez, The Book of Archives and Other Stories from
the Mora Valley, New Mexico, Norman, University of Oklahoma
Press, 2007, 232 PP. . uri ettt 359
José Manuel PEDROSA
Piedras sagradas. Sacra saxa. Creencias y ritos en pefias sagradas,
Huesca, Diputacion-Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2018-.
<http://lwww.piedras-sagradas.es>.............ccccoeeiiiiiiiiiiinnan.. 363
José Manuel PEDROSA
Elena Romero, El profeta Moisés, divino y humano: su grandeza y su
muerte. Versiones sefardies de dos leyendas hebreas medievales,
Madrid, CSIC, 2017, 363 PP vreneerenieiniee e 369
Susana ASENSIO LLAMAS
Luis Diaz Viana, Miedos de hoy. Leyendas urbanas y otras pesadillas
de la sobremodernidad, Salamanca, Editorial Amarante, 2017, 241
[0 TP 375
José Manuel PEDROSA
José Luis Agundez Garcia, Refranes con cuento, vols. | y Il, Sevilla,
Fundacién Machado-Editorial Almuzara, 2018-2019, 528 pp. + 519
0] o S 379
José Manuel PEDROSA
Edwin Seroussi, Ruinas sonoras de la modernidad: la cancién popular
sefardi en la era post-tradicional, traduccion y edicion de Susana
Asensio Llamas, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, 2019, 160 PP....vovireiriniieii e 383
Conrado J. Arranz
Adrian Farid Freja de la Hoz, La literatura oral en Colombia.
Romances, coplas y décimas en el Pacificoy el Caribe colombianos,
ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9

~10 ~



BOLETIN DE LITERATURA ORAL, N.°9 (2019)

Colombia, Universidad Nacional de Colombia (Biblioteca Abierta.
Literatura, 437), 2015; 186 PP...cvveeriiniiii e 389
Miriam PIMENTEL GARCIA
Carme Oriol y Emili Samper (eds.), Historia de la literatura popular
catalana, Alicante / Palma/ Tarragona, Universitat Rovira i Virgili /
Universitat d’Alacant / Universitat de les Illes Balears, 2017, 601
0] 393
Miriam PIMENTEL GARCIA
Alberto Alonso Fernandez, Monica Alonso Morales, Antonio Cruz
Casado y Luis Moreno Moreno, Patrimonio oral de la provincia de
Cordoba: Romancero, Cancionero y Narrativa. ler tomo:
Romancero tradicional, Cordoba, Diputacion de Cordoba, 2017,
R0 ) 397
Miriam PIMENTEL GARCIA
Alberto Alonso Fernandez, Monica Alonso Morales, Antonio Cruz
Casado y Luis Moreno Moreno, Patrimonio oral de la provincia de
Cordoba: Romancero, Cancionero y Narrativa. 1l: EI Romancero
de ciego, Cordoba, Diputacion de Cordoba, 2017, 339 pp............. 399

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9
~11~






O. ABENOJAR, «LA ANCIANA Y EL ROBO DEL FUEGO...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), Pp. 13-34

La anciana y el robo del fuego.
Tipologia y distribucion de las variantes del mito!

The Old Woman and the Theft of Fire.
Types and Distribution of the Variants of the Myth

Oscar ABENOJAR
(Hankuk University of Foreign Studies)

oscarabenojar@gmail.com
ORCID ID: 0000-0002-6612-6154

ABSTRACT. This work examines a series of
short narratives dealing with how fire was
obtained with the help of an old woman. To this
end, some versions documented in the
Mediterranean, Oceania and America are
studied, and, furthermore, the most significant

RESUMEN. En este articulo presentamos una
familia de relatos acerca de la obtencion del
fuego por mediacion o con el auxilio de una
anciana. Se revisan varias versiones que han
sido documentadas en el Mediterraneo, en
Oceania y en América, y se describen, ademas,

las ramas y variantes mas significativas del
mito.

variants of the myth are described.

KEYWORDS: fire, theft, myth, old woman,
cane

PALABRAS-CLAVE: fuego, robo, mito, anciana,
baston

Tal vez haya pocos mitos tan universales como los que explican la manera en que
la humanidad adquiri6 el fuego. En virtud de su extraordinaria dispersion y su presencia
en muchas culturas, no es de extraiar que se conozcan numerosas ramas € incontables
versiones de cada rama. De hecho, la variedad de tipos, subtipos y paralelos que se
conocen es de tal magnitud que puede resultar desconcertante. Por un lado, porque
muchos de estos relatos se han mezclado con otros que nada tienen que ver con el origen
del fuego; pero, ademas, porque algunas ramas del mito se encuentran desperdigadas por
una geografia muy vasta, y muy fragmentada también. A menudo las versiones mas o
menos semejantes se hallan separadas unas de otras por miles de kilémetros de distancia,
en culturas muy remotas, en lenguas muy diferentes, sin que se conozcan otros
testimonios en regiones intermedias.

Tan heterogéneas son, en definitiva, estas narraciones que puede decirse que el
unico denominador comun es que todas ellas intentan dar cuenta de la etiologia del fuego,
lo que es una base argumental muy general y laxa. En contraste con esa gran diversidad
de argumentos, el elenco de personajes que pueblan estos relatos resulta bastante
reducido. En la mayoria de ellos intervienen dos figuras antagonicas: un guardian de las

1 Agradezco la ayuda y las observaciones de José Manuel Pedrosa y José Luis Garrosa.
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llamas —que suele ser una deidad, un demonio o una anciana— y un ladron del tizon,
que es, por lo general, un trickster animal de pequefio tamafio, un héroe o, en algunos
casos, también una vieja.

En este articulo vamos a centrarnos, especificamente, en las ancianas, ya sea en
funciones de guardianas de la lumbre o de ladronas del fuego. Pero, antes de empezar
nuestro estudio, resulta obligado decir que la relacion mitica entre las mujeres y las llamas
ha quedado atestiguada en muchas tradiciones y desde tiempos inmemoriales. De la
divinidad celta Brigid se decia, por ejemplo, que era protectora de la lumbre perpetua y
que habia venido al mundo con una llama sobre la cabeza; de la romana Vesta, que velaba
por el fuego eterno?; a la griega Hestia le estaba encomendado el fuego del hogar; y un
mito pseudo-homérico narra como Démeter quemaba cada noche las partes mortales del
hijo de Metanira®. El asunto de las guardianas de la lumbre en las mitologias universales
podria dar, efectivamente, para varios volimenes monograficos, pero aqui vamos a
centrarnos especificamente en los relatos etioldgicos que explican cémo la humanidad
adquirio el primer fuego por mediacion de una anciana®.

Empezaremos nuestro recorrido prestando atencién a un mito cabilio que yo
mismo tuve ocasion de grabar hace unos afos en tierras argelinas. Conoceremos a
continuacion un paralelo provenzal, practicamente idéntico al magrebi, y nos acercaremos
después a otra version —argelina y bereber, como la primera, pero ligeramente diferente
de las anteriores. Una vez que hayamos presentado esos tres testimonios, nos
desplazaremos a miles y miles de kilometros del Mediterraneo occidental para conocer
otras variantes y otras versiones en las remotas culturas australianas, melanesias,
polinesias y americanas.

LA ANCIANA Y EL ROBO DEL FUEGO EN EL MEDITERRANEO OCCIDENTAL

Hace unos afios, mientras registraba narraciones orales en el norte de Argelia, una
informante de sesenta y siete afios, originaria del municipio cabilio de Attouche, me
refirid un breve relato acerca de como una anciana astuta habia logrado sustraerle el fuego
al mismisimo Diablo. La narracién me fue referida integramente en la variedad de bereber
caracteristica de la Gran Cabilia, y decia asi:

Antafio los hombres no tenian fuego, y ademas era muy dificil comprarlo, porque solo
lo tenia el Diablo y solo ¢l podia venderlo.

Un dia la vieja del pueblo cogid su baston y se fue a buscar el fuego a la fragua del
Diablo.

Llam¢ a la puerta, se acerco a ¢l y le pregunto:

—Cuanto cuesta ese fuego? Y ;ese otro? ;Cuanto cuesta este de aqui? Y ;el de mas
alla?

Fue preguntandole el precio de todos los tipos de fuego, y el Diablo le iba
respondiendo uno por uno:

—Pues, mira, ese cuesta tanto; y ese otro cuesta tanto...

Cada tipo de fuego tenia un precio diferente.

Y al final, cuando terminé de preguntarle los precios de todos, la vieja le dijo:

—iSon muy caros! No puedo permitirme comprar fuego.

Z Sobre la relacidn entre estas y otras figuras femeninas y el fuego sagrado, véase Hopkins (1998: 19-
20). Para la asociacion simbodlica entre el fuego culinario y las mujeres, constltese Pedrosa (2003: 40-41).

3 Para un estudio acerca de estos bautismos miticos por el fuego, véase Pedrosa (2000: 157-176).

4 Examinando las versiones de Myths of Origin of Fire (Frazer, 1930), Patrick Hopkins (1998: 19-20)
también llegé a la misma conclusién de que existia una familia de mitos de origen del fuego protagonizados
por ancianas.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9.1
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Y regreso al pueblo. Nada mas llegar, les dio a los hombres un tizon que le habia
robado al Diablo.

Al ver que los hombres tenian fuego, el Diablo se qued6 con la boca abierta... Por
todas partes habia gente que tenia fuego. jHabia lumbre en todas las casas! Se quedd
pasmado. El fuego era muy caro, y no se explicaba cémo habian podido permitirse
comprarlo.

Asi que fue a ver al sultan del pueblo y le pregunto:

—:Se puede saber qué habéis hecho para conseguir fuego?

Y el sultan le respondio:

—Y /me lo preguntas a mi? Yo no tengo ni idea. ;/No ha ido nadie a tu casa? ;Nadie
ha ido a pedirtelo? ;No se lo has dado a nadie?

—No, no se lo he dado a nadie —respondi6 el Diablo—. Pero, ahora que lo dices, vino
una vieja al zoco y empez6 a preguntarme los precios de todos los tizones mientras iba
tocandolos con su baston de cafa. En cuanto terminé de preguntarme todos los precios,
me dijo que eran muy caros y que no podia permitirse ninguno, y luego se marcho.

El sultan le dijo:

—Pues entonces esta claro. Fue esa mujer la que te robo el fuego. Te lo robd y lo
escondio dentro de su baston de caifia. {Fue ella la que te engafid!

Resulta que la anciana y el Diablo habian hecho una apuesta; él presumia de ser el
Diablo y decia que nunca conseguiria engafarlo. Y ella, en cambio, le decia que era una
vieja y que conseguiria vencerlo.

Desde aquel dia, todo el pueblo supo que la vieja habia engafiado al Diablo. jLe habia
tomado el pelo!

Mi cuento, al rio, al rio...
iOs doy una rama de datiles
para que nos la comamos juntos!®

Hace ahora ciento treinta afios, el etnografo y médico, natural de la Provenza
francesa, Laurent Jean Baptiste Bérenger-Féraud, anot6 otra version de este mito en los
alrededores de Toulon. En el encabezado del texto (Bérenger-Féraud, 1891: 129) el
etndgrafo francés senald que versiones como aquella eran frecuentes tanto en el litoral de
Provenza como en el de Argelia, pero ignoramos si, al mencionar «Argeliay, se referia a
la tradicion oral de la comunidad magrebi o a la de los europeos residentes en la colonia.

Cabe sefialar que Bérenger-Féraud retocd mucho aquella version provenzal;
incorporé frases enteras al texto y le dio un bafio de estilo letrado que contrasta mucho
con la espontaneidad tipica de la narrativa oral. Aun asi, como puede apreciarse en la
traduccion que presentamos bajo estas lineas, las analogias con la version bereber siguen
siendo perfectamente palpables:

Un dia Dios se enfadd con los hombres, porque se habian librado a todos los excesos.
Se habian vuelto crueles y disolutos. Pero todo eso no habria sido tan grave para el
Todopoderoso, si por lo menos no fueran tan glotones. Los hombres se daban atracones
todos los dias, incluso en cuaresma, témporas y maitines. El olor a fritanga y a asado era
tan fuerte que llegaba a molestar a los que estaban en el paraiso.

Entonces Dios, malhumorado, dijo:

—No quiero que los hombres vuelvan a tener el fuego a su disposicion. Sino lo tienen,
no podran cocinar sus alimentos y no podran darse mas banquetes. Asi seran castigados
por su pecado.

5 Traduzco la versidn, en cabilefio, registrada a F. D., de sesenta y siete afios, el 12 de marzo de 2014
en el municipio argelino de Attouche (vilayato de Tizi Ouzou).
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Todos los fuegos del mundo se apagaron al instante, y los hombres no pudieron
conseguir ni una chispa. No les quedé mas remedio que comerse los alimentos crudos, y
las cocinas se quedaron desiertas. jYa no habia mas sopas ni asados ni café! jEra
imposible fumar! La tierra se volvié un lugar tan triste como una tumba, como un cuerpo
sin alma.

Los humanos caminaban como bestias, comian sin placer, y lo hacian solo para saciar
el apetito. Ya no se escuchaban bromas, ya no habia fiestas. El aburrimiento se apodero
de la tierra. Hasta el amor se volvid algo insulso.

Pero entonces sucedio algo inesperado. Los hombres, que ya eran como bestias, se
alejaron atn mas de la religion, lo cual provoco una gran tristeza en Dios y sus santos.
(COomo podrian salir de aquel atolladero?

El mas poderoso de los angeles, el hermoso Gabriel, le dijo a Dios:

—Sefior, se me ha ocurrido una idea. Si me lo permites, voy a bajar a la tierra con unos
carbones en llamas y me presentaré ante los hombres como si fuera un vendedor de fuego.
Enseguida les entraran muchas ganas de comprarme la mercancia. Pero yo se la daré solo
a condicion de que me prometan que vivirdn de manera devota.

La idea fue aceptada, y el angel Gabriel parti6 inmediatamente. A la hora de la puesta
de sol llego a una aldea vecina, se acuclilld ante de unos trozos de carbon encendidos y
se puso a esperar a que llegaran los clientes.

Los que vieron el fuego se pusieron muy contentos, y el arcangel tuvo enseguida una
multitud frente a él.

—No pido ni oro ni plata —les dijo Gabriel a aquellos que querian comprarle el
fuego—. Estos carbones encendidos seran vendidos a cambio de la promesa de llevar una
vida devota.

Le ofrecieron plata, oro, telas preciosas, joyas, tierras, ganado... Pero nadie tuvo la
valentia de ofrecerle devocion. El arcangel no les vendio6 ni la méas minima chispa.

Hasta alla se acercaron desde los mas ricos hasta los mas modestos. Como no podian
pagar el fuego con dinero, algunos intentaron quitarselo por la fuerza. Pero no les quedo
mas remedio que desistir y regresar a sus casas sin la mas minima chispa.

Caia la noche y ya no quedaba nadie en el mercado. El arcangel, triste, se disponia a
regresar al paraiso. Pero entonces aparecio una vieja que caminaba apoyada en un baston.

—iBuenas noches, alegre duefio del fuego! Soy una pobre vieja cargada de afios y de
miseria. Por favor, dame como limosna un poco de ese fuego que veo brillar ante ti —
dijo ella mientras tocaba con su baston un carbon encendido.

—Yo no regalo mi fuego a nadie. Lo vendo —dijo el arcangel—. Y estoy dispuesto a
vendérselo incluso al mas pobre, solo a cambio de devocion y virtud.

—Ya que pides tanto por este pedazo, que, por cierto, no tengo ninguna intencion de
comprar, dime, ;a cuanto vendes este de aqui? —dijo ella tocando con su bastdén otro
carbon.

El arcangel volvi6 a responder lo mismo.

La vieja tocod un tercer carbon y se marchd mascullando algo entre los dientes. Ya
habia caido la noche y ya nadie se acercaba por alli a regatear por el fuego. El arcangel
volvié a ascender al paraiso, muy triste, para contar como habia fracasado su plan.

A medida que iba hablando, un olor a fritanga y a asado empez6 a extenderse por la
morada de los santos. El ruido de las canciones, de las bromas, y el olor a tabaco llego
hasta el trono de Dios.

Al instante el Todopoderoso echo6 un vistazo a la tierra. En lugar de la oscuridad que
habia reinado los dias anteriores, vio miles de fuegos que brillaban por todas partes. Por
aqui se veian sartenes con aceite hirviendo donde se doraban bufiuelos o pescado; por ahi
brochetas, cargadas de piernas de cordero, de aves de corral, de carne de caza, que giraban
y chirriaban; por alld innumerables ollas, de donde salia un olor humeante a estofado. Las
pipas y los cigarrillos ardian soltando un humo azulado...
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(Qué habia sucedido? Pues que una mujer se la habia jugado al arcangel. En realidad,
la vieja no tenia ninguna intencion de comprarle el fuego. Habia prendido su baston
tocando los carbones con un palo de cafiaheja. Gabriel pensaba que el baston era un trozo
de madera duro que le servia para sostenerse mientras caminaba, pero la muy astuta habia
conseguido encender la médula de la cafaheja, ese palo en el que se suele conservar el
fuego en nuestros campos.

El arcangel se quedé muy decepcionado. En aquel momento habria querido apagar el
fuego con una lluvia y haber ahogado después a la humanidad, como el diluvio de los
tiempos de Noé. Pero al Sefior, en su bondad infinita, le entr6 la risa al pensar en la
jugarreta que le habia hecho la vieja. Perdon6 a la especie humana, y prefirio soportar los
olores de la cocina, el ruido de las canciones picaronas o baquicas, en las cuales a veces
hasta pronunciaban su nombre de manera irrespetuosa, o ser molestado por humo del
tabaco antes que ver como los hombres se volvian salvajes por haber sido privados de
fuego, quedandose mudos y taciturnos (traduzco de Bérenger-Féraud, 1891: 129-131).

Regresaremos ahora a tierras argelinas para conocer este otro paralelo bereber que
me narrd una informante de veinticuatro afios originaria del municipio cabilio de Azazga,
a escasos treinta kilometros de donde registré la primera version:

Habia una vez, hace mucho, mucho tiempo, un pueblo de paganos que habia sido
maldecido. Dios, que estaba furioso por su herejia, decidio castigar a sus habitantes
privandolos de fuego durante los inviernos.

Los dias fueron pasando, y la temperatura iba bajando cada vez mas, hasta que un
dia el frio se hizo insoportable. Muchos aldeanos murieron; y los que ain quedaban con
vida probaron todos los medios posibles para hacer fuego, pero ninguno dio resultado.
Los habitantes de los pueblos vecinos no quisieron ir a ayudarlos.

Un dia un demonio se acerco a la aldea y les propuso fuego a cambio de toda la sal
que tuvieran. Pero se trataba de una trampa, porque la sal les servia para mantener
alejados a los malos espiritus. La ponian por todas partes; en las chimeneas, cerca de la
puerta principal, debajo de los cojines o sobre los labios de los recién nacidos.

Los aldeanos aceptaron el trato sin sospechar lo que estaba tramando. Nadie se dio
cuenta del enorme peligro que corrian; nadie, salvo una anciana, que era muy devota.
Sabia que aquel que les habia visitado no era un verdadero demonio; solo era un genio
pequeiio, porque los de verdad, los que eran fuertes y poderosos, eran invisibles, y por
lo tanto nadie habria podido siquiera oirlo hablar. En cambio, los genios, ya fueran
débiles o fuertes, podian adoptar cualquier forma, fuera la que fuera, incluso la de su
gran maestro, que era Satan.

La vieja se fue a ver a aquel falso demonio y le dijo:

—Si de verdad aspiras a ser un genio poderoso, deberias seguir mis consejos.

—Y (quién te ha dicho a ti que yo no soy poderoso, viejo cascaron? —respondid
él.

La vieja le pregunto:

—:Como te atreves a hablarle de esa manera a una bruja? ;Acaso no sabes que yo
seria capaz de averiguar si eres un verdadero demonio y no un simple genio? ;No sabes
que tengo a mi servicio partidas enteras de genios, que son mucho mas fuertes que ta y
que podrian destruirte en un abrir y cerrar de ojos?

—iPerdoname, por favor! —dijo el genio—. No tenia ni idea.

Ella continué:

—Esta bien. Dime, ;te gustaria ser mas poderoso?

—iPues claro que si —respondio él—. Pero, dime, ;por qué quieres ayudarme?
(Por qué te preocupas por mi?

Ella le respondio:
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—Porque sé que tu eres mas listo que los deméas. Tu no tienes escrupulos; has
engafiado a los aldeanos para liberar a tus hermanos. Te necesito a mi lado. Pero, dime,
[estarias dispuesto a sacrificar a los demas genios del pueblo?

El le respondio:

—iClaro! Seria capaz de cualquier cosa con tal de ser poderoso.

—Entonces perfecto —dijo la vieja—. En ese caso, reunelos a todos. Yo os estaré
esperando en medio del bosque hasta el amanecer de la tercera luna llena.

La noche de la fecha sefialada los genios acudieron a la cita. Nada mas llegar, la
vieja los rode6 con sal y los dejo atrapados; no podian escaparse. Luego comenzo a
rociarlos con agua de mar que habia sido bendecida con algunas aleyas del Coran.

Los demonios se hicieron pequefios. Perdieron todas sus fuerzas. Salieron ardiendo
y empezaron a morir uno por uno.

Entonces ella sacd su baston de cafia y lo prendié con el fuego que salia de los
genios.

Y asi fue como la vieja engaii6 al falso demonio...

A continuacion les llevo el fuego a los aldeanos, y se pusieron muy contentos. Se
arrepintieron de haber sido paganos y dieron gracias a Dios por haberles enviado a
aquella anciana para que les ayudara®.

LA ANCIANA Y EL FUEGO ROBADO EN AUSTRALIA, MELANESIAY POLINESIA

Los relatos que acabamos de conocer pertenecen a una rama especifica del mito
de la vieja engafiadora del Diablo que ha pervivido en pequeiios reductos en Argelia 'y en
el sur de Francia. Pero no son estos, ni mucho menos, los inicos testimonios del relato de
la obtencion del fuego por mediacion de una anciana. Como apuntdbamos ya al inicio de
este articulo, las dos versiones bereberes y la provenzal forman parte de un complejo
narrativo muy vasto y muy heterogéneo del que han quedado reductos dispersos por los
continentes americano, europeo y oceanico.

En este apartado vamos a acercarnos a las tradiciones indigenas de Oceania para
conocer otras variantes del mito. Empezaremos nuestro itinerario por Australia, en cuyo
vasto territorio es posible identificar dos grandes familias de La anciana y el robo del
fiego’. Seglin una de ellas, una vieja mitica ascendi6 hasta la cima de una colina, recogi6
un tizén y regreso a su aldea para entregarselo a los hombres. El segundo subtipo narra
como una vieja avara era la duefa del unico fuego que habia en el mundo, y lo guardaba
en el interior de su baston. Un péjaro (o una muchacha, segun otras versiones) urdi6 un
plan para conseguir que el cayado se partiera y asi hacerse con unas brasas.

Tal vez el motivo del fuego escondido en el baston de la anciana sea una de las
analogias mas sugerentes entre los testimonios oceanicos y los mediterraneos que hemos
conocido en el apartado anterior. Pero, desde luego, no se trata de la tinica; y enseguida
vamos a descubrir muchas mas.

Esta version, por ejemplo, fue anotada hace ya casi un siglo y medio en el valle
del Yarra, en las proximidades de Melbourne:

® Traduzco la version, en cabilio, que me proporcioné Sirina Hamécha, de veinticuatro afios y oriunda
de Azazga (valiato de Tizi Ouzou). En este caso, la narradora precisé que habia escuchado el relato de boca
de su prima —también originaria de Azazga— cuando esta Ultima se lo estaba contando en arabe a su hijo.
Version registrada el 23 de marzo de 2016.

7 Patricia Panyity Waterman indexd hasta cuatro ramas diferentes del mito entre los aborigenes
australianos (véase Waterman, 1987: nims. 910B, 1540.1, 189.5 y 1930.1). En algunos casos, la anciana
es la ladrona del fuego y en otros la guardiana.
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Hace mucho tiempo vivia una anciana que se llamaba Karakarook que era la Ginica en
el mundo que sabia hacer fuego. Lo guardaba en la punta de un baston de fiame, que
utilizaba, como las demas mujeres indigenas de Australia, para escarbar en busca de
raices, insectos y lagartos que pudieran servir de alimento a su familia. No queria darle
fuego a nadie.

Pero a la corneja se le ocurrié un plan para quitarselo. Como sabia que a la mujer le
encantaban los huevos de hormiga, cogié6 un montén de serpientes, las metié en un
hormiguero y le dijo que fuera a sacar huevos.

En cuanto hubo escarbado un poco encontro las serpientes. La corneja le dijo que las
matara con su baston de fiame. Y asi lo hizo. Empezo a darles golpes, pero entonces el
fuego se cayd del baston en que estaba escondido. Al instante la corneja recogi6 el fuego
y se escapo.

Pund-Jel, el creador de los seres humanos, colocé a la anciana en el cielo. Y alli sigue
brillando, en la constelacion de las Siete Estrellas, que son las Pléyades (traduzco de
Brough Smyth, 1878: 459)8.

Este otro paralelo fue narrado por los aborigenes de Kulkadone, en el distrito de
Kalkadoon, en el noroeste de Queensland:

Dicen que hace mucho tiempo una tribu de negros se reunié en unas colinas sin
arboles. Habian abatido muchos canguros y habian dejado los cadaveres esparcidos por
el campo.

Entonces estalld una tormenta violenta, y un rayo fue a prender en la hierba seca de
las colinas. El fuego se extendio, y muchos cadaveres de los canguros se asaron.

Cuando los hombres probaron la carne medio asada, les parecié mucho més sabrosa
que la cruda, y enviaron a una vieja para que recogiera el fuego que aiin quedaba bajo las
colinas.

Al cabo de un rato la anciana regres6 con una tea encendida. Y desde aquel dia fue
designada como guardiana permanente del fuego. Los ancianos de la tribu le ordenaron
tajantemente que no dejara nunca que se apagara.

Durante muchos afios la mujer realizo la tarea que le habian confiado. Pero una noche,
durante la temporada de lluvias, el agua inund6 todo el campo. Aquel dia la vieja bajo la
guardia, y el fuego se extinguid.

Como castigo por su descuido, fue condenada a vagar sola por el monte hasta que
volviera a encontrar el fuego que habia perdido. Estuvo errando por el desierto, sin
encontrar nunca ni una sola chispa. Hasta que un dia, cuando atravesaba un matorral,
arranco dos palos de los arboles y se puso a frotarlos uno contra el otro con rabia.

jCual fue su dicha cuando vio que salia fuego de la madera! La vieja regresé triunfante
a su tribu con su valioso trofeo, y desde aquel dia nunca mas volvieron a perder el fuego
(traduzco de Urquhart, 1885: 87).

Al norte y al nordeste de Australia, en el enjambre de islas y de atolones que
conforman Melanesia, también conviven varios subtipos de La anciana y el robo del
fuego. En el primer tercio del siglo XX, por ejemplo, los orokaiva, que vivian en el extremo
sudeste de Nueva Guinea, explicaban el origen del fuego mediante cuatro relatos

8 EI motivo de la anciana que esconde las brasas en su baston se encuentra en muchos otros paralelos
australianos y papues. En algunos casos, el motivo del fuego oculto en el bastdn se mantiene, pero el mito
es ligeramente diferente. Véanse, por ejemplo, las versiones australianas publicadas por Massola (1968:
52), Hamilton (1885:; 284-285), Howitt (1904: 430) y Ridley (1873: 278) y la papla anotada por Hunt
(1899: 19).
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distintos. Entre ellos se encontraba una version del mito de la anciana, como puede
apreciarse en esta noticia publicada en un periddico local:

Hace mucho tiempo, los paptes no tenian fuego. Temblaban de frio cuando soplaba el
viento del suroeste. Tenian que comerse los fiames y las malangas en terrones duros y
crudos.

Pero ahora ya tienen fuego. En todos los pueblos siempre hay lumbre por la noche, y
las mujeres cocinan los alimentos en recipientes de bamb, o bien en el suelo, con piedras
calientes.

[ De donde sacaron el fuego? ;Quién se los dio? Algunos dicen que llegd del cielo;
otros, que una vieja los escondié bajo su falda de hierbas. Algunos dicen que la cacatua
lo trajo en su pico, y otros, que un lagarto se lo pego bajo la axila (traduzco de Tomlinson,
1929: 2).

Este otro paralelo melanesio fue recogido en las islas occidentales del Estrecho de
Torres, entre Australia y Nueva Guinea:

Habia una vez una vieja que se llamaba Serkar que vivia en Nagir y tenia seis dedos
en cada mano. Tenia uno entre el pulgar y el indice, como todo el mundo en aquel tiempo.

Cuando queria hacer fuego, colocaba dos pedazos de lefia, uno sobre el otro. Luego
ponia debajo el dedo del fuego, y al momento la madera empezaba a arder.

Los animales de Moa solian ver el humo de Serkar. Sabian que ella tenia el fuego y
estaban deseando conseguirlo.

Un dia se reunieron todos para celebrar un consejo. Fueron la rana, la serpiente y los
lagartos de diversas especies: el de cola larga, el enano, el doméstico y otros dos lagartos;
cuyos nombres eran Si y Karom.

Todos estaban de acuerdo en que debian nadar hasta Nagir y traer el fuego. La
serpiente fue en primer lugar. Lo intento, pero la mar la arrastré con fuerza hacia la orilla.
La rana fue la siguiente en intentarlo. Pero también tuvo que desistir por la fuerza de las
olas. Le siguieron el lagarto enano, el de cola larga, el doméstico y el lagarto Si. Fueron
lanzandose al agua, uno por uno, pero las olas los arrastraron a todos hasta la orilla.

Por fin, lo intent6 el otro gran lagarto. Como tenia un cuello largo, podia mantener la
cabeza fuera del agua, y asi consigui6 cruzar el estrecho y llegar hasta la playa de Nagir.

Una vez alli se dirigio hacia la casa de Serkar. Se la encontr6 sentada y entretenida,
tejiendo una canasta. Ella se puso muy contenta al verlo llegar. Lo invit6 a que se sentara
y fue al jardin para buscar algo de comida para ofrecerle.

El lagarto de cuello largo aprovecho entonces para buscar el fuego por toda la casa.
Pero no lo encontrd, y se dijo para sus adentros: «jPero qué locos estamos en Moa! ;Si
esta no tiene fuego!».

Al rato la vieja regreso del jardin con comida y lefia. Apilé dos lefios, mientras el
lagarto de cuello largo la miraba con atencidn. Vio que ella acercaba el dedo, y al instante
la lenia empezaba a arder.

Después la vieja se puso a preparar la comida. Cuando hubo terminado, echo un
vistazo a la lefia que ardia y la escondid bajo la arena, para no desperdiciar ni un tronco.

El fuego ya se habia apagado completamente; no quedaba ni una chispa siquiera. Pero
la vieja aun conservaba el fuego en su dedo.

El lagarto de cuello largo estaba deseando quitarselo y llevarselo a Moa. Asi que, en
cuanto hubo terminado de comer, le dijo:

—Muy bien, pues ya me marcho, que todavia me queda un buen trecho hasta Moa.

La vieja se ofrecid a acompanarlo hasta la playa. Al llegar a la orilla, el lagarto le
tendi6 la mano. Ella le ofrecié la mano izquierda, pero €l se negd a cogérsela.

—Haz el favor de darme la buena —djijo.
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E insistio, hasta que termino dandole la mano derecha, que era donde tenia el dedo del
fuego. Entonces el lagarto se llevd el dedo a la boca, lo mordié y se lo arrancod. A
continuacion salié nadando en direccion a Moa.

Todos los animales, que estaban esperandolo en la orilla, se pusieron muy contentos
al ver que traia el fuego. Después llevaron las llamas hasta Mer (que es una de las islas
Murray).

Los animales se fueron al bosque, y cada uno de ellos tom¢ la rama que mas le gusto.
Le pidieron a cada arbol que cogiera un tizon. Uno de ellos se lo pidi6 al bambi, otro al
hibisco, otro a la eugenia... y asi todos.

Aquellos fueron los arboles que recibieron el fuego, y lo han conservado hasta hoy.
De ellos los hombres sacan los arcos para hacer fuego (Haddon, 1908: 29-30).

Hace mas de un siglo, el etnologo britanico Charles Gabrid Seligmann anoto esta
otra version en la localidad paptia de Wagga Wagga, ubicada en la bahia de Milne, en el
sudeste de Nueva Guinea:

Hace mucho tiempo, antes de que los hombres tuvieran fuego, vivia una vieja en
Maivara, en la cumbre de la bahia de Milne. Todos los nifios y los jovenes la llamaban
Goga.

En aquella época la gente solia cortar los fiames y los taros en rodajas finas y luego
los secaba al sol. La vieja se encargaba de preparar la comida para ella y diez hombres
mas.

Cada vez que ellos se marchaban a la selva para cazar cerdos salvajes, la anciana se
ponia a cocinar su comida. Lo hacia con el fuego que guardaba en su propio cuerpo.
Cuando terminaba, limpiaba muy bien las cenizas antes de que regresaran los jovenes,
para que no se enteraran de como cocinaba sus taros y sus fiames.

Pero un dia un pedazo de taro cocido cayo por error en un cuenco de los jovenes.
Cuando estaban cenando, el mas joven cogio aquel pedazo, lo prob6 y le parecié que
estaba muy bueno. Se lo dio a probar a sus amigos, y a todos les gusté mucho, pues estaba
mas tierno que los demas. No se explicaban como podia estar tan bueno...

Al dia siguiente, cuando se fueron a cazar al bosque, el més joven se quedd escondido
en la casa y vio como la vieja ponia la comida a secar al sol. Pero cuando llegd el momento
de preparar la suya, saco fuego entre sus piernas y la cocio.

Al cabo de un rato los muchachos regresaron y se pusieron a cenar. Entonces ¢l les
conto lo que habia visto. Los demas pensaron que el fuego era muy util y tramaron un
plan para quitarselo.

Hicieron una competicion para decidir quién iria a robarlo. Afilaron sus hachas,
cortaron un arbol enorme, del tamafio de una casa, e intentaron saltarlo por encima. Solo
el mas joven lo consiguid, y decidieron que seria €l quien iria a quitarselo a la anciana.

Al dia siguiente, como de costumbre, los jovenes salieron de la casa. Pero no fueron a
cazar; se quedaron escondidos observando. Justo cuando la vieja se disponia a cocer su
taro, el mas joven sali6 de su escondite, le robd el tizon y corrié en direccion al arbol
abatido. Lo saltd por encima y siguié corriendo. La vieja no pudo saltarlo y tuvo que
quedarse alli.

Al saltar el arbol, una chispa se le qued6 pegada a la mano. El joven sintio6 el dolor de
la quemadura y dejé caer la tea. Asi fue como prendid el arbol, que era un pandano.

En un agujero de aquel arbol vivia una serpiente cuyo nombre era Garubuiye. Al caerle
la tea encima, la cola de la serpiente sali6 ardiendo y prendidé como una antorcha. La vieja
envid una tormenta y consiguio apagar el fuego, pero la serpiente seguia escondida en su
agujero, y el fuego de su cola seguia encendido...
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Cuando dejoé de llover, los jovenes se pusieron a buscar el fuego por todas partes.
Encontraron el hueco del pandano, sacaron la serpiente y le cortaron la cola, que todavia
estaba ardiendo.

A continuacioén juntaron un montén de yesca y encendieron fuego. Los habitantes de
todos los pueblos acudieron para coger fuego y llevarselo a sus casas (traduzco de Gabrid
Seligmann, 1910: 379-380).

Llama la atencion que el concurso de saltos para decidir quién robara el fuego se
encuentre asimismo en las versiones vascas del mito, segtn las cuales el Diablo —o unos
basajaunes— era el Unico duefo del trigo. San Martin le propuso un concurso para ver
quién era capaz de saltar sobre el monticulo de cereal. El Diablo salté en primer lugar y
atraveso el silo sin dificultad. A continuacion salté San Martin y se dejo caer encima del
monton. El Diablo entonces solt6 una carcajada, ignorando que el santo habia hundido
los pies en el cereal, y que algunos granos habian entrado en sus zapatos. Resulta muy
sugerente, ademas, que en los dos casos el objeto robado —el fuego, en Melanesia, y el
grano de cereal en el Pais Vasco— quede atrapado en el obsticulo —el arbol o la
montonera de trigo— sobre el que salta el trickster®.

Este otro testimonio, practicamente idéntico al anterior, fue documentado entre
los indigenas de Dobu, una isla del archipi¢lago de Entrecasteaux, que se extiende por el
extremo sudoriental de Nueva Guinea:

Nuestros antepasados comian los alimentos crudos. Se dedicaban a cazar cerdos y se
comian la carne cruda.

Un dia todos los habitantes salieron a cazar y dejaron sola a una anciana. Entonces ella
puso en un plato aparte los fiames que eran para los cazadores, saco el fuego que tenia
escondido en su vagina y se puso a hervir sus propios fiames en una olla.

Al acabar apago el fuego y esparcio las cenizas. Cuando llegaron los cazadores, ella
les dio los alimentos crudos. Pero cometio un error: puso uno de los fiames cocidos entre
el resto. Cuando lo probaron, a los hombres les gustd mucho, y se pusieron de acuerdo
para vigilar a la anciana y descubrir qué habia hecho con aquel flame.

Al dia siguiente uno de los cazadores vio el fuego de la vieja. Juntd unas hojas para
hacer una antorcha, la encendié y regreso con ella a la aldea. Una vez alli prendieron
varios montones de yesca.

Al ver que le habian robado el fuego, la anciana comenzo a gritar:

—iMi fuego! jMi fuego! jDevuélvemelo!

Y al momento cay6 fulminada, muerta.

El fuego se extendio y llegd a quemar muchas hierbas y arbustos, hasta que cay6 una
gran lluvia y termino apagandolo todo.

Los hombres buscaron el fuego por todas partes, pero no hallaron ni rastro. Por fin
encontraron una serpiente que se habia colocado encima de un fuego. Se habia quedado
enrollada alrededor de las brasas. Desde aquel dia esa serpiente tiene la parte inferior
chamuscada (traduzco de Bromilow, 1912: 425-426).

Centenares de kilometros hacia el Este, ya en las islas de Polinesia, encontramos
otra variante del mito que narra como un héroe le arrebato el fuego a su abuela’® y se lo
entregd después a los humanos para que pudieran cocinar los alimentos. En el
archipiélago samoano de Gilbert, por ejemplo, la etndgrafa britanica Rosemary Grimble

° Sobre el motivo del salto en los paralelos vascos, véase Pedrosa (2000: 17-22 y 53-59).
10 para un estudio especifico de estas versiones polinesias, véase Luomala (1949).
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anoto un paralelo, segtn el cual, un héroe llamado Bue se dirigio a la morada de la anciana
Nei Temaing y le dijo:

—Te ruego que me des aquel arbol uri'! para hacer palos de hacer fuego. Quiero usarlo
para construir una canoa y navegar hacia el Este.

Nei Temaing se nego a entregarselo. Le dijo:

—Apaiiatelas t solo con lo que encuentres por ahi.

Pero resulta que las olas habian arrastrado unos pedazos de coral hasta las raices del
uri, y el arbol habia quedado medio suelto. Bue solo tuvo que tirar un poco para
arrancarlo, y después se escapo corriendo.

Nei Tamaing se puso en pie y salio corriendo detras de él. El héroe sabia que ella
acabaria alcanzandolo, porque podia correr mucho mas rapido. Asi que pens6 en la mejor
manera de escaparse y se le ocurri6 enviarle a la vieja los vientos que le habia regalado
el Sol. Los vientos empezaron a soplar y a soplar, pero no lograron detenerla. Luego
desatd los vientos que le habia robado a Nei Bairara. Aquellos también soplaron y
soplaron, pero no lograron detenerla. Por fin, desatd los que le habia robado a la propia
Nei Temaing. Los vientos de Nei Temaing soplaron, se puso a llover y asi fue como logro
detenerla.

Bue se escap6 con el arbol uri, del que se sacan los palos de hacer fuego (traduzco de
Grimble, 2004: 135).

Este otro testimonio fue anotado hace mas de ciento treinta afios en las islas de
Tokelau, concretamente en Fakaofo (o Isla de Bowditch), que es la mas oriental del
archipiélago:

Cuentan que un dia Talanga fue a buscar a Mafuike, una vieja ciega, a las regiones del
inframundo para pedirle que le diera un poco de fuego. Al principio ella se neg6, hasta
que Talanga la amenazo6 con matarla. Ella acabo cediendo y se lo dio.

Una vez que tuvo el fuego, dijo qué tipos de pescado debian comerse cocidos y cudles
crudos. Fue entonces cuando comenzo la era de los alimentos cocidos (traduzco de
Turner, 1884: 270).

La version que vamos a conocer ahora proviene de las Islas de la Union, en el
sudeste de Tokelau, y fue publicada por un administrador colonial britanico destacado en
Polinesia:

Un personaje aventurero, llamado Talanga, descendio6 hasta el inframundo y alli vio a
una vieja que se llamaba Mafuike. Se la encontré justo cuando ella estaba cocinando con
fuego.

Le dijo que, si no le daba el fuego, la mataria; y ella cedio a sus amenazas. Entonces
Talanga escondi6 el fuego en el interior de una madera, y desde aquel dia, sus
descendientes usan esa misma madera para hacer fuego (traduzco de Home Thomson,
1902: 87).

En este otro paralelo —anotado por el misionero britdnico William Wyatt Gill
hace casi un siglo y medio en la isla Rarontonga (en el archipié¢lago Hervey)— se narra
como Maui se hallaba explorando las cavidades del mundo subterraneo, cuando, de
repente:

11 Uri es el término polinesio para la Guettarda speciosa.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9.1
~23~



O. ABENOJAR, «LA ANCIANA Y EL ROBO DEL FUEGO...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), Pp. 13-34

Vio a una vieja que estaba cociendo sus alimentos en una hoguera. En la mano llevaba
unas pinzas hechas con la nervadura de un coco y con ellas estaba levantando con cuidado
un tizén. De vez en cuando le iba dando vueltas. El crey6 que aquel carbon era la comida.

Maui le pregunté su nombre, y entonces descubrié que aquella vieja no era otra que
Inaporari, que significa «Ina la Ciega», su propia abuela (traduzco de Wyatt Gill, 1876:
65).

La version polinesia més extensa y completa recogida hasta la fecha fue la que
anoto el soldado, explorador y etndgrafo britanico George Grey de boca de los maories
de Nueva Zelanda (Grey, 1885:45-49). La narraciéon —que es demasiado larga como para
ser reproducida aqui— arranca con el héroe polinesio Maui urdiendo un plan para hacerse
con el fuego sagrado que custodia su abuela. Primero apaga todas las lumbres de su aldea
y luego ordena a sus criados que le preparen algo de comer. Ellos intentan acatar la orden,
pero no encuentran fuego por ninguna parte.

Entonces Maui se dirige a la morada de la vieja para pedirle un tizén. La anciana
tira de una de sus ufias, y al instante salta una chispa del dedo; el héroe prende una tea y
se marcha. Pero, al cabo de un rato, apaga la antorcha y regresa para pedirle fuego otra
vez; ella tira de otra ufia, y ¢l vuelve a prender una tea. La operacion se repite una y otra
vez, hasta que a la abuela solo le queda una ufia en un dedo del pie.

La vieja tira de ella, pero en lugar de prender la antorcha, deja caer el fuego en el
suelo. La casa sale ardiendo, y el incendio se propaga rapidamente. Las llamas persiguen
a Maui por todas partes, hasta que uno de sus ancestros envia una tromba de agua y
consigue apagarlas. La tormenta también acaba extinguiendo la lumbre que ardia en la
casa de su abuela, pero, justo en el Gltimo momento, ella lanza unas chispas a unas ramas
cercanas a la cabafia, y desde aquel momento los hombres utilizan la madera de esos
arboles para encender fuego®?.

LA ANCIANA Y EL ROBO DEL FUEGO EN AMERICA

De las islas y atolones polinesios vamos a dar ahora un salto de miles de
kilémetros hasta el norte de California. Alli, en las altas montafias de Las Rocosas, a
finales del siglo XIX, el folclorista estadounidense Jeremiah Curtin (1898: 365-370)
recogi6 entre los indios yana una muy extensa version de la anciana y el origen del fuego.
El relato remonta a los tiempos miticos, cuando el dios Au Mujaupa era el tnico duefio
del fuego en el mundo y vivia muy lejos de los hombres, en la orilla meridional de un
gran rio.

Una noche el lobo ascendi6 a la cumbre de una montafia y desde alli divisé un
punto que relucia en el horizonte. Al dia siguiente el lobo, el coyote y una anciana
emprendieron el camino en aquella direccion, y al cruzar el gran rio, encontraron la casa
de Au Mujaupa. El lobo entré a hurtadillas, cogié unas brasas y se las paso a la vieja,
quien las escondid en sus dos orejas. El coyote y el lobo también cargaron con unos
tizones, y después salieron corriendo de regreso a la aldea.

Nada mas despertarse, Au Mujaupa se percatd del robo y ordend a sus criados que
apagaran el fuego de los ladrones. Los criados enviaron una gran tormenta que apago las
brasas del lobo y del coyote. La anciana, en cambio, se cubri6 una de las orejas con la

12 Otras versiones pueden consultarse, por ejemplo, en Taylor (1870: 130-131) y White (1889: 108-
110). EI motivo del incendio tras el robo del fuego esta indexado como A1031.2 (World-fire after theft of
fire) en el indice de motivos folcldricos de Stith Thompson.
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mano Yy consiguio salvar la mitad de las suyas. Al llegar a la aldea prendio una yesca, y
los humanos pudieron saborear la comida cocida por primera vez.

Este testimonio yana resulta particularmente interesante, porque —al igual que
algunas versiones de Oceania— contiene el motivo de la persecucion en forma de
tormenta y de la posterior extincion del fuego robado®®. Se trata, por tanto, de un indicio
muy plausible de que las versiones oceanicas y la indigena californiana podrian estar
emparentadas.

En otros lugares del continente americano el complejo narrativo de La ancianay
el robo del fuego se encuentra prodigamente representado por un buen ndmero de
versiones. Su dominio geografico se extiende, cuanto menos, hasta la mitad sur de Brasil,
como atestigua esta version de los ofaié, que habitan en el este del estado de Mato Grosso
del Sur:

En otro tiempo la duefia del fuego era la madre del jaguar. Un dia los animales se
reunieron para robarle un tizén. El primero que lo intento fue el armadillo. Fue a ver a la
vieja con la excusa de gue tenia frio. Le pregunt6 si podia calentarse al lado de la lumbre,
y ella le dijo que si.

Entonces empez6 a acariciarla para que se durmiera, y cuando sinti6 que sus muasculos
empezaban a relajarse, cogioé un tizon y sali6 corriendo. Pero en aquel momento ella se
despertd y dio un silbido para despertar a su hijo, el jaguar, quien logré recuperar el tizén.

Lo mismo les sucedi6 al aguti, al tapir, al mono capuchino, al mono aullador y a todos
los animales que lo intentaron. Solo el cuy, que es pequefiito, fue capaz de robarselo. Lo
consiguid con una argucia muy diferente a las de los demas.

Llego a la casa del jaguar y le dijo directamente:

—Buenos dias, abuela, ;,como estas? He venido a llevarme el fuego.

Y ¢0gi0 un tizon, se lo atd al cuello y se marcho.

La anciana le dio un silbido al jaguar, y este sali6 corriendo para cortarle el paso al
cuy, pero el ladrén consigui6 escabullirse. El jaguar lo persiguio, pero el cuy le sacaba
varios dias de ventaja. Al final consigui6 darle alcance en la otra orilla del Parana.

Entonces le dijo el cuy:

—Dime, ahora que has perdido el fuego, ;cémo te las vas a apafiar para sobrevivir?
(traduzco de Lévi-Strauss, 1964: M56).

El paralelo ofaié que acabamos de conocer contiene el episodio de los animales
que fracasan en sus intentos por apoderarse del fuego* —que ya conocimos en una
version de Papua Nueva Guinea (Haddon, 1908: 29-30), y que en las siguientes paginas
volveremos a encontrar en varios testimonios mesoamericanos— asi como el motivo de
la persecucion tras el robo —que también aparecia en la version de los yana de California
(Curtin, 1898: 365-370) y en un paralelo polinesio (Grimble, 2004: 135). Estas analogias
con las versiones de las islas del Pacifico constituyen otro indicio mas de que las variantes
amerindias y oceénicas debieron de nacer del mismo embridn.

13 El episodio se encuentra en paralelos de Paptia (Gabrid Seligmann, 1910: 379-380; y Bromilow, 1912:
425-426), del archipiélago polinesio de Gilbert (Grimble, 2004: 135) y de Nueva Zelanda (Grey, 1885: 45-
49; Taylor, 1870: 29-30; y White, 1889: 108-110). Los mismos episodios del incendio y de la persecucion
por una tormenta se encuentran en algunas versiones de los pueblos mesoamericanos, entre ellos los yaquis
(Giddings, 2008: 148-150) y los cora (véase Lopez Austin, 2006: 124, apud «Preuss, 1912: 180-181»).

14 Este pasaje corresponde al motivo indexado como A1415.2 (Theft of fire by animals) en el catalogo
internacional de Stith Thompson. Sobre estos emisarios animales y el simbolismo del fuego como elemento
transformador de los alimentos, véase Pedrosa (2003: 51-52).
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Al norte de las selvas amazonicas, en la costa caribe, encontramos también varios
paralelos del mito de la anciana y el fuego. Este, por ejemplo, fue documentado entre los
waraos, que residen en torno al delta del Orinoco, entre Venezuela y Guayana:

Cuentan que una mujer muri6 al dar a luz a los gemelos llamados Makunaima y Pia.
Una vieja llamada Nanyobo, que es el nombre de una especie de ranas grandes, se ocupo
de criarlos con ternura y de alimentarlos.

Cuando se hicieron mayores, solian ir a la playa a cazar y pescar. Cada vez que sacaban
alglin pez, la anciana les decia:

—Tenéis que secar el pescado al sol. No se os ocurra hacerlo nunca con fuego.

Solia enviarlos en busca de lefia, y cuando regresaban, se encontraban con los
pescados ya cocidos y listos para comer. Ella vomitaba fuego y cocinaba la comida.
Cuando acababa, apagaba el fuego tragandoselo. Lo hacia siempre sin que los muchachos
la vieran.

Lo mismo sucedia todos los dias, y los jovenes empezaron a sospechar; no podian
explicarse como la anciana conseguia cocinar sin fuego. Asi que, cuando volvidé a
enviarlos por lefia, uno de los gemelos se convirtié en lagarto. Regreso a la casa, subio al
techo y se quedd observandola. Entonces vio que la vieja vomitaba fuego, cocinaba y se
volvia a tragar el fuego. El muchacho bajo del techo y corrid a buscar a su hermano. Se
pusieron a hablar sobre el asunto y decidieron matar a la anciana.

Limpiaron un campo grande y en medio dejaron un hermoso arbol. Alli ataron a la
mujer, la rodearon de haces de lefia y prendieron fuego. Ella empez6 a consumirse en las
llamas y el fuego que habia en su cuerpo se iba extendiendo a la lefia de alrededor, que
era de una madera a la cual los indios llamaban Aima-heru. Hoy en dia siguen haciendo
fuego con esa madera, frotando dos palos (traduzco de Roth, 1915: 133).

Este otro testimonio también fue recogido entre los waraos de Venezuela:

Aguajabara, jecunu equida, jocoji ajeraguaitu. Al principio no habia fuego; en cambio
el sol era abrasador y con ¢l preparaban los indios la yuruma y asaban el pescado.

Pero descubrieron que en una rancheria habia una vieja que en la noche, cuando
dormia, ponia debajo del chinchorro®® un carbon encendido.

Una noche un indio intentd cogerle ese tizén a la vieja y para ello se fue caminando
poco a poco a donde ella estaba acostada. Cuando ya se lo iba a coger, la vieja se dio
cuenta, se levanto, cogid el tizéon y lo trago.

El indio dejo tranquila a la vieja y a la noche siguiente intentdé nuevamente cogerle el
tizon, pero tampoco lo pudo conseguir. Esa vieja tragaba el tizon y llevaba el fuego dentro
de ella.

Un dia salieron casi todos los indios de la rancheria a buscar la fruta llamada muji.
Regresaron cargados de esa sabrosa fruta y le dieron parte a la vieja que se habia quedado
en casa. Como ella nunca la habia comido, al probarla decia:

—~Qué fruta tan sabrosa; ;por qué no me traéis mas?

Dijéronle los indios; esa fruta es muy escasa; ven con nosotros otro dia a buscarla.

Al poco tiempo volvieron al monte los indios a buscar la fruta y la vieja también fue
con ellos. Llegaron al arbol que la produce y el indio que se subi6 arriba le dijo a la vieja:

—Ponte debajo del arbol para que cuando yo tire las frutas puedas coger en
abundancia.

Subid el indio mas arriba y la vieja se puso debajo del arbol, en espera de la fruta tan
sabrosa. El arbol le cay6 encima a la vieja. Como era tan pesado, al aplastarla, la vieja se
revento y salid de ella una gran llamarada.

15 En muchas regiones de Sudamérica chinchorro es el término utilizado para «<hamacax.
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Este fuego que salio de la vieja es diferente a todos los demas. Todos los otros fuegos
se apagan; pero el fuego que sacan los indios del palo jimareju ese nunca se apaga, porque
es el fuego que salid de esa vieja. De esa manera los guaraos tuvieron fuego (Fraile
Velasquez, 2013: 99).

La version que vamos a conocer a continuacion fue narrada por un informante de
la etnia pemon, que habita entre la Gran Sabana venezolana y el norte de Brasil, y dice
asi:

Antafio, cuando los hombres todavia no tenian fuego, vivia una anciana llamada
Pelenosamo que tenia el fuego en su cuerpo y que lo sacaba cada vez que queria cocer la
yuca para hacer pasteles. A los demas no les quedaba otro remedio que secar la yuca al
sol.

Un dia una joven vio como la vieja sacaba el fuego de su cuerpo y fue a contarselo a
los demas. Se reunieron todos y fueron a casa de la vieja para pedirle que les diera fuego.

Ella se nego; les dijo que no tenia. Entonces la cogieron y la ataron de brazos y piernas.
Esparcieron combustible alrededor de la vieja y empezaron a estrujarla con las manos
hasta que, al final, el fuego acabd saliendo del cuerpo.

En aquel momento el fuego se transformo en las piedras de las que salen chispas al
golpearlas unas contra otras (traduzco de Koch-Griinberg, 1920: nim. 76).

Esta otra version fue recogida entre los indigenas uitotos del sur del departamento
del Amazonas, en Colombia:

Hasta entonces el casabe se preparaba calentando la yuca en la axila o en la corva, o
bien al sol. Cierto dia, cuando todos los adultos se van a traer yuca, llega una anciana
donde los nifios que se han quedado. Se trata de la «mujer-fuego» (raaikifio), llamada
también «dormilonay (uzusio fakuerio), de acuerdo con el pajaro nocturno dormilén. Ella
hace que le muestren su casabe y que le cuenten la manera como lo preparan; pero les
dice que al consumir cruda la raiz manchan sus bocas, y que ella posee el fuego para la
preparacion de la raiz. Después de ello manda traer lefia, extrae el fuego de su boca, toma
de su cesto todos los utensilios necesarios para preparar el casabe y lo tuesta. Este casabe
es del agrado de los nifios.

Cuando los padres estan por llegar, ella empaca todo de nuevo, apaga el fuego y
conmina a los nifios para que no cuenten nada de lo sucedido. Todas las preguntas de los
padres, de como han tostado el casabe, quedan sin respuesta. Al dia siguiente se repite la
misma escena.

La anciana suministra a los nifios el nombre de las distintas clases de casabe y de los
utensilios usados para su preparacion. Al regresar sus padres, los niflos no pueden resistir
mas a sus preguntas y cuentan todo. Entonces sus padres los exhortan a robar, en la
siguiente oportunidad, el fuego, lo cual sucede. Mientras es tostado el casabe guardan un
poco de brasa en una ollita, atizan el fuego amarillo y cada uno toma algo de €l y lo lleva
a su casa, a su pueblo. Una vez mas llega la anciana. Se muestra amistosa con los nifios,
aun cuando ya se ha enterado del robo; les recomienda fabricar tiestos. Luego, la mujer
del fuego, la dormilona, descansa al lado de la explanada, en la ceniza del fogon (Preuss,
1994: 87).

El mito de La anciana y el robo del fuego es también muy conocido en las culturas
de Mesoamérica. Seglin la mayoria de las versiones mexicanas!®, por ejemplo, los

16 EI mito es conocido por gran niimero de grupos étnicos mexicanos, entre los que pueden contarse los
totonacas, los nahuas, los tepehuas, los tlapanecas y los huicholes (véanse Ichon, 1973: 95-96; Taggart,
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hombres enviaron, sin €xito, a varios emisarios animales para hacerse con el fuego que
custodiaba una viejal’. No consiguieron hacerse con él, hasta que la astuta zarigiieya se
presento en la morada de la mujer, prendio el extremo de su cola en la lumbre y se escapd

después para darselo a los humanos®®.

Este, por ejemplo, es un paralelo nahuatl que recopilo la etnografa e ilustradora
mexicana Cleofds Ramirez Celestino:

—En el principio existieron dos nifios que eran ni mas ni menos que el Sol y la Luna.
Una vigjita que pescaba en el rio con ayate los encontré y al recogerlos murmurd:

—Abhora ya tengo mis hijos.

Y se alegré mucho. Los nifios crecieron muy traviesos, y llegdé un buen dia en que le
preguntaron a la viejita por sus padres.

—¢En donde estan nuestros papas? Queremos conocerlos.

La viejita les contesto:

—E]l padre de ustedes no esta aqui: vive en el monte.

Y entonces aprovecho para preguntarles si querian llevarle algo de comer, y asi lo
podrian conocer. Ellos le contestaron:

—Si, vamos a ir, porque realmente lo queremos conocer.

Y la ancianita prepard la comida, y les indico a qué lugar la llevarian. Y entonces
fueron a llevarla, pero por mas que buscaron, no encontraron a su padre, sino a un venado.
Y se dijeron:

—Este venado no puede ser nuestro padre.

Inmediatamente mataron al venado, y lo cargaron llevandolo hacia un gran cerro
donde sabian que habia una hechicera, que custodiaba el fuego de todo el mundo. Y
cuando los nifios llegaron donde estaba la hechicera, le pidieron fuego para cocinar una
barbacoa de venado.

Pero la mujer no quiso darles nada, porque pensaba que iban a quemar el monte. Y
entonces, los nifios le pidieron al tlacuache que ¢l fuera con la hechicera, a conseguir el
fuego que el Sol y la Luna (esos nifios) anhelaban.

Y el tlacuache se metid al rio y de inmediato, todavia mojado, se presentd con la
hechicera. Humildemente, titiritando, le dijo:

—Madrecita, tengo frio. Hazme un lugarcito junto a tu lumbre para calentarme.

Y la hechicera le crey6. Y el tlacuache aprovechd un descuido y meti6 la cola en la
lumbre. Asi obtuvo el fuego para que el Sol y la Luna pudieran hornear el venado y
comérselo en barbacoa. Desde entonces, el tlacuache no tiene pelos en la punta de su cola
(Ramirez y Flores, 1995: 6-13).

Los animales enviados a robar el fuego aparecen en esta version que fue narrada
en triqui de Copala (una variedad de la familia lingiiistica mixteca) y traducida al espafiol
por Elena Erickson De Hollenbach:

1983: 103-104; Williams Garcia, 1972: 67; Williams Garcia y Garcia Ramos, 1980: 31; Rojas, 1992: 52-
53; y Lopez Austin, 2006: 267-268).

17 Se trata, de nuevo, del motivo A1415.2 (Theft of fire by animals) que ya comentamos unas paginas
atras a propdsito de las versiones de los papues del Estrecho de Torres (Haddon, 1908: 29-30), de los yana
de California (Curtin, 1898: 365-370) y de los ofaié del Mato Grosso del Sur (Lévi-Strauss, 1964: M56).

18 Para un estudio pormenorizado de las variantes mexicanas, véase Lopez Austin (1996). El motivo del
fuego robado y transportado en la cola de un animal se encuentra en multitud de versiones distribuidas por
los cinco continentes, no todas relacionadas con La anciana y el robo del fuego. Frazer, por ejemplo,
mencionaba una version sudanesa protagonizada por un perro que transporto el fuego en su cola (Frazer,
1930: 122, apud «Hofmayr, 1925: 366») y Karsten otra jibara, segun la cual, el ladréon era un colibri
(Karsten, 1919: 333-334).
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Quedo6 bien sujetado; y entonces: «;Qué vamos a hacer? ;Coémo puede cocerse la
carne?» pensaron también en aquel momento. Pero asi es que el pajaro hablo otra vez; y:

—No le hace —y— jmanda a una persona que va air! Y va a ir a agarrar la lumbre —
y— jhaz un horno y lleva la carne para que coma la viejita! Asi es que asi va a querer la
viejita —el p4jaro les dijo también.

Y asi es que hablaron con la zorra para que fuera a agarrar la lumbre, pero la zorra no
consiguio la lumbre. Y:

—¢Qué te vas a hacer si te falta la lumbre? —Ie dijo la viejita, preguntandole.

Y la zorra se avergonzo y vino. Y asi es que hablaron también con el tlacuache; y:

—iVete a meterte nomas en el agual!

Y:

—iTengo mucho frio, abuelita, dile a ella! Y aquella viejita no va a darse cuenta. No
es necesario que la agarres y vayas. Y solamente referente a tu cola, jmétela nomads en la
lumbre! Y aquella viejita no va a darse cuenta. ;Y dile que tienes frio y traela pronto! —
le dijo el dios del sol.

Y el tlacuache lleg6 bien y fue y se bajo nomas en el agua y metio6 su cola en la lumbre
del tenamaxtle y estaba sentado y estaba calentandose. Y:

—Tengo frio, abuelita; tengo frio, abuelita —le dijo.

Y mird y la meti6 y la sacéd bien para mirar. La lumbre no la habia pegado bien, pero
la metio6 otra vez; y seguramente la lumbre la habia pegado bien. Después la saco de una
vez y huy6 mucho y se fue. Y:

—iDeja la lumbre! ;Como te atreves tl, boca de gusano y boca de mosca, a hacer asi?
Vas a hacer que la lumbre se pegue a la ladera del cerro —le dijo la viejita.

La viejita lo regafo, gritando; y salid para afuera. Y el tlacuache se fue rapidamente
de una vez; y el venado se hizo barbacoa.

—iHaz asi ahora que la lumbre ha venido y haz un horno! —les dijo también el pajaro.

Pues el pajaro hablo otra vez. Y:

—iHaz un horno y lleva un poco de carne para que coma la viejita! Asi va a querer la
viejita a comer la carne de su esposo —les dijo el pajaro.

Y asi es que los dos muchachos consiguieron la carne y regresaron (De Hollenbach,
1977: 163-164).

El paralelo que vamos a conocer a continuacion fue registrado a un informador
mazateco en la localidad oaxaquefia de Huautla de Jiménez:

Dicen que esta era una vieja que consiguié detener la lumbre cuando apenas se
desprendié de algunas estrellas o planetas. Ella no tuvo miedo y fue a traerla donde se
cay6 la lumbre y asi la detuvo mucho tiempo, hasta que lleg6é un tiempo en que todos
pensaron que esa lumbre iba a ser para todos y no para la vieja nada méas; y entonces se
iban las gentes a la casa de la vieja a pedir lumbre; pero la vieja se puso brava y no gueria
dar a ninguno. Y asi corrio el tiempo y corria la voz de que aquella vieja ya consiguid
detener la lumbre, pero no queria regalar. Entonces intervino el tlacuache y dijo a los
asistentes:

—Yo, tlacuache, me comprometo a regalar la lumbre, y si no me van a comer ustedes.

Entonces hubo una burla muy grande al pobre animal, pero este, muy sereno, contesto
asi:

—No me sigan burlando, porque la burla es para ustedes mismaos, no es para mi, asi
que esta misma tarde veran ustedes cumplidas mis promesas.

Al caer la tarde del mismo dia, pasé el tlacuache visitando casa por casa diciendo que
él iba a traer la lumbre hasta donde esta la vieja, pero que los demas recogieran cuanto
puedan. Y asi lleg6 hasta la casa de la vieja y le hablo asi:
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—Buenas tardes, Sefiora Lumbre, jqué frio hace! Yo quisiera estar un rato junto a la
lumbre y calentarme, porque me muero de frio.

La vieja creyo que era cierto que tenia frio el tlacuache y le admitio acercarse a la
lumbre al tlacuache; pero este, muy astuto, se fue arrimando mas y més hasta poder
meterse en la lumbre, metiendo su cola y asi poder llevar. Pues una vez ardiendo su cola
se fue corriendo a repartir la lumbre hasta donde pudo alcanzar.

Y fue por eso que hasta ahora los tlacuaches tienen la cola pelada (Inchaustegui, 1977:
67-68).

Vamos a concluir nuestro recorrido por las tradiciones amerindias de La anciana
v el robo del fuego con una version recogida entre los chatinos del sureste de Oaxaca.
Notese que en ella no aparece la figura de la anciana, pero si se menciona que el tlacuache
que robd el fuego era un viejito:

Antes los dioses tenian fiestas, celebraban sus fiestas, pero no tenian qué tomar ni qué
fumar, no podian platicar porque no tenian luz, no tenian fuego. En la casa de los
demonios, en cambio, se escuchaba el ruido, el baile, la fiesta, los gritos. Los dioses se
preguntaban como harian para tener todo lo que habia en aquella casa. Preguntaron a
todos sus amigos, a todos los animales. Entonces el tlacuache dijo que él podia dar una
ayuda:

—Voy a traer todo lo que estan ocupando alla, para tenerlo también aqui.

—Esté& bueno, pues, vete entonces. Se fue el tlacuache y llegé a donde estaban los
demonios. Al llegar se sentd en un rincon de la casa donde estaban haciendo su fiesta.
Cuando los demonios lo vieron dijeron:

—Vamos a invitar al viejito.

Y lo hicieron pasar y sentarse a la mesa donde estaban comiendo. Le invitaron una
copa de mezcal y después de tomarla, el tlacuache dijo:

—No me alcanza con esta copa, necesito tomar bastante para emborracharme.

Y le dieron mas mezcal y cigarros. Ellos creian que el tlacuache estaba bebiendo, pero
todo lo que tomaba se lo echaba en una bolsa?®; alli ech6 todos los cigarros y el mezcal
que le dieron. Cuando se dio cuenta de que su bolsa estaba llena dijo:

—Bueno, ya me voy porque me siento borracho.

Los demonios le preguntaron que si no queria que lo llevaran a su casa, pero él les
contestd que podia llegar solo. Se par6 entonces el tlacuache, y empezé a tambalearse y
a caerse de un lado para el otro, como si estuviera bien borracho.

Los demonios se reian de él. El tlacuache tropezaba y tropezaba por toda la casa, hasta
que lleg6 a donde estaba el fuego y se cay6 sobre la lumbre. Se cay6 en la lumbre y se le
prendi6 fuego en todo su pelo.

Cuando se sinti6 quemar se fue corriendo, llevandose el fuego, los cigarros y el
mezcal. Trat6 de llegar a la casa de los dioses, pero a medio camino ya no pudo aguantar
el calor del fuego. Se acercé a un tronco seco y alli se quedd pegado al palo hasta que la
lumbre prendié en la madera. Alli dejé el fuego y se apurd a llegar a la casa de los dioses.
Llegd adonde lo estaban esperando los dioses y dijo:

—Ya vine, traje todo lo que ocupan en la fiesta. Nada mas me falté traer el fuego,
porque no pude aguantar el calor; pero lo dejé a mitad del camino. Cuando escucharon
esto, los dioses mandaron traer la lumbre, por eso es que hasta ahora el tlacuache tiene
sus orejas y su cola peladas, porque se quemd cuando traia el fuego. Y asi fue que quedd
la costumbre de ahora.

19 El tlacuache o «zariglieya» es un marsupial (el inico que habita en territorio americano), de ahi que
metiera los cigarros y la bebida en su bolsa, que no es, ni mas ni menos, que el marsupio.
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Por eso en todas las fiestas hay fuego, hay luz y podemos conversar hasta tarde en la
noche. Por eso lo primero gque se da a un invitado que llega a la casa, 0 a un amigo que
uno encuentra, es el mezcal y los cigarros, por eso cada vez que hay fiesta hay mezcal,
cigarros y luz (Bartolomé y Barabas, 1982: 111-112).

Esta version presenta analogias muy interesantes con las del Mediterraneo. Aqui,
por ejemplo, los propietarios del fuego eran unos demonios, como sucedia también en los
dos paralelos argelinos. Y al igual que en el testimonio provenzal, el alboroto y el humo
tabaco de la fiesta estaban irritando a los dioses —por envidia, segln el paralelo chatino,
o porque los hombres se estaban alejando de la religion, segun el francés y el bereber de
Azazga. Las divinidades envian, entonces, a un emisario (a San Gabriel, en la version
francesa, y al tlacuache en la mexicana) para apoderarse del fuego —en el testimonio
mexicano— o para vendérselo a los buenos y devotos creyentes, en el provenzal. El
resultado, tanto en una como en otra version, fue que la humanidad pudo gozar
definitivamente del fuego, del tabaco, de los banquetes y de las fiestas.

REDUCTOS DE UN ARCAICO MITO UNIVERSAL

Va llegando el momento de poner punto final a este estudio. En estas paginas
hemos identificado dos variantes de La anciana y el robo del fuego, y hemos localizado
testimonios de las dos en varias regiones del planeta. Segun una de ellas, una vieja hurto
las primeras brasas a unos demonios o a una divinidad y luego se las entregé a los
hombres; segun la otra, la guardiana del fuego primitivo era una vieja, y los hombres
recurrieron una argucia para arrebatarselo. Pero en este vasto complejo narrativo es
posible reconocer muchos subtipos mas, y en cada uno de ellos se agrupan decenas de
versiones —muchas de ellas contaminadas con otros subtipos o con otros relatos
diferentes—, por lo que resulta préacticamente imposible desenredar, uno por uno, los hilos
de esa intrincada madeja.

Lo que si estamos en condiciones de afirmar es que el origen de estas narraciones
se remonta a una época muy remota, probablemente inmemorial, porque los paralelos se
hallan dispersos por regiones muy alejadas unas de otras, como Las Rocosas,
Mesoamérica, la costa caribefia de Sudamérica, la Amazonia, el Gran Chaco, el
Mediterraneo occidental y las islas de Oceania. Y por la misma razén, es practicamente
seguro que antafio el mito fuera conocido en otros parajes y en otros idiomas. Puede que
queden incluso reductos actuales a los que no hemos podido o sabido llegar. Pero nuestras
certezas se acaban aqui; todo lo demds son conjeturas.

Nunca sabremos, por ejemplo, en qué lugar del mundo se originé el motivo del
fuego oculto en el cayado de la anciana, que conocimos en las tres versiones
mediterraneas y que después volvimos a encontrar en tres australianas (Brough Smyth,
1878: 459, Ridley, 1873: 278, Howitt, 1904: 430). Tal vez la vara hueca portadora de las
brasas naciera en forma de cafiaheja, como suelen precisar los relatos de tipo
prometeico®®, y migrara después —ya transformada en baston— a la trama de los relatos
miticos protagonizados por ancianas. Pero también pudo haber un recorrido en sentido
contrario. O quiza en las primeras versiones el receptaculo donde fue robado el fuego fue
la cola de un animal (de lagarto, de serpiente, de zarigiieya o de cualquier otro animal con
funciones de trickster) y mas tarde —por metonimia— se convirti6 en un cayado. O acaso,

20 Sobre los diversos lugares en los que el trickster oculta el fuego, véase Pedrosa, Astigarraga,
y Kalzakorta, 2008: 40-50.
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en las versiones primitivas, el fuego fue robado en unos genitales —femeninos o
masculinos—, como prefieren detallar algunos mitos del robo del fuego?..

Fuera como fuera, nuestra intuicidon nos dice que el panorama de subtipos, motivos
y personajes de La anciana y el robo del fuego no debié de ser mucho mas sencillo en el
pasado. Lo mas probable es que, ya desde los primeros afios de su existencia, ¢l mito se
transmitiera en multitud de variantes, pues sabemos por experiencia que los narradores
suelen combinar unos relatos con otros y que toman todo tipo de elementos de aqui y de
alla, ya sea de manera deliberada o, simplemente, por descuido, o por olvido. De hecho,
es muy plausible que esa amalgama de argumentos, de motivos y de personajes haya sido
consubstancial a la narrativa oral desde sus primeros balbuceos, y que la innovacion
constante sea inherente al genio narrativo del ser humano.
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RESUMEN. Con este trabajo se completa el
estudio de los cuentos folcloricos presentes en
los Hada'iq al-azahir de Ibn ‘Asim. Esta obra
de la literatura andalusi contiene abundantes
materiales folcldricos, que la convierten en un
repertorio imprescindible en el estudio del
folclore mundial y espafol. Identificaremos
sus relatos con los tipos del folclore
internacional, a los que en cuantiosas ocasiones
aportan nuevas variantes. Nuestra atencién
estara enfocada en el desarrollo escrito y oral
de cada uno de estos cuentos en el mundo arabe
y Espafia desde la Edad Media hasta nuestros
dias.

PALABRAS-CLAVE: Ibn ‘Asim; Hadd’iq al-
azahir; cuentos folcloricos; literatura espariola;
tradicion oral espafiola; folclore.

CUENTOS FOLCLORICOS EN LOS HADA \Q AL-AZAHIR
El presente articulo es el tercero de los que indagan en los relatos folcloricos que

nos brinda la pequefia —pero en este sentido fértil— coleccion de Ibn ‘Asim (m. 1426).
En el trabajo con que dio comienzo esta investigacion ya dedicamos las péginas
introductorias a presentar convenientemente al granadino y su obra, asi como otras
cuestiones de importancia para comprender el interés de esta Ultima; también los objetivos
que perseguimos con nuestro trabajo y la metodologia empleadal. Por ello, pasamos
directamente a terminar de desvelar el elenco de cuentos folcléricos que hemos
identificado en estos jardines de flores (que asi traduciriamos su titulo al espafiol) de la
literatura nazari.

1 Véase Lopez Bernal (2017b: 419-424).
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N.c27: ATU 1826 (THE CLERGYMAN HAS NO NEED TO PREACH)

Un predicador sube al pulpito en la ciudad de al-Ta’if y pregunta a los fieles si saben
lo que les va a decir. Ellos dicen que no y el predicador baja del pulpito pensando que no
servird de nada hablarles de lo que no saben (por su necedad). El siguiente viernes, repite
la misma pregunta. Ellos responden que si lo saben y el predicador se baja del pualpito
porque cree innecesario decirles lo que ya saben. El tercer viernes, repite la preguntay le
contestan gue algunos de ellos lo saben y otros no. El predicador les dice que quienes lo

sepan se lo cuenten a quienes no lo sepan y se marcha (Ibn ‘Asim, 1987: 269; Lopez
Bernal, 2016: 422 [n.° 1027]).

Una vez mas, la lectura de los Hada 'ig nos sitla ante un nuevo cuento folclérico,
recogido como cuento tipo 1826 en los principales catalogos internacionales (Aarne y
Thompson, 1973%: 499 [n.° 1826]; Uther, 2004, 2: 431 [n.° 1826]) y que toma su nombre
de su motivo esencial, catalogado por Thompson (19662, 5: 512) como X452. «The
parson has no need to preach». En su amplia difusion por el continente europeo fueron
claves tanto la tradicién arabe y la turca —en las que se acab0 por atribuir a un personaje
tan célebre como Yuha— (Wesseslki, 1911, 1: 5y 205 [n.° 1]; Basset, 1924-1927, 1: 465-
466 [n.° 162]; Garcia Figueras y Ortiz Antifiolo, 1989: 246-247 [n.° 438])2, como el Liber
facetiarum de Poggio Bracciolini (2008: 48 [n.° 38]) en el Renacimiento®.

En su origen, esta anécdota arabe se contd en los libros de adab sobre Abia 1-
‘Anbas (m. 888-889), un hombre de letras, poeta, alfaqui y astrélogo, que hizo las veces
de bufén en la corte del califa abasi al-Mutawakkil (Gibb et al., 1979-20042, 12: 16-17).
Su primera muestra escrita la recogia en el s. X un cordobés, Ibn ‘Abd Rabbihi (m. 940),
cuya fuente debid ser una obra oriental. Poco después, al-Abi (m. 1031/1040) se hacia
eco de otra version protagonizada por un gobernador cualquiera (198?-1991, 7: 314-315).
La version de Ibn ‘Asim —seleccionada, al igual que un extenso corpus de sus relatos,
de la enciclopédica obra de su predecesor cordobés— es una de las cuatro arabes
medievales que se conservan* (Granja, 1968: 131-136; Marzolph, 1992, 2: 94-95 [n.°
378]) y la méas proxima —temporal y espacialmente hablando— a la Unica que nos ha
legado la literatura espafiola en su edad dorada (Chevalier, 1983: 384 [n.° 232]). Esta se
encuentra en el Libro de chistes de Luis de Pinedo (ca. 1540-1560). Sobre ella, Granja
(1968: 131-133) planted una posible traduccion directa, a partir del relato arabe, de las
frases del dialogo, pronunciadas por los asistentes y el personaje que sube al pulpito. El
hecho de que —como el citado arabista llamaba la atenciéon— en el texto de Pinedo las
preguntas formuladas por el personaje que sube al pulpito queden reducidas a una sola (la
Gltima del relato arabe), bien puede ser sintoma de su transmision oral en la Espafia de
los siglos XVI-XVII.

El repertorio de Pinedo contribuyo sin duda a su difusion posterior en Esparia. En
el afio 1929, el diario murciano El Liberal (1) publicaba una version de su cuento en la
que se conserva la frase latina con la que el estudiante convertido en predicador cierra su
breve discurso. Sabemos por el periddico La Correspondencia de Valencia que, en el afio

2 En la tradicion oral siciliana es Giufa su ingenioso protagonista. Véase Reitano y Pedrosa (2010: 85-
86 [n.° 34]).

3 Este cuento del Mediterraneo tiene en la Italia renacentista otros dos testimonios literarios en las
colecciones de Angelo Poliziano (m. 1494) y el Piovano Arlotto (m. 1484). VVéase Uther (2004, 2: 431 [n.°
1826]).

4 Se tiene constancia de la supervivencia oral del cuento en el folclore de Egipto, Iraq y Marruecos. Cfr.
Basset (1924-1927, 1: 466), Pellat (1963: 358), EI-Shamy (2004: 934-935 [n.° 1826]).
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1926, el Conde de las Navas, recolector —junto con Juan Valera, Narciso Campillo y
Mariano Pardo de Figueroa— de los Cuentos y chascarrillos andaluces tomados de la
boca del vulgo, pronunciaba una conferencia en torno al chascarrillo andaluz en la que
afirmaba que «los musulmanes andaluces fueron ingeniosisimos en cuentos,
chascarrillos, chistes y agudezas» (1). A continuacion de estas palabras, referia este relato,
que presentaba como «un chascarrillo arabe».

Las tradiciones catalana (Oriol y Pujol, 2003: 344 [n.° 1826]) y extremefia
(Rodriguez Pastor, 2002: 253-254 [n.° 98]) ofrecen ejemplos de la vida oral del cuento en
Esparfia, que ha perdurado, en el primero de los casos, en una rondalla recogida en Ibiza
el siglo pasado.

N.c28: ATU 1833H, VARIANTE 3 (THE LARGE LOAVES)

Un predicador afirma que Dios cre¢ los cielos y la tierra en seis meses. El publico de
fieles le corrige y le dice que fue en seis dias. El replica que queria decir eso pero pensé
que era poco tiempo (Ibn ‘Asim, 1987: 238; Lopez Bernal, 2016: 373 [n.° 854]).

Este cuento tipo del folclore universal (Aarne y Thompson, 1973%: 503 [n.°
1833H]; Uther, 2004, 2: 445-446 [n.° 1833H]) se repite en fuentes literarias arabes
medievales desde el s. IX y hasta el s. XVII (Basset, 1924-1927, 1: 523 [n.° 209];
Marzolph, 1992, 2: 5-6 [n.° 19]). Todas ellas recogen la tercera de sus variantes sefialadas
en el catalogo de Uther. También Ibn ‘Asim se hizo eco de ¢l en sus Hada ig, toméandolo
de al- ‘Igd al-farid de Ibn ‘Abd Rabbihi®. Pese a su notable difusion escrita, no se ha
registrado en la tradicion oral moderna de los paises arabes (EI-Shamy, 2004: 935 [n.°
1833H]).

De la propagacion oral del tipo en Europa hay muestras en numerosas tradiciones
del continente. En lo tocante a Espafia, a finales de los afios ochenta del siglo pasado se
contaba en Castilla y Leon (Camarena Laucirica, 1991: 171-172 [n.° 277]) en la misma
variante —aunque en una version diferente— a la que narraba Poggio Bracciolini en su
exitoso Liber facetiarum (2008 : 112 [n.° 227]), en relacidn al milagro de los panes 'y los
peces. En el mismo sentido erraba el cura del cuento catalogado por Gonzalez Sanz en
Aragon (2010: 297-298).

N.c29: ATU 1848A, NUEVA VARIANTE (THE CLERGYMAN 'S CALENDAR)®

Un almuédano hace dos agujeros en una calabaza y la llena de agua. Cuando esta llega
al primer agujero, llama a la oracion del mediodia; cuando llega al segundo, llama a la de
la tarde. Otro almuédano descubre su forma de medir el tiempo y le hace mas grande el
primero de los agujeros. El primer almuédano se da cuenta, pero aun asi llama a la oracion
(Ibn ‘Asim, 1987: 268-269; Lépez Bernal, 2016: 420 [n.° 1022]).

Este nuevo relato folclérico que se descubre en la coleccién de lbn ‘Asim se
corresponde con el tipo 1848A del catalogo de Uther (2004, 2: 456-457 [n.° 1848A]), en
el que ha quedado integrado también el anterior tipo 1848B «Beans in Pocket» (Aarne y

5 En las obras de uno y otro, el predicador del cuento es Waki‘ b. Abi Suwayd, gobernador de Jurasan
y sucesor en dicho cargo de ‘Abd Allah b. Jazim, asesinado por él mismo por orden del califa ‘Abd al-
Malik b. Marwan. Cfr. Ibn Hamdiin (1996, 2: 484), al-Ya‘quibi (2002: 131-132).

6 Un estudio més detallado acerca de las versiones literarias de los tipos ATU 1848 y ATU 1848Aen la
Peninsula Ibérica es el de Lopez Bernal (2018b).
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Thompson, 19733 506 [n.° 1848A y n.° 1848B]). Segun la informacion que consta en
dicho catélogo, su difusion oral actual se reparte por los cuatro puntos cardinales de
Europa, un par de paises arabes de Oriente y la tradicion judia y kurda. En sus distintas
versiones y variantes, un personaje religioso lleva el computo del tiempo por motivos
relacionados con el credo utilizando variopintos métodos’.

La version que registraba Ibn ‘Asim en sus Hada'ig introduce importantes
novedades en lo que hasta ahora sabiamos sobre este modelo del folclore universal. En
primer lugar, debe considerarse una variante mas del tipo, a pesar de no ser recogida en
los principales catalogos por carecer de difusion oral®. Sin embargo, su existencia afecta
a otro dato relevante, y es la datacién de la primera versién escrita conservada del tipo,
que se adelanta hasta finales del s. XIV y se sitGa en la obra del granadino (Lopez Bernal,
2018b: 7). Su valor aumenta si tenemos en cuenta que se trata de la Gnica version arabe
medieval documentada hasta ahora en una fuente escrita.

Tampoco se conocen muestras literarias de esta variante en Espafia. Por el
contrario, la oralidad si que ha conservado distintas versiones del tipo tanto en Espafia
(Gonzalez Sanz, 2010: 313-315) como en Portugal (Cardigos, 2006: 372 [n.° 1848A)]).

N.c30: ATU 1861A (THE GREATER BRIBE)

Dos hombres acuden al juez para resolver una disputa entre ellos. Para conseguir que
juzgue a su favor, uno le regala un farol y el otro una mula. El juez resuelve el litigio a
favor del segundo de los hombres. El primero protesta y el juez le responde que la mula
ha roto su farol (queriendo decir con ello que no ha tenido recompensa por su parte que
tener en cuenta) (Ibn ‘Asim, 1987: 219; Lopez Bernal, 2016: 346 [n.° 765]).

La primera version de este cuento folclérico (Aarne y Thompson, 1973%: 508 [n.°
1861A]; Uther, 2004, 2: 463 [n.° 1861A])° en el continente europeo es la que consta entre
los huertos de la obra de Ibn ‘Asim. Esta version arabe se adelanta en algo mas de medio
siglo a la facecia del florentino Poggio Bracciolini (2008: 123 [n.° 256]), hasta ahora
sefialada como tal. Sus precedentes en la literatura &rabe se remontan al s. IX en Oriente
(Marzolph, 1992, 2: 33 [n.° 121]). Hoy en dia se conserva oralmente en varios paises
arabes orientales y del Magreb (EI-Shamy, 2004: 937-938 [n.° 1861A]).

Muy préximo al de Poggio se halla el cuentecillo que en el s. XVII incluia
Ambrosio de Salazar en Las clavellinas de recreacion. Algo més variable es la version
recogida por Francisco Asensio en el capitulo tercero («De jueces») de su Floresta
Espafiola (1730) (Fradejas Lebrero, 1987: 70-71 [n.° CCLVI]). Sin embargo, el relato
habria penetrado en Espafia en siglos anteriores: en las letras en expresion catalana,
apreciamos su esqueleto en uno de los sermones del dominico valenciano Vicente Ferrer
(s. XV) (Neugaard, 1993: 53 [n.° J1192.1]).

N.c31: ATU 1862C, NUEVA VARIANTE (DIAGNOSIS BY OBSERVATION)

7 Se identifica en él el motivo J2466.2. «The reckoning of the pot» del indice de Thompson (19662, 4:
218).

8 En la tradicion oral arabe y turca moderna se popularizaron otras versiones del cuento que se acogen
a la descripcion del tipo, en las que los protagonistas son Yuha y Nasreddin Hoca. Cfr. Wesselski (1911, 1:
8-9 [n.° 9]), Basset (1924-1927, 1: 350-351 [n.° 73]), EI-Shamy (2004: 936-937).

° Los dos motivos narrativos presentes en el cuento son los catalogados por Thompson (19662, 4: 89 y
293) como J1192.1. «Judge awards decision to the greater bribe» y K441.2. «The doubly-feed lawyer».
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Un cadi pronostica que una mujer estd embarazada, otra es nodriza y otra es virgen
con solo mirarlas. Le preguntan como lo ha sabido y responde que, al asustarse, cada una
puso la mano en el lugar mas importante para ella: el vientre, el pecho y la vulva,
respectivamente (Ibn ‘Asim, 1987: 205; Lopez Bernal, 2016: 323 [n.° 683]).

Identificamos este relato de los Hada ig como una nueva variante del catalogado
como cuento tipo 1862C (Aarne y Thompson, 19732 508 [n.° 1862C]; Uther, 2004, 2:
464-465 [n.° 1862C]). Las obras de la literatura arabe medieval guardan otras dos mas,
una de las cuales —ateniéndonos a quien figura como su transmisor— se remontaria al s.
IX (Marzolph, 1992, 1: 215).

Dos de estas variantes arabes (Marzolph, 1992, 2: 266 [n.° 1238]) se identifican
con la descripcidn que se hace del tipo en el catdlogo de Uther (2004, 2: 464 [n.° 1862C]).
En ellas se busca hacer una burla de la ignorancia de un médico y, por extensién, de toda
la profesion.

La nueva variante que supone el cuento de Ibn ‘Asim tiene sus antecedentes en
Oriente. A finales del s. X1, Ibn al-Yawzi (m. 1200) se hacia eco de una version en la
que los tres personajes femeninos eran una nodriza, una virgen y una separada de su
marido (Basset, 1924-1927, 2: 126 [n.° 56]). En la centuria siguiente, Ibn Jallikan (m.
1282) narraba otra reelaboracion mas proxima a la andalusi de Ibn ‘Asim, en la que un
sagaz personaje desvela la condicion de tres mujeres (una embarazada, una nodriza y una
virgen) en funcion de la parte de su cuerpo que cada cual protege con su mano al asustarse
(1968-1972: 248). La de uno y otro son parte de una tradicion que atribuye este singular
diagnostico al famoso cadi Iyas, quien se hiciera proverbial por su perspicacial®. Las
diversas versiones de esta variante hacen pensar en su caracter tradicional en el mundo
arabe medieval. La existencia en la tradicion turca de un relato protagonizado por Yuha
(Nasreddin) (Wesseslki, 1911, 1: 87-88 y 250-251 [n.° 167]), emparentado con los arabes,
confirma la significativa difusion oral que el relato habria experimentado durante la Edad
Media en ambos contextos. Esto no ha impedido, en cambio, que préacticamente haya
caido en el olvido en la tradicién oral arabe moderna (EI-Shamy, 2004: 364 [(n.° 655F§]
y 938 [n.° 1862C])**.

Una vez mas, la distincion de ser la primera version literaria documentada en el
continente europeo corresponde al cuentecillo relatado en los Hada 'ig. En la variante que
representa al tipo, es también una de las facecias de Poggio Bracciolini (2008: 72 [n.°
109]). Esta variante lleg6 a Espafia; fue tradicional en los Siglos de Oro (Chevalier, 1975:
132-134 [F3]; 1983: 407 [n.° 245]) y mas tarde recuperada por Fernan Caballero en el s.
XIX (Fradejas Lebrero, 1987: 57-58 [n.° CIX]).

*k*k

Tras la investigacion inicial que supuso nuestra tesis doctoral, la relectura de los
Hada’ig ha dado nuevos frutos en forma de cuentos folcldricos que incorporar a los que
hemos mostrado hasta el momento. Si en un principio indicdbamos que los relatos del
folclore internacional descubiertos en la obra de Ibn ‘Asim sumaban 29, tras nuestras
recientes investigaciones el nimero asciende a 43, sin que descartemos que esta cifra

10 Reza el refran recogido por al-Maydant (1972: 325 [n.° 1753]): «M4s sagaz que Iyas». Abii Watila
Iyas b. Mu‘awiya (m. 739) fue cadi de Basora bajo el gobierno de ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz. Los libros de
adab recogen un gran nimero de anécdotas sobre él. VVéase Gibb et al. (1979-20042, 4: 291).

11 Adviértase que EI-Shamy identifica la variante de Ibn ‘Asim como el tipo 655F§ de su catalogo (2004:
364), transmitida oralmente solo en la tradiciéon moderna de Palestina.
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pueda verse incrementada en el futuro. A continuacion, exponemos los nuevos hallazgos
ordenados de forma ascendente —como hasta ahora— segun la numeracion de los tipos
en el catalogo de Uther (ATU).

N.c32: ATU 150 (THE THREE TEACHINGS OF THE BIRD)

Un hombre que ha cazado una tdrtola tiene intencion de comérsela. El ave le advierte
de que no saciaria su hambre y le propone informarle en su lugar de tres cosas que le
serdn mas Utiles: la primera, mientras estd en sus manos; la segunda, ya libre, sobre el
arbol; y la tercera, en la montafia. La primera de las cosas es: «No estés afligido por
aquello que se te ha escapado»; la segunda: «No creas lo que no existe»; y en tercer lugar,
la tértola engafia al hombre diciéndole que, de haberla matado, habria sacado de su
molleja dos perlas, dentro de las que hay un mezcal*?. EI hombre se lamenta de haberla
dejado libre y le demanda la tercera de las cosas de las que le iba a informar (en realidad
seria la cuarta). La tortola le dice al hombre no haber aprendido nada de todo ello y echa
a volar (Ibn ‘Asim, 1987: 295).

Comenzamos este nuevo bloque de cuentos folcloricos en los Hadd ' ig con una
fabula que experimentd desde la Edad Media una extraordinaria difusion en las
tradiciones occidentales, siendo numerosisimas las colecciones latinas y luego en lenguas
vernaculas que la contienen®3. Sin duda influy6 en ello el hallarse en la coleccion de
Esopo y el Barlaam y Josafat (Chauvin, 1892-1907, 3: 103-104 [n.° 14]), cuyas versiones
son las més antiguas que conocemos (Uther, 2004, 1. 103-104), ademas de en la
Disciplina Clericalis'*. En lo que concierne a la literatura arabe medieval, los primeros
rastros del que se ha catalogado como cuento tipo 150 (Aarne y Thompson, 19733: 54 [n.°
150]; Uther, 2004, 1: 103-104 [n.° 150]) se descubren en al- Iqd al-farid de Tbn ‘Abd
Rabbihi. La version que transmite Ibn ‘Asim en su coleccion, tomada del cordobés, se
suma a las documentadas hasta el momento (Basset, 1924-1927, 2: 276-277; Marzolph,
1992, 2: 92-93 [n.° 369]). La fabula también forma parte de un relato de las Mil y una
noches (Chauvin, 1892-1907, 6: 110-111 [n.° 275]; Marzolph, van Leeuwen y Wassouf,
2004: 445-446 [n.° 414]). Todavia hoy se mantiene viva de forma oral en varios paises de
Oriente Medio, Sudan y Marruecos (EI-Shamy, 2004: 57-58 [n.° 150]). En la tradicién
oral de Sicilia se cuenta una singular variante con Giufa (Yuha) como protagonista
(Reitano y Pedrosa, 2010: 69-70 [n.° 21]).

Su notable presencia en la literatura espafiola arranca, en lengua castellana, en El
libro del caballero Zifar. En la tradicion oral moderna, se han registrado versiones y
variantes orales en castellano, catalan, gallego y vasco (Camarena y Chevalier, 1995-
2003, 1: 257-259 [n.° 150]; Oriol y Pujol, 2003: 57 [n.° 150]; Hernandez Fernandez, 2013:
69-70 [n.° 150]).

N.c 33: ATU 763 (THE TREASURE FINDERS WHO MURDER ONE ANOTHER)

12 Seguin Corriente y Ferrando (2005%: 135), el mezcal equivale, de forma aproximada, a un dirhem y
medio.

13 Un sucinto y completo estudio del cuento y su difusion puede verse en Ranke et al. (1996: 883-889)
(Ulrich Marzolph).

14 Como opinaba Basset (1924-1927, 2: 276), lo mas probable es que el cuento se introdujera en
colecciones occidentales a lo largo de la Edad Media a partir de la version latina del Barlaam y Josafat.
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El emperador persa Kavad Il se propone acabar con la vida de su padre y envia a un
sicario para asesinarlo. Cuando el sicario se presenta ante el padre del emperador, este le
muestra un cofre donde le asegura que encontrard su riqueza. El sicario lleva la noticia al
emperador, que abre el cofre y halla en él un estuche, dentro de él un tarro y dentro del
tarro unas pildoras. Al leer el mensaje escrito en el tarro ambiciona conseguir lo que le
promete si ingiere una de las pildoras, toma una de ellas y muere (Ibn ‘Asim, 1987: 223-
224; L6pez Bernal, 2016: 353 [n.2 791])"°.

N.c34: ATU 920A*, NUEVA VARIANTE (THE INQUISITIVE KING)

Un califa es preguntado por dos cosas: «;Cuanto hay entre el Oriente y el Occidente?»
y «¢Cuanto hay entre el cielo y la tierra?» (Ibn ‘Asim, 1987: 87; Lopez Bernal, 2016: 144
[n.0 188]).

Nos parece que este relato guarda relacion con el tipo internacional 920A*, en el
gue asoma el motivo etiquetado por Thompson como L414.1. «King vainly attempts to
measure the height of the sky and the depth of the sea» (19662, 5: 22). En él, el rey
Salomon pregunta por la altura del cielo o la profundidad del mar (Aarne y Thompson,
1973% 318 [n.° 920A*]; Uther, 2004, 1: 543 [n.° 920A*]). El cuento de Ibn ‘Asim
constituiria una variante del sefialado como tipo.

Este exemplum medieval (Tubach, 1981: n.° 125) estuvo muy difundido por las
fuentes arabes medievales, orientales y andalusies, al menos desde el s. IX. Algunas de
las obras de adab que lo contienen, ademas de los Hada'ig, son: al-Bayan wa-l-tabyin
(al-Yahiz, 1998: 274-275), ‘ Uyiin al-ajbar (Ibn Qutayba, 1963: 208), al-‘Iqd al-farid (Ibn
‘Abd Rabbihi, 1949-1965, 2: 268) 0 Natr al-durr (al-Abi, 198?-1991, 1: 274). Segun el
catalogo de EI-Shamy (2004: 586), no se han conservado versiones orales modernas en
los paises arabes.

En Espafia, se conoce una variante literaria en la Floresta espafiola de Santa Cruz
(Chevalier, 1983: 141 [n.° 85]) y varias versiones y derivaciones en la tradicion oral en
catalan, castellano y valenciano (Camarena y Chevalier, 1995-2003, 4: 278 [n.° 920A*];
Beltran, 2007: 323 y 644 [n.° 112]).

N.c35: ATU 1200 (SOWING SALT)

Un nifio pregunta a su padre qué debe sembrarse para que crezcan corderos. El padre
le indica que debe plantar los cuernos. El nifio los planta y los riega durante un mes, sin
que crezca nada. Extrafiado, los desentierra para ver qué ocurre y al hacerlo le pica un
escorpion. Entonces exclama: «jNo habéis crecido todavia y empezais a cornearme!» (Ibn
‘Asim, 1987: 274; Lopez Bernal, 2016: 430 [n.° 1061]).

Esta version del cuento tipo 1200 (Aarne y Thompson, 1973%: 374 [n.° 1200];
Uther, 2004, 2: 72 [n.° 1200]) que nos transmitia Ibn ‘Asim desde la Granada nazari
modificaria la informacién contenida en el catdlogo de Uther a propésito del mismo, ya
que con ella su primera manifestacion escrita se adelantaria a finales del s. XIV. Es

15 Este cuento tipo se ha podido identificar en la obra de Ibn ‘Asim estando el presente articulo ya
editado, por lo que nos limitamos a proporcionar las referencias imprescindibles para su localizacion en
tanto cuento folcldrico internacional y del mundo &rabe, asi como sus huellas en la tradicidn oral espafiola,
informacién esta tltima que se proporciona en el catalogo de Uther. VVéase Aarne y Thompson (1973%: 264
[n.2 763]), Uther (2004, 1: 422-423 [n.° 763]), EI-Shamy (2004: 426-427 [n.° 763]), Marzolph (1992, 2:
112-113 [n.° 448]).
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probable que la anécdota circulara en esta u otras versiones por otras obras literarias de
adab, pero lo cierto es que, hasta el momento, no hemos conseguido localizar otro texto
que no sea aquel cuyas lineas argumentales reproducimos, inserto en los Hada'iq.

Segun el catdlogo de El-Shamy (2004: 715), tampoco hay rastro de él en la
tradicion oral moderna del mundo arabe, a pesar de que su dispersion oral actual es muy
amplia y alcanza a cuatro de los cinco continentes (salvo Oceania). A principios del siglo
pasado, Wesselski (1911, 2: 96-98 y 209-210 [n.° 423]) documento en la tradicion maltesa
un cuento en el que Yuha mataba un cerdo, lo salaba y lo enterraba para que creciera de
él un arbol que diera cerdos.

En Espafia, el cuento ha prosperado de forma oral en las tradiciones de Aragon
(Gonzalez Sanz, 2010: 23), Castilla y Ledn (Espinosa [hijo], 1988: 139-140 [n.° 284]) y
Murcia (Hernandez Fernandez, 2013: 181 [n.° 1200]). Los personajes tontos que lo
protagonizan siembran cecinas (0, en su lugar, cuernos de terneras) o agujas.

N.c36: ATU 1213 (THE PENT CUCKOO)

Un halcdn asusta a un descuidado y este pretende cerrar las puertas de la ciudad para
que no se escape (Ibn ‘Asim, 1987: 270; Lopez Bernal, 2016: 423 [n.° 1035]).

Este relato circuld por distintas obras de la literatura arabe medieval desde el s. IX
(Marzolph, 1992, 2: 44-45 [n.° 166]) protagonizado por dos conocidos necios, Bakkar b.
‘Abd al-Malik b. Marwan y su tio, el principe omeya Mu‘awiya b. Marwan, quien trata
de evitar que se escape el halcén en los Hada 'ig. Dicho relato se corresponde con el tipo
folclorico catalogado como 1213 (Aarne y Thompson, 19733: 376 [n.° 1213]; Uther, 2004,
2:76-77 [n.° 1213]), difundido actualmente de forma oral en parte de Europa y en Egipto
(EI-Shamy, 2004: 715 [n.° 1213]). También en Marruecos, ligado a Yuha (Garcia
Figueras y Ortiz Antifiolo, 1989: 133 [n.° 217]). Tres son las fuentes literarias andalusies
en que se ha documentado, la més tardia de ellas la obra de Ibn ‘Asim, cuyo papel de
transmision del relato mas alla de la tradicion arabe se adivina de gran relevancia, como
ocurre en otras ocasiones. Por el momento, no hay constancia de versiones literarias
espafolas ni de su paso por esta tradicion oral.

N.c37: ATU 1260A, VARIANTE 3 (HARE SOUP)

Un hombre acostumbra a golpear con la palma de la mano repetidamente la carne de
varios vendedores para impregnarla de su sabor. Cuando llega a casa, se lava la mano y
prepara sopa con esa agua (Ibn ‘Asim, 1987: 152-153; L6pez Bernal, 2016: 251 [n.° 536]).

La literatura arabe de la Edad Media guarda al menos dos variantes del tipo 1260A
(Aarne y Thompson, 1973%: 381 [n.° 1260A]; Uther, 2004, 2: 91-92 [n.° 1260A]). Una es
aquella que representan los textos reunidos por Basset (1924-1927, 1: 356 [n.° 76]) y
Marzolph (1992, 2: 258 [n.° 1200]), cuya primera muestra escrita dataria del s. XIlI, que
ha tenido difusion oral a cargo de Yuha (Garcia Figueras y Ortiz Antifiolo, 1989: 133 [n.°
218]). Por su parte, la version que forma parte de los Hada ’ig y que sacamos a la luz en
estas paginas se encuentra mas proxima a la tercera variante que Uther sefialaba a
proposito del tipo. Por ahora, no hemos conseguido encontrar ningun paralelo en las
fuentes arabes medievales, con lo que hemos de destacar el valor de la version preservada
por Ibn ‘Asim, quien no especifica su fuente de inspiracion.
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No se ha conservado ninguna variante oral en el mundo arabe (EI-Shamy, 2004:
722 [n.° 1260A]). En un cuentecillo de la tradicién turca recogido por Wesselski (1911,
1: 21y 214 [n.° 40]) se narra como Nasreddin Hoca trata sin fortuna de atrapar unos patos
gue nadaban en un riachuelo y, ante su fracaso, decide mojar su pan en el agua.

N.c38: ATU 1278, NUEVA VARIANTE (MARKING THE PLACE ON THE BOAT)

Un descuidado navega en una barca por un rio junto a sus alumnos. Uno de ellos le
regala un racimo de uvas. El descuidado lo arroja al agua para enfriarlo mientras la barca
sigue su curso. Pasada una hora, mete la mano en el rio en su busca pero no lo encuentra
(Ibn ‘Asim, 1987: 263; Lopez Bernal, 2016: 409 [n.° 975]).

Desde el s. Xl, distintas fuentes literarias arabes cuentan lo sucedido a un
personaje necio (Yuha) que entierra una cantidad de dinero en el desierto, dejando como
marca para recordar el lugar una nube que le daba sombra mientras llevaba a cabo el
procedimiento. Al intentar recuperarlo, no encuentra el sitio donde se halla escondido el
dinero (Marzolph, 1992, 2: 219 [n.° 981]). Esta version del cuento, difundida en la
tradicién oral 4rabe ligada también a Yuha (Basset, 1924-1927, 1: 281 [n.° 23]; Garcia
Figueras y Ortiz Antifiolo, 1989: 132 [n.° 214]), se corresponde con el tipo clasificado
por Aarne y Thompson (1973%: 384) como 1278* («Under the Cloud»), incluido en el
actual tipo 1278 (Uther, 2004, 2: 97-98). El relato se conserva en ambos modelos en la
tradicion oral moderna de varios paises arabes de Oriente y el Magreb (EI-Shamy, 2004:
724-725[n.°1278] y 725 [n.° 1278*]).

La version andalusi de Ibn ‘Asim introduce una nueva variante del cuento tipo®®.
La necedad del descuidado que la protagoniza —el célebre gramatico, filélogo y almocri
sevillano Abii ‘Alf al-Salawbin (m. 1247)Y— es tal, que piensa que la marca para
reconocer el lugar del rio donde ha depositado el racimo de uvas es la barca, que, sin
embargo, ha estado todo el tiempo en movimiento.

Algunos de los biografos de este conocido descuidado andalusi se hicieron eco de
parte de las divertidas anécdotas que le ocurrieron en su vida. Hasta donde se ha alcanzado
a indagar, el repertorio reunido por el granadino Ibn ‘Asim seria el mas extenso en torno
a las extravagancias de este personaje (LOpez Bernal, 2017a: 392-393). Aquella que nos
ocupa era registrada por escrito previamente por Ibn Sa‘id al-Magribi (m. 1286) en [jtisar
al-gidh (1959: 154) y su texto reproducido en los margenes de al-Day! de al-Marrakusi
(m. 1303-1304) (2012: 387). El primero, contemporaneo a Abii ‘ Alf al-Salawbin, resumia
en algo mas de una linea una anécdota que debia correr entonces en boca de los
andalusies.

Por el momento, no tenemos constancia de la existencia de versiones literarias o
populares del cuento en Espafa.

N.c39: ATU 1296B, VARIANTE (DOVES IN THE LETTER)

16 Con anterioridad a Ibn ‘Asim, en al-Andalus el malaguefioYasuf ibn al-Sayj al-Balawi (m. 1208)
contaba el cuento en su version coincidente con el tipo dentro de una coleccion de anécdotas sobre Yuha
que incluia en su Kitab alif ba’ (2009: 576).

17 Este personaje fue famoso tanto por su erudicion en asuntos gramaticales y filologicos, como por su
excéntrica personalidad, que hizo que pasara a la posteridad en el anecdotario andalusi como uno de los
sabios descuidados por antonomasia. Véase Lirola Delgado y Puerta Vilchez, 2012: 271-278.
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Un hombre encuentra en una higuera dos brevas y las manda en un ataifor con un
esclavo para agasajar al rey. Ante la ligereza del ataifor que las contiene, el esclavo
levanta la tapa para descubrir su contenido y se come una de las dos. El esclavo llega en
presencia del rey y del autor del regalo, que ordena descubrir el contenido del ataifor,
donde solo queda una breva. EI hombre pregunta al esclavo qué ha hecho con la otra y
este, para explicarlo, coge la restante y se la come (Ibn ‘Asim, 1987: 135-136; Lopez
Bernal, 2016: 222 [n.° 426]).

El texto del cuentecillo que ofrece Ibn ‘Asim es excepcional, ya que por ahora
constituye la Gnica version hallada en fuentes literarias arabes medievales (Basset, 1924-
1927, 1: 398 [n.° 108]; Granja, 1968: 125)*8, Su hilo argumental le hace ajustarse al patrén
del cuento tipo 1296B (Aarne y Thompson, 1973%: 388 [n.° 1296B]; Uther, 2004, 2: 111
[n.° 1296B]), del que constituye una variante cuyo texto seria el primero registrado por
escrito en Europa.

La laguna que presenta el catdlogo de Uther respecto al folclore espafiol la suplen
las referencias al cuento dispersas en distintos catadlogos y trabajos publicados por
arabistas, hispanistas y folcloristas a nivel nacional. La relacion entre el cuento arabe que
leemos en los Hada ig practicamente en el s. XV y el relato que pasa a la literatura y a la
tradicion espafiolas desde los Siglos de Oro es evidente, y fue puesta sobre la mesa por
Granja (1968: 124-131). Las distintas versiones y variantes aureas denotan su caracter
tradicional en la Espafia de aquellos siglos (Granja, 1968: 124-125 y 130-131; Chevalier,
1975: 77-79 [B8]). La mas proxima al cuento de Ibn ‘Asim es la recogida por Luis de
Pinedo en su Libro de chistes, que nos habla ya de una reelaboracion (probablemente
oral) anterior, pues el desarrollo y el desenlace son distintos: a Diego de Rojas le habian
traido tres brevas para una fiesta. Al ausentarse para orinar, un paje se come una; luego
la otra para demostrarle como, pero queda una ultima que no se lleva a la boca porque se
lo impide el sefior. Existen otros textos en El Sobremesa y alivio de caminantes de Juan
de Timoneda (1563) (el refran que sirve de glosa al cuento aparece en el Vocabulario de
refranes y frases proverbiales de Gonzalo Correas)’® y en la Floresta espafiola de
Melchor de Santa Cruz (1574), asi como una breve reminiscencia en EI Amolador de
Quinones de Benavente. Agundez Garcia (1999: 150) afiade a ellos el conservado en El
nuevo mundo descubierto por Cristoval Colon de Lope de Vega.

El cuento fue recuperado por varios escritores espafioles del s. X1X (Granja, 1968:
126-128; Chevalier, 1983: 168 [n.° 99]; Amores Garcia, 1997: 218-219 [n.° 141]%;
Agundez Garcia, 1999: 150 [n.° 170]). Como la version de Pinedo, la recreacion de
Braulio Foz en la Vida de Pedro Saputo (1844), mucho mas extensa, mantiene un
parentesco mas estrecho con el relato arabe?.

Se han registrado, igualmente, numerosos testimonios orales del relato y sus
variantes en distintas tradiciones de Espafia, en castellano, gallego y catalan (Prieto, 1958:
158-160 [n.° 54 y n.° 55]; Amores Garcia, 1997: 218-219 [n.° 141]; Aglindez Garcia,

18 El folclore ha conservado el relato en la tradicion turca, donde es Nasreddin Hoca (Wesselski, 1911,
1: 149y 267 [n.° 253]) quien le lleva una caja de pasteles al bey.

19 Correas (1906: 486 y 493) lo glosa bajo las formas «Habla Beltran, y habla por su mal», «Hablo
Beltrdn» y «Llora Beltran, y llora por su mal».

20 A nuestro modo de ver, el cuentecillo guarda una mayor proximidad con el tipo 1296B que con el
1309 que sefialaba Amores Garcia (1997: 218 [n.° 141]).

2L A estas versiones afiadimos varias mas que hemos localizado en obras de la literatura espafiola de
finales del s. XVI1I1 y del s. XIX, asi como en la prensa hasta el s. XX. Todas ellas son las méas cercanas al
cuento arabe. Asimismo, en Europa, las Piacevoli Notti de Straparola y una farsa francesa del s. XV1, entre
otras, contienen versiones de este cuento. VVéase Lopez Bernal (2018a).
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1999: 123-125 [n.° 151] y 149 [n.° 170], 2004a, 45 [n.° 7], 2004b, 16 [n.° 5]; Gonzalez
Sanz, 2010: 49-51; Noia Campos, 2010: 166-167; Beltran, 2013: 39-40; Hernandez
Fernandez, 2013: 189-190 [n.° 1296B]). Como en la literatura, la oralidad lo ha
conservado en sus dos trayectorias: una, en la que el personaje que responde al tipo de un
sirviente se come algun alimento destinado a un sefior; y otra, en la que el primero rompe
algin objeto (una redoma, un plato o un cantaro).

N.c40: ATU 1334, VARIANTE DE LA VERSION 2 (THE LOCAL MOON)

Un hombre le pregunta a otro qué dia de la semana es. El segundo responde que no lo
sabe porque no es de esa ciudad (Ibn ‘Asim, 1987: 274; Lopez Bernal, 2016: 429 [n.°
1057]).

Se trata esta vez de una variante de la segunda de las versiones que Uther (2004,
2: 134 [n.° 1334]) identifica para el cuento folclorico 1334 (Aarne y Thompson, 19733:
396 [n.° 1334]). Hasta ahora se conocian distintas formas que habia adoptado dicha
version en las letras medievales (Basset, 1924-1927, 1: 412 [n.° 121]; Marzolph, 1992, 2:
217 [n.° 970]) y el folclore arabes (Garcia Figueras y Ortiz Antifiolo, 1989: 139 [n.° 240];
El-Shamy, 2004: 740 [n.° 1334]). También en la tradicion oral turca (Wesselski, 1911, 1:
9y 208 [n.° 10]).

El cuento de Ibn ‘Asim, transmitido por ‘Abd Allah b. Tahir??, podria proceder
de Ajbar al-hamga de Ibn al-Yawzi (2007, 152) —primera fuente en recogerlo—, donde
su transmisor es ‘Abd Allah b. Muhammad. Ambos textos son practicamente idénticos.
El literato y jurista de Bagdad, por cierto, lo cuenta en dos versiones, lo cual desvela su
ya entonces difusion. La segunda es puesta en boca de Abii 1-* Abbas?®, quien formula a
un hombre de barba larga (signo este de su necedad)?* la misma pregunta que indicabamos
en nuestro resumen del argumento del cuento en los Hadaig, obteniendo de él igual
respuesta.

En Espafia, la tradicion aragonesa guarda versiones del tipo (Gonzalez Sanz, 1996:
116), concretamente, en la primera de sus formas.

N.c41: ATU 1346A* («GUESS HOW MANY EGGS | HAVE AND YOU SHALL GET ALL SEVEN!»)

Un tonto le dice a unos nifios: «jA quien me diga lo que hay en mi manga, le daré el
melocoton mas grande!». Uno de ellos acierta y el tonto se sorprende de que lo haya
adivinado (Ibn ‘Asim, 1987: 140; Lopez Bernal, 2016: 231 [n.° 457]).

Se trata de un cuento que recorrié un buen pufiado de libros arabes medievales, la
mayoria pertenecientes al género del adab, mas alguna obra bio-bibliografica. La version
de los Hada’ig cierra un considerable listado bibliografico que comienza a finales del s.
X en al-Basa ’ir wa-l-daja’ir de al-Tawhidi (m. 1023) (1988: 100 [n.° 333]). Ademas, lo
hemos identificado en las obras de al-Abt (198?-1991, 5: 311), al-Zamaj3arT (m. 1144)

22 Gobernador de Jurasén, general y poeta de época abasi (m. 844). Véase Gibb et al. (1979-20042, 1:
52-53).

23 Resulta complicado identificar a este personaje tan solo a partir de su alcurnia. Abii 1-‘Abbas fue la
alcurnia, por ejemplo, de los califas abasies al-Saffah y al-Mu ‘tadid.

24 L_a asociacion entre poseer una barba larga y ser esttpido o descuidado aparece con frecuencia en los
libros de adab. El propio lbn al-Yawzi (2007: 28-29) la sefialaba en sus palabras previas en torno a la
necedad como una de las cualidades fisicas que la delataban en un individuo.
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(1992: 217 [n.° 54]), Ibn Hamdan (m. 1166) (1996, 3: 276 [n.° 826]), Ibn al-Yawzi (2007:
46) y al-Safadi (m. 1363) (2000: 110). En todas estas versiones, de fuerte sabor popular,
el personaje tonto es Yuha. Sin desprenderse de su célebre protagonista, el cuento ha sido
heredado por la tradicion oral moderna arabe (Garcia Figueras y Ortiz Antifiolo, 1989:
178y 223 [n.° 301y n.° 398]; EI-Shamy, 2004: 745-746 [n.° 1346 A*]) y turca (Wesseslki,
1911, 1: 11 y 209 [n.° 15]; Basset, 1924-1927, 1: 433 [n.° 137]). Se ha generado una
variante, en la que interviene otro personaje y es Yuha quien no acierta lo que tiene el
primero.

De dilatada trayectoria en el mundo arabe, este cuento tipo (Aarne y Thompson,
19733 399 [n.° 1346A*]; Uther, 2004, 2: 147 [n.° 1346A*]) también se extiende en la
actualidad —siguiendo las noticias que aparecen en el catdlogo de Uther— por buena
parte de Europa, Australia, Iran, Hispanoamérica y la tradicion canadiense en inglés®. La
literatura y la tradicion oral espafiolas tampoco han vivido ajenas a él. Las primeras
versiones y variantes literarias que hemos encontrado datan del s. XIX y constan en El
libro de los cuentos de Boira, quien se hace eco de dos variantes distintas (18622, t. 1:
135 y t. 2: 277-278); y el Museo comico de Palacio y Rivera (1863: 156). Por aquel
entonces ya era recogido de la tradicion oral vizcaina por Trueba (1925: 228). Ha llegado
hoy en dia en las tradiciones de Aragon, Andalucia y Murcia (Agundez Garcia, 1999:
254-255 [n.° 228], 2005, 61 [n.° 22]; Hernandez Fernandez, 2013: 196 [n.° 1346A*];
Sanchez Ferra, 2013: 291 y 337 [n.° 254])).

N.c42: ATU 1545, NUEVA VARIANTE (THE BOY WITH MANY NAMES)

Un hombre de Medina que tenia dos cantoras invita a su casa a un comico para reirse
de él. Este pide bebida y el anfitrion ordena echar en ella aztcar. Al beberla, el comico
siente necesidad de ir al retrete. EI hombre finge dormir a causa de la bebida y hace sefias
a las cantoras para que se burlen de él. Ante la urgencia de salir al bafio, el comico se
dirige a las cantoras empleando el término mas usual para referirse al retrete segln la
zona de la que piensa que son originarias. Ellas fingen no comprenderle y le cantan unos
versos. La misma situacion se repite hasta cinco veces mas, en las que el cdmico recurre
a diferentes nombres con el mismo resultado. La situacion hace que el hombre no pueda
contener la risa. ElI comico no puede aguantar mas y acaba defecando sobre las dos
cantoras en la alfombra del primero (Ibn ‘Asim, 1987: 189-191; L6pez Bernal, 2016: 305-
307 [n.2677]).

Resulta complicado encontrar un molde folclérico que se ajuste a la perfeccion a
este cuento que leemos en los Hada’ig. Tras revisar los catalogos internacionales,
creemos que el que mejor se acomoda a €l es el tipo 1545 (Aarne y Thompson, 1973%:
447 [n.° 1545]; Uther, 2004, 2: 287 [n.° 1545]), del que habria que considerarlo una
variante mas. Si nos atenemos a la cadena de transmision que figura en el relato de Ibn
‘Asim, su historia en el mundo 4rabe se remonta, al menos, a los siglos VIII-IX, que es
cuando vivié el primero de sus transmisores, al-Haytam b. ‘Adi al-Ta’1(738-821/824). El
ambiente descrito y su localizacion nos transportan a la Medina de los siglos VII-VIII,
momento de méaxima notoriedad de la ciudad como centro cultural. Las primeras fuentes
arabes en las que lo hemos localizado datan del s. X. A lo largo de la Edad Media, el

25 Sus pilares narrativos, sefialados por Thompson (19662, 4: 229) y EI-Shamy (2004: 745) son los
siguientes: J2712.1. «Guess how many eggs | have in my hand and | will give it to you make egg-cake
with»; J2712.2. «Guess how many eggs | have and you shall Get all Seven»; J27548. «Foolish or careles
hiding (camouflaging, disguising)» y J2754.38. «Clue to mystery (riddle) given away».
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cuento se transmitio por escrito en al menos dos versiones. La primera es la que ha
quedado recogida en al- ‘Iqd al-farid (Ibn ‘Abd Rabbihi, 1949-1965: 6: 71-73 y 393-395),
Natr al-nazm wa-hall al- ‘agd de al-Ta‘alibi (m. 1038) (71), Sarh Magamat al-Hariri de
al-Sarisi (m. 1222) (1992: 259-261), los Hada 'iq al-azahir de Ton ‘Asim y al-Mustatraf
del egipcio al-Ibsthi (m. d. 1446) (1992: 192-193). La segunda version la leemos en
Muriy al-dahab de al-Mas'tdi (m. 956) (2005: 265-266). En ella, se cuenta que un
hombre de los Banti Hasim de Kufa va a Medina a visitar a un primo paterno. Durante
toda su estancia, no va al retrete. EI primo lo comenta con sus dos cantoras y consigue
que el huésped se quede unos dias mas para gastarle una broma. Las esclavas le echan la
madera de una planta laxante en su bebida y le provocan diarrea. La situacion que sigue
y su desenlace coinciden con los demas textos. Desconocemaos si el cuento llegé a conocer
difusion oral y si ha persistido en la oralidad en los paises arabes?®.

Por su parte, la noche 894 de las Mil y una noches atesora otro cuento susceptible
de ser entroncado también con el modelo 1545 de los catalogos internacionales. Se
encuentra solo en el manuscrito de Wortley-Montague y, como comentan Marzolph, van
Leeuwen, y Wassouf (2004: 404-405 [n.° 395]), se trataria de una variante protagonizada
por un personaje femenino en la que un sirio llega a ElI Cairo con su dinero y sus
mercancias. Caminando por sus calles, se encuentra con tres muchachas y las invita al
lugar donde se hospeda. Al llegar la noche, cenan juntos y, al preguntarles por sus
nombres, las muchachas dicen llamarse «Has-visto-nunca-nada-como-yo», «No-has-
visto-nunca-nada-que-se-me-parezca» y «Mirame-y-me-conoceras». Luego le dan de
beber hasta caer ebrio, le colocan un gorro de los que llevaban los locos y le roban su
dinero. Cuando a la mafiana siguiente despierta, sale a la calle en busca de las jovenes
gritando sus nombres y la gente lo toma por loco. Esta variante se difundié por la tradicion
oral de Europa, Oriente Préximo y América (Marzolph, van Leeuwen, y Wassouf (2004:
404 [n.° 395]).

En lo que respecta a Espafia, la tradicion oral ha transmitido por varias regiones
de su geografia un cuento en esencia igual a los que venimos presentando (Agundez
Garcia, 1999: 259-261 [n.° 229]): en él se detectan elementos que lo aproximan mas al
cuento de Ibn ‘Asim, y otros que lo emparentan con el relato de las Mil y una noches.

N.c43: ATU 1730, VARIANTE (THE ENTRAPPED SUITORS)

Un almuédano ve a una mujer desde un alminar, le gusta y comienza a hacerle sefias
para llamar su atencion. Ella se lo cuenta a su marido, que era barbero, y entre los dos
urden un plan para castigarlo. La mujer responde a las sefiales del almuédano y consigue
que entre en su casa. Cuando llega el marido, disimula ante el primero diciendo que el
almuédano tiene una muela enferma y necesita que se la extraiga. EI marido le saca una
muela, pero la mujer dice que es otra la enferma, y también se la arranca. Ocurre lo mismo
otra vez, hasta que al almuédano no le queda un solo diente (Ibn ‘Asim, 1987: 140; Lopez
Bernal, 2016: 229-230 [n.° 455]).

Podemos entender este cuento como una variante del tipo miscelaneo 1730 (Aarne
y Thompson, 1973%: 487 [n.° 1730]; Uther, 2004, 2: 399-400 [n.° 1730]), que aglutina
diversas historias de mujeres que engafian y aleccionan a sus amantes con la colaboracion
de sus maridos. La literatura arabe medieval conserva distintos relatos que responden a

26 |_os tipos del folclore arabe con los que guarda cierta relacion son los catalogados por EI-Shamy como
1545 y 1525U8 (2004: 856 y 829). El ultimo de ellos, en concreto, se corresponde con el relato de las Mil
y una noches.
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esta clasificacion, tanto en los libros de adab, como en las Mil y una noches (Granja,
1969; Marzolph, van Leeuwen y Wassouf (2004: 196 y 266 [n.° 393 y n.° 198]). Su
alcance oral en la actualidad abarca la mitad del mundo arabe (El-Shamy, 2004: 923-924
[n.c 1730]).

El tipo se encuentra ampliamente diseminado en Europa. En Espafia, existen
numerosas versiones y variantes literarias y populares (Gonzéalez Sanz, 1996: 132 [n.°
1730]; Agundez Garcia, 1999: 58-61 [n.° 113]; Hernandez Fernandez, 2013: 268 [n.°
1730]; Atiénzar Garcia, 2017: 245-247 y 411-412 [n.° 146]), pero ninguna derivada del
cuento de Ibn ‘Asim, quiza de origen oral (Lopez Bernal, 2017a: 394).

**k*

Finaliza aqui nuestro repaso por las flores folcloricas de los huertos o jardines
salidos de la pluma de Ibn ‘Asim. Nuestra investigacion se ird completando a medida que
se realicen avances en el estudio de otras tradiciones distintas a la arabe, pues todavia
tenemos anotados varios cuentos de cuya pertencia al folclore universal se tiene la
sospecha.

CONCLUSIONES

En la literature arabe, el género del adab es el terreno méas fecundo en relatos
folcldricos. Buen ejemplo de ello son los Hada'iq al-azahir. En términos cualitativos,
ademas, la coleccion de Ibn ‘Asim guarda un buen niimero de relatos folcloricos que no
han sido documentados en otras fuentes escritas arabes de la Edad Media y que,
presumiblemente, procederian de la tradicion oral. De otra parte, las variadas versiones
de un relato que nos transmiten en mas de una ocasion pueden ser indicio para considerar
la repercusion oral de aquel.

Como destacabamos en anteriores trabajos, los Hada’ig podrian constituir el
primer repertorio literario en prosa de cuentecillos humoristicos aparecido en el occidente
de Europa. En €l, ademas, encontramos las primeras muestras escritas que conservamos
de varios relatos folcloricos y las primeras también en el continente europeo de otros. En
lo tocante a Espaiia, la obrita de Ibn ‘Asim constituye el referente literario mas proximo
en el espacio y el tiempo a diversos cuentos de las letras castellanas medievales y
espanolas de los siglos XVI-XVII. Por ello, se trata de un repertorio esencial en el estudio
de las confluencias entre todas ellas, ineludible, igualmente, en los estudios del folklore
arabe, espafiol y universal.
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ABSTRACT. The historical, cultural and
ethnographic study of street cries, with which
vendors advertise their products, shows an
original oral expressiveness linked to wit,
cleverness and humor, in the context of
popular comic culture of Rabelaisian roots.
The focus on the Andalusian context allows to
identify. More specifically, the codes, topics
and meanings of what is considered in the
south of Spain as a “unique art of trickery”,
related to language games, such as mockery,
jokes and hoaxes (burla, guasa or camelo). As
a performative deformation of language, the
jocose street cries compete to get their way
against others with ingenious occurrences
characterized by irony, funny metaphors,
freedom of speech, seductive exaggeration,
erotic and even coarse equivocations, tricks,
boastful jokes and carnivalesque inversion of
order. This work links the verb of trickery in
the street cries to the picaro, the valiente, the
flamenco, and other models and codes of
behavior that have singularly become
ingrained in Southern Spain. These, as a
whole, highlight an oblique, mocking outlook
on reality, truth and values such as honor and
honesty.

KEYWORDS: Peddling and street selling; Street
cries; Humor; Wit; Andalusia.
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RESUMEN. EIl estudio histérico-cultural vy
etnografico de los pregones con que los
vendedores  ambulantes  vociferan  su
mercancia, saca a la luz una original
expresividad oral vinculada al ingenio, la
agudeza y el humor, en el contexto de la
cultura comica popular de raiz rabelaisiana.
La focalizacion sobre el contexto andaluz
permite identificar méas especificamente los
cddigos, topicos y sentidos de lo que en el sur
de Espafa se considera un singular arte de
embaucar, asociado a juegos del lenguaje
como la burla, la guasa o el camelo. Como
deformacion performativa del lenguaje, los
pregones jocosos pugnan por llevarse el gato
al agua compitiendo con ocurrencias
ingeniosas caracterizadas por la ironia, las
metaforas graciosas, la libertad de palabra, la
exageracion seductora, los equivocos eréticos
cuando no obscenos, las tomaduras de pelo,
las chanzas jactanciosas y la carnavalesca
inversion del orden. El estudio vincula el
verbo embaucador de los pregones a lo picaro,
lo valiente, lo flamenco, y otros modelos y
cddigos de comportamiento que han arraigado
singularmente en el sur de Espafia, y que, en
conjunto, ponen de relieve una mirada
oblicua, burlona, sobre la realidad, la verdad y
los valores de lo correcto como la honra y la
honestidad.

PALABRAS-CLAVE: Venta ambulante; Pregén;
Humor; Ingenio; Andalucia.

DOI: 10.17561/blo.v9.3

~53~


mailto:acamtej@upo.es
https://orcid.org/0000-0002-9471-1211

A.DEL CAMPO Y R. CACERES, «jYA LLEGO...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), Pp. 53-75

INTRODUCCION

Algunos de los estudiosos que se han acercado, desde la historia, la antropologia
o el folclore, al papel de los vendedores ambulantes, han anotado —casi siempre sin
profundizar, a modo de nota a pie de pagina— que los pregones con los que secularmente
estos publicitaban su mercancia, mostraban no pocas veces un tono comico, cuando no
directamente licencioso (Pitre, 1882: 289-29; El Folk-lore andaluz, 1882-83: 250, 498;
Caravaglios, 1936: 68; Jiménez Diaz, 1981: 26; Ballesteros, 1984: 42; Bonet y Tizén,
2008: 133; Diaz Ayala, 1988; Garcia Mateos, 2007: 66). No solo el doble lenguaje, la
ironia o las metéforas risibles, sino también estan presentes las alusiones burlescas, las
licencias obscenas, la agresion ritual y en definitiva diferentes muestras de la risa
carnavalesca, tal y como la entendi6 Bajtin (1995). De hecho, también desde antiguo, la
musica o la literatura han recreado esta vena popular (Massin, 1978; Garcia Mateos,
2007), mezclando las propias dotes de ingenio de los creadores cultos con los tépicos y
el lenguaje de los vendedores ambulantes, pertenecientes frecuentemente a los estratos
menos favorecidos. Hay que tener en cuenta que, durante siglos, la venta callejera, y muy
particularmente la venta ambulante, fue vinculada por la literatura, pero también por las
autoridades y la propia ley, a vagabundos, extranjeros sospechosos, minorias étnico-
religiosas estigmatizadas (moriscos, gitanos), embaucadores, charlatanes y picaros
trapaceros, incluyendo los que, al margen de la ley, se dedicaban a revender un género de
dudosa procedencia y calidad (Fontaine, 1996).

Con vistas a estudiar estas singulares creaciones verbales, emprendimos entre los
afios 2014 y 2017 un estudio historico-antropoldgico, entre cuyos objetivos estaba
comprender los cdédigos humoristicos de los pregones, tomando a Andalucia como
principal referente geografico. Por un lado el analisis semidtico (Geertz, 1997) de
diferentes textos culturales (refranes, diarios de viaje, ordenanzas y leyes, comedias,
bailes, pliegos de cordel, 6leos, descripciones etnogréaficas, recopilaciones de folcloristas,
etc.), y por otro la observacion directa en diferentes mercadillos andaluces?, permitié
entender que el pregdn jocoso de los vendedores callejeros constituye una arraigada y
secular tradicion. Este articulo analiza historico-culturalmente la logica jocosa en un
género oral escasamente estudiado?, pero que nos aporta interesantisimas pistas no solo
sobre la consideracion de sus creadores —placeras, buhoneros, gitanos, verduleras,
etc—, sino sobre el lugar en el mundo que han ocupado ciertas clases sociales, para las
que el ingenio verbal, y aun el lenguaje disparatado, han constituido durante siglos una
manera de hacer las cosas dentro del «<mundo en el que se habla» (Garcia Calvo, 1979).
«jYa llegd la mujé del jigo gordo, / Del jigo gordo!, jgordo y colorao! / jLos americanos
buenos, gordos y coloraos!», pregona una vendedora de higos de Bornos, Cadiz (Bonet
y Tizdn, 2008: 143). «El 69, nifia, que llevo el 69... que lo doy to... el 69 pa ti,
nifiaaaaal», proclama en voz alta un lotero sevillano. Las formas de expresion de los
vendedores ambulantes han sido secularmente desconsideradas, pero también
reconocidas segin una estética que valora el ingenio, la agudeza, la gracia, lo que en
Andalucia se conoce como «tener arte». EI camelo es para los andaluces un juego
embaucador de seduccidn que implica una especie de pugna en que se pone a prueba la
astucia ingeniosa del vendedor, desplegada a traves de un sinfin de recursos, entre los que

! El trabajo de campo se desarrollo especialmente en las capitales de Cadiz, Granada y Sevilla, asi como
en diferentes pueblos de esas provincias. Ademas de la observacién in situ, se llevaron a cabo entrevistas
semiestructuradas y charlas informales. Por razdn de espacio, hemos omitido aqui las descripciones densas
(Geertz, 1997: 19), contextualizadas en las particulares situaciones de comunicacion.

2 No solo en Esparia. Un libro tan documentado como Les cris de la ville (Massin, 1978) no se detiene
en el humor de los gritos y pregones.
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cabe destacar la jocosidad verbal. Exponer e interpretar los codigos, tdpicos y sentidos
compartidos por esta comunidad de humor (Carrell, 1997) al sur de Espafia es el proposito
de este articulo. Asi, en conjunto, este texto es una aportacion no solo a la expresividad
oral de un colectivo al que no se ha dedicado mucha atencion académica, sino también a
la antropologia del humor en una tierra donde la comicidad adquiere una singular
valoracion, como ha constatado reiteradamente la antropologia (Brandes, 1991: 146; Del
Campo, 2006; Gonzélez Alcantud, 1993: 71-100; 2003; 2006: 49-78).

LA TRADICION HUMORISTICA DE LOS VENDEDORES AMBULANTES

Si hay un atributo de la expresividad espafiola, y muy particularmente de la
andaluza, que se haya repetido hasta la saciedad, es, sin duda, el gusto por el verbo
ingenioso. Es sabido que 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, como en los estudiantes, truhanes, valentones
y otros sujetos del hampa, si bien se intentaban mantener alejados los codigos mas
chocarreros y bufonescos, del buen gusto propio de las clases educadas (Roncero, 2006).
El ingenio era necesario para los debates escolasticos, para las disputas escolares, para las
controversias de repentistas chufleteros, para conquistar a las damas o para divertirse con
motes y cuentecillos en una velada, todo lo cual recrea la literatura frecuentemente, como
vemos en los Coloquios de Palatino y Pinciano, de Arce de Otalora (ca. 1560), cuyos
protagonistas se pasan el viaje «burla, burlando» (1995, I: 161).

A partir del siglo XV11l, el ingenio declinara su fuerza como leitmotiv en las clases
cultas, pero no tanto entre el pueblo Ilano. Los romanticos y costumbristas alabaran
frecuentemente las expresiones verbales de picaros, arrieros y otros tipos populares,
cuyas canciones consideraba el britanico Jardine Alexander en 1777 «agudas, divertidas
y placenteras» (Robertson, 1975: 136). La eficacia comunicativa de los pregones, asi
como la fascinacion que ejercieron especialmente desde el siglo XVII, radica en la
sorpresa que despertaban ciertos juegos linguisticos, lo que recrean reiteradamente
nuestros autores del Barroco. En la plaza publica, y muy singularmente en el tiempo de
feria y fiesta, se instaura un clima de «libertad, franqueza y familiaridad» (Bajtin, 1995:
139), que no solo permite, sino demanda la abolicion efimera del decoro y las
convenciones derivadas de la jerarquia, para dar rienda suelta a un lenguaje antioficiall,
carnavalesco. Es exactamente lo que hacen muchos entremesistas del siglo XVII, como
Quifiones de Benavente. En el Baile del Alfiler, un sillero, un naranjero y una vendedora
de chicharrones proclaman, cada cual, su mercancia en ingeniosos pregones:

Chicharrones vendo, nifias,
manjar de cristianos viejos,

que solo la gente limpia

es la que come los puercos,

con las ampollas tan altas,

gue hacen un ruido al comellos
mayor que hicieron en vida
cuando gruiiian sus duefios [...]
(Cotarelo y Mori, 1911, 1I: 649)

El pregdn tiene una indudable intencion satirica, como el resto de lo que vociferan
los otros vendedores de la obra (ibid. 649). Naturalmente se trata de una invencion
literaria, un pregén de autor, pero Quifiones de Benavente recrea el lenguaje de los
placeros y placeras, que competian en agudeza y gracia para atraer a la concurrencia. En
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el Barroco, el vendedor callejero que anuncia su mercancia en la plaza, se convirti6 en un
auténtico estereotipo literario, frecuente sobre todo en el teatro menor. Su locuacidad
ingeniosa es la cara positiva del estigma que arrastraban los vendedores callejeros desde
la antigliedad, y muy particularmente los ambulantes (Fontaine, 1996), asociados a
vagabundos y gente marginal.

La seduccién con la palabra para embaucar sera un topico repetido hasta la
saciedad, de ahi que el de buhonero, charlatin o montambanco, sea uno de los oficios
preferidos de la picaresca, como ocurre con Estebanillo Gonzalez (La vida y hechos...
1990, I: 207-208), asi como de otra poblacion estigmatizada, incluyendo pobres
emigrantes franceses venidos de Auvernia y Lémosin. Si el buhonero es tipicamente un
gabacho, siempre hombre, la venta de alimentos en el mercado sera trabajo femenino,
desempefiado bien por las mujeres e hijas de los propios hortelanos, bien por criadas
contratadas ex profeso (Herrero, 1963: 39). Etiquetadas como placeras, la literatura de
los siglos XVI y XVII las incluye entre las gentes apicaradas y estafadoras. Sancho,
gobernador de la insula Barataria, describe a Don Quijote su encuentro con una «tendera
de avellanas nuevas», a la que sentencia a no poder vender en la plaza publica durante
quince dias por mezclar avellanas viejas, vanas y podridas, con las nuevas: «Es fama en
este pueblo que no hay gente mas mala que las placeras, porque todas son
desvergonzadas, desalmadas y atrevidas, y yo asi lo creo, por las que he visto en otros
pueblos» (Cervantes, 2003, I: 510).

La libertad de palabra, tanto en cuanto a la agresividad verbal, como al uso de
términos malsonantes, indecorosos y burlescos, es uno de los rasgos de la cultura comica
popular que describe Bajtin (1995). Por eso, en el anteriormente comentado entremés de
Quifiones de Benavente —Baile del Alfiler—, como en tantas otras piezas del teatro
breve, los tres vendedores acaban enzarzandose en una disputa, en la que llueven las
pullas: el sillero, en el papel de gracioso, llama a la vendedora de chicharrones «quinta
esencia del torrezno», «tuesta-puercos» y «pringona», y esta a su vez le moteja de «zurce-
sillas» y «quema-astillas» (Cotarelo y Mori, 1911, Il: 649). Sabido es que la costumbre
de motejar, que Covarrubias (1995: 765) define como «poner falta a alguno» a través de
un «dicho agudo y malicioso», constituia una de las diversiones tanto entre el vulgo como
entre los cortesanos, de ahi que la cite explicitamente el Galateo espafiol (1582) de Lucas
Gracian Dantisco (2010: 71), adaptacién del tratado de buenas costumbres escrito por
Galateo de Giovanni Della Casa en 1558. Motejarse con juegos del lenguaje rudos pero
ingeniosos, era considerado un rasgo tépico de las placeras, y asi lo recrea la literatura
como se ve en el Baile de la Plaza mayor, de principios del siglo XVI1II (Herrero 1963:
56).

El arquetipo de la placera deslenguada y taimada serd resemantizado en el siglo
XVII1, hasta elevar sus dotes expresivas, por mor del aplebeyamiento antiafrancesado, en
simbolo del casticismo espafolista, como aparece en multitud de zarzuelas, sainetes y
tonadillas. Ramilleteras, castafieras, avellaneras, belloteras, bufioleras y otras vendedoras
apareceran como majotas con salero, gracia, chiste, porte y lenguaje de rechuscon, entre
«majos de trueno, rosas de garbo, de la ramilletera de arrea Paco», como se especifica en
la tonadilla Una cuajadera, una ramilletera y un tuno, de 1775 (Nufiez, 2008: 74). Dado
que al menos desde el siglo XVI, el caracter seductor y engafiador era tdpico
especialmente de la andaluza (como queda claro en La Lozana Andaluza, de 1528), la
progresiva andalucizacion de las costumbres encumbrd las chuscadas de las vendedoras
andaluzas, que, gitanas o no, tendrian un singular salero, lo mismo que sus flamencos
varones (Del Campo y Céceres, 2013: 203-234 y 315-352).
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EL PREGON JOCOSO

Cuando los folcloristas del siglo XIX empezaron a recopilar pregones, se dieron
cuenta pronto de que el valor artistico que les conferia el pablico tenia que ver, en gran
medida, con la agudeza que algunos mostraban. Alejandro Guichot y Sierra recoge
pregones como el de «un vendedor de roscos y bizcochos, que se ha hecho popular en
Cordoba por su pesadez y cachaza, o como dice el pueblo, por su guasa y sangre espesa»
(El Folk-lore andaluz, 1882-83: 498). Machado y Alvarez (El Folk-lore andaluz, 1882-
83: 225) recuerda el pregdn de un vendedor de figuritas de pan, no carente de ocurrencia:

A cuarto la novia

y a cuarto al novio.
¢Quién por dos cuartos,
no jace un casorio?

Al parecer, el vendedor despachaba no solo diferentes figuras panificadas, sino
que también pregonaba unos mufiecos, con plumas en la cabeza, que vendia por parejas
a los muchachos. Asi, tan solo se necesitaban dos cuartos «para comprar un casamiento»
(ibid. 225). Afios después, pero con similar gracia, pregonaba una viejecilla que se sentaba
al lado de la puerta del antiguo mercado de La Merced, en Méalaga, y que ofrecia en un
canasto ramitos compuestos por igual de perejil y yerbabuena:

iNifia, el matrimonio!
iEl perejil y la yerbabuena!
(Ballesteros, 1984: 160)

En gran medida, el gusto por los pregones responde a su capacidad para sorprender
con sugerentes juegos del lenguaje, como mezclar lo infimo con la exageracion, o hacer
guasa del triste destino utilizando la hipérbole irénicamente. Demdfilo pone como
ejemplo a un vendedor de sal sevillano que ofertaba pequefios papelones de sal con el
grito: «Po arrobas la vendo», lo que interpretaba el padre de los hermanos Machado como
jun chiste burlandose de si mismo y de su propia suerte» (El Folk-lore andaluz, 1882-83:
250). Demofilo mostr6 muchas veces su entusiasmo por la gracia de ciertos pregones
andaluces. Asi, por ejemplo, se topd con un chochero, que no dudaba en salpimentar su
creacion con cierto guifio jocoso:

Llorar?, hijos, llorar,

que este cacho grande os consolara.
iA cuarto er cacho!

iA ochavo er cacho!!

iMirar qué cacho!!!

iValiente cacho!!!!

iA ochavol...

Llevo arropias, zorzales,
suspiros, londarales,
alfefiiques, butilones,

a cada durses melones,

por un cuarto un par de botas,
que me las guillo pa Rota

3 Demofilo escribe «yorar». Modernizamos la grafia de lo recogido por Deméfilo, cuando no sirve para
transcribir variables Iéxicas o de entonacion.
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espelichao y sin una mota.
(El Folk-lore andaluz, 1882-83: 44)

El pregon utiliza dos formulas bien conocidas: en primer lugar la tipica invitacion
a los nifios para que se desate el berrinche, lugar comin de muchos pregones*, y en
segundo lugar, la no menos reiterada enumeracion de los productos que se ofrecen®. Pero
la gracia radica en el final del pregdn; si no hay suerte en la venta, «me las guillo pa
Rota», es decir, me voy («me las piro») a Rota (la localidad gaditana), «espelichao y sin
una mota», despeluchado (sin pelo) y sin dinero (sin una mota, igual que se ha dicho sin
blanca o, hasta hace poco, sin un duro). Demdfilo (ibid. 45) considera estos términos
«voces flamencas». Sin duda pertenecen al habla popular andaluza, hoy en desuso,
aunque ‘guillarse’ es término que recoge incluso la Real Academia en su Diccionario. El
uso de jerga mas o menos callejera, cuando no propia de los calés, es un recurso tipico de
algunos vendedores aun hoy.

Pero mas alla de las muestras humoristicas mas 0 menos candidas recogidas por
los folcloristas del siglo XIX, los pregones se han valorado precisamente por su caracter
atrevido, punzante, incluso deslenguado, como hemos visto que recreaban los escritores
del Siglo de Oro. Esto no pasé desapercibido al folklorista italiano Giuseppe Pitre, que
escribia acerca de los gritos de los vendedores sicilianos en 1882:

Caracteristica de estas voces es el sobrentendido, el doble sentido, que aporta el
equivoco, la pulla, incluso la licencia. Algunas veces, para atraer el 0jo y la atencion de
la gente, no falta la groseria y la descompostura (1882: 289-291)°.

Afios mas tarde, en 1936, otro investigador italiano afirmaba en un estudio sobre
los pregones napolitanos, que el comportamiento de los vendedores ambulantes revelaba
«agudeza, palabras ambiguas y bromas de doble sentido que sirven no solo para pregonar
la mercancia sino también para recalcar vicios y defectos sociales» (Caravaglios, 1936:
68). Asi, por ejemplo, se gritard socarronamente:

Tengo e frutte pe” chi fa ammore, stasera! Tengo “e nanasse.
(Tengo fruta para quien vaya a hacer el amor esta noche. Tengo pifia)
(Caravaglios, 1936: 9)

Por conocidos paralelismos historicos, las culturas populares del sur de Espafia e
Italia muestran evidentes elementos en comun, y entre ellos, el gusto por el ingenio verbal
licencioso es uno de los mas palpables. Si en Italia se conserva el pregdn cantado con
desparpajo especialmente en Campania y Napoles (Biagiola, 1992: 57), en Espafia parece
que son los mercados andaluces donde mas veces se pueden oir pregones a los que el
publico otorga un valor vinculado a la gracia. Sin embargo, en modo alguno el humor
esta presente solo en los pregones del arco mediterraneo. Asi, por toda Europa la cultura
letrada contemplo y recred estas muestras de humor. Algunos de los pregones editados
en Inglaterra durante el siglo XVII en hojas sueltas son claramente comicos (Tuer, 1885:

4 En los afios 20 del pasado siglo, un tal Perico el arropiero pregonaba en Malaga: «jVamos chaveas,
tirarse al suelo, / romper los baberos, / que estd aqui Perico el arropiero! / jArropia por trapos!
iMuchachos!» (Ballesteros, 1984: 114). La férmula ha llegado hasta nuestros dias: «Nifios y nifias, / lloradle
a la madre / que el de los helaos / se va esta tarde» (Sevilla).

5 Es también formula muy habitual: «jNifia! jLas manzanas, las naranjas, las mandarinas, los
melocotones, las papas, los rabanos, los pratanos... llévatelo, nifia!» (Sevilla).

® Traduccion propia.
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22). En Old London Street Cries, Tuer (1885: 52-55, 102-104) documenta varios
ejemplos de pregoneros, cuyas tacticas de venta estriban precisamente en provocar la risa
con bromas. Asi, un vendedor de naranjas varia la descripcion de su mercancia en funcion
de las circunstancias y ocasiones, pudiendo ofertarlas, por ejemplo, bajo el grito de
«Oratorio oranges» (naranjas de oratorio) (ibid. 53). Un pescador no menos chancero
pregona su pescado de esta guisa: «Stinking Shrimps» (camarones pestosos), siendo su
pescado el mas fresco. Y una vendedora de huevos llama la atenciéon con un pregén
imposible: «New laid eggs, eight a groat —Crack em and try'em!» (jHuevos recién
puestos, ocho a un groat’! jRémpalos y pruébelos!) (ibid. 54).

En gran medida, el humor del vendedor callejero esta relacionado con la necesidad
de competir con otros, y provocar que la mirada del cliente se pose sobre el puesto que
uno regenta. Pero también, el humor y, mas particularmente, la descompostura verbal se
ha relacionado desde antiguo con gentes cuyos oficios se desempefiaban en el camino y
en la calle, espacio de libertad donde quedan abolidas las convenciones del decoro, y
donde se admitian las befas, pullas y afrentas burlescas (Joly, 1982: 250 y sig.) en
contextos donde coincidian caleseros, arrieros, feriantes, mozos de mulas, saltimbanquis,
ciegos y otros muchos que iban de pueblo en pueblo, como los buhoneros.

Asi como el charlatan pone en escena frecuentemente sus dotes para la jocosidad,
también el buhonero ha sido considerado una especie de bufon. Es més, el propio término
‘buhonero’ parece derivar en Ultima instancia de ‘bufén’. Corominas y Pascual (2001, II:
691-692) dicen al respecto que el vocablo proviene «de la onomatopeya buff-, expresiva
de las peroratas del buhonero en alabanza de su mercaderia [...], pues los vendedores
ambulantes gustan de dichos graciosos para retener a sus parroguianos». Menéndez Pidal
(1991: 51) atestigua que el bufén podia constituir en el Medievo uno de los tipos
juglarescos, pero también el buhonero. Asi pues, hay una larga vinculacion de la
expresividad de los vendedores callejeros con lo comico, incluso con lo bufonesco.

HUMOR ANDALUZ

El humor de las clases populares andaluzas no es un tdpico reciente, ni mucho
menos. Aunque cuajé sobre todo en torno al abigarrado mundo de la picaresca y la
germania andaluza de los siglos XVI y XVII (Deleito y Pifiuela, 1987: 164-175; Caro
Baroja, 1990: 235-246; Hernandez y Sanz, 1999; Pifiero y Reyes, 2005), y se afianz6 en
estereotipo con el costumbrismo andalucista de los siglos XVIII y XIX (Del Campo y
Caceres, 2013), algunos testimonios permiten conjeturar la existencia de esta idea incluso
antes de la conquista castellana. Asi, un poeta como Al-Saqundi, que escribia hace un
milenio, tiene una semblanza sobre Sevilla y los sevillanos que firmarian muchos de los
que siglos después han recreado la proverbial gracia sevillana. En primer lugar afirma
que a orillas del Guadalquivir «no falta nunca la alegria» ni la musica, ya que «no estan
prohibidos los instrumentos masicos y el beber vino, cosas que no hay nadie que repruebe
o0 critique mientras la borrachera no degenere en querellas y pendencias» (Al-Saqundi,
1934: 96). Pero llaman més aun la atencién sus palabras sobre el gusto por la burlay las
bromas de sus habitantes:

Los sevillanos son las gentes mas ligeras de cascos, mas espontaneas para el chiste y
mas dadas a la burla, aun empleando las mas feas injurias; y de tal suerte estan habituados
a esto y lo tienen por habito, que entre ellos es considerado odioso y cargante el que no
se dedica a tales cosas y no da y acepta esta clase de bromas (ibid. 96).

" Moneda de plata equivalente a cuatro peniques.
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No hay ambigtiedad alguna en las palabras de Al-Saqundi: el humor sevillano es
uno de los rasgos que forma parte de la apologia de esta ciudad. Otro seria la gran variedad
de instrumentos musicales, dado que tenian fama los sevillanos de ser proclives a la
musica y las diversiones.

El topico se ha recreado siglo tras siglo, y tomo cuerpo en la Espafia cristiana
desde el momento en que lo andaluz, en el siglo XV, se asoci0 a costumbres
desordenadas, como consecuencia de la impureza y aun la mezcla de gentes, incluyendo
moriscos y mudéjares. Como arquetipo contrario a la pureza de sangre del castellano, al
andaluz se le presuponia un verbo embaucador, oblicuo, trapacero, lo que se recrea
multiples veces en el siglo XV. Asi en la Cronica de Enrique IV: «Y el maestre
publicamente dijo, en presencia de muchos, que los andaluces le habian engafiado todas
las veces que en el Andalucia habia venido» (Cronica de Enrique 1V, 1991: 361). Cuentos
y apotegmas circulaban en la época, en los que el taimado andaluz logra, con ingeniosas
tretas, engafar al hidalgo castellano o vasco, como se recrea en los Coloquios de Palatino
y Pinciano (Arce, 1995, I: 46). Especialmente era proverbial la malicia del cordobes, de
lo que se hace eco el también cordobés Francisco Delicado en La Lozana Andaluza
(Delicado, 1985: 181, 295), un siglo antes de que Gonzalo Correas interprete ‘cordobesia’
como ‘treta’, ‘astucia’ y ‘mafia’, mientras trae a colacion varios refranes y dichos muy
significativos: «Cordobés, mala res, de una aguja hace tres» (Correas, 2000: 154). La
propia Lozana, etiquetada de «taimada andaluza» (Delicado, 1985: 338), es una ramera
conversa cordobesa, que se cria en el engafio, el descaro y la seduccion. Como las
placeras, la Lozana seduce con su verbo y desparpajo: «Y como ella tenia gran ver e
ingenio diabdlico y gran conocer, y en ver un hombre sabia cuanto valia, y qué tenia, y
qué la podia dar, y qué le podia ella sacar» (ibid. 187). Ahi esta retratado el rasgo
prototipico que vincula la labia seductora y desinhibida con el ingenio para sacar unas
monedas por medio de la chanza gruesa, estereotipo que impregnara también a moriscos
y gitanos, que, segun arraigada creencia, también requerian del engafio para sobrevivir.

Junto con Cérdoba, Sevilla sera el otro foco asociado a la mala vida, el libertinaje,
las costumbres indecorosas y, sobre todo, la mentira y el engafio, de ahi el refran de
Correas: «Al andaluz, hacelle la cruz; al sevillano, con toda la mano; al cordobés, con el
enves; y con manos y pies» (Correas, 2000: 53). Desde luego, el topico del sevillano que
se gana la vida con ingeniosas tretas no es independiente de las posibilidades que ofrecia
la capital hispalense, convertida en centro del mundo no solo de los negocios, sino
también de la truhanesca que acudia al calor de la riqueza que venia de las Indias. En
Rinconete y Cortadillo, Cervantes recrea magistralmente el ambiente apicarado y
bullanguero de las plazas y calles sevillanas, donde se mezclan ganapanes, esportilleros,
palanquines (Cervantes, 1992, I: 227), ladrones y tahdres. No olvida Cervantes aludir a
la venta de objetos robados en el mercadillo. Al entrar en Sevilla por la puerta de la
Aduana, los dos picaros roban a un francés un par de camisas, un reloj de sol y un
cuaderno, botin que parcialmente logran vender al dia siguiente «en el malbaratillo que
se hace fuera de la puerta del Arenal» (ibid. 199-200), mercadillo donde se vendia ropa
usada, enseres viejos y todo tipo de objetos robados. Si «el que engafa es ingenioso y
astuto», como escribia Sebastian de Covarrubias (1995: 474), estas artes eran atribuidas
singularmente a los andaluces, de los que se decia que «son agudos y perspicaces de
ingenio, astutos, sagaces y no nada miserables» (Cervantes, 2003, I, 892), como leemos
en La tia fingida.

Cuando lo andaluz, y muy especialmente las formas expresivas de las clases
populares, se elevaron a casticismo saleroso en la segunda mitad del siglo XVIII, las
formas andaluzas de venta callejeras se convirtieron en folclore costumbrista. Hasta el
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sur bajaban los viajeros, para descubrir en las «andaluzadas» el carécter fanfarron,
charlatan y jactancioso que consideraban un arcaico vestigio hispanico.

Las bromas, agudezas, todas esas graciosas ocurrencias que se Illaman andaluzadas
salian de todos lados como los cohetes de un fuego de artificio. Y ahora viene bien decir
como un escritor espafiol: «Si en Paris, el ingenio corre por las calles, en Andalucia se
pasea por los campos» (Doré y Davillier, 1988, I: 366).

En el ajetreado ambiente de la feria de Santiponce, cerca de Sevilla, zumban las
panderetas, se rasguean las guitarras, repiquetean las castafiuelas, y todo es alegria y
jocosidad:

A ambos lados de la carretera se encontraban muchos peatones que cambiaban
infinitos chistes con las gentes de a caballo y con quienes iban en coche, mostrando ese
brio y ese entusiasmo que es exclusivo de los andaluces (ibid. 383).

Los pregones seran una de las manifestaciones donde se exprese esta idiosincrasia
del sur, entre el topico y las singulares maneras de tomarse la vida en Andalucia. A tanto
Ilegd el gusto por el chiste y la chispa gitanesca y andaluza, que muchos de los vendedores
callejeros que se recrean en las zarzuelas del siglo XIX 'y principios del XX, hablan con
gracejo andaluz. Es el caso del protagonista de la zarzuela EI barquillero (1900).

En el siglo XX, otros autores reflexionaron sobre la propension andaluza al
ingenio humoristico. Pensaba Gerald Brenan que el uso metaférico era mas del gusto de
las clases populares andaluzas que de las de ninguna otra tierra de Espafia, lo cual podia
comprobarse no solo en las coplas populares, sino en el habla diaria: «Incluso en una
conversacion corriente el campesino andaluz, lo mismo que su hermano del oeste de
Irlanda, fuerza facilmente el lenguaje metaférico» (Brenan, 1995: 190). En gran medida,
los juegos del lenguaje que interesan al sur de Despefiaperros son aquellos que tienen que
ver no solo con el ingenio, sino con la guasa, término que los diccionarios del siglo XIX
ya documentan como voz andaluza y que alude al gusto por la bromay la chanza: «Guasa:
s. f. fam. Andaluzia: burla, ironia, dicho o hecho de hombre gracioso, decidor y satirico»
(Diccionario enciclopédico..., 1870, II: 89). El propio Brenan escribe:

Cualquier extranjero que haya vivido en Espafia se habra sorprendido del uso
corriente, especialmente entre la gente joven, de un estilo de chanza que estd compuesto
de indirectas, ambigliedades y remotas alusiones de todo tipo, al que, generalmente, es
imposible seguir (Brenan, 1995: 192).

LA COMICIDAD PREGONERA DE HOY: HUMOR BURLON Y JACTANCIOSO

El andlisis de las recopilaciones de pregones en la segunda mitad del siglo XX,
asi como nuestro propio trabajo de campo, confirma que suscitar una sonrisa o, incluso,
una carcajada, sigue siendo una estrategia para el vendedor y un atractivo para el cliente,
como demuestra este pregon jerezano:

Perejil y cebollas,

limones, chiquilla.
Limones pa la irritacion

y pa la que esté irritada.
(Bonet y Tizon, 2008: 142)

Mas ingenioso es este de parddica presuntuosidad:
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La exquisita y sin igual Papa de Menta;

es deletérea y soluble y su color intrinseco

no esta en relacion con su extraordinario compendio bituminoso.
¢Quién me llama?, jahora vengo!

(ibid. 143)

En el mercadillo semanal de antigliedades que se celebra en Sevilla cada jueves
(conocido precisamente como «el Jueves»), no es infrecuente oir pregones graciosos. Asi,
un viejo anda por la calle Feria con un bote de plastico con aceitunas alifiadas, gritando:

jAceitunas gordales!

El que las quiera comer
que las pague,

y el que no, que las mire.

Y cada cierto tiempo, se detiene en algin potencial cliente, y, mirandole de cerca
a los ojos, le pregunta: «;Usted se las come o las mira?». Y normalmente, antes de que el
cliente pueda contestar, sigue con su prédica:

jAceitunas gordales!
El que las quiera comer,
que las pague...

Es un tipo de humor que no solo se considera licito, sino necesario, de ahi que los
buenos loteros pregonen la suerte en Andalucia con un toque de comicidad ingeniosa,
como este de La Rinconada (Sevilla):

¢Quién me compra,
que llevo el premio?
jPara hoy!

¢Quién me compra,
gue vendo?

Quien me compre uno,
le regalo dos

y le cobro tres.

En Alhaurin de la Torre (Malaga) aln se recuerda a un lotero que pregonaba sus
numeros advirtiendo chusconamente: «No va a tocar, pero se puede dar el caso»,
magnifica muestra de guasa andaluza y aun de la concepcidn que en esta tierra se tiene
de la suerte. No menos gracia gastaba un castafiero en Alcala de los Gazules (Cadiz): «jA
una peseta el cuartillo y algunillas salen sanas!», de manera similar a como pregonaba las
almendras un hombre de Benacazon que se dejaba ver hace algunos afios por Alcala del
Rio (Sevilla): «jAlmendraaaaaa! jAlgunas salen buenaaaa!». El gracioso vendedor
adornaba sus pregones con bailes no menos chuscos. En estos casos, se juega con la mala
fama de los vendedores ambulantes, que sirve no tanto para la autofustigacion y
ridiculizacién comica, sino precisamente para jugar irdnicamente con la desvergienza,
convertida en arte a través del ingenio picaresco y el humor. En el fondo estos pregones
constituyen una codmica inversion del orden dado que trivializan, incluso hacen mofa, de
valores como los de honestidad y honradez. Es esta una ldgica frecuente, como ocurre
con los numerosos pregones que anuncian género robado: «jMalacatones, nifias, reciéen
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robaos!», 0 «me cuesta mas venderlos que robarlos», como proclama un gitano en el
sevillano Charco de la Pava, sin que falten otros muy extendidos: «jMelones (o patatas u
otro producto) de Gandia, / se roban de noche y se venden de dia!».

Julio Caro Baroja, al que no se le puede acusar precisamente de andalucismo,
consideraba que el humor andaluz era esencialmente irdnico, y lo vinculaba a «patrones
muy viejos, que se observan asimismo en Italia en formas estereotipadas, como la befa»
(Caro Baroja, 1990: 249). Pensaba Caro Baroja que como burla jactanciosa, la befa seria
consecuencia de una sensacion de superioridad, que compartirian tanto los ricos
aristocratas, como los valentones y jaques del hampa. En Historia cultural del flamenco
(Del Campo y Caceres, 2013) desarrollamos la idea carobarojiana de que los majos y
guapos del siglo XVI1II y XIX son arquetipos herederos de los valientes y matones del
siglo XVII. En gran medida el salero y gracejo de los majos y majas dieciochescos
prolongan la chuleria de sus antecedentes, de ahi que estos rezumen un humor un tanto
arrogante, propio de la gente echd pa’lante. En la literatura, muchos de los pregones de
aquellos oficios vinculados a la majeza (naranjeras, bufioleras, castafieras, aguadoras y
aguadores, etc.), muestran este humor que podriamos denominar jacarandino, en
continuacién con el que fue proverbial en el tiempo de los placeros y placeras del Siglo
de Oro. Es posible rastrear asi unos similares codigos de expresion, que aun hoy
caracterizan ciertos pregones. Asi, por ejemplo, un vendedor de gallos puede sacar a
relucir su gallardia:

La gente de Catalufa

no tiene nada que hacer,

cuando viene el tio de los gallos
salen todos a correr.

Ligeramente jactancioso parece el siguiente pregén-cancién de un vendedor de
avellanas jerezano:

Yo las tiro y las regalo

y a nadie le importa na,

lo mismo que doy una gorda,
también despacho un real.
(Bravo-Villasante, 1981: 14)

En otros casos, se mezcla la satira de uno mismo con la baladronada, sin que falte
la caracteristica guasa. Asi, por ejemplo, en uno de sus pregones, el célebre Vicentito el
florero, al que Demdfilo dedicara algunas lineas, se jacta de como vive, cual charran,
engafiando a la clientela.

Toda Espafia traigo andada
y corridos sus jardines,

solo por traerle a usté
mosquetas, lirios y jazmines.

Soy el tunela més grande
gue se pasea en Sevilla,
solo vivo de engafa

a los tontos y las chiquillas.

A charrdn no hay quien me gane,
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pero a florero tampoco,
gue con cuatro chirigotas
sin trabaj, vivo y como.

Las flores son las mas malas
que se pasean en Sevilla
pero le saco el parné

a los pollos y las pollillas.

A cuarto pa las mositas

y a dos para las casadas.
Para las viejas a rea,

gue no se adornen la cara.

Y si la justicia supiera

la prenda que es el florero,

en lo alto de un tomillo

me corgaban po el pescueso.

(El Folk-lore andaluz, 1882-83: 313)

Es imposible no vincular este humor con las bravuconadas de los picaros, jaques
y valientes que hacen hiperbdlica justificacion de sus pillajes, tal y como los retrata la
literatura del Siglo de Oro y, muy singularmente, la literatura germanesca (Hernandez y
Sanz, 1999). En Andalucia, donde cuaj6 una singular valoracidon de lo picaresco, la jacara,
la valentia, la guapeza y el desplante, muchos califican de «artista» al que logra vivir con
ingeniosas engafifas. En nuestro trabajo de campo, hemos oido muchas veces como tras
un pregon embaucador, algin transeunte murmuraba: «jOju, qué arte!». En ocasiones, la
burla es a costa de un tercero. En Mélaga, poblada de ingleses, un vendedor de unos dulces
semejantes a mantecados, se dio a conocer como «el del Mantelete», pues pregonaba con
gracia:

iAqui esta el del Mantelete, con sus ricos pasteles!
iSon del Mantelete!

iA chica para los malaguefios,

y a gorda para los ingleses!

iiDel Mantelete!!

(Ballesteros, 1984: 172)

¢Y no es acaso humoristico el pregon, tan frecuente, que asegura irse ya y no
volver el dia siguiente, incluso en varios dias, a sabiendas de que la misma cantinela se
oye dia tras dia en el mismo lugar? Asi, el vendedor de palmitos sevillano:

jParmitooooo de Hinojooooos, que gienos los llevo, que saben a gloria y estan
cargaitos de hijuelas, y darse prisa que mafiana no vengo y pasao tampoco! (Jiménez
Diaz, 1981: 26)

Comparable a este tipo de humor es el que derrocha la leyenda de un cartel que
figura en no pocos bares sevillanos: «Hoy no se fia; mafiana si». Del anterior vendedor
de palmitos, sabemos a ciencia cierta que volvia cada dia por las mismas calles, lo que
conocian perfectamente sus potenciales clientes. En esa ironia reside precisamente la
gracia. Y parece que lo mismo ocurria con un vendedor de miel, cuyo pregdn recogio
Alejandro Guichot a finales del siglo XIX:
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Tres cuartos,

medio cuartillo,

de miel de cafia,

gue con la paletilla

se rebafa.

Y quien la come un dia
no se le orvia.

Y hoy sabe a merengue;
Y que marfiana no vengo,
gue anoche me lo dijo el amo.
(Jiménez Diaz, 1981: 27)

Hay que tener «mucho arte», entendido al estilo andaluz, para pregonar la
mercancia como lo hacia un granadino junto a las Bodegas Castafieda. Vendiendo papas
asadas, no tenia el menor empacho en gritar: «jPerdiceeeees!». Esto es lo que se llama
«qguedarse con el projimo», en el sentido de engatusarle en broma.

No cabe duda que este tipo de humor ha sido, y sigue siendo, muy generalizado
en Andalucia. Hay quien piensa que los gitanos son en esto unos maestros, «porque llevan
siglos engatusando a los payos», nos dice un cliente que muchos domingos compra ropa
en un mercadillo granadino. Para sobrevivir, el gitano ha aprendido también a reirse de
su sombra, y asi pregona un joven gitano en Sevilla:

Las chupas de cuero,
como las de los chinos8.
Las chupas de cuero,
como las de los chinos,
iipero en gitano!!

No faltan los pregones que miran con chuleria la tragicomedia del destino que a
uno le ha tocado en suerte, o los que hacen burla de la secular fama de los gitanos. Se
recuerda en Mélaga a un cerrajero calé, con mas grasa en la ropa que en las herramientas
que portaba desordenadamente, el cual pregonaba con voz ronca pero potente:

iCerrajerooooo!
iDescompongo las cerraduras y me llevo las llaves!®
(Barrionuevo, 1982: 184)

Y en la Alpujarra hemos conocido a otro gitano que manifestaba entre bromas y
veras que su profesion consistia en arreglar maquinas de coser, mondadoras de almendras,
termos y «otros cacharros», ganandose la clientela de picaras maneras: «Cada vez que
arreglo una maquina, me cargo alguna pieza o la estropeo adrede para que tenga que venir
a las pocas semanas». Lo interesante es que el gitano en cuestion lo reconocia en publico.
Aunque nunca se sabia si lo afirmaba en serio o en broma, sus clientes valoraban, entre
risas, ese ambiguo alarde de sinceridad y bravuconeria: «jQué tio, el gitano, qué cara méas
dural»

8 Se refiere a ciertos bazares que, por estar regentados por familias oriundas de ese pais, son conocidos
como «chinos».
% En vez del habitual pregdn: «jSe gobiernan cerraduras y llaves!».
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A tal llega el gusto por los pregones humoristicos, y muy particularmente por los
jocosos y chuscos, que algunos de los vendedores callejeros mas guasones han quedado
en la memoria, especialmente si, ademas de gracia, sabian cantar. Es el caso del Piyayo
(Rafael Flores Nieto), gitano de Malaga que vendia por bares peines y otras menudencias.
El Piyayo es recordado por los aficionados flamencos por sus tangos y ciertas
composiciones de chufla:

El Piyayo y la Piyaya,
cuando estrenan un vestio,
no se lo quitan del cuerpo
hasta que lo ven rompio.

La Piyaya, su mujer, era conocida como Maria la canastera. Pero era él quien
llevaba la voz cantante, deambulando por todo el centro de Méalaga, y muy especialmente
en el Pasaje de Chinitas, lugar de reunién de los aficionados flamencos. No extrafia que
el humor burlén y jactancioso de ciertos vendedores callejeros sea reconocido en
Andalucia como una singular maestria, un arte asociado a lo flamenco, una manera de
hacer y decir las cosas tan andaluza, como heredera de los valentones, jaques y picaros
del Siglo de Oro (Del Campo y Céceres, 2013: 93-120).

EL PREGON EROTICO Y OBSCENO

En La verdad en el potro (1671), Francisco Santos elabora un divertido pasaje en
que un aguador, que vende agua y anis por dos maravedies, pregona alegremente en
tiempo de verano: «jQué fresca que viene la putona, y qué fresca!» (Santos, 1973: 121).
Al pasar por su lado «una mujer de estas que dejan entretenido al marido y ellas van a lo
mismo» (ibid. 121) se siente aludida y arremete contra el aguador, lo que da lugar a una
violenta trifulca. Ni en los mercadillos de hoy en dia, ni en las recreaciones literarias
desde el siglo XV, son infrecuentes los lances de vendedores y vendedoras en que sale a
relucir el verbo grosero, incluso el explicitamente obsceno. En parte, este rasgo resulta
I6gico especialmente entre los vendedores de frutas y verduras, habida cuenta de que las
culturas populares han vinculado desde antiguo la cosecha y la abundancia de alimentos,
a la comensalidad, la alegria, la fiesta y aun al sexo. Es conocida la milenaria relacion en
las culturas agroganaderas entre la fertilidad de la tierra y la de la mujer, de tal manera
que en muchos lugares la tierra se ha asemejado simbdlicamente a la matriz y el arado al
pene, con lo que las actividades agrarias (la labranza, pero también la siega o la trilla), asi
como sus frutos, estaban connotados simbolicamente con la sexualidad (Eliade, 2004: 68-
69). Demofilo, atento siempre al simbolismo de la lirica andaluza, escribe con respecto a
un cante flamenco que da comienzo con «Esa mujé esta sembré»:

De una mujer que tiene gracia se dice en Andalucia que esta sembrg; esto es, sembrada.
Sembrao (sembrado) es, por tanto, casi sinénimo de gracioso. De una persona de buena
sombra se dice también que esta sembra. Es un modismo muy delicado: sin semilla no
hay frutos, ni nuevas flores (Machado y Alvarez, 1986: 76).

No extrafa, por lo tanto, que frutas y verduras sean sinénimos de érganos sexuales
masculinos (nabo, por ejemplo) o femeninos (higo). Esencial en esta cosmovision es la
risa, dado que, como han demostrado Mircea Eliade (2004: 70) o Vladimir Propp (1983:
85-138) entre otros, la risa se ha asociado a la vida y a la regeneracion cosmica, de tal
manera que la carcajada provocada por imagenes sexuales estimularia la abundancia
agraria y aun la fecundidad del hombre.
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Por otra parte, los cadigos de libertad expresiva que rigen en la plaza propician
las referencias sexuales, y muy particularmente lo obsceno, incluso lo escatolégico
(Gonzélez Alcantud, 2006: 61-78; Del Campo, 2013), hallando placer en destapar el tabl
de lo prohibido y lo innombrable. Esta transgresion supone un pasatiempo que pone de
relieve el gusto placero por el «realismo grotesco» (Bajtin, 1995), como un cddigo
esencialmente carnavalesco que a la vez degrada y vulgariza todo lo que es considerado
bajo, vil, corporal, pero al mismo tiempo, exalta precisamente cuanto hay en ello de
placer, de vida. Hipertrofiando grotescamente los productos agroalimentarios, y
vinculandolos al sexo —«jOju, nifia, que pepino mas gordo llevo... y qué bonico... no lo
mires mas, nifia..., l1évatelo, el pepino gordo y bonico!»— el vendedor callejero hace
varias cosas con palabras (Austin, 1996): en primer lugar, destapa el tabu, rompe las
convenciones de seriedad e instaura un clima de cercania; en segundo lugar sorprende y
alavez recrea la antiquisima concepcion carnal, en que los alimentos y el sexo son fuentes
de placer vinculadas simbolicamente; y finalmente revuelve los planos bajo y alto,
asignando belleza a lo grotesco, y despertando precisamente la hilaridad por ese juego de
ambigledades.

En Andalucia, este tipo de obscenidad graciosa sigue siendo relativamente
frecuente. En uno de los mercadillos de Sevilla, es conocido un lotero por pregones con
rimas que despiertan el pitorreo entre los que se acercan a probar suerte.

iEl 28!

iQue rima con el.... ocho!*°
iComo toque, la lio!

iQue como te toque, te la lio, nifia!
iComo la lieeeeeee!

i Te toca, te toca, te tocal

iEl 28! jQue rima con el ocho!

Hay quien siempre pregona el erdtico 69, aunque no lleve ese ndmero.
Naturalmente, este tipo de humor no es privativo de Andalucia. Por poner un ejemplo
alejado, en Ponteareas (Pontevedra) un picante vendedor ambulante se permitia pregonar
su mercancia, de esta guisa:

Compreme sefiora,
peines de goma,
para peinar los pelos
de la...

Compreme sefiora.
(Pedrosa, 1993: 80)

La palabra obviada que rima con ‘goma’ es ‘cona’ (cofio), como puede
comprender cualquier gallego. Entre los pregones sicilianos, escribe Sergio Bonanzinga
(2006), son frecuentes las alusiones ironicas de trasfondo erético, de tal manera que se
establece «un horizonte de complicidad mutua» entre el pregonero y los clientes. Asi, son
recurrentes los equivocos con los platanos y calabacines, como atributos masculinos,
mientras que otro pregonero puede aludir al «bacalao de dofia Gracia» («il baccala di
dona Grazia»).

Tan frecuentes como en Sicilia son los pregones obscenos y picantes en tierras
andaluzas. Entre los productos de los vendedores que méas han despertado la socarroneria

10y con el chocho, obviamente.
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obscena, esta el higo. En El Puerto de Santa Maria (C&diz) se dan cita los vendedores de
higos de tuna en la temporada veraniega, para venderlos a un modico precio (2 euros la
bolsa de 12 higos, ya sin piel). Hubo un tiempo en que acudian los vendedores de higos
pregonando «jAl buen higo!» o «jAl gordo, al gordo higo!». El higo ha dado pie a
evidentes pregones jocosos por doquier. En El Puerto de Santa Maria recuerdan a un tal
Cambriles, que dedicaba su particular pregén obsceno cuando pasaba un grupo de
hembras de buen ver: «,A quién le pelo el higo?». También en Cadiz ha quedado el
recuerdo de otro pregdén no menos elocuente: «;A quién le parto el higo de Jerez?». Los
vendedores, efectivamente, pelaban o partian los higos, pero evidentemente era otra cosa
a lo que se referian. «jHigos, higos... la perdicion de los hombres!», vociferaba otro
vendedor en Almeria (Garcia Mateos, 2007: 66). En otros casos, es la mujer la que juega
a destapar el tabu, como en el pregén ya mencionado, recogido en Bornos, Cadiz:

iYallego la mujé del jigo gordo,
del jigo gordo!, jgordo y colorao!
iLos americanos buenos, gordos y coloraos!

Ademas de las razones anteriormente expuestas, la naturaleza de la compraventa
como una contienda en la que el hombre intenta engatusar a la clienta, crea un marco
simbolico que se asemeja al modelo de conquista-resistencia, tipico en la construccién
social de la sexualidad en todo Occidente (Foucault, 1994: 198). Segun este modelo, el
hombre intenta provocar a la mujer (en este caso, a la compra), y ella se resiste. El tira'y
afloja puede explicitarse a través del regateo o con los frecuentes intercambios verbales
acerca de la bondad o la carestia de los productos. En todo caso, esa relacion se asemeja
facilmente al galanteo. Hay que tener en cuenta que el mercado, junto con el lavadero, la
fuente y la iglesia, fueron durante mucho tiempo algunos de los escasos contextos donde
la mujer se desprendia del control del marido. Por su parte, el vendedor tiene a su
disposicidn un enorme corpus de juegos de palabras que la tradicion ha ido acumulando
en cada uno de los objetos que vende. Tipicamente, el vendedor pregona las bondades de
su mercancia: lo encarnados que estan los tomates o lo grandes que son los pepinos. Pero,
dada la frecuente asociacion entre productos de la huerta y el sexo, las hiperboélicas
alabanzas de los productos sugieren también cuestiones mas o menos impudicas, aunque
manifestadas con el tipico doble sentido anfiboldgico.

Asi, no solo la asociacion entre agricultura y sexo, sino también el modelo de
compraventa como una pugna sexual, explica que muchas de las canciones eréticas se
ajusten a gritos o pregones. Basta citar algunos ejemplos del Corpus de la antigua lirica
hispanica de Margit Frenk:

¢Ay quién me compra un juguete,
gue ni yere, ni mata, ni pica, ni muerde?
(Frenk, 2003, 11: 1252)

¢Quién compra un perrito, damas,
que es muy barato y de falda?
(ibid. 1252)

Ea, moguelas,
(comprais pajuelas?
(ibid. 1253)

¢AY quién me quiere comprar
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castafias, que yo os confiesso
que son calde e cotte adesso'*?
(ibid. 1252)

Pareciera que es el varon el que mas se ha permitido dejarse llevar por las bromas
obscenas, pero encontramos también ejemplos en las vendedoras callejeras, que
continuan asi el lenguaje desenfadado de las placeras del siglo aureo. También en ellas,
son los productos agrarios los que mas juego dan para la procacidad picante. «jLos
meloneeeeee... que tengo los mejores meloneeceee!», grita con picardia una gitana de
pechos inmensos en Cadiz. «Vamos, nifia, que tengo los melones mas grandes que las
tetas de Ivonne Reyes», vocifera otra mujer gruesa en Sevilla. «El nabo y la
zanahoriaaaa! jPara ellos y para ellas!», pregona su compafiero. Similar cachondeo se da
también entre ciertos vendedores de textil, muchos de ellos gitanos. Especialmente
proclives son, l6gicamente, los feriantes en los tenderetes de ropa interior. Ahi es donde
mejor caben las groserias, los juramentos, y en general toda una expresividad opuesta al
lenguaje formal y serio. Solo ese gusto por el realismo grotesco explica un cartel en uno
de los tenderetes del rastro malaguefio: «Tenemos bragas XXXXXXXL», mientras algo
mas alla una gitana no quiere dejar pasar una interesada clienta: «jChocho, llévatela, que
le va a gusta a tu mario!». Caben los pregones mas discretos del tipo «jLIévatela nifia,
que te van a envidiar toas las Mari»!, pero de vez en cuando surgen otros mas chuscos:
«jLas bragas pa tené el chichi calentito!», y alguno ritmico y musical: «jTres, tres, tres,
las bragas de Beyoncé!», como se oye en un mercadillo de ropa en Sevilla.

CAMELAR: EL INGENIO HUMORISTICO EN LOS PREGONES ANDALUCES

Para comprender la importancia del ingenio humoristico en los pregones, hay que
relacionar los codigos comicos con la necesidad de utilizar variados recursos para captar
la atencion del hipotético cliente e incitarle a comprar. Este es el sentido instrumental del
pregon, pero su humor se relaciona también con un sentido expresivo, «densamente
simbolico» (Del Campo, 2017: 108), es decir, que la accion no se reduce a sus fines ni
modifica la realidad primaria, que es considerada extraordinaria (realizada con codigos
diferentes a los que rigen la comunicacion ordinaria), que no esta sujeta a verificacion-
falsacion dado que sus mensajes son esencialmente ambiguos y polisémicos, y finalmente
que es performativa, tendente a suscitar la emocion, incitar a la accién y vincular de
alguna manera a los que participan.

Algunos de los rasgos de los pregones andaluces que aqui hemos analizado son
consustanciales al género oral, y entroncan con una auténtica tradicién panhispanica,
mientras que en otras caracteristicas se percibe claramente la singularidad del contexto
andaluz. En realidad, en esta como en otras expresiones de la cultura popular andaluza,
hay tanto de especificidad como de elementos comunes a otras latitudes de la Peninsula,
y aun de Europa (Del Campo, 2006). Como adelantabamos al principio de este articulo,
en Andalucia, el arte de los vendedores callejeros tiene mucho de lo que se denomina por
el sur camelo, palabra de posible origen gitano (Corominas y Pascual, 2001, I: 785-786),
que significa tanto fingimiento, como galanteo, incluso burla (DRAE). Es licito que el
vendedor intente camelar al cliente, lo cual implica una suerte de engafio consentido; el
cliente acepta que, para ser seducido, el vendedor despliegue todos sus encantos:
exageraciones sobre la bondad del producto o lisonjas al propio cliente, al que intentara
hacer reir. El regateo es, en ocasiones, parte indispensable del juego, dado que en el fondo
ambos quieren llevarse el gato al agua. La compraventa es, asi, una especie de contienda,

1 Calientes y recién cocinadas.
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en la que el vendedor tiende a la hipérbole y la adulacion, mientras que el comprador se
resiste, bajando los humos del vendedor o degradando simbdlicamente la supuesta ganga
que se le ofrece. Al vendedor no solo se le permite; se da por supuesto que finge. Machado
supo expresarlo poéticamente, teniendo en mente, tal vez, a los chalanes gitanos.

Cuando dos gitanos hablan
ya es la mentira inocente;
se mienten y no se engafian.
(Machado, 1989: 1953)

Es este un rasgo que casi siempre ha sido malinterpretado. Entre los siglos XVIII
y XIX, cuando lo andaluz ha cristalizado como estereotipo folclérico vinculado a la
majeza y el salero, también se repite el desprecio y animadversién hacia la picaresca
surefia. Basta leer las palabras que dedica el valenciano Simon de Rojas Clemente a
principios del XIX, segun el cual, tratdndose de andaluces, «rara vez se puede saber la
verdad pura» (Clemente, 2002: 196). Es la vision racionalista que distingue
universalmente la verdad y la mentira, el bien y el mal, la virtud y el pecado, sin tener en
cuenta el relativismo ontoldgico, epistemologico y moral que es necesario aplicar para
entender las costumbres, las formas de vida y, en nuestro caso, los especificos juegos del
lenguaje que se usan en ciertos contextos, con unas especificas intenciones y estilos
comunicativos, que siempre son idiosincrasicos de cada lugar. El pregon implica, casi
siempre, un engafo, pero no una mentira, porque se admite que lo dicho por el vendedor
no se ajusta a la realidad, no es una descripcion objetiva de lo que se vende, como también
el cliente finge desinterés o, incluso, pone pegas al producto ficticiamente. Machado
invierte los términos y quiere dar a entender que los gitanos, no diciendo la verdad, no
falsean el contrato social que desconsidera la mentira, pero permite engatusar a tu
oponente. Desde nuestro punto de vista, y teniendo en cuenta los especificos juegos del
lenguaje andaluces, seria mas atinado decir que se engafian pero no se mienten, dado que
el engafio —como puede verse en la caza o en los toros'2— es precisamente el elemento
imprescindible que permite expresar artisticamente la lid.

Antes de que los antrop6logos observaramos las singulares relaciones de los
andaluces con la mentira y el engafio, algunos escritores y poetas ya supieron ver que en
ciertos contextos no decir la verdad no era equivalente a la falsedad y la mentira, e incluso
se admitia como recurso ingenioso. Fernan Caballero, fascinada por el pueblo al que
deseaba observar y retratar, lo recrea en Simén Verde, uno de sus Cuadros de costumbres
andaluzas. Simon Verde, apodo de la hacienda de San Juan de Aznalfarache (Sevilla)
donde habria nacido, es un campesino sencillo, jovial, risuefio y bondadoso, que se gana
la vida pregonando por Sevilla los productos agricolas que vende, ademas de ejercer de
«ordinario, llevando y trayendo encargos» (Fernan Caballero, 1965: 37). El rustico tiene
la simpatia de sus vecinos del pueblo y los alrededores tanto por su «genio alegre y
bondadoso», como por su «graciosa verbosidad» (ibid. 37). Como vendedor ambulante,
no duda en pregonar su mercancia, aderezandola con lo que haga falta para poder ganarse
la vida. Asi, pregona sus naranjas como si fueran de Gibraledn, aunque son de Gelves.

De Gibraleédn...
iQué ricas que son!

12 En la caza de la perdiz, por ejemplo, el engafio es la perdiz enjaulada que «engafia» a la que vive en
libertad y es cazada; en los toros, desde que se consolida el toreo a pie en el siglo XVIII, la muleta es
Ilamada «engafio».
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Sus vecinos conocen la estratagema, incluso le pican aludiendo a ella, pero no le
censuran. En otra ocasion, pregona una carga de bellotas como si fueran de Cadiz, «donde
no hay mas arboles ni mas matas que claveles en tiestos» (ibid. 38). Hay algo de ingeniosa
picaresca en una treta que en Andalucia no es contradictoria con la ética del hombre de
campo. La culpa es del comprador que se fascina por las bellotas si las cree excepcionales,
como si fueran de Cadiz. Es imposible que las bellotas sean realmente de Céadiz, como la
miel no es en realidad «zumo de flores», aunque se pregone como tal. Hoy, cuando en
nuestros mercadillos pregona la gitana: «jNifia, camisetas Calvin Klein de las glienas a 3
euros» 0 «los perfumes, nena, los perfumes del Corte Inglés'®», los clientes saben
perfectamente (y la vendedora sabe que el cliente lo conoce) que lo que compran son
réplicas o falsificaciones. Si alguien adquiere el género creyendo que son originales, la
culpa es suya, por pensar que puede aprovecharse del gitano comprando a tres euros lo
que vale en realidad treinta.

En ese sentido, el arte de la venta callejera supone todo un folklore, entendido, a
la manera machadiana: un saber popular, unas destrezas especificas, en este caso para
camelar al cliente, y en un sentido més genérico una manera de hacer las cosas con
palabras, propia de las clases populares. En Andalucia, la venta puede ser concebida
también como un arte, y el vendedor como un artista, siempre y cuando muestre saber
hacer las cosas, lo que implica en nuestro contexto, saber camelar con ingenio,
desenvoltura, gracia, incluso con un toque de guasa y cachondeo. Los matices,
intenciones y particulares codigos de esos engafios fueron generalmente despreciados
desde el siglo XV, una vez que lo castellano se erige en modelo de honestidad y
sinceridad, frente a las dobleces de los andaluces. Sin embargo, también resultaron
sugerentes por la valoracion del ingenio y la mordacidad burlesca. Mas tarde, entre los
siglos XV 111y XIX, ciertos romanticos se fascinaron por las maneras de engatusar de los
andaluces, aunque no desaparecio nunca la vision maniquea que veia en el andaluz
simplemente un farsante, un engafiador, un estafador. El andaluz mentia, en la venta como
en el amor. Una tonadilla de las ultimas décadas del siglo XVIII (EI desertor) afirma:
«Como los Andaluces mienten con gracia, engafian facilmente a las muchachas, pero hay
mujeres que aunque los conocen suelen creerles» (Nufiez, 2008: 42). Ligar y vender son
practicas emparentadas, puesto que en ambas rigen los codigos del engafio, es decir, de
la mentira consentida, una falsa mentira, en el fondo, dado que tacita y reciprocamente se
juega a falsear la realidad. En Andalucia, uno y otro son considerados un arte que tiene
que ver con suscitar el deseo con gracia; el vendedor callejero vende un producto, el ligon
«se vende» a si mismo. La mujer cortejada acepta que las lisonjas no son mas que una
estratagema, de la misma manera que lo es su ritual resistencia a sucumbir ante las
palabras del hombre. El enunciado del lance amoroso o de la compraventa («tus 0jos
como dos luceros» y «uvas dulces como el almibar») no puede ser, stricto sensu, verdad
0 mentira, no puede ser falseado o validado por la realidad empirica, porque no pretende
constatar nada, sino suscitar, como hace la poesia, una imagen que atraiga, seduzca,
conmueva, provoque una reaccion emotiva y sensitiva.

Como adelantdbamos, el vocablo camelar y camelo significa en Andalucia tanto
‘engafiar’, ‘engatusar’ como ‘seducir’, ‘galantear’ o ‘requebrar’. En los diccionarios
gitanos prima la segunda acepcion: camelar es ‘cortejar’ y ‘querer’. La palabra podria
derivar del sénscrito kamala = ‘amable’, ‘amoroso’. El prefijo calo kam- es sindnimo de
‘amor’, ‘deseo’, al que se anade el sufijo -elar (Ropero, 2007: 29). Entre los gitanos

13 El Corte Inglés es la referencia de calidad en los mercadillos: «jMira que género, nifia, lo mismico
que en el Corte Inglés!» (Granada).

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9.3
~71 ~



A.DEL CAMPO Y R. CACERES, «jYA LLEGO...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), Pp. 53-75

andaluces, y en general en las clases populares del sur, camelar alude a un licito engafio
para conseguir cualquier proposito. El cortejo y la venta ambulante son dos contextos
tipicos de camelos. En ambas actividades se pone de relieve lo que podriamos considerar
una «teoria andaluza de la mentira y el engafio». Cada cultura falta a la verdad de una
manera. Podriamos decir que en cada cultura la antitesis de la verdad supone diferentes
juegos del lenguaje, entendidos en el sentido de Wittgenstein (1988: 39-41), como «una
actividad o una forma de vida». Burlar al cliente con exageraciones y deformaciones
ingeniosas y comicas de la realidad es licito en una sociedad que desconfia en gran medida
de la idea de verdad objetiva, y donde la picaresca se ha tomado en gran medida como
forma de mirar oblicua y burlonamente a la honra, la honradez, y otros cddigos de
comportamiento y valores alentados por el poder. Como decia Machado, la verdad de
Agamenon no es la misma que la del porquero. Pareciera que en Andalucia, donde la
seriedad no equivale a la verdad, la gente se resiste a que triunfe lo que Nietzsche Ilamaba
«el espiritu de la pesadez» (der Geist der Schwere), y asi los vendedores ambulantes
siguen actualizando su vis comica, nunca extirpada del todo pese a la consideracion de
mal gusto con que el decoro burgués ha estigmatizado las formas expresivas de
verduleras, buhoneros, gitanos y otra gente callejera.
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ABSTRACT. The Orgorani hill, that watches
over people’s ceremonial life at Qorpa
community in the Bolivian Highlands, has a
peculiar geomorphology of intricate rock
formations, loaded with myths, traditions and
allusions to the local memory, and inscribed in
the cognitive map of its structures. This work
analyses one of these stone representations
which, as an ideogram, displays the story of
Anuwampar and becomes a symbolic
testimony to the ‘Temple’s Gate’, where —
within the hill— he is locked. The character’s
name, Anuwampar —meaning ‘dog hand’—
alludes to his imminent shame and dishonor,
linked to his ill-fated and ritualistic entrance to
the Achachila hills. This rules the fertility in
and outside the hill. This offence by
Anuwampar, who forgets his ritual obligations
towards Orgorani, makes his state of offeror
and donor turn into a symbolic sacrificial
offering.

KEYWORDS:  Aymara, oral
literature, lanscape, ritual.

Orgorani,

RESUMEN. EI cerro Orgorani que tutela la vida
ceremonial de los comuneros aymaras de la
comunidad de Qorpa, en el Altiplano de
Bolivia, ofrece entre sus recovecos
geomorfologicos unas estructuras pétreas
caprichosas cargadas de relatos, tradiciones y
alusiones a la memoria local que aparece
inscrita en el mapa cognitivo de sus estructuras.
El articulo trata de una de estas
representaciones pétreas que, a manera de
ideograma, introduce el relato de Anuwampar
y constituye el testimonio simbodlico de la
Puerta del Templo donde se encuentra
encerrado en el interior del cerro. Anuwampar,
«mano de perro», esconde en su propia
denominacién, la certeza del deshonor, una
falta de correspondencia en el tratamiento
ritual con los cerros achachilas, duefios de la
fertilidad interna y externa del cerro a quienes
pertenece.

PALABRAS-CLAVE: Aymara,
literatura oral, paisaje, ritual.

Orgorani,

Gracias a las fuentes coloniales y a la documentacion arqueoldgica conocemos el
valor ceremonial que los cerros han poseido de larga tradicion en las culturas andinas.
Incluso las representaciones iconogréaficas de algunas fuentes coloniales y ceramicas o
textiles prehispanicos sugieren la importancia ritual de los cerros en las antiguas culturas
de los Andes. Esto no resulta novedad alguna, practicamente la mayor parte de las
monografias antropoldgicas y etnograficas contemporaneas sobre las actuales sociedades
andinas, recogen la relevancia de este hecho (Gil Garcia y Fernandez Juarez, 2008: 105).
Las montafas y cerros sagrados de los Andes conocidos como apus, machulas, wamanis

ISSN: 2173-0695

DOI: 10.17561/blo.v9.4

~77 ~


mailto:Gerardo.FJuarez@uclm.es
http://orcid.org/0000-0001-5129-4473

G. FERNANDEZ JUAREZ, «LA PUERTA...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), Pp. 77-90

en quechua y mallkus o achachilas en aymara consituyen una variada jerarquia de
atributos rituales y ceremoniales, muy en especial el conocido como mallku marani,
autoridad anual entre todos ellos que concentra las principales menciones en las
correspondientes rogativas ceremoniales, vinculadas con el ciclo productivo en relacion
con la lluvia, la salud y la convivencia en las comunidades del Altiplano®.

Los achachila son los protectores genéricos de las comunidades aymaras.
Presentan una indudable heterogeneidad entre si. Los mas sefialados, importantes y
prestigiosos, que suelen estar presentes en la mayor parte de las letanias y ofrecimientos
ceremoniales, son los cerros nevados de la Cordillera Real Andina (Cordillera Oriental),
[llimani, Illampu, Wayna Potosi..., incluso el Mururata al que se atribuye especial
proteccion sobre los rateros y delincuentes en algunas versiones?. Ademas de estos
grandes nevados, con alturas superiores a los 5.000 metros, conocidos de manera extensa
y tenidos en cuenta en la mayor parte de las letanias ceremoniales, incluso en lugares
apartados del Altiplano desde donde no se pueden apreciar sus formas, existen otros
achachilas aparentemente mas modestos, pero que protagonizan la vida social y
ceremonial de las comunidades a las que protegen. Cada comunidad sabe cuél es su
achachila de referencia, su «abuelo»®, a quien debe dirigir sus rogativas y solicitudes en
funcion de los conflictos y necesidades que haya que atender y tratar en cada caso.

Determinados cerros suponen hoy en las sociedades aymaras contemporaneas
referentes de pertenencia e identidad local, cuando no lugares de especifico ofertorio
ceremonial o de iniciacion ritual de los propios especialistas caso de los yatiris 0
ch"amaganis (Véricourt, 1999: 45; Fernandez Juarez, 2004: 26; Fernandez Juarez y Albo
Corrons, 2008: 240).

Yatiri es el «Sabio», especialista ritual en el diagndstico y prondstico con las hojas
de coca, conocedor de herbolaria tradicional y mediador en rituales productivos,

L El cerro caracteristico que engalana la mayor parte de las postales de la ciudad de La Paz en Bolivia,
recibe la denominacion de Illimani, que parece proceder de Illa Umani, «el duefio del agua», como acreditan
las frecuentes coronas de nubes que cubren sus cumbres nevadas. Los pobladores aymaras de la zona del
lago Titicaca conocen con exactitud sorprendente los vientos que traeran agua y que sortearan la barrera
del Hlimani y las cumbres de la Cordillera Real andina, de aquellos otros que no. Constituyen «sefialeros»
que advierten de las caracteristicas del ciclo productivo que se viene desde las labores iniciales de la
roturacion de los terrenos de cultivo (Kessel y Enriquez, 2002: 55).

2 El relato de amor entre lllampu e Illimani y el enojo de Mururata celoso de Illimani que quiso
levantarse por encima de ellos. El Inca reaccion6 golpeandolo con su onda, de ahi el nombre de Mururata. ..
«desconchado». La adecuacion de los cerros a relatos miticos del pasado y circunstancias ceremoniales del
presente mas rabioso reflejan la gran versatilidad del modelo ceremonial aymara y andino y por supuesto
la capacidad adaptativa de los diferentes actores presentes en su sistema de creencias. La antropologa
italiana Francesca Cerbini mostré de una forma etnogréafica impecable, la vigencia adaptativa de cerros
ceremoniales y ofrendas originarias del dominio rural altiplanico en un contexto tan especifico, para los
inmigrantes aymaras, como el pandptico de San Pedro en la ciudad de La Paz (Cerbini, 2010: 15). Para una
vision sobre los modelos rituales adaptativos aymaras al &mbito urbano, ver Albo, Greaves, Sandoval
(1983: 225) y Burman (2011: 120). Igualmente en contexto evangélico el trabajo de Strobele (1989: 93).

3 Achachila, viene de achachi, «viejo», «abuelo», circunstancia que aparece fortalecida en los relatos
de la literatura oral, en los mitos y en los cuentos protagonizados por ellos, en los que suelen aparecer bajo
la forma de un abuelo canoso de poncho blanco. Las cumbres de los principales achachilas se dicen que
son sagradas e imposible acceder a su cumbre. Son muy frecuentes los relatos en los que los achachilas
levantan ventiscas o confunden a los que se acercan por sus inmediaciones con figuras que generan
fascinacion como los «toros dorados» cuya intencidn es perder la orientacion y el juicio del inconsciente
aventurero (Berg, 1989: 125; Morote Best, 1988: 48). Los achachilas suelen protagonizar los suefios de
iniciacion de los especialistas en ritual ya sea bajo la forma de borracho, anciano o «gringo» que reclama
ser invitado y homenajeado con libaciones y ofrendas, lo que constituye uno de los motivos para acceder a
la condicién de especialista en ritual, yatiri. La figura del achachila como «gringo» parece vinculada a las
expresiones formales del poder politico y econémico.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9.4
~78 ~



G. FERNANDEZ JUAREZ, «LA PUERTA...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), Pp. 77-90

conflictos humanos y problemas terapéuticos. Pueden ser hombres o mujeres y su
presencia en las comunidades aymaras del Altiplano es muy reconocida. Los sistemas de
iniciacion de estos especialistas en ritual resultan complejos y muy variados. EI mas
caracteristico en la region altiplanica cerca del Lago Titica es la eleccion por el rayo. El
rayo constituye desde antiguo, como reflejan algunas conicas coloniales, el principal
agente seleccionador de especialistas rituales con golpes certeros que, segn explican los
pobladores aymaras, descuartizan al infortunado para retornarle de nuevo a la vida con la
posibilidad de iniciarse como yatiri. El rayo suele dejar sus regalos en el lugar en donde
se ha producido el encuentro, de tal forma que el candidato a yatiri los encuentra en cuanto
retorna a la consciencia. Entre ellos destacan las «gloria bala» o piedras del rayo. En otras
ocasiones el rayo marca el cuerpo del aspirante provocandole cicatrices en el cuerpo que
el yatiri suele mostrar ante los incrédulos como testimonio irrevocable de la seleccion de
que ha sido objeto. En otras ocasiones el propio cuerpo del candidato a yatiri posee las
peculiaridades morfoldgicas que acreditan su seleccion ceremonial por parte del rayo,
como tener algun érgano corporal duplicado, tener mas dedos en manos o pies de lo
habitual (sojtillos) o ser ispa, gemelo, cuya naturaleza se atribuye al rayo®. Otras formas
canonicas reconocidas para aspirar a ser yatiri lo constituyen las enfermedades
imprevistas que provocan una gran incapacidad en el infortunado que consigue
recuperarse practicando y experimentando en su cuerpo con los remedios tradicionales.
Otro cauce para iniciarse como especialista ritual lo establecen los suefios, determinado
tipo de suefios. En otras ocasiones la propia presion social es la que propicia la donacion
de un representante de una parentela concreta de la comunidad para que se inicie como
yatiri. Suele ser en casos en los que la comunidad haya perdido a sus yatiris de referencia
0 se encuentren en una situacion de longevidad que impida ya disfrutar de sus servicios.
En esos casos la comunidad presionara a aquellas familias que tuvieron yatiris de
prestigio en el pasado entre sus familiares para que alguno de sus descendientes se inicie
en estos menesteres puesto que de estas familias se dice que «tienen rayo» lo que facilita
el acceso como especialistas rituales a su parentela.

Por su parte el ch”amakani, «duefio de la oscuridad y de la fuerza», constituye el
especialista ritual de mayor prestigio en las comunidades del Lago Titicaca. Su mayor
habilidad consiste en hablar y consultar de viva voz, en consultas a oscuras, habitualmente
por la noche, a los cerros, los seres del mundo de abajo y a las entidades animicas de las
personas afectadas en sus consultas, que se personan a su llamado para debatir con él, en
voces de diferente textura y tonalidad, sobre los problemas, conflictos y situaciones que
aquejan a los que acuden a su presencia (Fernandez Juérez, 2004: 40). Encontramos
versiones similares en contexto quechua andino en relacion a los paqos, papamesayoq y
altamisaqoq en las proximidades del Cuzco en Peru (Contreras, 1985:120; Ricard Lanata,
2007: 147; Lorente, 2014: 229). Los modelos de iniciacion ceremonial en cada caso
otorgan un gran valor a los cerros, lugar en donde suele realizarse. EI conocimiento de
los més expertos y avezados suele canalizarse a través de los suefios, por indicacion
especifica de los propios achachilas.

De hecho estos «sabios» y «sabias» suelen visitar regularmente los «calvarios» de
poder que se encuentran en las laderas y cumbres de los principales achachilas para
incrementar su conocimiento ceremonial y conseguir por inferencia, en ocasiones a traves

4 El parto gemelar no se considera afortunado en los Andes y suele ser motivo de abandono de uno de
los gemelos, especialmente en el caso de hermanos de diferente sexo. En diferentes culturas el parto gemelar
se considera algo inapropiado para los seres humanos puesto que solo los animales dan a luz varias criaturas
de forma correlativa. En este caso, la duplicacién en el seno materno que se achaca al rayo, dota de este
poder al gemelo por lo cual, al «tener rayo» puede ser iniciado como maestro ceremonial.

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9.4
~79 ~



G. FERNANDEZ JUAREZ, «LA PUERTA...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), Pp. 77-90

de los suefios, destacadas competencias en sus técnicas diagndsticas y rituales. Los
«calvarios» suelen ser conformaciones rocosas de especial significado por su forma o
posicion, denominadas waq as en donde suelen hacerse los sacrificios ceremoniales y que
expresan determinados acontecimientos de la memoria local no exenta de componentes
de caréacter mitico (Astvaldsson, 2000: 47)°.

El cerro Orgorani, préximo a la comunidad de Qorpa, y al pueblo de Jesus de
Machaga de la Provincia Ingavi, del Departamento de La Paz (Bolivia), incorpora sobre
sus laderas una gran cantidad de rocas enhiestas de formas caprichosas que, como en otros
lugares del Altiplano, reciben el apelativo de waqg'as y su conjunto la denominacion
genérica de galamarka (ciudad de piedra)®. Por supuesto, se trata de algo mas que piedras
inermes, en la tradicion local aymara, que ha construido en torno a ellas relatos sobre
personajes miticos, espacios simbdlicos y recursos a la propia memoria histérica del lugar
con sus enfrentamientos y singularidades’. Entre ellas cabe destacar la figura de
Anuwampar, un lider prospero local que por no respetar las obligaciones rituales con los
cerros achachilas, termina preso en su interior como acredita la hornacina que delimita el
umbral de entrada al cerro, tal y como puede verse en la actualidad, de cuyo interior, en
la hora de los «encantos», emergen perros negros y sonidos maléficos.

Tuve la oportunidad de recorrer las laderas y cumbres del cerro Orqgorani de la
mano de Hilario durante una de mis estancias en la comunidad de Qorpa, en que me alojé
con su familia. A Hilario le encanta contar cuentos, relatos y sucesos de la comunidad,
asi como pasear por los cerros; es colono en las tierras orientales de San Borja en el
Oriente de Bolivia y en cierta ocasion me llevo de paseo al cerro Orgorani, en cuyas
proximidades se encuentra su residencia paterna. Su padre es reconocido yatiri en la
comunidad y comparte con su hijo el gusto por los relatos legendarios, los seres del
Altiplano y la exégesis de los rituales comunitarios. Llama la atencion la precisa
capacidad de Hilario, habituado al comercio y a los negocios del transporte de mercancias,
para interpretar la historia local y las normas éticas de comportamiento de la comunidad
a través de las formas caprichosas de las diferentes waq as del variopinto paisaje pétreo
del cerro Orqorani.

Cada comunidad del Altiplano tiene su propio cerro predilecto al que otorga culto
como si fuera de su propia parentela del que se dice «tiene mejor mano» para los
comuneros de su jurisdicciéon. Pese a todo, algunos cerros presentan cierto valor
especializado en términos generales pudiendo beneficiar a cualquiera que les tenga fe y
realice los sacrificios de la forma estipulada, caso del conocido santuario que configuran
las cumbres del cerro Pachjiri en la comunidad de Ajlla (Provincia Omasuyo, del
Departamento de La Paz), conocido por su especializada competencia tanto en la
distribucién de bienes y gracias como justifican los «calvarios», altares o waq as que
adornan sus cumbres y laderas, como en la formacidn de especialistas rituales o yatiris.
El cerro Pachjiri posee ademas el valor de la ambigliedad ceremonial caracteristica de los
altares y «calvarios» del Altiplano, cubriendo los parabienes solicitados por los

5 El valor ceremonial del cerro no solo afecta a su cumbre, sino a toda su superficie rocosa donde es
posible reconocer la presencia del achachila. Lo mismo podemos decir de sus adentros. Las interioridades
del cerro estan salpicadas igualmente de su valor ceremonial como apreciamos en el caso de las minas y el
culto al diablo (el tio) (Absi, 2005: 33)

® Este término waq a se aplica a los adoratorios pétreos similares a los del cerro Orgorani como podemos
ver para el sector de Jesus de Machaga, cada uno de ellos con su especificidad ceremonial y su impronta en
los relatos miticos y la tradicion oral del sector.

" La relevancia de las piedras y conformaciones rocosas, en general, formando parte de las tradiciones
legendarias andinas asi como de los usos rituales cotidianos en las comunidades quechuas y aymaras es
algo habitual y conocido (Gutche, 1984: 539).
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pobladores en forma de ofrendas®, pero dando cabida igualmente a los deseos maléficos
y expresiones de aflicciones rituales a través de las ofrendas negras, ch’iyara misa, que
son quemadas en el altar apropiado®.

Las waq'as de Orgorani, ofrecen una perspectiva distinta, segin el relato de
Hilario, dando cabida en primer lugar a un conjunto de referentes del paisaje, algunos con
tratamiento ceremonial®®, que tienen que ver con las necesidades tanto de produccion
como de reproduccién humanas, conceptos formulados y expresados a traves de los
relatos que las propias piedras y sus emplazamientos en el cerro provocan en alusién a
tiempos afiejos donde lo historico y el mito se entrelazan y complementan de forma
compleja. El relato se ajusta al paisaje de una forma estrecha donde memoria, oralidad y
cultura escrita se dan la mano, si bien, de una forma peculiar, destacando de forma
singular el valor de las imagenes inscritas en el paisaje’!.

Uno de los espacios predilectos de Hilario, por sus connotaciones éticas y morales
en clave aymara, es «la puerta del templo de Anuwampar». Algo tan asombroso en su
denominacion adquiere una forma especifica humilde y decepcionante, si lo vemos con
0jos occidentales, pues tan solo se muestra como una leve oquedad, apenas una hornacina
constituida por un fallo geoldgico, en forma de «puerta», el resto de la construccién
adquiere forma simbdlica y ritual «a su hora», en la hora de los «encantos»*?, a la media
noche o en la hora de transito entre la noche y el dia marcado por la aurora, que propicia
encuentros generalmente desagradables en el Altiplano con los malignos seres saxra que
se aduefian de la noche, afectando a la salud de quienes tienen la desdicha de
tropezarselos.

Debo indicar que el hallazgo del relato que a continuacion voy a exponer en
palabras de Hilario, fue verdaderamente fortuito, recorriendo las pefias, campas y
carcavas del cerro Orgorani, en un momento en que mis preocupaciones tedricas en
antropologia versaban sobre las relaciones interculturales en el &mbito de la salud y de
las practicas médicas aymaras (Fernandez Juarez, 1999).

Voy a presentar el relato de Hilario extractado de mi cuaderno de campo, para

8 Las ofrendas rituales reciben diferentes denominaciones como mesa, waxt'a (regalo), q'uwacha en
contexto urbano, y suelen estar configuradas por hojas de coca, unto y grasas de diferentes especies
animales como la llama, la alpaca, el conejo, el cerdo, la gallina o la oveja, en funcién del cariz de la
ofrenda, plantas aromaticas, resinas como el copal o el incienso, azlcar, flores, semillas, frutos y fetos de
diferentes especies. El conjunto, elaborado segun un orden especifico en el que se alternan letanias y
alocuciones variadas, es quemado en el lugar donde indica el especialista ritual, previa consulta a las hojas
de coca.

% El caso del cerro Pachijiri dispone de una waq’a especifica para maldiciones, conocida como «Muerte
Calvario» (Fernandez Juarez y Albé Corrons, 2008: 243; Burman, 2011: 220). De todas formas, existen
recursos varios conocidos por los especialistas rituales para hacer los sacrificios dafiinos, como colocar las
ofrendas negras a la espalda del cerro o en direccién a la puesta del sol y otros varios (R6sing, 2008a: 230;
2008b: 135).

10 Resaltaba Hilario la renovada reutilizacion ceremonial de alguno de las waq a del cerro. Lo mismo
podemos indicar con respecto a algunos monolitos tihuanacotas que se encuentran en las comunidades de
alrededor.

11 Cada vez surgen nuevas investigaciones que resaltan la importancia de la imagen y los ideogramas
en los relatos andinos analizando la expresividad de formas escriturales no alfabéticas sobre diferentes
soportes como textiles, cueros de oveja y llama o estructuras circulares de barro, conocidas como llut’asqas
y las waxt"as u ofrendas rituales (Arnold, 2015: 31; Garceés, 2016: 115; 2017: 43; Fernandez Juarez, 2018:
31).

12 El concepto de «encanto» altera las condiciones espacio temporales de las comunidades aymaras. Los
lugares que «tienen encantox» son susceptibles de presenciar la aparicion de seres fabulosos del pasado, las
representaciones sensibles de las entidades tutelares del Altiplano, vislumbrar ciudades escondidas,
encontrar tapados, sufrir el ataque aflictivo de seres de la noche..., etc.
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realizar luego un breve comentario general sobre su contenido. En cualquier caso he
utilizado de forma exhaustiva y en extenso las notas a pie de pagina para explicar de
forma adecuada los términos o conceptos que, entiendo, son precisos aclarar para que el
relato sea comprensible.

EL RELATO: EL TEMPLO DE ANUWAMPAR'®

Esta es la puerta del templo#. Este tiene una historia. En tiempos remotos, los abuelos
cuentan de que donde yo vivia, donde mi casa, era una parcela de una persona que era
mas rica. Y esa persona se llamaba Anuwampar. Y ese tenia dice que bastante ganado,
como llamas, jpor miles!, alpacas y tenia bastante ganado y tenia un criado. Ese criado se
encargaba de cuidar todo ese ganado, dice. Pero él, creo que se atenia a los achachilas®®
y ese achachila es una persona cualquiera, pero de temer ;no? Pero un dia él se olvidé de
dar su sacrificio a los achachilas, el Anuwampar?. ;Qué ha pasado? ElI Anuwampar, una
noche ha caido en manos de los achachilas. De aqui dicen que bajaron esos vestidos de
oro jmorenos!*’montados en caballo, de oro pero eran esos. A media noche justo estaba
durmiendo el Anuwampar. Se lo llevaron al Anuwampar y se lo han traido aqui dicen,
pero su criado ha venido, ha seguido de atras, y lo han dejado por ahi abajo y esta puerta
estaba una buena, jbuena ciudad!, dice que se abria un tiempo, se abria y de oro ahi

13 Anuwampar (Anu ampara) «mano de perro», humanizando lingiisticamente al personaje. Agradezco
a los lingistas Julio Calvo Pérez de la Universidad de Valencia y a Xavier Albé Corrons de CIPCA, La
Paz, sus apreciaciones sobre el término aymara que identifica al personaje. A ellos debo la grafia mas
correcta del término que en el relato recogido oralmente se expresaba como «anuampa.

14 Se trata de una oquedad en la roca que tiene forma de hornacina.

15 Anuwampar, tiene en cuenta a los achachilas y les atiende segtin la costumbre ceremonial.

16 Existe la costumbre de pagar ceremonialmente a los cerros y a la pachamama, la vispera del primero
de agosto mediante ofrendas complejas (Fernandez Juarez, 1996: 205). La reaccién furibunda de los cerros
parece desproporcionada pero ejemplarizante en el seno de la comunidad.

17 Se refiere a los miembros de la comparsa de morenada. Los gringos en esta narracion persiguen a
Anuwampar en sus caballos de oro, vestidos de «moreno». Los caballos de oro y la situacidn descrita alude
al oro vivo del Anchanchu, personaje saxra, maligno, que habita las carcavas y quebradas solitarias de los
cerros (Fernandez Juarez, 2008: 124-125). El oro vivo aparece en diferentes momentos del afio como la
vispera del primero de agosto o durante la fiesta de la Cruz en Mayo. las irisaciones azuladas marcan el
sitio en el que se encuentra en la forma de animales diminutos de oro con movilidad completa. Al
desplazarse producen esas fulguraciones azuladas, rojas y blancas. El que consigue capturarlos ganara
fortuna y riqueza para toda la vida, para ello debe marcar una cruz con un cuchillo en el lugar de donde
emanan los irisaciones azuladas y orinar en esa direccion al tiempo que se corta el aire con el cuchillo
mientras se hace la sefial de la cruz (Spedding, 1992: 299). Si no se hace de forma adecuada este pequefio
ritual al excavar en el interior de la tierra, en lugar del «oro vivo» solo se encontrara una olla vieja repleta
de sapos porque el «oro vivo» habra escapado hacia el interior del cerro. Este oro presenta las atribuciones
caracteristicas del tiempo antiguo, el tiempo de los chullpas, los fiawpas o el tiempo del Inca. EI proceder
del anchanchu tiene que ver con el pasado; las personas que quedan bajo su tutela, pierden el juicio, las
mujeres son violadas con su gran miembro y su ajayu (alma principal) es capturado en el interior de la
montafa, como le ha sucedido a Anuwampar por su negligente proceder al olvidarse de cumplir el pago a
los achachilas. Los personajes capturados por los cerros se caracterizan entre otras cosas por la adopcién
de lenguas antiguas y vestidos afiejos que los hacen irreconocible cuando retornan ocasionalmente a sus
comunidades con el juicio turbado (Neila Boyer, 2006: 187; Polia Meconi, 1996: 250). En este caso, su
permanencia en el interior del cerro, ya sea en cuerpo o a través de la captura de alguna de sus ch’iwis,
«sombras», emparenta al afligido con los seres del pasado, los antiguos chullpas, de ahi la ropa que visten
y las lenguas antiguas que hablan. No faltan tradiciones similares sobre la captura de personas y su prision
en el interior del cerro en los Andes ecuatorianos segun la tradicion de la mama huaca (Gutiérrez Estévez
1988: 225). El ser capturado por los cerros y huacas también presenta sus manifestaciones en los relatos
coloniales y de extirpacion de idolatrias, en ocasiones compatible con la dolencia del susto o con la propia
iniciacion ceremonial de los afectados (Sanchez, 1991: 125; Fernandez Juérez, 2012: 45).
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adentro*®. Pero al criado lo han botado ahi, lo han dejado ahi no mas, al Anuwampar lo
han metido aqui adentro y se ha quedado hasta hoy dia, para siempre, esta cerrado ahi
adentro y sus ganados se han muerto y se han desaparecido asi no mas. El criado que se
ha quedado con ganado, el criado jasi no méas esos ganados!*°que habi... llamas... se
murieron todos. Ahi se desaparecio su historia de ese hombre. Ese significado tiene este
templo. Este es natural. Este tiene un, como un «encanto», «encanto» tiene, si. A su hora
tiene encanto??, se abre la puerta dice, y en su hora también dice que unos perros, varios
perros dice que suenan aqui en este puerta. Si, entonces en su tiempo, en su hora se abre
esta puerta; cualquier momento se puede abrir dice, no sabemos, se puede abrirse y a la
vez este es poderoso. Si te pides alguna cosita entonces como una virgen®! entonces, te
pides no mas, entonces, tranquilo no mas, consigues no mas?? Venian, venian [la gente de
la comunidad], pero ahora esta olvidado este «templo». Ya se han olvidado?®. Anuwampar
es nombre originario, antiguo. Tiempo de los incas, jantes todavia!?* Ya se han olvidado,
ya no se recuerdan este, pero un dia nosotros venimos a pagar a este lugar, parece que la
suerte... jha ido bien no mas! De aqui, ha ido bien., hemos pagado aqui...bien ha ido,
resulta. Con mesa hemos pagado, entonces con el tiempo va a mejorar?®. Los abuelos
habian visto puerta abierta y de ahi adentro han visto perros ladrando y ruidos no mas,
perro han escuchado?®.Si, morenos de baile, danza. No son gente negra, pero son gringos,
pero vestidos de morenos?’ (Fernandez Juarez, 2002: 174-175).

18 Existen diversas narraciones populares sobre ciudades de oro, ocultas en el interior de los cerros o
sumergidas en los lagos de los Andes (Morote Best, 1988: 74).

19 Los ganados son tomados por los achachilas como pago en desagravio al olvido ceremonial de
Anuampa. Una vez mas el incumplimiento de las normas rituales provoca la catastrofe tanto en lo que afecta
a la produccion como al orden social aymara. En la localidad de Qorpa y en la provincia Ingavi, la
produccion agricola de tubérculos de altura como la papa y gramineas como la quinoa, se complementa
igualmente con las recuas de llamas y alpacas que constituyen un criterio de reconocimiento y prestigio
economico y social en el sector, como reflejan las fuentes antiguas en relacién con sus propios caciques y
lideres mas representativos, como en el caso del relato de Anuwampar (Choque 2003: 86-87).

20 Esa «hora» invierte la relacion espacio tiempo acostumbrada en la esfera cotidiana, de tal forma que
son frecuentes y posibles los encuentros con los seres tutelares, los malignos y los del pasado.

21 La «puerta» tiene forma de hornacina como si fuera el soporte espacial de una imagen religiosa. Por
otra parte observamos la enorme facilidad de Hilario para integrar en su discurso, sin contradiccion
aparente, los referentes populares aymaras y los cristianos.

22 E| lugar participa del sentido de «deuda de ofrenda» que los sacrificios de las mesas suponen en el
Altiplano, como refleja (Rosing, 1994: 191).

23 El olvido de las formas rituales tradicionales, de las «costumbres» constituye un reclamo persistente
de los mayores con respecto a las jovenes generaciones aymaras. Ante cualquier tipo de adversidad, ya sea
en la produccidn de los campos, recuas ganaderas o en la salud, no es extrafio que alguien reclame este tipo
de olvidos. Las costumbres rituales pretenden, entre otros motivos, garantizar simbdlicamente y canalizar
adecuadamente las necesidades humanas de los pobladores. Cuando surgen los inconvenientes, alguna voz
reclama este tipo de olvidos, incluso entre los jévenes.

24 Lareferencia a los incas es un marcador temporal muy frecuente en las sociedades andinas; se emplea,
mas alla de la correcta adscripcin incaica del objeto o del hecho que se narra, con el pasado y lo antiguo.

25 Es muy interesante la observacion de Hilario sobre la biisqueda de nuevos referentes ceremoniales
que resulten exitosos en el complejo espacial del cerro.

26 Los perros ofrecen una tipologia de representaciones muy significativas en el Altiplano aymara.
Sofiarse con perros implica que alguien cercano te va a robar. Escuchar perros ladrando en la noche es mal
presagio a la hora de hacer ofrendas rituales o curar el mal del «susto». Los perros negros son empleados
por los difuntos para cruzar las masas acuosas que separan el mundo de los vivos del de los muertos.
Algunos personajes maléficos como los kharisiris pueden adquirir forma de perro o de burro en sus andares
por los espacios desolados del Altiplano. Los perros desollados y colocados sobre el cuerpo del enfermo se
emplean en el modelo de «muerte cambio» para engafar a la enfermedad al tiempo que el perro se entierra
«con el nombre» del enfermo, en el cementerio de la comunidad.

27 El baile de «morenada», suele danzarse hoy en las comunidades del Lago Titicaca en las principales
fiestas patronales. La presencia de comparsas de morenos en estos actos suelen redundar en el prestigio
social del preste que lo financia puesto que se trata de comparsas costosas por el nimero de participantes y
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El relato acentla la mutua necesidad que en el Altiplano tienen los seres humanos
de aquellos seres excepcionales que protegen su entorno. No es una excepcion, algo
similar sucede en el interior de la mina con la figura del «tio» situacion reflejada por Jun
Nash (1985) en palabras de los mineros: «nosotros comemos la mina y la mina nos come
a nosotros», en justa reciprocidad; o en los términos de la produccién agricola tal y como
refleja Hans VVan den Berg (1989) en el libro que dio cuenta de su tesis doctoral «La tierra
no da asi no mas». Por tanto la fecundidad de tierras, ganados, cerros y minas de las que
depende el mantenimiento de los seres humanos depende de los recursos ceremoniales
gue han de tenerse en cuenta para con los seres excepcionales de los que depende la vida
humana. La manera adecuada es mediar en sus voluntades mediante las correspondientes
ofrendas rituales que afectan al desarrollo tanto de los cultivos como de las recuas
ganaderas como es el caso en el relato de Anuwampar (Fernandez Juarez, 1995: 67; 1997:
102-116; 2012; Ricard Lanata, 2007: 74; Lecoq y Fidel, 2000:149; Tomoeda, 1994:284-
289).

El problema estriba en el legado que las ofrendas constituyen no solo para los
contrayentes (en este caso Anuwampar y los achachilas del cerro) sino incluso para los
propios descendientes. Recuerdo un caso que recogi en una comunidad préxima a la
localidad de Achacachi (capital de la provincia Omasuyo del Departamento de La Paz),
cerca del Lago Titicaca, en donde la enfermedad que presentaba un padre de familia
aymara y que lo retenia en casa contra su voluntad con una ostensible cojera, se debia,
segun el yatiri a la presencia de una ofrenda ritual antigua en el troje del hogar campesino,
donde se almacenan los productos de la cosecha. El tratamiento terapéutico implicaba esa
deuda de ofrenda que obligaba a actualizar el trato, el convenio o acuerdo sustentado entre
la casa, el hogar, la familia y las entidades tutelares que habian recibido la ofrenda. Para
ello el yatiri junto con los familiares del enfermo buscaron de forma detenida la ofrenda
hasta encontrarla. Posteriormente lo que hizo el yatiri fue actualizar el acuerdo
reponiendo los ingredientes de la ofrenda que estaban caducos, muy especialmente los
componentes grasos Yy los «misterios»?® y revitalizando el pacto entre los seres tutelares
aymaras y la familia, buscando asi su proteccion en la cosecha.

Llama la atencion que el especialista ritual no contemplé necesidad alguna de
intervenir sobre el cuerpo del afectado teniendo en cuenta el origen del mal y su
proyeccion fisica en el enfermo.

Esta idea del pacto ceremonial con los seres tutelares andinos, que beneficia la
economia doméstica de la familia en sus bienes mas necesarios como es la cosecha y el
ganado, resulta muy frecuente en las poblaciones andinas. De hecho, el ciclo productivo
va encaminado en términos rituales a lo largo de todo el periodo. Desde la preparacion
ritual de los terrenos, aprovechando que la «pachamama hambrea» en torno al primero de
agosto, hasta la celebracion de la Cruz de Mayo donde se suelen festejar a los productos
o incluso en la celebracion de San Juan, con el «sefialado» del ganado (Fernandez Juéarez,

por el alquiler del vestuario. Hoy se relacionan con el dominio urbano, amestizado, frente al resto de
comparsas autéctonas que ejecutan sus interpretaciones y bailes en las comunidades rurales. Como indica
Hilario, se trata de «morenos» especiales puesto que son «gringos» luciendo trajes de oro, motivo propio
de las riquezas del cerro y de los seres que lo habitan en su interior, caso del Tio de las minas y de los
propios achachilas con los que comparten estos «morenos» idéntica apariencia del «poder», como gringo.
Estos «morenos» son los que capturan a Anuwampar y lo llevan al interior del cerro, en esa ciudad de oro
que solo se entrevé por la puerta de acceso en la hora de los «encantos».

28 Los «misterios» constituyen una especie de galleta configurada con azlcar y cal que presenta un
disefio en bajorrelieve alusivo al contexto general de la ofrenda (Girault, 1988:35; Berg, 1985: 125;
Martinez, 1987: 60).
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2002: 54-99; Ochoa, 1976: 8). Todavia se escucha, incluso entre los adolescentes aymaras
que viven en las comunidades rurales, apelar a las ofrendas rituales cuando el afio viene
malo. Suelen quejarse por el olvido de la tradicion, de la «costumbre», como dicen, de
hacer el «pago» a la tierra, lo que explica las malas cosechas. Este aspecto constituye el
problema de fondo del relato, el olvido de Anuwampar con respecto a los que son sus
benefactores rituales, los achachilas, produce como consecuencia el colapso completo de
sus bienes, la mortandad de todo su ganado y, finalmente, su clausura en el interior del
cerro a traves de la «puerta del templo».

Estos portales que permiten transitar entre diferentes dimensiones, en la hora de
los «encantos», igualmente son muy frecuentes en la tradicion oral andina y en los relatos
locales. EIl propio Julio Verne nos ensefio de una forma explicita como en los adentros
del mundo (y del cuerpo) suele encontrar acomodo tanto lo antiguo como lo valioso que
afioran los humanos y asi se narra en diferentes tradiciones amerindias (Gutiérrez Estévez,
2002). En el caso de los relatos andinos con una particularidad: el que permanece mucho
tiempo dentro del cerro termina perdiendo la razén y retorna vestido de ropas viejas, como
los antiguos, y hablando una lengua primitiva, ininteligible?®, como he indicado
anteriormente. Este transito entre el pasado y el presente que la puerta de Anuwampar
facilita es remarcado por los perros que la custodian quienes a manera de eficaces
psicopompos, conducen las almas de los difuntos sobre sus lomos, cruzando el rio que
separa el mundo de los vivos del de los muertos, segun la tradicion aymara. No es el Unico
umbral que podemos identificar en la puerta de Anuampar. En el mundo de abajo y de
adentro manghapacha, de donde surgen los achachilas danzando la «<morenada», bajo la
forma de autoridad que representan los «gringos» moran los seres malignos, dentro de
una cierta ambigledad moral, conocidos genéricamente como saxras. Son
malintencionados, pero tremendamente poderosos, duefios de la riqueza del cerro como
es el caso de los minerales preciosos.*

La puerta del templo de Anuwampar, no es un caso aislado. Son muchas las
waqas conocidas en el Altiplano aymara, incluso en las proximidades del cerro Orgorani
que son objeto de ofrendas y de atenciones rituales, incorporando un relato especifico
sobre su propia especificidad ritual. Es el caso de la waq'a kasasratqala, donde los
pobladores, segun Hilario acudian a hacer ofrendas para tener familia, puesto que la gran
piedra que la representa parece contener un relieve que semeja un awayu con su criatura
a la espalda. Hacian las ofrendas para que naciera mas gente en tiempos de los conflictos
intercomunitarios por los lindes de terreno que se produjeron en el sector?.

La vigencia contemporanea de las waq a del cerro Orgorani queda de manifiesto
por el interés ceremonial que aglutinan en la actualidad, visitados por los Mallkus y

29 LLos deseos de los seres del cerro en atrapar a la gente en su interior no solo lo propician los achachilas,
sino personajes que frecuentan los cerros caso del anchanchu que hace perder la razon a quien lo escucha,
o los chullpa, los seres de la antigiiedad vinculados con los restos arqueoldgicos y las tumbas del pasado,
todos ellos comprometen la salud de la gente apoderandose de su ajayu y haciéndoles enfermar de «susto»
(Gil Garcia, 2014: 273)

%0 EI mundo aymara aparece distribuido en tres ambitos diferenciados, el «<mundo de arriba», Alaxpacha,
donde moran los santos, las virgenes y los fenémenos meteorolégicos como el rayo; «este mundo»,
Akhapacha, poblado por los seres humanos, los animales y vegetales, pero también los cerros y la tierra y
el «mundo de abajo y de adentro», manghapacha, ocupado por los seres saxra, malignos y los chullpa del
pasado.

81 Hay varios casos recogidos por los testimonios historicos, como los combates por los linderos de
tierras entre el Canton de Guaqui y el de Jests de Machaga o entre las comunidades de Sullka Titi Titiri y
Sullka Titi Lawa Qoyu (Astvaldsson, 2000: 189).
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T allas®, autoridades ceremoniales de las comunidades que integran el Canton con la
finalidad de regularizar el ciclo productivo o bien atender las necesidades rituales
concretas de las comunidades y familias (Fernandez Juarez 2000: 175-178)%,

CONCLUSIONES: EL RELATO, LA MEMORIA Y LA PIEDRA

Dicen los pobladores aymaras de la zona boliviana del Lago Titicaca que sofarse
con un perro o con un perro que te lame la mano o te escupe es sintoma de traicion, robo,
de una decepcion emocional profunda, ademas protagonizada por alguien cercano
vinculado a la familia, a los afectos mas significativos. Es lo que realiza Anuwampar,
«mano de perro», que parece indicar en su propio nombre una felonia anunciada. Su
olvido ceremonial, provoca la decepcion afectiva de los achachilas, aborta la norma de
una deuda de ofrenda exitosa con ellos que precisa su renovacién periddica, renovarse
sistematicamente para ser eficaz. Todo esto echa por tierra el descuido de Anuwampar,
con las consecuencias terribles que el relato sefiala. Por si fuera poco el relato aparece
situado en un espacio concreto, el cerro Orgorani, donde se plasma a través de los
roquedos, diaclasas y fallas que configuran galamarka, la ciudad de piedra donde afloran
mitos y relatos locales entremezclados con la memoria ceremonial y los altares de culto
que protegen los achachilas®.

El cerro Orgorani constituye un formato especifico donde los relatos andinos
toman cuerpo y expresion sensible a través de un paisaje cognitivo que configura un relato
moral con serias proyecciones contemporaneas en las conductas y procedimientos
econdmicos sociales y ceremoniales de las comunidades aymaras. En cualquier caso, el
referente del incumplimiento del vinculo ceremonial que la ofrenda ritual establece entre
oferente y destinatario cambia los términos de la relacion, convirtiendo a este Gltimo en
objeto ceremonial y ofrenda humana que el cerro recibe complacida en su interior.

Los sacrificios humanos no adquirieron, hasta donde sabemos, el esplendor en
época prehispanica de otras areas culturales, caso de Mesoamérica con las civilizaciones
Maya y Azteca. Sin embargo son numerosos los ejemplos etnograficos actuales que
aluden al valor e importancia ritual del sacrificio humano, potenciando otras modalidades
sucedaneas mediante las wilanchas de auquénidos o la simulacion del canibalismo ritual®
(Fernandez Juéarez, 2015: 157).

Anuwampar, en el interior del cerro, convertido él mismo en icono del pasado,
continta como referente en las nuevas generaciones aymaras del cuidado que los tratos
ceremoniales merecen, con los abuelos, los cerros achachilas, que siguen dando sentido
a un paisaje donde los relatos se inscriben en ideogramas pétreos que refuerzan la
memoria y la manera de ejercer el liderazgo politico y ceremonial en el Altiplano. Ahi

%2 Tata Mallku y Mama T alla son las denominaciones que reciben las autoridades comunitarias del
Cantdn (Ticona y Albg, 1997: 81-82).

33 De hecho cabe mencionar que no solo estan plenamente vigentes las waq as del cerro Orgorani en
relacién con el ciclo productivo cuya obligacion reside en las autoridades comunitarias como he indicado
sino que también se han reactivado procesos de recuperacion ceremonial de monolitos prehispanicos como
en el caso de Sullka Titi Titiri. La implicacion de las autoridades comunales en el dominio ceremonial
aymara esta presente en diferentes espacios y dominios, tal y como es el caso del propio Anuwampar, como
recoge Riviére (1982; 1995).

34 Hay que resaltar que no he conseguido localizar ni en los repertorios folcléricos de Efrain Morote
Best, ni en las referencias de Antonio Paredes Candia o Mario Montafio Aragdn algun relato similar, ni en
castellano, quechua o aymara sobre Anuwampar. Tampoco he localizado noticia alguna sobre el relato tras
compartirlo con autores como Xavier Alb6, Henrique Urbano (+) o Julio Calvo.

35 El cronista Blas Valera (1992 [1584]) da cuenta de este hecho por la consideracién nominal que los
auquénidos andinos tenian en los sacrificios humanos a los que se trataba como personas.
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queda la puerta del templo de Anuwampar con sus ladridos y sombras amenazadoras que
«a su hora» advierten a los lugarefios de su presencia.
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Bailar con el diablo: metamorfosis de una leyenda oral, del
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Italian culture found in Abruzzo to the cordel literature of Brasil
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ABSTRACT. This article presents different oral
versions, for the most part unpublished, on the
Dancing With the Devil legend. The author
tries to outline, through a comparative analysis,
the sequences and motifs found in this type of
legend. The topic variants and the cultural
basis have also been analysed in a legend of the
Abruzzo region in Southern Italy, an
ethological legend from Cape Verde, a
chapbook (cordel) song from Brazil, an urban
legend from Colombia and other international
equivalents.

KEYWORDS: dancing with the Devil, the
Devil’s hooves, the Devil’s blaze, abduction by
the Devil, legends, oral literature, comparative
literature.

RESUMEN. En este articulo se presentan
diferentes versiones orales, en su mayor parte
inéditas, de la leyenda Bailar con el diablo. El
autor intenta delinear, mediante un anélisis
comparativo, las secuencias y motivos de este
tipo de leyenda. También se comentan las
variantes del topico y sus sustratos culturales:
una leyenda abrucesa, una leyenda etioldgica
caboverdiana, una cancidn de cordel brasilefa,
una leyenda urbana colombiana y otros
paralelos internacionales.

PALABRAS-CLAVE: bailar con el diablo, pezufia
del diablo, llamarada del diablo, rapto del
diablo, leyenda, literatura oral, literatura
comparada.

El 28 de febrero de 2009, Daniela Liberatore se encontraba en Roccamontepiano,

pequerfia localidad de la provincia de Chieti, en el Abruzzo italiano. Mientras conversaba
con su abuela Clara Liberatore, ama de casa nacida en 1931 y originaria de aquel pueblo,
Daniela grab6 una leyenda, muy conocida en el lugar, sobre todo entre la gente de mayor
edad, que tuvo la gentileza de comunicarme.

Las palabras de Clara, la narradora, transportan magicamente a quien las escucha
a los tiempos de «la adivina»: una mujer terriblemente hermosa que una noche convencio

! Agradezco a Clara Liberatore su version abrucesa; a Daniela Liberatore por el cuidadoso trabajo de
recoleccion, transcripcion y traduccion de etnotextos que ha llevado a cabo; a Horéacio Santos por su version
caboverdiana; a Cecilia Santanché por su ayuda en la traduccion al espafiol de los textos brasilefios y por
sus consejos para la edicidn del texto en lengua original de Otavio Menezes; a Johnny Alexander Bautista
por su versién colombiana; a Seif, anciano nuba, por su version sudanesa; a José Luis Garrosa por su
generosa aportacion y sus correcciones; y a José Manuel Pedrosa por sus valiosas indicaciones tedricas, la
importante aportacion bibliogréafica y todas las correcciones.
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a algunos vecinos de que acudiesen a comer cordero y a bailar a su casa durante el
Miércoles de Ceniza. Un acto claramente impiadoso, incluso blasfemo, puesto que el
Miércoles de Ceniza es la fecha de arranque de la Cuaresma y del ciclo penitencial del
calendario.

Las ruinas de tal casa pueden verse aun en el centro del pueblo:

[Narradora] Bajo la iglesia hay una casita, en la parte de abajo. Entonces, vivia una
moza y haciatodo... Se reunian, jovenes, viejos. Estaba también tu abuelo... No, no, no...
El abuelo de la tia Linuccia, tu abuela.

Entonces, el Miércoles de Ceniza..., esta muchacha hacia todas las noches los bailes,
se bailaba... Entonces, el Miércoles de Ceniza, pues prepararon que tenian que comerse
un cordero. iEl Miércoles de Ceniza! Y quien si quien no, insistieron en comerse el
cordero.

Dice:

—iMira, que hoy es pecado! jAparece el diablo! jEs una cosa exagerada!

Y la muchacha:

—iNo, no, no! jLo hacemos! jLo hacemos!

Y esta era una joven que te volvia loco de lo guapa que era. Entonces, prepararon la
cena, comieron, empezaron a bailar... Todos los bailes de antes: quatriglie, scopa?...
Todos estos bailes que se hacian... antiguos.

A un cierto punto empiezan a ver todos cosas gque ya no eran normales: se quedaban a
oscuras, se... Luego volvia la luz. A un cierto punto, dice..., cuando estaban bailando
todos juntos. Mientras estaban bailando, aparece una llamarada. Apareci6 un joven, que
era de una belleza de no creérselo y mientras el baile... Y empez6 a bailar con este, con
el otro: dejaba a uno, cogia a otro.

De repente, este joven empezo a transformarse, de guapo que era, se hizo mas... Ya
no era normal. Le vieron los pies... Cuando le vieron los pies, todos empezaron a echarse
para atras. El joven hizo aparecer una llamarada y desaparecié. Los pies los tenia... eh...
como un... eh, ;como se dice? Como una cesta, redondos, como pezuias... Algo no
normal. jPero él era de una belleza de no creérselo, de lo guapo que era este joven!

Después, todos, el dia después, las cosas... Esta casa se hundid, se derrumbé. ;Sabes
ddnde estaba esta casa? ¢ Ves el centro social? ¢Esta aquel arbol, aquella encina grande?
Alli. Pues, si ves la encina, en la parte de abajo hay un hueco, hay un... trozo de muro, y
debajo hay un poco de tierra que se araba antes. Justo ahi estaba. Ha quedado esta casita
al final de la calle.

[Colectora] La maestra Palmina dijo que habia uno, que quizas todavia vive, que lo
vio. ¢Quién es este?

[Narr.] Sé que estaba el abuelo de... de tu abuela Linuccia que lo contaba... A nosotros
nos lo contaba la abuela, la madre de mi madre.

Entonces, el dia después todo el mundo alli a ver, y eso, pero ya no habia nada. Se
veia nada méas que un trocito de muro porque el resto se habia hundido.

[Col.] Y los que estaban alli murieron?

[Narr.] Eeh... todos, todos los que fueron, que huyeron, se fueron. Pero muertos...
Ahora no sé si todavia viva alguno. jPero esa que era una joven...! «La adivinay» le decian.

He aqui la version original, en dialecto de Roccamontepiano, del mismo relato:
[Narratrice] Sotto alla chiesa ci sta una casetta, a parta sotto. Allora, ci abitava una

ragazza e faceva tutt... compagnia, i giovani, anziani. Ci stava anche tuo nonno... no, no,
no... il nonno di Zia Linuccia, tua nonna.

2 Bailes populares de Abruzzo que se realizan en grupo.
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Allora, il giorno delle Ceneri..., questa faceva tutte le sere i balli, si ballava... Allora,
il giorno delle Ceneri, allora hanno preparato che dovevano mangiare 1’agnello. Le
Ceneri! E chi sci chi no, hanno insistito di mangiare st’agnello.

Dice:

—Guarda, che oggi & peccato! Comparisce il diavolo! E una cosa troppo esagerata!

E la ragazza:

—No, no, no! Si fa, si fa!

E quest ca ere una giovane che ti faceva impazzire per quant che era bella. Allora
hanno preparato la cena, hanno mangiato, hanno cominciato a ballare... Tutti balli di
prima: quatriglie, scopa,... Tutti sti balli che si faceva... antichi.

A nu certo momende, hanno cominciato a vedere tutte cose che non era piu normale:
si scuriva, si... diventava luce. A nu certo momende, dice..., stavano a preparare il ballo
proprio tutti insieme. Mentre stavano a ballare & uscita una lampa di fuoco. E comparso
un giovane, ma che era una bellezza da non credere, mentre a questo ballo..., e ha
cominciato a ballare con quello, con quello: uno lasciava, uno prendeva.

Un bel momento, ha cominciato a cambiare questo giovane, da bello € diventato pit...
Non era piu normale. Gli hanno guardato ai piedi... quando gli hanno guardato ai piedi,
tutti quanti si so cominciati a tirare addietro. Lui ha fatto una lampa di fuoco & scomparso
questo giovane. I piedi che ce li aveva.. ehm... come un... ehm, come si dice? Come na
cesta, rotondi, come zoccoli... proprio una cosa non normale. Pero che era una bellezza
da non credere, per quando che era bello questo giovane.

Dopo, tutti quanti, il giorno dopo, le cose... questa casa se n’¢ scesa, se n’¢ caduta.
Sai dove stava questa casa? Vedi sotto al centro sociale? C’¢ quell’albero, quella quercia
grande? La. Allora, se tu guardi a questa quercia, a parta sotto ¢’¢ un vuoto, c’¢ una...
muraglio, e sotto ¢’& un pezzo di terreno che si zappava prima. Proprio 13 stava. E rimasta
sta casetta sotto alla strada.

[Raccoglitrice] La maestra Palmina ha detto che ci stava uno, che forse & ancora in
vita, che I’ha visto. Chi ¢ questo qua?

[Narr.] Sacce che ci stava il nonno di... di nonna Linuccia che 1 raccundeve... A nu
ce | araccundeva la nonna, la mamma di mamma.

Allora, il giorno dopo tutti quanti a vedere 13, le cose, ma non esistiva piu niente. Che
si vedeva appena appena un pezzettino di muro perché se n’¢ sprofondato.

[Racc.] E quelli la si so morti quelli?

[Narr.] Eh... tutti, tutti quelli che sono andati, che hanno fuggito, se ne sono andati.
Pero di morti... Mo non lo so quanti ce ne so rimasti. Ma quella che era una giovane...!
«La fata» gli dicevano.

En 1950 William Jones Wallrich publicé en la revista Western Folklore seis
versiones en inglés de esta leyenda, que decidi6 titular The demon dancer, ‘El demonio
bailarin’. Estos relatos fueron recopilados por Wallrich en pequefios poblados de habla
hispana del Valle de San Luis, al sur del Estado de Colorado.

Maéas de 40 afios después, en 1992, Reidar Th. Christiansen en su catalogo
tipologico de variantes noruegas, The migratory legends, clasifico este tema narrativo con
el nimero 3070. The demon dancer, relaciondndolo con el motivo folkl6rico-narrativo
Q386.1. Devil punishes girl who loves to dance, ‘El diablo castiga a la chica que le
encanta bailar’, catalogado por Stith Thompson en The Motif-Index of Folk-Literature
(1955-1958).

Si observamos la leyenda abrucesa detenidamente e intentamos descomponerla en
sus secuencias mas basicas, conforme al catalogo de Stith Thompson, encontramos los
siguientes motivos:
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1. G303.3.1.12.2. Devil as a beautiful young woman seduces man, ‘El diablo en
forma de hermosa joven seduce al hombre’. («La adivina», que es el primer
personaje diabolico de la narracion y realmente cumple un papel tan relevante
como el diablo, seduce a los hombres para que violen la abstinencia de comer
carne el primer dia de Cuaresma y hagan el baile)3.

2. G303.6.2.1. Devil appears invisible among dancers, ‘El diablo aparece
inadvertido entre los bailarines .

3. G303.4.5.4.1. Devil is betrayed by his goat hoofs, ‘El diablo es descubierto por
sus pezuiias de cabra .

4. G303.17.2.5. Devil retreats into hell amid thunder and lightning, ‘El diablo

huye al infierno entre truenos y relampagos *®.

Esta leyenda abrucesa traslada una advertencia moral: se proclama testimonio de
lo que le puede suceder a quien transgrede determinadas normas o tables (en este caso
religiosos), y a quien se deja embelesar por la belleza de alguien desconocido y se
abandona a los goces mundanos, abandonando para ello los deberes piadosos.

El relato de Clara Liberatore no puede dejar indiferente a ningin receptor, ya que,
a pesar de no estar narrado en primera persona, asegura que fue experimentado por un
pariente suyo que lo conto, la misma noche en que tuvo lugar el suceso, a quien mas tarde
lo transmitiria de viva voz a nuestra narradora.

Estas protestas de verdad historica, que se hallan ademas arraigadas en las
creencias religiosas que son tradicionales en este pequeiio pueblo italiano, y que
contribuyen a dar veracidad o al menos verosimilitud (en el plano de la emision, la
transmision y la recepcion) al relato dentro de su medio social, hacen que la aparicion del
diablo a los danzantes de Roccamontepiano tenga el estatus de suceso perfectamente
creible.

Se abre, asi, un espacio de interseccion con un fascinante elenco de creencias y
narraciones populares, atestiguadas en muchas tradiciones del mundo, relativas a seres
diabdlicos, monstruosos o sobrenaturales, muchas veces femeninos, que son capaces de
tomar contacto y a veces de seducir a sus victimas antes de descubrir sus pies anomalos
0 monstruosos, con lo que queda revelada su anémala identidad’. Es sabido que el motivo
folcldrico de los pies extraordinarios del diablo se ha manifestado no solo en diferentes
géneros de la literatura popular y de autor, sino que se ha propagado también a las mas
dispares expresiones artisticas: teatro, pintura, cine, comic, videojuegos.

Es el momento ahora de conocer la traduccién al espafiol de otro relato oral que
fue registrado por mi mismo en portugués. El narrador fue Horacio Santos, célebre
divulgador del patrimonio de la oralidad caboverdiana, a quien pude entrevistar en la

3 Podriamos incluir de nuevo este primer motivo, con un hombre como seductor en lugar de una mujer,
entre los motivos 2 y 3, cuando «el diablo seduce a todos con su danza». (Motivo relacionado con el G247.
Witches dance, ‘El baile de las brujas’, y Sus variantes).

4 Motivo relacionado con el G303.10.4.0.1. Devil haunts dance halls, ‘El diablo frecuenta las salas de
baile’.

5 Motivo relacionado con el G303.4.5.3. Devil has horse’s foot, ‘El diablo tiene pies de caballo’; el
G303.4.5.3.1. Devil detected by his hoofs, ‘El diablo descubierto por sus pezusias’ y el F517.1.6. Person
with horse’s hoofs, ‘Persona con pezuiias de caballo’.

® Motivo relacionado con el G303.17.2.4. Devil and sinful priest disappear amid blaze of fire in the
river, ‘El diablo y un cura pecador desaparecen en una llamarada de fuego en el rio’ y el G303.17.2.7.
Devil disappears amid terrible rattle, ‘El diablo desaparece con una terrible sacudida’.

" Sobre el motivo de los seres sobrenaturales con pies o extremidades andmalos, véase Pedrosa (2001 y
2004) y Delpech (2004 y 2010).
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noche del 24 de septiembre de 2004 en el IV Encuentro de Narradores Orales «Palavras
andarilhas» que se celebra anualmente en Beja, pequefia ciudad del Baixo Alentejo
portugués.

El titulo que dio a esta leyenda Horacio Santos coincide con un conocido refran
caboverdiano, onde hé& crianca, o diabo nédo para, es decir, ‘donde hay un crio, el diablo
no para’ o ‘donde hay un crio, el diablo no se queda’.

Habia un baile en un pueblo a causa de un entierro, y el diablo se acical6 muchisimo
Y Se puso sus mejores galas.

Este llego al baile y se puso a bailar con la mujer mas bella. Bailaron horas y horas y
los dos permanecian perfectamente peinados y frescos como si nada. Todo el mundo
estaba maravillado.

Un nifio se asomo a la puerta del baile y se qued6 mirando asombrado los pies de ese
hombre tan apuesto. Mird y observo bien y al final, sefialandolo con el dedo, grito:

—iTiene pies de cabral

El diablo agarré a la chica por la cintura y huy6 con ella.

A las tres semanas, la chica aparecio en una gruta. Olia mal, tenia toda la ropa rota y
se habia quedado muda.

Esta leyenda caboverdiana da cuenta (fabulosa, claro) del pavor que muchas
tradiciones orales aseguran que siente el diablo ante los nifios. La combinacién de los
motivos de la danza diabolica® y del nifio repelente de seres diabélicos esta atestiguada
en otras tradiciones de Hispanoamérica. En Bolivia, por ejemplo, ha sido registrada esta
leyenda que habla de dos amigas a las que el diablo tienta con su danza: una se libra
porque se protege con el llanto de un nifio, mientras que la otra se va de fiesta con el
diablo y desaparece para siempre:

Dice que habia una chola que siempre a su compadre le decia:

—DPonte las lagafias del perro y vas a ver al diablo.

Y la otra chola se pone, y lo ve, que habrian danzas y se le aparece un hombre y le dice:
—¢No quieres ir a bailar?

Y la chola le dijo:

—No me molestes.

Y fue adonde un padrecito y dijo:

—Ay, padrecito, se me aparece el diablo.

Entonces el padre le dijo:

—Relne altas [sic] bebés y pelliscalos y mételos mote a la boca.

Y al otro dijo:

—No, yo voy a terminar la fiesta al dia siguiente.

La chola desaparecio con sus cosas intacto y hasta ahora no se sabe nada®.

El motivo narrativo del nifio que sirve de talisman protector contra seres
diabdlicos y sobrenaturales en general es de viejo recorrido:

Harry Potter es, también, un tipico puer senex (es decir, un nifio sabio, un nifio
experto), y una criatura apotropaica (repelente de males), como lo fueron el JesUs que
discutié con los doctores en Templo, o el Merlin britano que se enfrent6 dialécticamente

8 Sobre encontrarse con la muerte en el baile, véase Palleiro (1997); sobre bailarines endemoniados,
véase Fradejas Lebrero (1998); y sobre danzas malditas en el medievo, véase Arcangeli (1992).
® Mihara (2004: 299).
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con los tres magos, o el heroico Ben-Sird hebreo que debatioé también con los sabios
adultos, o, en el terreno de los heroismos menos intelectuales y mas deportivos, como lo
fue el joven pero avispadisimo Jim Hawkins que se impuso a los amedrentadores piratas
de The Treasure Island de Stevenson, o la tierna pero arrojada Dorothy de The Wizard of
Oz, a la que no habia bruja que se le resistiera, o el menudo y providencial Short Round
(Tapon) de Indiana Jones and the Temple of Doom...1°

Pero, ademas, el relato caboverdiano contiene otros motivos narrativos de gran
interés, al margen de los del baile maldito y el del nifio protector contra el diablo. En su
Gltima frase, la de «a las tres semanas, la chica apareci6 en una gruta. Olia mal, tenia toda
la ropa rota y se habia quedado muda», estan concentrados los motivos de:

-el ser sobrenatural que traslada y tiene prisionera en una cueva a una mujer a la
que rapta; es un topico que se halla bien presente en cuentos tan conocidos como el de
Juan el Oso (Uther [2011], nim. 301: The Three Stolen Princesses, ‘Las tres princesas
raptadas’);

-el mal olor del salvaje o transmitido o contaminado por el salvaje (véase Mata-
Codesal [2018], con la amplia bibliografia que cita);

-la ropa rota como sintoma de pérdida de virginidad o de sufrimiento de una
agresion sexual (véase Pedrosa, 2013);

-la mudez, o pérdida de la facultad del habla, como sintoma del estupor causado
por el encuentro con un ser sobrenatural (véase Pedrosa, 2016).

La estructura de los motivos folclérico-narrativos que forman esta leyenda es la
siguiente:

1. G303.3.1.2. The devil as a well-dressed gentleman, ‘El diablo como un serior
bien vestido .

2. G303.6.2.1. Devil appears invisible among dancers, ‘El diablo aparece
inadvertido entre los bailarines’.

3. G303.4.5.4.1. Devil is betrayed by his goat hoofs, ‘El diablo es descubierto por
sus pezunias de cabra’.

4. G303.9.5.6. Man temporarily abducted by devil, ‘Hombre raptado
temporalmente por el diablo ™'

5. G263.4.4. Witch makes person dumb, ‘Bruja*® deja mudas a las personas’.

Vemos que el esquema narrativo es muy similar al del relato anterior. En la
leyenda caboverdiana de nuevo se realza la magnifica presencia del diablo, en este caso
mas por su elegancia que por su belleza. El diablo para transformarse, para ocultarse, se
maquilla, y bailando encanta a todos los asistentes. El baile, en este caso, no representa
en si mismo un pecado de lujuria que conducira a un nefasto final, sino que se celebra a
causa de un funeral (préactica ain muy viva en muchas culturas bantus). Pero el diablo
esta vez, al ser descubierto, no se limita a desaparecer, sino que se lleva consigo a la mujer
con la que bailaba y ella mas tarde aparece muda.

10 pedrosa (2008).

11 Motivo relacionado con el G303.9.5.1. Devil abducts girl: has her hang about his neck and he flees
to hell, ‘El diablo rapta a una chica: la cuelga de su cuello y vuela al infierno’ y el G442.2. Child-stealing
demon, ‘Demonio robanifios’ y Sus variantes.

12 En nuestra narracion el diablo ocupa el lugar de la bruja del motivo catalogado por Thompson.
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El rapto de personas a manos de seres diabolicos (brujas, monstruos,...) es otro
motivo muy comun y dinamico en las narrativas populares. Y que la persona secuestrada
reaparezca muda o completamente trastornada es también un elemento recurrente en este
tipo de historias.

En la literatura oral y en la musica popular de Brasil goza desde hace décadas de
cierta popularidad una composicion musical cuyo titulo fluctda, porque ha conocido
actualizaciones y versiones diferentes, entre A historia da moca que dangou com o diabo
y A histéria da moga que dancou lambada com o diabo. Sus formas musicales son
también plurales, y van desde la tradicional moda-de-viola hasta las cantilenas
acompafantes de los folhetos de cordel. No hay, todavia, ningn estudio académico
acerca de sus fuentes, genesis y fortuna popular y comercial, y los datos que he podido
allegar proceden, basicamente, de caratulas de discos y de paginas mas 0 menos
informales de internet relacionadas con la musica popular brasilefa. También de
YouTube, donde pueden ser escuchadas unas cuantas versiones y arreglos.

La primera noticia que tenemos es que A histdria da moca que dangou com o
diabo fue una composicion de Jayme Ramos y Teddy Vieira, que conocemos como
«moda de viola classica, em gravacdo Continental de 13 de abril de 1953, lancada em
julho-agosto do mesmo ano sob nimero de disco 16782-A, matriz 11518. Reeditada com
0 selo Caboclo sob nimero CS-180-A». Es posible que fueran Ramos y Vieira los
creadores de su letra y de su musica, pero en los dominios de la literatura y la musica
popular nunca se puede estar del todo seguro. Cabe la posibilidad de que fueran también
arreglistas, o de que se basaran o desarrollaran otras composiciones que anduvieran
difundidas por la tradicién oral. Hay muchas probabilidades de que la version en verso
que conocemos difundida a partir de 1953 estuviese a su vez basada e inspirada sobre
leyendas y cuentos orales, en prosa, que podian llevar mucho tiempo circulando.

En torno a 1990 hubo una extraordinaria eclosion de composiciones que dieron
continuidad a la popularisima tradicion poético-musical de A histéria da moc¢a que
dangou com o diabo. Con la particularidad de que en muchas ocasiones se concretaba que
lo que bailé aquella moza con el diablo fue la lambada, una danza popular brasilefia cuyos
origenes suelen situarse en la década de 1970, aunque adquiri6 una difusion ain mayor,
en Brasil y en todo el mundo, a finales de la década de 1980.

En el benemérito Portal de Literatura de Cordel (Projeto de Registro da Literatura
de Cordel como Patriménio Imaterial do Brasil) del Instituto de Estudios Brasileiros,
<http://www.portaldocordel.ieb.usp.br>, tienen catalogadas estas nueve versiones (los
titulos que se repiten es porque corresponden a ediciones o impresiones diferentes):

A moca que dangou a lambada com o céo
Cicero Carlos R. Duarte
s.d.

A mocga, o cdo e a lambada
Iris Tavares; Josenir Lacerda
1990

Historia da moga que dangou lambada com o diabo em Juazeiro
Otavio Menezes
1990
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A moga que dangou lambada com o satanas em Juazeiro do Norte
Paulo de Tarso Bezerra Gomes (Paulo de Tarso)
1993

Lucilene, a moca que dancou lambada com o cdo em Juazeiro do Norte
Abrado Bezerra Batista
1990

A moca que bateu na mae e dancou lambada no inferno
Jodo Lucas Evangelista
s.d.

A moca que bateu na mae e dancou lambada no inferno
Jodo Lucas Evangelista
s.d.

Histdria da moga que dangou lambada com o diabo em Juazeiro
Otévio Menezes
1990

A moca que dancou lambada com o cao
Paulo de Tarso Bezerra Gomes
1990

He aqui la traduccion realizada por mi, y a continuacion el texto en portugués, en
30 sextillas, del original mecanografiado y fechado en «Fortaleza 08/08/90», con la firma
de «Otavio Menezes», que se puede consultar, en acceso libre, en la Cordelteca del Centro
Nacional de Folclore e Cultura Popular de Brasil, <http://www.cnfcp.gov.br>:

Me contaron una historia
que no podia creer.
Sin embargo, de esa misma historia
otra persona vino a hablarme
diciendo que era verdad
y buena para versar.

Ahi yo dije: —Espera ahi,
todo poeta mira a su alrededor,
escucha la radio, lee el periddico,
cuenta lo que admira,
pero el poeta que es poeta,
no va contando mentiras.

Porque el poeta retira
su version de la realidad
y como versa para el pueblo,
informando a la sociedad,
no tiene que ir cambiando
la mentira por la verdad.
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Sé que hay barbaridades
versadas por el cordel
por esas personas que inventan
queriendo ser juglar,
pero ahi es que cada uno
responde por su papel.

Debe ser el mas fiel
el poeta cuando recrea.
Solo decir la verdad
de lo que el pueblo cuenta,
no ir haciendo versos
de los hechos que el pueblo crea.

Pero aquel mismo dia
me dijo otra amiga:
—Otavio, yo sé de un caso.
Un caso que me intriga
y dijeron que era cierto.
Dime si quieres que te lo diga.

Ella entonces hizo la higa®®
con el pulgar de la mano
y dijo: —Es una historia
gue bien merece atencién
porqgue causa escalofrios
mucho miedo y asombro.

Entonces yo le dije a ella:
—Cuenta ya tu tonteria.
Yo, por mi, no creo
en historias de muertos,
pues pienso que el asombro
es cosa de cotillas.

Fue contando ella ligera
y Yo me quedé un poco desconfiado,
preparando el pensamiento
para aquel hecho travieso
que decian que paso
alli en Novo Juazeiro.

En la ciudad del romero4,
cierta noche esperada,
una tal Conceicéo
iba a una fiesta animada,
una de esas fiestecitas modernas
donde solo tocan lambada.

13 Hizo un gesto con la mano simulando una higa, amuleto tradicional en forma de mano con el pulgar
situado entre el indice y el dedo medio. Se hace para protegerse contra el mal de ojo.

14 Debido a la gran cantidad de peregrinos que atrae la figura de Padre Cicero Romao Batista a la ciudad
de Juazeiro do Norte.
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Conceicdo estaba traviesa
y le gustaba pasear,
iba mucho a las fiestas,
tertulias, forro®®, recreos
y donde habia lambada,
alli estaba ella en el medio.

Y para no hacer feo
sin el ritmo de la gramola,
y contonearse del mismo modo
gue muchos artistas se contonean,
Conceicdo estaba hasta
yendo a una escuela.

Al son de una radiola,
entrando la madrugada,
Maria da Conceicdo
se quedaba levantada,
ensayando todos los pasos
que se dan en la lambada.

Como estaba bien afinada,
bailarina de primera,
no se perdia forrd ni fiesta,
samba caliente ni gafieiral®.
Donde ella iba, la lambada
tronaba la noche entera.

Fue entonces un jueves
que Maria da Conceicdo
salié de alli de su casa.

Fue a una animacion
pensando: «\oy a arrasar
con la lambada en el sal6n».

En esa misma ocasion
Conceigdo hincd los pies
y dijo: —Les voy a mostrar
lo que es la lambada.
Quita a Luiz Gonzaga
y pon a Carlos André.

Fue entonces que la mujer
Vvio a un hermoso joven
bailando también lambada
dando los pasos normales,

y si ella bailaba bien,
él bailaba mejor.

15 Baile popular.
16 Baile popular que se baila muy agarrado.
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Su traje era igual
a los de un gran artista:
sombrero negro en la cabeza,
gafas oscuras en los ojos.
El sujeto daba un show
de lambada por la pista.

«No hay moza que resista»,
pensé esto Conceigdo
y sali6 rodando
para cogerlo de la mano.
Y la lambada prendié fuego
alli en aquel sal6n.

Ella se deslizaba por el suelo
y se levantaba volando.
Ella se contoneaba,
meciendo la cadera de arriba a abajo
y se la apretaba también
a la pareja restregandose.

Los dos apenas se rozaban,
en esa danza moderna,
pegados pecho con pecho,
meciendo panza con panza.
Conceigéo ya se preguntaba:
«¢Este tio no se cansa?».

Y la pareja en la lambanca®’
promovia la pagodeira?é,
pero Maria da Conceigéo
ya se sentia cansada
y dijo: —Voy a salir
aungue td no quieras.

Ella dijo: —Es la primera
vez que bailo aqui
y he visto que t0 eres caliente,
bailas y te contoneas sin caerte,
y si tu quieres ahora
ya podemos salir.

—Hay un buen jardin alli,
vamos para alla,
alli podemos conversar
y es més tranquilo que aqui.
¢Pero cual es tu nombre?
Dijo él: —Es Cafifa.

Ella entonces exclamo: jAh,

17 palabra inventada, formada por la unién de las palabras: lambada y danga.
18 pagode: ritmo popular de samba.
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qué nombre interesante!
Un nombre tan diferente
en un hombre tan elegante.
Te mereces un beso,

pero no te confies mucho.

Dijo él en ese instante:
—Tal vez no me merezcas.
Es mejor que la mocita
desde ahora me olvide.

Y se quité las gafas
y el sombrero de la cabeza.

El joven en la cabeza
tenia un cuerno horrible,
los ojos eran de fuego
como los ojos del demonio.
Conceicao se asustd
gritando por san Antonio.

Conceicgdo pensd: «ES un suefio»,
pero el diablo dijo: —No es nada.
Solo he venido aqui a la tierra
para ensefiar lambada
y ya he visto que t0 estas
cien por cien preparada.

Y sali6 ella asustada
huyendo por el portén,
y entonces desde esa noche
afirman que Conceigéo
nunca mas bail6 lambada
ni quiso saber de bailes.

Y es por eso que se dice
ahora en Juazeiro
y por todo Cearé
que esta danza infeliz
tiene su misma raiz
en el templo de la maldicién.
Y ahora dice el pueblo
que esta tal lambada
fue una moda inventada
por la hija de un perro.

Historia da moga que dancou lambada com o diabo em Juazeiro. A histéria que o povo
conta

Me contaram uma histéria
gue eu ndo pude acreditar.
Porém, essa mesma historia
outro alguém veio me falar
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dizendo que era verdade
e boa pra se versar.

A\ eu disse: —Pera 14,
todo poeta se vira,
ouve radio, 1€ jornal,
conta caso que admira,
mas poeta que é poeta,
nao sai contando mentira.

Porgue o poeta retira
sua versao da realidade
€ COMO Vversa pra 0 povo,
informando a sociedade,
nao deve sair trocando
mentira pela verdade.

Sei que tem barbaridades
versadas pelo cordel
por pessoas que inventam
querendo ser menestrel,
mas ai é que cada um
responde por seu papel.

Deve ser o mais fiel
0 poeta quando recria.
S6 falar pela verdade
do gue o povo noticia,
ndo sair fazendo verso
dos fatos que o povo cria.

Mas naquele mesmo dia
me falou outra amiga:
—Otavio, eu sei de um caso.
Um caso que me intriga
e disseram que é verdadeiro.
Fale se quer que Ihe diga.

Ela entdo fez uma figa
com o polegar da méo
e falou: —E uma historia
gue bem merece atencao
porque ela causa arrepio
muito medo e assombragdo.

Eu disse pra ela entdo:
—Conte 14 a sua besteira.
Eu por mim n&o acredito
em histérias de caveira,
pois penso que assombracao
é coisa de fofoqueira.

Foi contando ela ligeira
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e eu fiquei meio cabreiro,
aprontando o0 pensamento
pr’aquele fato brejeiro
que diziam acontecera

14 no Novo Juazeiro.

Na cidade do romeiro,
em certa noite esperada,
uma tal de Conceicéo
ia a uma festa animada,
dessas festinhas modernas
onde s6 tocam lambada.

Conceigéo era danada
e gostava de passeio,
andava muito em festas,
tertulia, forrd, recreio
e onde tivesse lambada,
la estava ela no meio.

E para nao fazer feio
sem o ritimo?®® da vitrola,
rebolar do mesmo jeito
gue muito artista rebola,
Conceicéo tinha até
frequentado uma escola.

Ao som de uma radiola,
entrando na madrugada,
Maria da Conceicédo
ficava a noite acordada
treinando todos os passos
gue se danga na lambada.

Ficando bem afiada
dancarina de primeira,
ndo perdia forro e festa,
samba guente e gafieira.
Onde ela ia, a lambada
troava a noite inteira.

Foi entdo numa sexta-feira
que Maria da Conceicdo
saiu la de sua casa.
Foi pra uma animacéo
pensando: «Eu vou arasar
com lambada no saldo».

Nessa mesma ocasido
Conceicéo fincou pé
e disse;: —Eu vou mostrar

19 “Ritmo”.
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a lambada o que é.
Retira Luiz Gonzaga
e bota o Carlos André.

Foi ai que a mulher
viu um belo rapaz
dancando também lambada
dentro dos passos normais,
e se ela dancava bem,
ele dangava bem mais.

Seus trajes eram iguais
aos de um grande artista:
chapéu preto na cabeca,
oculos escuros na vista.

O sujeito dava um show
de lambada pela pista.

«N&o ha moca que resista»,
pensou assim Conceicdo
e saiu rodopiando
pra alcancar a sua mao.
E a lambada pegou fogo
ali naquele sal&o.

Ele rolava no chéo
e levantava voando.
Ela fazia um molejo,
penerava requebrando
e tinha também um pega
do casal se esfregando.

Os dois s6 se rocando
naquela moderna danca,
colando peito com peito,
mexendo panga com panga.
Conceicdo ja perguntava:
«Esse cara ndo se cansa?».

E o casal na lambanca
promovia a pagodeira,
mas Maria da Concei¢édo
ja apresentava canseira
e disse: —Eu vou sair
mesmo que vocé ndo queira.

Ela disse: —E a primeira
vez que eu danco aqui
e eu vi que vocé é guente,
danca e roda sem cair,
€ se VOcé quiser agora
a gente pode sair.
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—Tem um bom jardim ali,
vamos logo para I3,
ali a gente conversa
e € mais calmo do que ca.
Mas como é 0 seu nome?
Disse ele: —E Cafifa.

Ela entdo exclamou: —Ah,
que nome interessante!
Um nome téo diferente
num homem téo elegante.
Vocé merece é um beijo,
mas ndo fique confiante.

Disse ele nesse instante:
—Talvez ndo me mereca.
E melhor que a mocinha
desde logo me esqueca.

E retirou os seus oculos
e 0 chapéu da cabeca.

O tal rapaz na cabeca
tinha um chifre medonho,
os olhos eram de fogo
como os olhos do demonio.
Conceigéo apavorou-se
gritando por Santo Antonio.

Conceigéo pensou: «E sonho»,
mas o diabo disse: —E nada.
Eu s6 vim aqui na terra
para ensinar lambada
e ja vi que voce esta
cem por cento preparada.

E saiu ela assustada
fugindo pelo portdo,
e entdo desde essa noite
afirmam gue Conceicdo
nunca mais dangou lambada
nem quiz?® saber de saldo.

E por isso que se diz
agora em Juazeiro

e pelo Ceard inteiro

que esta danca infeliz
tem mesmo a sua raiz
no templo da maldig&o.
E agora diz o povao

que esta tal de lambada
foi uma moda inventada

20 “Ouis’, 3% persona, singular del verbo querer.
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por uma filha do cao?.

Para que podamos apreciar la energia que sigue moviendo la riquisima literatura
de cordel brasilefia, voy ahora a fijarme en otra composicién, esta vez de Sherney Pereira,
trovador de cordel muy conocido y reconocido en su género, que fue publicada también
en 1990, con el titulo de A historia da moga que dancou lambada com o diabo.

Esta cancidn narrativa, elaborada por un autor letrado pero en un marco y en un
estilo de tipo popular, esta compuesta por 73 sextillas. Traduzco del original brasilefio
(no ofreceremos la version original sin permiso del autor):

Lectores, yo voy a contar
un episodio macabro
que paso el otro dia
en el sertdo?? de Jeremoabo,
de la mocita que baild
la lambada con el diablo.

Esta historia sucedié
en el sertdo de Bahia.
Era Sébado de Aleluya,
el poblado se divertia,
jarana por todos lados,
mucho licor y alegria.

Iba a haber quema de Judas,
la ciudad estaba animada,
testamentos divertidos,
la plaza toda adornada,
estaba todo preparado
para la noche de lambada.

El alcalde de la ciudad
aprovechd la ocasion,
lanzd un concurso publico,
Ilamd la atencidn del pueblo,
para la pareja mas lambadera
tenia montones de premios.

El pueblo estaba eufdrico,
solo esperando el momento,
las mocitas alteradas
morian de contentamiento,
aguardaban el concurso
para mostrar el talento.

A un lado de la ciudad,
en un barrio bien apartado,
habia una familia pobre
de un sujeto denodado

21 Otavio Menezes (1990).
22 Regidn agreste poco poblada del interior de Brasil.
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de nombre Zacarias,
por todos considerado.

Zacarias era mozo pobre
pero tenia gran concepto
y era conservador,
hombre de mucho respeto.
Los hijos bien educados
vivian del mismo modo.

Los muchachos trabajaban
para ayudar al sustento,
las muchachas estudiaban
con el profesor José Bento.
En aquella casa sencilla
no habia sufrimiento.

La familia de Zacarias
vivia alli sin problemas,
su hija mas jovencita
se llamaba Iracema,
moza sencilla y pacata
y obediente del sistema.

Los hijos de Zacarias
ya estaban emancipados,
Iracema por ser menor
necesitaba cuidados.

Era una moza bonita
de cabellos enrubiados.

En el calor de la juventud
andaba toda excitante,
bajo el control de los padres
en esta fase preocupante.
Era una moza perfecta,
perfumada y elegante.

Cuando iba al mercado
solo salia acompafiada,
dofia Alzira, su madre,
cuidadosa y preocupada,
pues no le gustaria ver
a su hija molestada.

En aquel dia de fiesta
la moza se despertd pronto,
con la cabeza inclinada
el dia entero paso,
queria bailar lambada,
todo bien planed.

Iracema ahora estaba
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delante de aquel problema,
tenia que ir a la fiesta,

si el viejo no la dejase,

iria de cualquier manera,
costase lo que costase.

Ya a la hora del almuerzo
todo el mundo reunido,
Iracema tomo coraje
y de modo decidido,
dijo directamente: —Papa,
voy a pedirte una cosa.

Dijo el viejo Zacarias:
—Hija mia, dime.
La peticion siendo justa,
concederé con mucho placer,
pide ya de una vez
para ver si lo puedo atender.

Con el cabello suelto
parecia una princesa,
tenia los labios carnosos,
era una vestal de belleza.
Su madre y sus hermanos
alli sentados a la mesa.

Iracema dijo al viejo:
—Papa, pido por caridad.
En esta peticidn que hago,
no hay ninguna maldad.
Déjame que baile lambada
mientras quiera mi voluntad.

—Hace mucho tiempo que yo
espero este gran dia,
al mundo quiero mostrar
toda esta energia.
Un concurso de lambada
nunca fue groseria.

Luego después que la hija
hablo con garra y altivez,
Zacarias se puso de pie
sin perder la sensatez,
dijo: —T4 ya has hablado,
ahora llegé mi vez.

—Iracema, yo no estoy
tan loco para permitir
gue vayas a esta fiesta.
No hace falta insistir,
no voy a dejarte a ti
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andando suelta por ahi.

—La lambada es danza fea
y nunca fue cosa seria,
es invencion del demonio,
solo trae pecado y miseria,
es mujer mostrando el culo,
dando gusto a la materia.

—No estés viendo, Iracema,
gue no te voy a dejar,
hija mia, ir desenfrenada,
por el mundo tonteando.
Tu peticién es un absurdo
gue jamas voy a aceptar.

La moza muy nerviosa
ante aquella decision
echaba espuma de la rabia,
golpeo firme con el pie el suelo,
llorando se lamentaba:
—iOh, vida triste de perro!

—Para qué vivir esta vida
como una esclava encadenada,
diecisiete afios de edad,
no tengo derecho a nada,
los celos de este viejales
ya es una cosa atrasada.

—Si le pido con amor
ir a cualquier lugar,
nervioso y contrariado
empieza a predicar:
«jVive siguiendo mis pasos!»
No me deja respirar.

A aquella cena horrorosa
toda la familia asistio.
Temiendo algo més grave
dofia Alzira interfirio:
—iNifia, muestra respeto!
Igualmente ella insistio.

—Este viejo no entiende
que hoy todo es moderno,
gue nadie puede vivir
en este sufrimiento eterno.
Hoy yo bailo lambada
aungue sea en el infierno.

Dijo la vieja: —Hija,

t0 no sabes lo que haces.
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Dios protege a los hijos
gue obedecen a sus padres.
La lambada es cosa fea,
es invencion de Satanas.

—NMadre, deja de ser boba,
dijo ella, contrariada:
—TU eres tonta y aburrida,
tU no sabes de nada,
mucho peor que papa
que vive dando la lata.

—Vosotros sois dos idiotas
que viven en el atraso,
victimas de la ignorancia,
estais vivos por caso,
distantes de la realidad
tratais todo con descuido.

Iracema blasfemaba
lamentandose de la vida,
daba golpes en la pared,
estaba muy abatida,
lloraba que daba pena,
como una pantera herida.

Encerrada en el cuarto
paso el resto del dia,
nerviosa, desesperada
vivio ella su agonia,
solamente la levantd
la hora del ave Maria.

Cuando las campanas tocaron
anunciando el anochecer,
Iracema salté de la cama,
diciendo: —jAhora van a ver!
Aunque sea en el infierno,
ahora me van a ver.

Se sintid mas animada
y delante del espejo
se puso una falda corta
por encima de la rodilla.
Para bailar la lambada
no escuchaba consejos.

Espi6 por la ventana
y vio alli en la calle
gente que iba y venia,
la ciudad alborotada,
tantos jovenes hermosos,
dejo a la joven alterada.
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—Yo0 voy a este concurso,
de lo contrario me acabo.
Voy a bailar la noche entera,
bailo hasta con el diablo,
suceda lo que suceda,
aunque la puerca tuerza el rabo.

—Voy a salir a escondidas
contrariando a mis padres,
huiré por la ventana
pues soy bastante sagaz.
Mafiana sera otro dia,
todo estara en paz.

Iracema en aquella hora
deprisa se arreglo,
sin percibir el peligro
hizo lo que penso,
huyo sin ser percibida
y para la fiesta tird.

Caminaba por la calzada
con un bolsito a un lado,
pensando solo en la lambada,
en el momento tan sofiado,
de repente, lo percibid,
un coche estacionado.

Era un escarabajo todo negro
en la esquina del mercado,
estaba alli, al volante,
un hombre de mala pinta,
era feo y cefiudo,
de cabello ensortijado.

La moza se aproximd
con aires de solterona,
el hombre baj6 del coche
y fue diciendo: —jEh, sefiora!
Yo también voy a la lambada,
puedo llevarte en coche.

Iracema en aquel instante
aun vacil6 en aceptar,
pero como estaba cansada,
prefirié no rehusar,
dijo al hombre: —Yo acepto,
sin demora vamos alla.

El negrazo todo contento
en aquel exacto momento,
sin decir una sola palabra,
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puso el coche en movimiento,
salid montando barullo,
corriendo mas que el viento.

Por las calles de la ciudad
mientras el escarabajo corria
en el tocadiscos del coche
una lambada se oia.

Ahora iba sin prisa
con el son se divertia.

El automévil corria
a alta velocidad
y el negro resabiado,
usando la sagacidad,
se fue a la periferia,
abandonando la ciudad.

Iracema se distraia
con la musica envolvente
sin siquiera percibir
la traicion de la serpiente.
El coche veloz seguia
por un camino diferente.

Solo fue a descubrir
la terrible situacion
cuando sinti6 que el coche
iba en otra direccion.
Entonces tuvo miedo,
casi muri6 de afliccion.

Crey0 que era cosa ruin
y a Dios pidi6 clemencia,
el negrazo pisaba a fondo
y fumaba con frecuencia,
Iracema estaba pagando
por su desobediencia.

Fue aqui que la doncella
conoci6 la realidad,
estaba siendo tragada
por su propia vanidad,
solo Dios poderoso
podia librarla de este mal.

Pens6 en pedir al hombre
que la llevase a casa,
a pesar de la noche fria
su rostro era una brasa,
el escarabajo corria tanto
como si tuviese alas.
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El son fuerte y ruidoso
del tocadiscos salia,
el negrazo siempre callado
su camino seguia,
Iracema de tanto miedo,
cada vez mas se encogia.

La lluvia caia fuerte
que hasta parecia invierno,
el tocadiscos no paraba
de tocar un son moderno,
Iracema ley6 en una placa:
«Bienvenido al infierno».

Fue a esta hora dificil
cuando la muchacha desperto
y lloré arrepentida
de las bobadas que hablo,
el infierno que ella pidid,
estaba alli, delante de ella.

Lloraba que ni un crio
y llamaba a sus padres,
estaba muy distante,
nadie oia sus ayes,
entraria en el infierno
en compariia de Satanas.

Era medianoche en punto
cuando el escarabajo entré
en una especie de poblado,
Iracema se asusto,
una cruz y una calavera
en la entrada avisto.

El negrazo par6 el coche
al lado de un taller
y hablé de esta manera:
—Estas satisfecha, chica?
El infierno es todo tuyo,
puedes cumplir tu destino.

En aquel lugar extrafio
era todo confusion,
un alboroto infernal,
sosiego no habia, no,
era gente que vivia
en un desorden de fieras.

La gente alli no paraba,
era tremenda la lucha,
igual que un campo de guerra,
solo violencia y disputa,
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gritos de dolor y desesperacion
resonaban de una gruta.

A un castillo bien antiguo
Iracema fue llevada,
habia alli una bacanal,
hasta mujeres peladas,
la negrada se divertia
al ritmo de una lambada.

Iracema muy nerviosa
ni se tenia de pie,
sin demora pregunto:
—Dime quién eres tu.
El negrazo dijo: —EI diablo,
conocido como Lucifer.

Cogi6 a la joven por el brazo
con la fuerza de un ledn,
Iracema dijo enfadada:

—Ten mas educacion,
me estas haciendo dafio,
iso cara de tizon!

Percibiendo que a la moza
no le gusto la broma,
el diablo se puso nerviso
y berred de esta manera:
—iCierra la boca, so guarra,
deja de montar jaleo!

—No estés tan buena
y tampoco eres enjuta,
vas a tener que aguantarme
a base de fuerza bruta,
voy a esmerarme en bailar
para ver tu conducta.

La falda corta de la moza
subia junto a la polvareda,
esqueletos requebraban
cerca de una chimenea,
el cojuelo estaba animado
bailando con una calavera.

El diablo desatado
no dejaba a la infeliz,
la cogia por debajo
resoplando por la nariz
y decia grufiendo:
—Hoy yo te hago feliz.

Casi muerta de cansancio
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y sufriendo la humillacién,
Iracema dijo al demonio:
—Y0 no aguanto mas, no.
Subia una peste mala

del sobaco del negrazo.

El fuerte hedor de azufre
gue exhalaba aquella sala,
ahogaba a cualquier mortal
y la moza casi sin habla
giraba que ni una peonza,
mas veloz que una bala.

Era ya madrugada
asi que el gallo cantd,
Iracema no soportando
los malos tratos, se desmayo,
parecia desvalida
cuando alguien la encontro.

Estaba a la orilla del camino
tirada en un escondrijo,
andrajosa, toda inmunda,
sin coraje y sin moverse,
fue més tarde encontrada
por un conductor de camioén.

Abatida y desconsolada
ella le pidi6 suplicante
que la llevase para casa
y en aquel mismo instante,
el camionero asi hizo
porgue no era arrogante.

Con mucha satisfaccion
Iracema fue recibida,
pidié perdon a su madre
llorando arrepentida,
abrazo a sus hermanos
en una alegria incontenida.

Fue a hablar con su padre
llorando perdidamente
y juré entre sollozos
nunca mas ser imprudente,
pues Dios jamas lo bendice
al hijo desobediente.

Aqui termino la historia
que segun un viajante
sucedio con certeza
en aquel sertdo distante.

Si no pude ser mas exacto,
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creo que narré el hecho
de una manera elegante.

El poema del extraordinario cordelista Pereira es un éptimo ejemplo de lo
sofisticado y valioso de la literatura de cordel brasilefia del siglo XX, porque contiene
rasgos fundamentales, magistralmente reciclados, de su género: narra hechos
supuestamente historicos y reactiva con gran eficacia viejos tépicos propios de la
literatura popular.

La composicion en su conjunto transmite un mensaje admonitorio, moralizante:
alaba la unién entre los miembros de la familia, la obediencia a los mayores y el respeto
a las normas sociales y religiosas como estrategia mejor para quedar a salvo de los
peligros del mundo.

El poema para pliego de cordel de Pereira tiene un desarrollo novelesco muy
notable y creativo, y combina y amplifica motivos narrativos procedentes de temas y
tradiciones diversas. Pero no es dificil reconocer, entre ellos, unos cuantos de los méas
caracteristicos de la leyenda que, desde que analizamos la version abrucesa, estamos
analizando: entre ellos esta el baile nocturno de una danza tenida por procaz y deshonesta,
la prohibicion de bailar a Iracema, el deseo irrefrenable de ella por bailar, la invocacion
al diablo, el rapto de la joven, la danza frenética, el abandono de la victima...

Solo me resta decir, a propdsito de la tradicion de estos tdpicos en Brasil, que
existe hasta un cortometraje, A moca que dancou com o diabo, filmado por el Grupo
Kino-Olho, de Rio Claro, que lleg6 a recibir la Mencién Especial del Jurado en el 69°
Festival de Cine de Cannes, en el afio 2016. Estoy seguro, conociendo la popularidad del
tema en Brasil, de que no sera el Gnico ni el Gltimo reciclaje audiovisual de A moc¢a que
dangou com o diabo.

Hasta aqui nuestro analisis se ha fijado sobre todo en un relato del Abruzzo
italiano, en otro de Cabo Verde y en uno de Brasil. Pero lo cierto es que esta leyenda ha
sido muchas veces atestiguada en otros lugares de la geografia panhispanica, y en espafiol.
De hecho, goza de gran difusion en gran parte del continente, desde México a Argentina.

He aqui una version méas que vamos a conocer. El 12 de mayo de 2009, Jhonny
Alexander Bautista, joven de 26 afios y oriundo de Santiago de Cali, en el Departamento
del Valle del Cauca, en la region andina de Colombia, me conté en Roma la siguiente
leyenda, muy conocida, me dijo, en su ciudad:

Hay una discoteca cerca de Cali, El Juanchito. Ahi va la gente a bailar salsa, mucha
salsa, mucha salsa. Es un lugar de mucha perdicion, ;sabes? Mujeres, bailar, todo, ¢sabes?

Pues una vez, ahi la gente estaba bailando. Habia una mujer muy guapa, todos querian
bailar con ella, era la mas guapa. Pues a las doce de la noche se le volvieron los pies de
cabra. La gente lo vio y decian:

—iMira! jTiene los pies de cabra! jEs el diablo!

Entonces, todo el mundo se separé de ella. Ella se puso a correr, y escapd por una
ventana. Asi. Habia mucho humo. No se veia bien.

Creo que mi tio estaba ahi esa noche y lo vio.

Salié en el periddico y todo, la gente que lo contaba.

Eso pasd ahi porque es un lugar de mucha perdicion, ¢sabes?

La historia calefia se desarrolla mientras se baila en una discoteca (lugar de
perdicion) y el diablo, transformado en una mujer hermosa, muestra sus pezufias a
medianoche y desaparece envuelto por el humo a través de una ventana.
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Es, evidentemente, una version mucho méas breve y menos rica que la brasilefa.
Pero tiene puntos de gran interés poético. En especial sus estrategias de protesta de
verosimilitud. En este caso, el narrador dice no solo conocer a una persona, un tio suyo,
gue estaba presente mientras se desarrollaba el acontecimiento descrito, sino que asegura
ademas que la noticia llego a publicarse en el periddico. Otro lugar bastante comun de las
leyendas urbanas.

La brevedad y concentracion de la version colombiana nos permite, por otro lado,
confirmar la relevancia de los motivos del diablo que se presenta como bailarin y de sus
caracteristicos pies animales. Topicos centrales en una gran cantidad de versiones.

Aungue podria seguir trayendo a colacion muchas més versiones del relato de
Bailar con el diablo que han sido documentados en otras tradiciones, prefiero cerrar esta
monografia acordandome de algunos otros relatos, de arraigo pluricultural, que no
incorporan el motivo del baile con el diablo, pero si el del encuentro con un ser
sobrenatural que tiene extremidades andmalas, propias de los seres del infierno.

En esta version marroqui comprobamos como la muy tradicional Aixa Kandixa,
aqui una despiadada ondina que ahoga a los hombres que la siguen al rio, es también
reconocible por sus pezufias:

La mujer encantada que ahoga a los hombres

Es Aixa kandixa una seductora mujer encantada que habita en los rios de ocultas orillas
y aparece en los lugares alejados, ofreciendo agua al caminante solitario. Se casa con todos
los hombres con quienes se encuentra y le gustan. Al querer poseerlos los atrae con dulces
insinuaciones hasta subyugarlos, obligandoles a seguirla hasta el rio que habita, donde los
ahoga. Se la conoce por sus pies en forma de pezufia y por los largos dedos de sus manos
delicadas®.

Termino con el escalofriante relato que contd Seif, un anciano nuba del centro de
Sudan, el 5 de enero de 2004, en una jornada de trabajo de campo que se desarroll6 en
Vallecas (Madrid):

En Sawakem, significa ‘la zona donde vive el yin’, sucedi6 algo extrafio a un hombre
gue me contd esta historia en el Puerto de Sudan.

Un hombre conducia y le pareci6 ver reflejos o imagenes de gente, se detuvo, pero no
vio nada. Un poco después le pareci6 ver un caballo cruzar la calle, al acercarse mas, vio
que era un hombre con patas de caballo. Sigui6é conduciendo hasta que se encontr6 con
alguien y pudo contar lo que vio. EI hombre con el que hablaba le pregunté como eran
esas patas y le mostré las suyas diciendo:

—¢COmo estas?

Entonces el conductor vio horrorizado que ese hombre también tenia patas de cabra.
Subio al coche y salio huyendo.

La lista de diablos danzantes y de otros seres sobrenaturales y con pies y piernas
extravagantes, encarnaciones del mal que tienen encuentros sorpresivos con los humanos,
podria hacerse interminable, puesto que se halla difundida mas alla de cualquier frontera
geogréfica, cronoldgica, linglistica, cultural, de género literario... Y puesto que esta
todavia en proceso constante de renovacion y actualizacion.

El tipo narrativo de Bailar con el diablo y el tipo narrativo de El ser sobrenatural
con pies o piernas andémalos, que muestran una tendencia pertinaz a combinarse y a

23 |bn Azzuz Akim (1958: 8).
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formar un tipo hibrido, han tenido, por separado y juntos, evoluciones fascinantes. En
investigaciones futuras espero poder seguir dando cuenta de ellas. Por el momento, el
desvelamiento de estas nuevas versiones, y las reflexiones sobre su tradicion comun,
espero que contribuyan a iluminar parcelas todavia poco conocidas de la tradicion
narrativa oral panhispanica.
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ABSTRACT. In this article, eight stories from
the Chinantec oral tradition are mentioned and
compared. Half of them correspond to a
compilation by anthropologist Robert J.
Weitlaner, from the middle of the 20th century,
and the other half was obtained between 2015
and 2016 in the municipalities of Santa Maria
Jacatepec and San José Chiltepec, located in
the same region, known as the Chinantla. The
only requirement for the study was that the
topic of water was present in the texts. This
exercise allowed observing the importance of
water resources in the Chinantec worldview, its
recurrence and persistence in tradition, despite
the changes caused by the social development
policies promoted by the Mexican government,
which impacted on natural resources.
However, the comparison will serve to
demonstrate that, from the similarities arise the
possible differences between both corpuses.
These are related to the historical context in
which the stories were compiled.

KEYWORDS: water, oral tradition, worldview,
chinantec, Weitlaner
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RESUMEN. En el presente articulo se citan y
comparan ocho relatos de la tradiciéon oral
chinanteca. La mitad de ellos corresponden a
una compilacién del antrop6logo Robert J.
Weitlaner, hecha a mediados del siglo XX y la
otra mitad fue obtenida entre los afios 2015 y
2016 en los municipios de Santa Maria
Jacatepec y San José Chiltepec, ubicados en la
misma region conocida como la Chinantla. El
Unico requisito para hacer el estudio fue que el
topico del agua estuviera presente en los textos.
Dicho ejercicio permitio observar la
importancia de los recursos hidricos en la
cosmovisién chinanteca, su recurrencia y
persistencia en la tradicién a pesar de los
cambios ocasionados por las politicas de
desarrollo social impulsadas por el gobierno
mexicano, las cuales impactaron sobre los
recursos  naturales. No  obstante, la
comparacion permitira demostrar que desde las
similitudes surgen las probables diferencias
entre ambos corpus, relacionadas con el
contexto historico en que fueron compilados
los relatos.

PALABRAS-CLAVE: agua, tradicion
cosmovisioén, chinantecos, Weitlaner.
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INTRODUCCION

La mayoria de los chinantecos viven en el norte del estado de Oaxaca, en la
frontera con Veracruz, y a su regién se la conoce como la Chinantla. El antropélogo
Robert J. Weitlaner estudio esta comunidad durante el siglo XX hasta su muerte en 1967.
En numerosas ocasiones anduvo tanto en las partes bajas como en las altas de dicha
region. Esto lo llevo a realizar una obra que a la fecha es fuente de consulta obligada para
los antropdlogos en el siglo XXI. Como bien mencionan sus bidgrafos, no todo lo que
Weitlaner aprehendio entre los chinantecos se publico y entre lo que si se editd, no todo
se analizd. Tal es el caso de la amplia coleccion de textos publicados por el Instituto
Nacional Indigenista (INI) en 1977, el cual tuvo por titulo: Relatos, mitos y leyendas de
la Chinantla y que es revisada en esta ocasion con el objetivo de analizar la cosmovision
chinanteca relativa al agua. En particular, esta compilacion es evidencia de trabajos de
campo, ha sido estudiada parcialmente y a la fecha demanda atencion, debido a que
actualmente participo en un proyecto académico sobre turismo en la subregién baja. En
este sentido, lo estudiado en dicha fuente servird para un estudio comparativo que
contrastara la evidencia de Robert J. Weitlaner con la aprehendida por mi entre los afios
2015y 2016.

El presente articulo corresponde al proyecto de Catedras CONACYT que se lleva
a cabo en la Universidad del Papaloapan, campus Tuxtepec, cuyo titulo es: Analisis socio-
cultural-econémico que permita el desarrollo turistico sostenible en la ruta de la
Chinantla, el cual se conforma de tres lineas de compilacion y anélisis de informacion,
gue son los aspectos sociales, econémicos y culturales. Siendo este ultimo el que me ha
correspondido atender con la intencion de considerar el tema cultural como intimamente
relacionado con el turismo. En este sentido, el proceso de trabajo ha seguido la linea de
Zamorano (2007: 289-295), quien ayuda a entender que un desarrollo turistico
alternativo, como es el que se podria implementar en la Chinantla, habra de tener en la
naturaleza y en las expresiones tradicionales sus principales recursos de explotacién. Al
respecto se tiene en cuenta que en el caso de la relacién entre los pueblos chinantecos
(como sucede en cualquier sociedad) y la naturaleza, la mediacion fundamental es la
cultura a partir de la cosmovision. Ahora bien, de las posibilidades que puede haber en
esta relacidn, he escogido solo una, la que tiene que ver con el agua. Al mismo tiempo,
decidi que los objetos de estudio fueran los relatos provenientes de la tradicion oral que
tengan como un elemento narrativo a este recurso natural, porque permitirian hacer una
aproximacion a la importancia que tiene en la sociedad chinanteca; asimismo, esto daria
margen para estimar el impacto que podria tener el turismo sobre el agua no solo como
recurso econémico, sino también como aquel que forma parte de la cultura.

De este modo, una vez que comencé a hacer trabajos de campo en los municipios
de Santa Maria Jacatepec y San José Chiltepec, y viendo los avances en torno a la
compilacion de relatos tradicionales, revise los textos aprehendidos por Robert. J.
Weitlaner y fue asi que surgieron las siguientes preguntas: ;,Qué importancia tiene el agua
en la cosmovision de los chinantecos visitados por Weitlaner? ¢Cudl es el sentido que
tiene actualmente entre los habitantes de los municipios de Jacatepec y Chiltepec,
teniendo en cuenta que son municipios chinantecos? ;Como observar esta importancia en
ambos casos a partir de relatos de tradicion oral? Lo que sigue a continuacion es la
presentacion de resultados, cuya intencion es mostrar la concepcion que se tenia y se tiene
del agua, observando las diferencias y coincidencias entre ambos corpus.
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La hipotesis que planteé asumia que el agua continuaba siendo un elemento
natural de relevancia, debido a las caracteristicas geograficas que en buena parte
corresponde a la cuenca del Papaloapan. Al respecto argumenté que esto se notaria en la
produccion de relatos, con la mencion de rios, lagunas o arroyos, al ser los elementos
acuiferos de mayor presencia en el ecosistema. También desde un principio supuse que
habria tendencias similares en cuanto a los géneros y motivos narrativos presentes en los
dos corpus. Sin embargo, demostraré como a pesar de dichas similitudes y continuidades,
existen matices diferenciantes que son resultados del proceso de cambio cultural que ha
sufrido la sociedad chinanteca en las ultimas décadas.

El método utilizado combiné la consulta bibliografica, la etnografia y el analisis
de textos a partir de un procedimiento comparativo que tomé en cuenta determinados
motivos, es decir, aquellos contenidos narrativos estables en los relatos y variables en el
discurso, los cuales pueden aparecer en otros textos sin dejar de ser ellos mismos (Cuéllar,
2013: 124). Para este fin, revisé publicaciones sobre la regién, poniendo atencion en
datos historicos y los relacionados con la tradicion oral. Fue en esta fase que observé la
obra de Robert J. Weitlaner. Simultdneamente hice recorridos etnograficos y recopilé
relatos orales. Ya en un momento posterior, para atender el tema del agua, seleccioné los
textos que lo tenian como un tépico importante, lo cual dio como resultado la cantidad de
diecisiete versiones de las cuales hice una clasificacion a partir de motivos. Una vez
realizada esta parte, procedi al anélisis de los elementos comunes y diversos entre ambos
corpus, de tal suerte que fuera posible extraer conclusiones que posibilitarian la redaccion
de este trabajo.

La exposicidn inicia con una breve descripcion de la Chinantla, poniendo atencién
en el tema del agua. Inmediatamente paso al estudio del corpus de Robert J. Weitlaner,
que incluye una biografia breve y una revisidn de conceptos que se mencionan en el libro.
Posteriormente cito y reviso los textos elegidos para el analisis, destacando los motivos
que permitiran observar el agua y su lugar en la cosmovision chinanteca. Para esto, debo
decir que para mi la cosmovision es «una vision estructurada y coherente del mundo
natural, de la sociedad y resultante de la interpretacion entre ambos» (Broda, citada por
Good, 2001: 240), la cual es historica y cambiante. Al terminar esta parte, hago lo mismo
con el caso de la narrativa oral contemporanea. Al final, sigue mi ejercicio comparativo
que permitird extraer conclusiones. Para esta parte, informo que la forma de exposicion
se inspird en el trabajo de James Taggart (1983), quien hizo un ejercicio similar con la
tradicion oral de los nahuas del estado de Puebla.

CONTEXTO REGIONAL DEL AGUA

A la Chinantla la integran catorce municipios que en total tienen 138,741
habitantes (INEGI, 2015) y corresponden a los distritos de Tuxtepec, Choapam, Ixtlany
Cuicatlan (De Teresa, 2011: 17). En relacién a su situacion geogréfica, la regién ocupa
por lo menos el 10.7 por ciento de la selva tropical himeda que hay en el territorio
mexicano, segun datos de Ana Paula de Teresa (Idem); se caracteriza por ser de clima
caluroso-humedo en las partes bajas y frio, aunque también muy himedo, en las zonas
altas. Actualmente existen tres subdivisiones regionales basadas en sus condiciones
ecogeograficas: por un lado esta la Chinantla alta, ubicada a mas de mil metros sobre el
nivel del mar; la Chinantla media, que se encuentra entre los cuatrocientos y mil metros
y la baja, que en su nivel mas alto no rebasa los cuatrocientos metros de altura (Ibid.: 20).

1 Ver también los trabajos de Rall Eduardo Gonzélez (2014: 61) y Martha Isabel Ramirez Gonzalez
(2012: 64-66).
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Algo importante en la region es su riqueza por la presencia de agua. Las lluvias
son abundantes, aunque no a tal grado como dijera Bernard Bevan, quien afirmé que «hay
un agudo contraste con todo el resto de México, porgque no existe una estacion seca en el
area chinanteca» (1987: 25). Si bien en esta regién llueve mucho, podria decirse que lo
hace principalmente en verano, otofio e invierno, porque en primavera hay un periodo de
secas que permite a algunos chinantecos abajefios trabajar en el campo a la espera de las
lluvias de junio o julio. Para el caso de las zonas media y alta, Ana Paula de Teresa dice
que se distinguen «por su alta precipitacion durante todo el afio» (lbid.: 24). En este
sentido, las lluvias méas copiosas suceden en los meses de julio a noviembre, algunas
acompafadas de tormentas que generan crecimientos de rios, formacion de cascadas e
intensa humedad.

El agua esta presente en forma rios, lagunas y arroyos, ademas de las dos presas
hidroeléctricas que se construyeron desde la segunda mitad del siglo pasado. La cuenca
fundamental es la del rio Papaloapan, cuyo sistema Idtico incluye entre otros rios al Valle
Nacional. Asimismo, debo mencionar que la poblacion tiene un estrecho vinculo con los
recursos acuiferos a nivel de cosmovision, tal y como Virginie Thiebaut (2013) lo ha
demostrado en las comunidades asentadas en torno al rio Papaloapan, las cuales han
desarrollado una forma de vida y cultura especificas.

En la region el agua obviamente ha tenido relevancia econdémica, lo cual es
demostrable al observar el patron de asentamiento poblacional. Del mismo modo, su
abundancia ha posibilitado la instauracién de industrias en San Juan Bautista Tuxtepec,
la ciudad méas importante en torno a la Chinantla, donde se instalaron, desde la década de
1960, una azucarera, una fabrica de papel y especialmente una cervecera del Grupo
Modelo, la cual se abastece del agua que pasa por el rio al ser una de sus materias primas,
tal y como refiere Tomas Garcia Hernandez (1997).

Tal es la relevancia del vital liquido, que incluso ha sido factor decisivo en
problemas sociales generados por las inundaciones. De hecho, la de 1944 es historica,
porque dejo en estado de desastre a comunidades chinantecas y otras en la cuenca del
Papaloapan, en los estados de Oaxaca y Veracruz (lbid.: 111-118). Esto motivé al
gobierno federal a tomar medidas de politica publica para evitar que sucedan mas
catastrofes. Por lo que durante la gestion del presidente Miguel Aleman se cred, a partir
de la Secretaria de Agricultura y Recursos Hidraulicos (SARH), la Comision del
Papaloapan (CODELPA), cuya mision fue la modernizacion de esta region a partir de la
creacién de una infraestructura estratégica (Bartolomé y Barabas, 1990: 13-15), por lo
que se planed la construccion de presas, carreteras, escuelas y centros de salud; se propuso
ademas la electrificacion de numerosas localidades, muchas de ellas chinantecas. Para el
caso de los municipios estudiados aqui, signific6 un cambio importante, porque se
construyo la carretera 175, que va de Tuxtepec a Oaxaca y que cruza precisamente por
las localidades de Chiltepec y Jacatepec.

En este proceso de modernizacion iniciado con la CODELPA, debe subrayarse la
importancia que tuvo la construccion de las dos presas. La primera, Miguel Aleman, se
construyo entre los afios 1949 y 1955, se ubicd en Temazcal sobre el rio Tonto (De Teresa,
Op. cit.: 95), afectd principalmente al pueblo mazateco, al tener que ser removido de
algunas de sus localidades y fundar otras en sitios designados por la planificacién, la cual
incluyé la entrega de viviendas con sus servicios basicos. Numerosas familias fueron
reubicadas en el municipio de Jacatepec, fundando los pueblos de La Joya y Nuevo
Malzaga. La otra presa, llamada José Lopez Portillo, o Cerro de Oro, se construyé entre
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los afios 1973 y 1989, afectd en esta ocasion a la comunidad chinanteca, especialmente a
la que pertenecia a los municipios de San Lucas Ojitlan y San Felipe Usila (ibid.: 96).

Los consecuencias ocasionadas por estas construcciones se apreciaron en los otros
municipios de la Chinantla baja, como sucedi6 en Chiltepec y en Jacatepec, donde las
personas advirtieron cambios en la pesca e incluso en las posibilidades de navegacion en
la ribera del rio Valle Nacional, que es el que los cruza y que a su vez es un afluente
conectado al Papaloapan. En palabras de un vecino oriundo de Chiltepec, la apreciacién
del cambio en torno al rio es la siguiente:

Con el tiempo el rio se fue poniendo bajo, los chalanes se varaban, se quedaban en las
playas y tenian que meter yuntas, mulas para volver a poner a flote esas navegaciones que
habia; luego vino lo de la presa Cerro de Oro y vino més a darle al traste a este rio de
Jacatepec, porque construyeron la presa en el rio Santo Domingo que era afluente del
Valle Nacional, porque al frenar el Santo Domingo el VValle Nacional se perjudico y quedo
mas bajo. Eso acabd con la vida del rio. Anteriormente aqui se pasaba con una chalupa,
porque era muy hondo, tenia que echarse a andar con remo, ahora ya puedes pasar
caminando en el agua en ciertas temporadas del afio, porque el rio ya se hizo bajo. Al
estar asi, pues el agua se calienta mas y se vuelve dificil para las formas de vida de los
peces que antes habia. N’ombre, las presas vinieron a traer puros dafios para la economia
de los jacatepenses y para la ecologia, porque perjudico la fauna y la flora. Por eso a veces
decimos que vivimos en una region dafiada y que ya no es auténtica, porque hubo cambios
muy fuertes con la construccion de las presas?.

La importancia de este rio es tal que el asentamiento de Chiltepec y Jacatepec se
ubica en sus orillas. Por esta cuestion ambas localidades vecinas comparten procesos
histdricos desde el periodo colonial, mas alla de sus diferencias linguisticas y culturales,
porque el agua ha sido y es uno de sus principales recursos econémicos, componente
principal de sus paisajes y sus tradiciones. En este sentido los cambios y las afectaciones,
tal como refirié Joel Avendafio, son sistémicos para ambas.

El agua en el municipio de Jacatepec se encuentra también en forma de arroyos,
o0jos de agua y tiene usos diversos. En localidades como Cerro Concha o El Guayabo, el
arroyo es utilizado para el aseo personal, la preparacion de los alimentos y también para
lavar la ropa sobre las piedras. En el pueblo de Vega del Sol hay un manantial conectado
con el rio Valle Nacional y que ha sido adaptado como balneario con el nombre de El
Zuzul; este espacio es uno de los mas concurridos en la region, porque a él arriban turistas
de Tuxtepec, Loma Bonita e incluso de la ciudad de Oaxaca. No obstante, el agua en Vega
del Sol, a pesar de estar funcionando para el turismo, se utiliza para actividades
domésticas; de hecho, es sobre este lugar del cual se cuentan narraciones orales, como
referiré mas adelante. Por su parte en Nuevo Malzaga el paso del rio Cajonos es utilizado
para dar de beber al ganado, regar las siembras y también como balneario; en la localidad
de San Martin, por su parte, las autoridades utilizan el paso del rio Valle Nacional como
balneario y asi obtienen ingresos para beneficio comunitario y el mantenimiento de dicho
espacio; finalmente en La Joya, en Loma del Carmen y en otras localidades vecinas, sus
arroyos son explotados con bombas eléctricas para abastecer de agua a las viviendas.

2 Entrevista con Joel Avendario el 30 de mayo de 2015 en Jacatepec.
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[Mapa 1. Ubicacion de las localidades de estudio. Elaboracion Marcos Nufiez NUfiez a través de QGIS,
datos del INEGI y CONABIO.]

Por el lado de Chiltepec, sucede algo similar. Especial atencion merece el poblado
San Isidro Naranjal, donde hay un balneario llamado Cascada del Arcoiris, el cual tiene
como atractivo precisamente las cascadas que se forman en verano y otofio a causa de las
lluvias. Durante ese periodo el sitio es visitado por turistas, que generalmente Illegan con
sus propios automdviles a pesar de las dificiles condiciones del camino. Esta afluencia ha
sido tomada en cuenta por las autoridades, que han organizado comités de tal modo que
sea posible el mantenimiento del espacio. Otros poblados, como Arroyo Frijol, Pueblo
Viejo, Leyes de Reforma o Cerro Flores, cuentan con el paso de arroyos, los cuales son
utilizados generalmente para el abastecimiento de las viviendas, el lavado de autos y en
menor medida como balnearios atractivos para visitantes foraneos. A pesar de esto, los
paisajes de estas localidades son apreciados por las pocas personas que los visitan,
especialmente en Arroyo Frijol y Leyes de Reforma. Es interesante, por su lado, el pueblo
Arroyo Choapan, que cuenta con dos lagunas, una llamada Lechuga y la otra Campana.
Esta ultima tiene peculiar importancia, porque ademas de servir como espacio de
recreacion local, también es identificada en la tradicion oral a partir de una leyenda de
encantamiento.

Por la cabecera municipal, Chiltepec, pasa el rio Valle Nacional, el cual es
utilizado para la navegacion ligera, la pesca, el consumo domestico, el lavado de ropa,
también en actividades recreativas como sucede con sus balnearios EI Romance y el de
la Colonia Reforma. Ambos sitios cuentan con tinglados de palma ocupados para la venta
de antojitos o para el descanso bajo la sombra. Por Gltimo, debo mencionar el pueblo de
Fortino Pinacho, donde hay un balneario abastecido por dos manantiales y que ademas
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cuenta con el paso del rio Valle Nacional; el sitio se considera a si mismo como turistico,
impulsado por las autoridades locales y que aspira a consolidarse a nivel regional; su
mejor temporada para los visitantes es en primavera y deja de ser atractivo cuando inicia
la temporada de lluvias.

oy «:\'

hiltepec]

[Cascada de San Isidro Naranjal, municipio de San José C

LOS RELATOS COMPILADOS POR ROBERT J. WEITLANER

El libro Relatos mitos y leyendas de la Chinantla es mi principal fuente de andlisis.
No obstante, revisé diversos titulos para conocer mejor el contexto que posibilitd la
elaboracion de dicho libro (por ejemplo Weitlaner y Castro, 1973). Su publicacion fue en
1977, cuando Roberto J. Weitlaner cumplia precisamente diez afios de haber fallecido.
Las autoras de la seleccidn de relatos, introduccion y notas fueron Maria Sara Molinari,
Maria Luisa Acevedo y Marlene Aguayo Alfaro. Hasta la fecha el volumen cuenta con
dos ediciones y la que utilizo aqui es la primera. Cuenta con un prologo que menciona
datos biograficos sobre Robert J. Weitlaner, que sirven para recordarlo como un
antropélogo ejemplar radicado en México y que fue profesor de numerosas generaciones
de antropdlogos. Le sigue una nota preliminar donde dice que los materiales orales fueron
extraidos de un conjunto de documentos resguardados por el Instituto Nacional de
Antropologia e Historia (INAH). El libro prosigue con un bosquejo biografico, en el cual
se agrega que Weitlaner estudié también otras sociedades mesoamericanas, como los
mixes, los cuicatecos, los nahuas, entre otros.

La introduccion del libro contiene datos en torno a la tradicion oral. Se menciona
que Robert J. Weitlaner tomaba en serio las narraciones que los chinantecos hacian de su
historia, registrando de distintas maneras cada uno de los testimonios. Grababa en cintas
de audio, pero cuando no era asi, tomaba notas a mano y en ocasiones utilizando la
taquigrafia. Mas adelante, las editoras refieren que el registro de la tradicion oral
paulatinamente paso a ser su trabajo primordial, ya que el corpus se incrementd con los
afios. Més adelante se menciona el tipo de relatos que se encuentran en el libro, que son:
mitos, leyendas, cuentos, memoratas y creencias. Todos estos géneros son definidos en
dicha parte y fueron de especial interés para la presente investigacion, ya que al utilizarlos
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permitieron hacer las comparaciones en la misma linea de criterios conceptuales sobre los
géneros narrativos.

En este sentido, utilizo la palabra relato para referir los textos narrativos
independientemente de su género (Weitlaner, 1977: 28). El mito es comprendido como el
texto «que alude a aspectos como los origenes, la cosmovision y los modelos de moralidad
expresados en forma alegérica o simbélica» (Idem). De la leyenda se menciona que tiene
un trasfondo historico o que parte de un hecho que en realidad sucedio, pero que al ser
narrado continuamente en la tradicion, los hechos coexisten con otros fabulosos o
fantasticos (Idem). El cuento por su parte es comprendido como un relato de hechos
totalmente ficticios, el cual «puede referirse a asuntos humanos, animales o césmicos,
pero tratados con fantasia» (Idem). Finalmente, para fines comparativos, el concepto de
memorata aqui es relevante, porque narra «experiencias personales conectadas con seres
0 sucesos sobrenaturales, ocurridos al propio relator o a una tercera persona en quien el
relator indudablemente confia. Frecuentemente este tipo de narraciones dan una idea de
ciertas creencias y de como son aplicadas en casos concretos» (idem)?3.

Una vez citadas las definiciones y planteado el contexto de la obra, informo que
en esta fuente revisé diecisiete relatos relacionados con el agua, de los cuales elegi cuatro
representativos de distintos motivos que comentaré al término de cada uno. De este modo,
el primer texto se titula: Sobre el padre y la madre del maiz, compilado en 1954. Dice
asi:

En los llanos de Ozumacin, habia una gran laguna, los ancianos decian que en esta
gran laguna estaban el padre y la madre del maiz y también del algodén. Por eso no
querian bafarse en este lugar, porgque habia aire y rayo. Solamente divisaban desde lejos
esta laguna.

La laguna se sec6 en el tiempo de cuando las fincas se pusieron por estas partes y
entonces el padre y la madre del maiz y del algoddén se fueron a Jocotepec y ahi se
encuentran ahora, alla (cosechan) mucho maiz y mucho algodén (Ibid.: 90).

El relato refiere como el agua, representada aqui en forma de laguna, tenia un
lugar preciso dentro de la cosmovision. Era el sitio especifico de las entidades sagradas
que abastecian con recursos de subsistencia a quienes las respetaban. En Ozumacin la
gente no se bafiaba en la laguna porque habia una carga simbdlica que daba coherencia y
formaba parte de su sistema de creencias. Una vez que se sec0, la explicacion que se dio
a esta situacion no dejo de estar vinculada con la cosmovision, porque hubo una especie
de culpa y por tanto, un castigo por la incursion de actividades de explotacién comercial
de los recursos, lo cual ocasion6 que las entidades sagradas llevaran sus bendiciones a
Jocotepec, un lugar donde quiza recibian el debido respeto. En relacion al género
narrativo de este relato, se dice que es una leyenda etiologica, es decir, tiene que ver con
sucesos que efectivamente sucedieron, pero que se han entremezclado con elementos
fantasticos, ademas de que el relato da cuenta de un proceso de cambio iniciado con la
modernizacion econémica.

Los motivos a considerar para el analisis, son: 1) el agua y su relacion con
entidades sagradas o sobrenaturales, 2) transgresion del orden cosmogénico, 3) el agua
en forma de laguna y 4) uso doméstico del agua.

3 Las memoratas son conocidas en otros estudios como «casos», por ejemplo en el trabajo de Gabriel
Medrano y José Manuel Pedrosa (2018).
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El segundo texto se titula La gente del rio, fue compilado en Ojitlan sin mencionar
en qué afio. Dice asi:

Un amigo de don Sabino (narrador del relato) llamado Lorenzo, fue con cinco
compafieros al rio a cohetear en un lugar cerca de la raya con Usila. Mataron diez peces,
pero a un bobo que también habian matado, no podian sacarlo del rio*. Este bobo estaba
abajo, en un pozo. Una de las gentes buceaba, pero no pudo levantar al bobo. Hasta seis
veces se metid abajo del agua y no pudo sacarlo. Un hombre dijo:

—Busquen una pita para sacarlo.

Entonces baj6 una vibora hasta donde estaba el bobo muerto. La gente dijo al amigo
gue propuso lo de la pita.

—Déjalo, (esa vibora) es gente del rio.

—No, —dijo el pescador Lorenzo— yo lo voy a sacar a la fuerza.

(Intento) Pero al fin regreso con los otros al pueblo.

Después de un mes, Lorenzo cay6 enfermo y habl6 a un curandero. Este le pregunt6
si habia ido a pescar al rio.

—Si —contestd Lorenzo.

—Alli esta una serpiente grande —dijo el curandero— ¢Por qué quisiste sacar un bobo
a la fuerza? Esa (serpiente) es un jefe de animales, pero voy a ir al rio donde esta el pozo
con cuatro hombres para pedir perdén al jefe.

Fue al rio diez veces y pidié perdon. Pero el enfermo no se alivid. Fue hasta México,
pero ni esto le ayudd. No sand y después de seis meses se murio (Ibid.: 127-128).

Este relato contiene pistas de como el rio tiene especial vinculacion con la
cosmovision. Segun Weitlaner y Castro (1973: 50), ademas de Molinari y Aguilar (2013:
23), los chinantecos consideran que muchos animales, tanto terrestres como acuéticos
tienen sus jefes o duefios sobrenaturales, a los cuales hay que respetar e incluso tratar con
cuidado, ya que de lo contrario puede pasar lo que le sucedio a Lorenzo. Esos duefios son
seres que adquieren diversas representaciones, sean de animales acuaticos o terrestres
vinculados con el agua y la humedad. Llama la atencion la aparicion de una serpiente, un
animal terrestre que abunda en las inmediaciones de los rios o lagunas.® En el ejemplo
que acabo de referir, se aprecia como el rio se interrelaciona con el sistema de creencias
que incluye también a otros espacios naturales como cerros, la selva y cuevas.

Lo que sucede al final, es una falta al orden cosmogénico, porque el hecho de
utilizar cohetes para pescar representa una irrupcion violenta que provoca la aparicion del
jefe de los bobos. Es por esta razén, y también por su terquedad, que Lorenzo sufre una
decaida que termina con su muerte. Por tanto, los motivos a considerar en este relato son:
1) transgresion del orden cosmogonico, 2) el agua y su relacién con entidades sagradas o
sobrenaturales, 3) el agua en forma de rio, 4) la pesca como actividad econdémica y 5) el
pez bobo como animal acuatico.

El tercer ejemplo se titula Sobre el origen del maiz, del cual solo se informa que
la version es chinanteca:

Antiguamente la gente comia camote de platanos en tortilla porque no encontraba otra
cosa que comer.

—iVamos a morir! —decia la gente, pero los ancianos decian:

—iNosotros no vamos a morir! Vamos a ir al rio, ahi, hay calabazas y sandias.

4 Pez bobo: joturus pichardi (INAPESCA: 2014).
5 Sobre la serpiente y su relacidn con el agua en otros pueblos mesoamericanos es interesante el
trabajo de Héctor Medina (2018) y también el de Carlos Gerardo Hernandez Paulino (2018).
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Se encontraron a un canoero y le dijeron:

—¢ A donde vas tU?, nosotros no tenemos nada de comer.

El canoero dijo:

—Yo tengo todo en mi canoa.

Decia la gente:

—Déjanos las semillas del maiz.

Pero también decian que estaban sembrando tabaco.

—Entonces —dijo el canoero— eso si lo voy a comprar.

Preguntaron al canoero:

—¢De ddnde viene el maiz? —Este dijo:

—EI maiz viene de una tierra extrafa.

—¢Cuanto nos vas a vender?

—Tanto como tabaco tengan ustedes.

—Yo te voy a dar dos arrobas.

Los ancianos metieron el maiz en la boca diciendo que este maiz tenia muy buen
aroma, le preguntaron:

—¢Quién te ha mandado este maiz de tan buen aroma?

—iUn patron!

Cada uno de ellos le dio un puro, y el canoero lo probo.

—iPor favor denme lumbre! —Y entonces el hombre a quien vendio el maiz tomo dos
piedras y un trapo viejo e hizo lumbre.

—Ya ves, tenemos lumbre.

El canoero decia que €l no sabia nada de como encender la lumbre. El queria comprar
todo el tabaco.

—Aqui vamos a hacer lumbre porgue yo tengo mucha hambre. Ya hace dos dias que
estoy de camino.

—Aqui vamos a hacer comida —decia la gente.

—Aqui vamos a pescar.

—¢Con qué vamos a coger a estos animales?

—Con una atarraya.

Y él pesco tres bobos grandes. EI canoero no sabia lo que era un bobo.

—Yo0 voy a sembrar maiz y con este maiz voy a comer hasta que regreses otra vez.

El otro contesto:

—Es la Ginica vez que yo vendré aqui.

—~Pero entonces vamos a morir.

—¢No puedes preguntar a Dios? —Ile dijeron al canoero.

—Si existe un Dios, ustedes van a ver cuando viene la vispera.

Pero cuando vino la vispera llegd una tempestad y troné mucho; toda la gente corrié
lejos del canoero y decian que desde ahora tendrian mucho maiz.

Los ancianos que se habian quedado lejos del pueblo no creian que fuese cierto lo del
maiz, y decian:

—Tal vez es un brujo, por eso trond tanto.

El canoero solamente hablaba espafiol y no sabia otro idioma. La gente estaba muy
cansada y el hombre decia:

—iDéjalo!

Y entonces llegd a la media noche el canoero:

—¢Cuanta gente son en total?

—Somos aproximadamente veinte.

—Estd bueno, pero ustedes me van a dar el tabaco, estoy muy enojado por la
tempestad, ¢no les habia dicho que habré una fiesta?

La gente pregunto:

—¢Qué clase de fiesta de santo es ésta? Y el canoero contesto:
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—No les voy a decir a ustedes, pero van a comer la mitad del maiz y otra la van a
sembrar.

—Entonces —dijo el viejo— ¢qué tanto va a durar?

—Hasta que brote el maiz tres dias va a durar y entonces habra maiz.

Y el canoero dijo:

—La luvia que mojé el maiz no es agua, sino que es la leche del maiz, es lo que toma
el maiz.

—En tres dias habrd maiz.

—Yo voy a esperar tres dias.

Pero no fueron tres dias, sino tres meses.

El canoero regres6 otra vez para llevarse el tabaco, decia que vino desde muy lejos.

—Veinte dias necesito yo y ¢qué cosas me van a regalar a mi?

Le preguntaron de dénde le habian traido el maiz.

—ijAh! —decia él— yo vengo de una tierra extrafia, Espafia, esta muy lejos.

—¢QUé cosa voy a comer en mi camino de regreso?

—Tu vas a llevar yuca, camote, calabaza, eso te vamos a dar.

—¢Qué cosa es el camote? —el canoero pregunto:

—Es lo que has comido al medio dia (le dieron todas esas cosas).

El canoero estaba muy contento.

—Estas cosas las vas a llevar para tu familia.

El puso estas cosas en una olla con lumbre y en media hora todo estaba cocido, pero
los camotes estaban demasiado calientes.

—¢Por qué comes td esto tan caliente?

—Yo tengo tanta hambre que ya me quemé toda la boca.

Le dieron agua fria para tomar y él escupid el agua y decia:

—ijAhora va a llover leche de maiz!

La gente pensaba que él era un brujo, pero él decia:

—Yo0 no soy brujo.

El era Cristo, porque trajo el maiz. Un viudo muy viejo le pregunto:

—¢De dbnde vienes t0?

—EI contesto.

—Vengo de la otra orilla del mar y de alla vino el maiz.

—Me vas a vender todavia un poco de maiz, porque si no, voy a morir.

El canoero le dijo:

—T0 no vas a morir.

El viejo le dio el dinero de su espalda y el canoero le dio un tenate de maiz diciendo:

—iHasta que regrese yo con mas maiz!

El viejo decia:

—iGloria a Dios!

Y el canoero preguntd:

—¢Qué cosa es esto de Dios?

—iDios nos da fuerzas!

Contestd el viejo:

—¢Cuantos dioses hay?

—Hay tres dioses.

—¢A donde esta el primero?

—iEsta en la gloria, arriba esté la gloria!

—¢No conoces ti a Dios?

—¢ A donde esta ese Dios?

El canoero dijo:

—En el agua.

—¢CoOmo se llama tu Dios?

—ijSantiago!
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Dijo el canoero.

—¢Quién es tu segundo Dios? —preguntd el canoero.

—Jesucristo

—Y el tercero?

—Espiritu Santo.

—Estos tres estan alla arriba y miran abajo de la tierra.

—Yo no sabia estas cosas porque todavia soy muy joven, fue Dios quien te ha
mandado.

—Yo voy porgue el agua estd en mi Dios.

El canoero se fue y llevo todas estas plantas a su tierra adonde esta el patrén del maiz.

—¢Cuando vas a regresar otra vez?

—Cuando truene voy a regresar.

Entonces vino un viento muy fuerte y troné el rayo y la gente decia:

—iEs un brujo!

Pero el canoero no se fue, no se vio ninguna canoa, pero él habia sembrado ya en la
orilla camote, calabaza, etc. La gente esperaba hasta que este canoero regresara y la gente
decia que viene de una tierra muy lejana.

Ahora todos tenemos maiz y toda la gente decia:

—Gracias porgue este hombre ha venido, ahora si tenemos picante, frijol, maiz, todo
tenemos y ya no vamos a morir.

Algunas gentes creian que este canoero era un brujo, pero los ancianos decian gque
Dios le habia mandado y que era Cristo, decia el viejo brujo que siempre anduvo con un
garrote (Op. cit.: 80-85).

Si bien este relato es extenso en comparacion al resto, era relevante incluirlo por
la mencién de datos relacionados con el agua. En primera instancia aparece la figura del
canoero, quiza el personaje mas importante, debido a que es quien hace llegar el maiz a
los chinantecos cuando sufrian una crisis. El canoero llegd porque navego a bordo de una
canoa, cuando esta forma de transporte era importante a mediados del siglo XX. Ahora
ha caido en desuso en casi toda la regidn, aunque se mantienen las navegaciones en
pequefias chalupas o lanchas. Lo que si se extinguié fue el transporte con fines
comerciales, tal y como aun se aprecia en la narracion, ya que el sistema de comunicacién
por carreteras o ferrocarriles son ahora los mas importantes en cuanto a transporte de
pasajeros y de mercancias.

Otro elemento importante es la pesca, una actividad que en el siglo pasado se
realizaba con intensidad. En el texto se menciona la captura de peces bobos, una especie
que durante mucho tiempo fue abundante en la region. Al dia de hoy es raro escuchar a
una persona decir que pesco un bobo, ya que por lo regular se habla de peces criados en
las aguas retenidas de las presas o en establecimientos particulares. La mayoria consume
pescado vendido en las pescaderias y es menor la cantidad de familias que consumen lo
traido desde el rio. Este fendmeno se ha observado especialmente en la ciudad de
Tuxtepec y en las localidades de Chiltepec y Jacatepec.

Un tercer punto es la mencion de que Dios esta en el agua y que su nombre es
Santiago. Este dato es interesante por sus sentidos cristianos, ya que el apostol Santiago
fue uno de los primeros en ser llamado por Jesus mientras pescaba con su hermano en el
lago Genesaret (Mc 1: 19). Asimismo, es también testigo de una pesca milagrosa en el
Lago de Tiberiades (Jn 21: 1-8), luego de que se habian hecho intentos infructuosos. En
este sentido, la mencion de este santo no es casual, tiene un sentido cercano con la
actividad pesquera. Ahora bien, mi aproximacion hermenéutica pudiera justificarse
histéricamente, debido a que desde los tiempos de la colonia espafiola y en siglos
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recientes, elementos de la cosmovision prehispanica se asociaron con la tradicion
judeocristiana, donde se agregaron para sitios con abundante agua, referencias a un santo
simbolicamente relacionado®. Al respecto ya hicieron estudios José Velasco Toro y
Gustavo Ramos Pérez (2011: 25-28). Si este ejemplo de mestizaje se dio para el caso de
los nombres de las localidades, lo mismo sucedio en otros &mbitos de la cultura
chinanteca, tal y como todavia se puede apreciar en la tradicion oral.

Los motivos elegidos para la comparacion son los siguientes: 1) el agua y su
relacion con entidades sagradas o sobrenaturales, 2) la pesca como actividad econémica,
3) el pez bobo como animal acuatico, 4) el agua en forma de rio y 5) el agua como medio
de transporte.

El Gltimo texto en este apartado es El armadillo y los bobos, que fue narrado por
un interlocutor de nombre Sabino Contreras de San Lucas Ojitlan.

Una vez hubo una mancha de bobos, como seiscientos en el rio Santa Rosa, y junto a
ellos estaba un armadillo y la gente decia que por eso no se murieron los bobos cuando
echaron cohetes al rio. EI armadillo estaba en el rio.

—Vamos a usar dos cartuchos para una bomba —dijeron los hombres.

Y entonces hicieron cuatro bombas grandes y con estas muri6 el armadillo y hasta
entonces pudieron pescar los bobos.

El armadillo era el jefe de los bobos (Ibid.: 128)

Este relato, referido en el libro como mito, segiin mi opinién tiene mas elementos
para ser considerado una leyenda de acuerdo con los conceptos definidos anteriormente,
ya que menciona aspectos historicos y geograficos que se han combinado con otros de
caracter fantastico. No obstante, el texto es interesante porque dice que el «jefe» o
«duefio» de los bobos es un armadillo, lo cual le hace coincidir con el relato La gente del
rio, que en su caso es una serpiente, en el sentido de que esta funcion también la pueden
llevar a cabo animales que no son acuaticos. También coinciden en que ambos son de San
Lucas Ojitlan, una localidad abajefia que en la decada de 1970 sufrié por la construccién
de la presa hidroeléctrica Cerro de Oro y que obligd a desplazar a poblaciones de dicho
municipio. En este sentido, los relatos que se citan, de alguna manera son testimonios de
un contexto previo a dicho evento, cuando los rios y sus trayectos naturales alin permitian
el arribo del popular pez bobo y que ya después de las construcciones decayo en
abundancia, algo que asi consideran los propios habitantes de las localidades.

Los motivos a considerar son los siguientes: 1) el agua en forma de rio, 2) el pez
bobo como animal acudtico, 3) el agua y su relacién con entidades sagradas o
sobrenaturales, 4) la pesca como actividad econdémica y 5) transgresion del orden
cosmogonico.

RELATOS DE SANTA MARIA JACATEPEC Y SAN JOSE CHILTEPEC

Para este apartado, el primer texto lo compilé en Jacatepec. La narradora fue la
sefiora Hilda Garcia Ledn, quien relatd lo siguiente sobre el culto a la Virgen de la
Asuncion, patrona de la localidad:

Nosotros honramos a la Virgen de la Asuncion, 15 de agosto. Esa Virgen, pues desde
que yo estoy chiquita sé que fue aparecida en una laguna. Segin ha venido esa historia,
llegd en una balsita. Por donde apareci6 alli pasaba el Camino Real, cruzando el terreno

6 Estan por ejemplo los casos de San Juan Bautista Tuxtepec, San Juan Bautista Valle Nacional o
San Juan Bautista Tlacoatzintepec, localidades donde el santo en el toponimico tiene relacion con el agua.
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de un sefior que era el mas rico del pueblo, por alli se iba uno siguiendo la orilla del rio,
pero antes de llegar a la parte baja habia un recoveco asi y ahi se formaba una laguna.
Cuando crecia el rio, el agua alli se acumulaba y asi lleg6 esa imagen.

Dicen que una sefiora que fue al rio a lavar su maiz, o a buscar agua, se la encontré en
la balsa. Entonces corrié al pueblo a avisar lo que habia encontrado. Y ya fueron los
sefiores para rescatarla y uno de los sefiores mas grandes se la llevo a su casa. Entonces
hicieron una comision para que fuera a ver al obispo a Oaxaca, porgue entonces aqui no
habia ni sacerdote. Demoraron una semanaen ir y venir. Vino el sefior obispo y le hicieron
una casita de palmaa la Virgen, a un lado de donde esta ahora la iglesia. Dicen que cuando
el obispo la puso en esa capillita, la Virgen se volvio a regresar al rio. Dicen, no me creas,
porque queria que le hicieran su iglesia y tuvieron que hacérsela’.

Si bien la narracion proviene de una localidad donde conviven familias de origen
mestizo y chinanteco, sirve para mostrar como en la region el agua prosigue en la
cosmovision. La Virgen Maria de la Asuncién lleg6 a Jacatepec a través del rio,
transportandose como cualquier persona lo hacia en la antigiiedad, navegando en una
balsa 0 en una chalupa. Si bien la Virgen es catolica, no ha sido ajena al entorno cultural
de la cuenca del Papaloapan, donde los rios son ejes fundamentales de la cultura y la
identidad regional. Sobre este relato los interlocutores subrayan como la Virgen fue la
que eligiod esta localidad para ser venerada, lo cual se aceptd con agrado. Sin embargo,
los mismos informantes han dicho que con el tiempo San Jorge ha adquirido relevancia
por diversas razones, entre las que destaca la fecha de su fiesta que se lleva a cabo el 23
de abril, la cual no se ubica en temporada de lluvias, como todavia sucede con la virgen
de la Asuncion, el 15 de agosto®.

Los motivos narrativos a considerar son los siguientes: 1) el agua en forma de rio,
2) el agua en forma de laguna, 3) el agua como medio de transporte y 4) el agua y su
relacion con entidades sagradas o sobrenaturales.

El segundo relato fue entregado por los hermanos Ernesto y Marcelo Yescas
Miguel. La grabacion la hice en Santa Sofia, municipio de Jacatepec. El texto fue sobre
la aparicién de una sirena que encanta a los hombres que se acercan al rio. Dice lo
siguiente:

Mi tio cuenta que él vio en el rio un pescado muy grande, y pues ese pescado él lo
persiguio con tal de traérselo para comer, él lo siguid y lo sigui6, verdad ta (le dice Ernesto
a su hermano Marcelo, él dice «ajé» y Ernesto continla su narracién). Entonces a mi tio
le gustaba mucho pescar alli, en ese tiempo que habia mucho pescado. Y una de esas que
perseguia al pescado grande, vio que ya no estaba y que de repente se salié del agua la
sirena.

Dice mi tio que la sirena se le acercé y él estaba como tiesado, entonces la sirena lo
quiso abrazar, pero mi tio se puso abusado y que le muerde la chiche a la sirena y le salié
sangre, fue asi que mi tio aprovechd para salirse del agua. Y ya fue como supuestamente
ella lo solt6. No hombre, la sirena queria que se vivieran juntos, (que tuvieran relaciones
como marido y mujer, interrumpe Marcelo), él se iba quedar muerto, pero su espiritu iba

" Entrevista formal realizada el 10 de marzo de 2015.

8 Este fendmeno en la cuenca del Papaloapan ha sido observado por Guadalupe Vargas Montero
(2011: 187-193), quien menciona que es comun ver como a lo largo de la historia se han dado procesos de
sustitucion de una entidad catélica por otra nueva. La situacion no se ha dado plenamente en Jacatepec,
porque el culto a la virgen Maria de la Asuncién continda; sin embargo los pobladores han demostrado
que la celebracién dedicada a San Jorge ha adquirido mayor relevancia en inversién econémica y
actividades festivas.
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a salir para irse con la sirena, pues, ;si me entiendes?, la sirena, cuenta el tio, era una
mujer encuerada por arriba pero que tiene la cola del pescado®.

Este ejemplo, segun la terminologia citada, es una memorata porque narra la
experiencia de una persona especifica. Textos similares a este se han localizado en Vega
del Sol y en el paraje San Martin, del mismo municipio, donde se cuenta como la sirena
se ha aparecido en los balnearios turisticos. Este ser sobrenatural, segin testimonios, vive
en las partes méas profundas de los rios y sale por los orificios de donde nace el agua, al
menos asi lo refirieron en Santa Sofia, donde la sirena vive en el fondo del rio, abajo, en
un hueco pequefio que burbujea. Llama la atencion que dicha creencia no es solo sobre
este personaje, sino también sobre otros monstruos como el «pescado» gigante o la
serpiente que cuida los «pescados». Ahora bien, los motivos a considerar son los
siguientes: 1) el agua en forma de rio, 2) la pesca como actividad econdémica, 3) el agua
y su relacion con entidades sagradas o sobrenaturales.

El tercer relato fue compartido por Rosa Dalia Martinez Manuel, de Vega del Sol,
municipio de Jacatepec, lugar en donde hay un balneario llamado el Zuzul. El texto dice
lo siguiente:

Antes el agua del Zuzul era chiquito. Era como un charco cuando llueve, ¢no? Era un
lodazal porque criaban muchos marranos y ahi se iban a bafar. Asi poco a poco los
animales fueron escarbando y el brote de agua se fue haciendo mas grande, pero alrededor
estaban los arboles, estaba enmontado eso y se veia bonito. Y ya después vieron que si
brotaba agua limpia. Los marranos iban todavia, pero luego la gente los quité porque vio
gue esa agua era limpia y la necesitaban. Ahora eso ya es balneario, pero antes era de
agua que usaban para lavar, bafiarse y también para tomar.

Una vez le pasé a mi papa una cosa rara alla en el Zuzul. Era temporada de secas y el
agua se escase0 en la casa. Entonces él se levantd para acarrear un poco, igual como la
gente lo hacia a las cinco de la mafiana, crey0 que era buena hora para ir; pero no, eran
las cuatro de la madrugada. Pues se fue por sus dos galones'® y le dio miedo porque todo
estaba oscuro, més cuando el ojo de agua se encontraba rodeado de arboles. Cuando meti6
su galdén para llenarlo, dijo que vio cémo algo se levant6, como una sirena, algo muy
grande; esa cosa se brinco desde adentro y luego cay6 salpicando mucha agua. Asi lo hizo
varias veces, se levantaba y luego se metia dentro del agua. Mi papa cuando vio eso se
quedd tieso, un escalofrio pero fuerte le dio.

Cuando vino a la casa platic6 todo, que habia visto como una sirena y mi mama le dijo
que no debid irse tan temprano. No, pues sufrimos un poco, porque teniamos miedo de ir
y cuando fuimos tratamos que fuera de dia, aunque el agua estuviera mas caliente®!.

El Zuzul es un balneario que, especialmente en primavera, recibe centenares de
visitantes provenientes de diferentes partes de la region y del pais. Alli el turismo ha sido
apoyado por autoridades locales, municipales, estatales e incluso federales a través de la
Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (CDI1)*2. Segln refieren
los propios vecinos, esta actividad ha hecho que la localidad cambie sustancialmente a
nivel de infraestructura y organizativo. No obstante, en la poblacién se mantienen las
narraciones tradicionales. Como se puede ver, la cita menciona que el balneario comenz6

° Entrevista realizada el 15 de mayo de 2015.

10 Algunas personas les dicen galones a los recipientes o bidones que utilizan para llevar agua.

11 Entrevista realizada el 6 de junio de 2016 en Vega del Sol.

12 Que a partir de diciembre de 2018 cambi6 su nombre a Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas
(INPI).
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como un lodazal que utilizaban los animales de crianza. Con el tiempo se advirtio que el
agua era limpia, atil y se destaco su singular belleza, después la narradora conté una
memorata en la que su padre tuvo contacto con un ser extrafo, al parecer una sirena. Algo
similar sucede en el balneario San Martin, ubicado en el mismo municipio, donde los
administradores mencionaron memoratas sobre personas que han encontrado peces
gigantes, monstruos del agua e incluso sirenas. Los motivos narrativos para considerar
aqui son: 1) el ojo de agua, 2) el agua y su relacion con entidades sagradas o
sobrenaturales y 3) el uso doméstico del agua.

% S— e

- = . = o
[Balneario EI Zuzul de Vega del Sol, municipio de Jacatepec.]

El cuarto relato es de Chiltepec, compartido por Ezequiel Juan Santiago. Dice lo
siguiente:

Fuimos con mi hermano a pescar al rio, ibamos con otro muchacho, estaban chamacos,
como de veinte y me llevaron a mi aunque tenia ocho afios. Ellos estaban pescando y yo
agarraba el bote de los pescados. Eran como las dos de la tarde, estdbamos por donde esta
una pefia, que era como un cerro mediano, que va desde alli hasta el puente donde pasan
los carros. Estaba la hondura muy grande, ahora la gente ya no va, pero antes habia mucho
pescado y la gente iba a pescar. Yo ya sabia nadar, me dijeron «péasate de este lado,
nosotros te vamos a llevar el pescado donde tu estas, en la orilla, nosotros vamos a la
hondura», ahi estdbamos, ya habiamos agarrado ocho pescados, cuando de repente sale
uno de ellos. Dijo:

—OQye Melo —Ile dijo a mi hermano— si nos vamos por alla en medio hay un boquete
con puerta donde si cabemos, estd muy estrecho, pero si cabemos, aunque muy forzadito.
Iba yo siguiendo un pescado chico, luego se me atravesé un robalo y me fui siguiendo ese
robalo, el robalo se fue despacio y yo atrés; pero de pronto se me atravesé de frente un
bobo, pues dejé atras el robalo y me fui por el bobo porque es mas fino. Entonces el bobo
se metio por el boquete y yo ya no aguantaba la respiracion, el bobo se sali6 y se volvio
a meter, pero yo ya no aguantaba la respiracién, solo me acerqué al hueco, alcance a meter
la cara y vi que hay pescados como no te imaginas. Fue cuando me sali a agarrar aire,
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porque ya no aguantaba, sali quién sabe cdmo. Y ahorita me asomé y vi que la puerta
estaba cerrada.

En eso dijo mi hermano:

—Deja ir a ver —entonces se metié mi hermano y cuando volvid dijo—: es cierto,
meti la cabeza y se ve como un horno grande, hay muchos pescados, como no te imaginas,
unos muy grandes jVVamos a sacarlos!

—iNo! —dijo el otro—, eso ha de ser cosa mala, ha de tener duefio, mejor no.

Ya después nos dijeron que ese lugar esta encantado, porgque afio con afio se oia
musica, como si hicieran fiesta y nadie veia nada. Con los afios vimos que por alli se
ahogaron varias personas. Por eso, qué bueno que ya no nos acercamos asi como sea*s.

Este ejemplo es interesante, porque la actividad pesquera en esta localidad, al igual
que en gran parte de la Chinantla, tuvo un auge y vino a menos después de la construccion
de la presa Cerro de Oro. Hasta entonces, aseguraron los informantes, la gente obtenia
suficiente pescado incluyendo al pez bobo. El testimonio de Ezequiel Juan es parte de una
memoria colectiva que refiere aquellos tiempos de bonanza. Ahora, segun he observado,
lo que le queda a la gente es el relato de las personas mayores. Aseguré que aun hay
quienes salen a pescar, «pero lo que sacan no se compara con lo que se sacaba antes». De
esta manera, en su testimonio puede considerarse que hay referencias a un «paraiso
perdido», porgue el rio esta cada vez mas bajo, mas «solitario» y solo se puede pescar en
zonas especificas, aunque se mantiene la creencia de que en determinados lugares,
poseedores de cierto encantamiento, hay abundantes peces de diferentes tamafios. Los
motivos a considerar en esta ocasion son: 1) el agua en forma de rio, 2) el agua y su
relacion con entidades sagradas o sobrenaturales, 3) la pesca como actividad econémica
y 4) el pez bobo y el robalo como animales acuaticos.

SIMILITUDES Y DIFERENCIAS

El agua como elemento presente en los relatos fue el punto de partida de esta
investigacion, sea a partir de rios, 0jos de agua o lagunas. En especial destaca la presencia
del rio, que es mencionado en la mayoria de los relatos. De los diecisiete compilados por
mi, se menciona en catorce. Para el caso del libro de Weitlaner, las lagunas apenas son
mencionadas en dos ocasiones. Al respecto, se presenta el siguiente cuadro sobre las
formas que adquirio el agua.

TABLA 1. MOTIVO: EL AGUA Y SUS FORMAS DE PRESENTACION

Corpus de Robert J. Weitlaner Corpus de 2015-2016

Relato. Forma del agua Narradores Forma del agua
Sobre el padre y la Laguna Hilda Garcia Ledn Rio y laguna
madre del maiz
La gente del rio Rio Hermanos Yescas Rio
Sobre el origen del Rio Rosa Dalia Martinez Ojo de agua
maiz Manuel
El armadillo y los Rio Ezequiel Juan Santiago Rio
bobos

La tabla 1 demuestra que el rio es importante en la narrativa chinanteca de ambos
corpus, ya que se relaciona con actividades econdémicas, el consumo domeéstico, el

13 Entrevista con Ezequiel Juan Santiago (conocido como Ledn Gallina), Chiltepec, 5 de mayo de
2016.
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transporte y es uno de los espacios donde las personas se vinculan con distintas entidades
sagradas o sobrenaturales, sean santos catélicos, duefios, sirenas u otras. En esto ambas
compilaciones coinciden, a pesar de los cambios histéricos. Aun asi se mantiene la
tradicion oral sobre entidades sagradas o sobrenaturales, aunque los narradores
contemporaneos por lo general fueron personas de la tercera edad, quienes matizaron que
los hechos relatados sucedieron afios atras. En cambio, al referirse al tiempo presente,
ellos subrayaron que la situacion de los recursos hidricos ya no es la misma y eso en
ocasiones lo evidenciaron en sus testimonios, tal y como sucedié en el ultimo ejemplo.
Otro asunto a distinguir es que en el corpus de Weitlaner hay mayor mencion de los
duefios, mientras que en el de Jacatepec y Chiltepec aparecen otros seres como la sirena,
los chaneques, la Llorona o animales gigantes!*. No obstante, ambos coinciden al referir
entidades catOlicas. Para apoyar esta observacion, véase la siguiente tabla sobre este
motivo narrativo.

TABLA 2. MOTIVO: EL AGUA Y SU RELACION CON ENTIDADES SAGRADAS O
SOBRENATURALES

Corpus de Robert J. Weitlaner Corpus de 2015-2016

Relato

Entidades

Narradores

Entidades

Sobre el padre y la
madre del maiz

Padres o dioses del
maiz y del algodon. Se
muestran como aires o
rayos.

Hilda Garcia Le6n

Virgen Santa Maria de
la Asuncién. Se
manifiesta con su
aparicién y movimiento.

La gente del rio

La serpiente como
«jefe» 0 duefio de los
peces. Se manifiesta a
partir de su poder de
castigar a quien profana
sus dominios.

Hermanos Yescas

La sirena como ser
sobrenatural se
manifiesta a partir de su
poder encantador.

Sobre el origen del
maiz

Cristo, Santiago y el
espiritu santo
manifestados como
proveedores del maiz

Rosa Dalia Martinez
Manuel

La sirena como ser
sobrenatural. Se
manifiesta a partir de su
aparicion.

El armadillo y los
bobos

El armadillo como
duefio de los peces
bobos. Es un protector.

Ezequiel Juan Santiago

No hay entidad sagrada
mencionada, pero se
cree la existencia de un
duefio de los peces.

Otra similitud importante es la presencia de animales acuéticos, en especial del
pez bobo. Para el caso del corpus de Weitlaner, el pez bobo aparece como un recurso
constante, actual y vigente en la actividad pesquera de los chinantecos de mediados del
siglo XX. Mientras que para los relatos recientes, hay una gran diferencia: el pez bobo es
una presa escasa para los pescadores. Esto lo he comprobado en distintas partes de la
Chinantla baja, donde se me ha dicho que es un milagro encontrarlo y pescarlo, cuando
en afios pasados era abundante y una delicia que enriquecia la gastronomia tradicional.
Al respecto, sirve retomar el relato de Ezequiel Juan Santiago, quien dijo que el pez bobo
se podria encontrar en las honduras del rio, por donde estan las pefias o los sitios

14 Los relatos sobre chaneques, la Llorona o animales gigantes seran estudiados en trabajos
posteriores.
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encantados, tal y como lo sostiene en su relato de Chiltepec, empero, hoy dia es dificil
encontrarlo. VVéase la tabla siguiente:

TABLA 3. MOTIVO: ANIMALES ACUATICOS

Corpus de Roberto J. Weitlaner

Corpus de 2015-2016

Relato Animal Narradores Animal
Sobre el padre y la Hilda Garcia Le6n
madre del maiz
La gente del rio Hermanos Yescas Se habla de un pez
Pez bobo grande
Sobre el origen del Rosa Dalia Martinez
maiz Pez bobo Manuel
El armadillo y los Ezequiel Juan Santiago | Pez bobo y pez robalo
bobos Pez bobo

En linea con la tabla anterior, se muestra el comportamiento del motivo sobre la
pesca como actividad econdémica, la cual ha venido a menos, tal y como se mencion6
anteriormente. La tabla quedaria de la siguiente manera:

TABLA 4. MOTIVO: LA PESCA COMO ACTIVIDAD ECONOMICA

Corpus de Roberto J. Weitlaner

Corpus de 2015-2016

bobos

Relato La pesca Narradores La pesca
Sobre el padre y la Hilda Garcia Leon
madre del maiz
La gente del rio X Hermanos Yescas X
Sobre el origen del X Rosa Dalia Martinez
maiz Manuel
El armadillo y los X Ezequiel Juan Santiago X

Queda por mencionar otros motivos presentes, por ejemplo el uso doméstico del
agua, la transgresion del orden cosmogonico y el agua como medio de transporte.

TABLA 5. MOTIVOS DE MENOR APARICION

Motivos.
Relatos Transgresion del orden | El agua como medio de | El uso doméstico del
cosmogonico transporte agua
Corpus de Roberto J.
Weitlaner
Sobre el padre y la
madre del maiz X X
La gente del rio X
Sobre el origen del
maiz X
El armadillo y los
bobos X
Corpus de 2015-2016
Hilda Garcia Ledn. X

Hermanos Yescas.
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Rosa Dalia Martinez
Manuel X
Ezequiel Juan
Santiago

Respecto a la transgresion del orden cosmogonico, en dos casos se menciona el
uso de explosivos para obtener, en la pesca, mejores resultados. En una de esas ocasiones,
en La gente del rio, un personaje muere. En la otra, EI armadillo y los bobos, la
transgresion posibilita la pesca, no dice si hubo consecuencias, aungue en casi todos los
textos que tienen este motivo, sea en las actividades pesqueras o en la caceria, se exponen
los resultados, que por lo general son negativos para los transgresores. La presencia de
este motivo no ha sido recurrente en la narrativa compilada por mi, empero, resulta
curioso que en numerosos testimonios de informantes, que no son estrictamente
narraciones, se haga mencién de que los problemas actuales para obtener pescado se
deban precisamente a la constante alteracion que se ha hecho sobre el medio ambiente.
En los municipios de la zona baja, Chiltepec, Jacatepec, Ojitlan o Valle Nacional se me
ha dicho que hoy dia son contadas las personas que muestran respeto a los duefios de los
peces, de las cuevas, de los animales y si los problemas se han agravado se debe a los
cambios sociales que han alterado el orden natural tal y como lo menciona Joel Avendafio,
citado paginas arriba. Algo similar sucede con el uso del agua como medio de transporte,
una actividad que se dejé precisamente por las mismas causas. Por ultimo, en el uso
doméstico del agua, hay coincidencia entre los dos corpus, aungue su mencién como
motivo narrativo ha sido menos recurrente. No obstante, las observaciones etnogréaficas
demuestran que los rios, las lagunas y los arroyos se utilizan con frecuencia para el
consumo doméstico, el lavado de ropa, el aseo personal, el esparcimiento, el
mantenimiento del ganado y el apoyo en los sistemas de riego.

CONCLUSIONES

En la Chinantla el agua es mas que un recurso econdmico, es un elemento
fundamental para comprender como la poblacién chinanteca y mestiza se percibe a si
misma en el mundo y en su historia. Es decir, los rios, los nacimientos y las lagunas son
parte de la cosmovision, la cual, desde el punto de vista de los pobladores, concibe a la
naturaleza como algo poblado de entidades sagradas, sobrenaturales y que resultan de
procesos culturales de encuentro entre el sistema de creencias prehispanico y el
judeocristiano, conformando asi un entramado mestizo y cambiante. En especial, son
dignas de observacion las entidades conocidas como duefios, padres, madres o jefes que
ayudaban a mantener el orden y el equilibrio ecoldgico, tal y como se mencionan en el
corpus de Roberto J. Weitlaner'®. Al parecer su sistema de creencias tenia en el fondo un
fin discursivo de preservacion de los recursos, algo que, segln se observa en la narrativa
contemporanea y en las declaraciones de los informantes, ha reducido su presencia a
causa de los cambios acelerados y dirigidos por los gobiernos de México desde la mitad
del siglo XX. No obstante, permanecen en la produccién narrativa otros seres
sobrenaturales importantes que podrian haber tenido la funcién de duefios en el pasado,
me refiero a los peces gigantes, las sirenas y otros que no se pudieron exponer en este
trabajo por su extension o por la necesidad de estudiarlos en futuros trabajos, me refiero
a la Llorona, la Matlacihua, los chaneques y los nahuales.

15 Respecto a esta preocupacion por mantener el equilibrio con el mundo circundante, en el cual
es prioritario el tema del agua, ha sido interesante consultar el trabajo de Anuschka van't Hooft (2006)
donde hace también un andlisis de relatos tradicionales y de personajes sobrenaturales.
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Lo que me he propuesto demostrar hasta aqui es que desde mediados del siglo XX
a la fecha, el agua se ha mantenido como un topico recurrente en la tradicion oral de los
chinantecos, especialmente en la subregion baja, y mas en concreto en los municipios de
Jacatepec y Chiltepec. Por medio de la comparacion con el corpus que dejé Robert. J.
Weitlaner, he podido observar no solo la constancia de entidades sagradas o
sobrenaturales, también he visto otros motivos recurrentes, como son la actividad
pesquera, la mencion de animales acuaticos y el uso domestico del agua, todos estos
demostrando la trascendencia sistémica que tienen los recursos hidricos en la cultura
chinanteca. Al respecto, es evidente que faltan mas estudios, ya sea en las zonas medias
y altas de la Chinantla, asimismo, se requiere de un proceso de investigaciébn mas
profundo que vaya mas alld de la tradicion oral, para tener en cuenta otros procesos
culturales, como la gastronomia, tal y como sucede en San Felipe Usila y San Juan
Bautista Tlacoatzintepec. Por el momento, sirva este trabajo como un comienzo para el
estudio de una relacion intima entre sociedad chinanteca, los recursos naturales como el
agua, la cosmovision y los procesos sociales que han sucedido y suceden en su historia.
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ABSTRACT. This paper examines the Spanish
song «Princesita que riega la albahaca» and
compares it with other Moroccan versions of
the folk tale. Although loosely based on the
encounter between King Solomon and Queen
Sheba, the story incorporates a series of
elements from different folk traditions, while
insisting on the motif of the husband-seeking
maiden. Drawing on the motifs of the garden
or the mother, the essay examines how the
protagonist of the story uses the metaphor of
the Basil plant to articulate relations of
exogamy and to question social assumptions
regarding the role of women and their social
constraints.

KEYWORDS: basil, exogamy,
Morocco, arabic folklore

matrimony,

RESUMEN. EI presente articulo examina la
cancion en espafiol «Princesita que riega la
albahaca» y la contrasta con otras versiones
marroquies del cuento. Aun basandose
relativamente en el encuentro entre el rey
Salomén y la reina de Saba, la historia
incorpora una serie de elementos de diferentes
tradiciones populares al tiempo que insiste en
el motivo de la doncella que busca marido. A
partir de los motivos del jardin o de la madre,
el ensayo examina como el protagonista de la
historia utiliza la metafora de la planta de
albahaca para articular relaciones de exogamia
y para cuestionar los presupuestos sobre el
papel de las mujeres y sus limitaciones en
sociedad.

PALABRAS-CLAVE:  albahaca, exogamia,
matrimonio, Marruecos, folklore arabe

Basil plants stand at the core of several Spanish and Moroccan folktales. In these

stories, a woman waters a garden plant to attract the attention of her lover. The present
articles studies certain aspects of these accounts, paying special attention to the literary
motifs and the recurrent themes that culminate with an act of marriage and the bride’s
change in social status. This emphasizes the initiatory dimension of the tale. In other
words, the marriage of the protagonists facilitates the passing from one social group to
another through a process of identification and substitution of the father.

This article parts from the assumption that plant watering belongs to the category
of the disorderly. Every time a woman is seen washing clothes of watering plants, she
exposes herself to the gaze of a man and opens the door to sexual misconduct. Regarding
the water motif, Pedro Pifiero has observed how that the motif of water in the Spanish
ballad tradition can be analyzed on two levels: as the symbolic representation of the
legitimate union between a man and a woman or on the level of the sexual and illegitimate
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union between a man and a woman, who face social impediments to their marriage
(Pifiero, 2004).

In the Moroccan Histoire du Pélerin, the daughters of a King climb up to the
terrace of their house to water a plant of basil and to look at a passing prince (Légey,
2010: 18). In reading these stories, an important motif emerges: that of the curious
woman who ventures into the garden not only to perform her duties as a daughter but also
to expose herself to any potential suitors. As the narrative unfolds, and just as garden
space facilitate the encounter between two lovers, the plant of basil becomes the visible
instrument uniting two people from very different social backgrounds. A version recorded
by Abderrahman Yebbur-Oddi stresses the intimate bind that is formed between woman
and plant:

Se cuenta que antiguamente el hijo de un sultan subia a la azotea de su serrallo y
preguntaba a una bella doncella vecina suya, diciéndole: «joh, bella enamorada de la
albahaca!, dime, por Dios, ¢cuantas hojas tiene?» A lo que contestaba la doncella: «TU
sefior, que eres sabio versao, dime, por Dios, ¢cuantas embarcaciones existen en el mary
cuantas estrellas pueblan el espacio?» (Yebbur, 1950: 57-58)!

The different motifs that build this Moroccan story can also be traced back in several
Spanish versions of the folktale, which are characterized as «an impediment to marriage»
(Goldberg, 2015: 145). But unlike the Moroccan versions of the story, the Spanish
folktale introduces a number of episodes (the kissing salesman or a turnip penetration)
that represent, albeit metaphorically, the social intercourse and transgression that takes
place between a man and his newly found bride. In this story, a man of superior status
must circumvent the social barriers that impede a morganatic marriage between the main
characters.

According to the version recorded by Aurelio Espinosa in 1924, a mother asks her
three daughters to water a pot of basil. A prince who asks how many leaves are there in
the plant taunts the third sister. She counters him by asking how many stars there are in
the sky. He then disguises as a peddler and exchanges a ribbon for a kiss. He then adds
this to their daily duel. The prince becomes sick, she disguises as a doctor and makes her
way into the royal palace. She introduces a turnip up the prince’s rear end. Later on, as
he is confronted by the maiden, the prince surrenders to her intelligence and recognizes
her abizlity to overpass social boundaries. Finally, they decide to marry (Espinosa, 1924:
31-35)-.

The image of a woman watering a plant of basil conjures images of rogue women
ready to expose themselves in order to get the attention of innocent bystanders. In every
instance, the woman remains the product of the man’s desire but she does so by creating

! The motif reappears in a Mexican bomba yucateca, a saucy couplet from Yucatan that is usually sung
as a prelude to the zapateado. In this story, a woman is approached by a man who sees her for the second
time in the day. Earlier that morning, he recalls, she was holding a hose and watering a palm tree (huano).
The woman affects indifference and pretends she did not see him, distracted as she was by the scent of a
x’kanlol, a small tree with clusters of yellow flowers: «Esta mafiana te vi / con tu manguera en la mano/
regabas a (sic) tu jardin / bajo una mata de huano. / En cambio yo no te vi, / porque regaba mis flores, /
distraida solo oli / al x’kanlol de mis amores» (Azcorra, 2007: 19).

2 The Spanish version coincides with the Dutch version in the first two elements: the riddle of the plant
and the number of stars in the sky (Stith Thompson H705.3). Then follows a series of tricks and
countertricks that involve the transformation of the main character into a fisherman, a kiss on the horse’s
leg, a hiding under the bed to prick the maiden with a needle, a threat of death and the substitution of the
maiden by a sugar doll. See The Basil maiden (Goldberg, 2015: 145).
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her own world. The world that surrounds the maiden is clearly represented by the basil
plant and becomes the expression of a symbolic landscape that is continuously
transgressed. The typical association between plant watering and sex transforms a
seemingly innocent act into a full-fledged sexual provocation. It is in fact through plant
watering that the maiden can manipulate her identity and bring much sought changes in
her own life.

THE PLANT OF BASIL

Basil is an aromatic plant that is usually cultivated in partial sun exposure. As it
is customary in Mediterranean climates, basil plants are only watered in the late afternoon,
once the heat has started to subside. When watered, the basil plant emits a strong scent.
It is possibly for this reason that folktales present basil as a means of communication
between men and women, or more specifically between a woman who is enclosed in the
space of a garden and a suitor who does not belong to her family circle. By virtue of this
scent, the seemingly innocent woman will get the attention of the passerby and facilitate
an encounter that will lead to gradual mutual infatuation.

Moroccan folklore considers basil as a sedative against melancholy (Akhmisse,
1985: 131). Basil is also mentioned as a means to assure the wellness of marriage (Légey,
2009: 235). Francoise Légey describes a blessing ritual from Marrakech whereas a doll
was made to protect the house. In lieu of their head, the doll was topped with a bouquet
of basil. The doll was then placed above the main door of the house so that it could
welcome any stranger coming in (Légey, 2009: 332). Gustave Jeannot describes the use
of the plant of basil as a metaphor of the man’s power in Berber wedding rituals and he
explains how on the wedding night the groom was stripped of his basil plant and the
dagger: «Un jeune homme prend alors la fiancée sur son dos et la porte a la chambre
nuptiale, pendant que d'autres lui enlévent son bouquet de basilic, son poignard» (Jeannot,
1907: 135) 3,

Still within the tradition of Tetudn in North Morocco, the plant of basil appears in
a series of short paremiological poems introducing other folktales. Although the poems
vary in length and content, they suggest the existence of an archetype telling the encounter
of two lovers who are in turn represented by two plants. This is at least the meaning of a
version recorded by Malika al-Asami (Heller-Goldenberg, 1983: 33). In this version, the
basil plant is opposed to the lily. This opposition suggests a gendered contract between
basil and lily, which tend to be associated with female and male scents, respectively:

Kan ya sidr hata kan

hata kan Allah fi kul makan

ata kan al habaq wa al susan.

fi hagar an-nabi

laihi al-sala wa al-salam. (al-Asami, 2014: 145) 4
[And so it was my Lord that it happened,

and God was everywhere,

and so there was the basil and the lily

on the Prophet’s lap

may the peace and blessings be upon him.]

% The mehabga is recognized as a flower motif in Berber carpets (Ricard, 1923: 127).

4 Maloom records this invocation as a traditional formula that is used when receiving flower or perfume
gifts: «Lorsque I’on sent un parfum agréable, 'usage est d’adresser une priére sur le Prophéte: allahumma
salli wa-sallim ‘ala muhammad wa-‘ala ‘alih» (Maloom, 2009: 113).
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In Spanish folklore, basil is treated as a remedy against depression, against warts, against
common cold or to alleviate the pains of birth (Agusti, 1722: 77; Maillo, 1983: 214). Basil
is also prescribed as one of the elements necessary to cast an evil eye on someone (Molho,
1950: 299). Another Spanish tradition tells how young women would put a plant of basil
on their windowsill to attract any potential lovers °.

The pungent smell of basil signals the overwhelming attraction that a man feels
for the maiden and conjures images of women being harvested from their father’s garden.
This idea is consistent with other representations of female abduction like the Veneno de
Moriana, where a woman must chide the advances of her father and seek viable
alternatives to her reclusion in the familial garden (Wolf, 1844-1846: 25). The motif of
basil as a sexual trope reappears in the romance de Bravonel, where a knight is said to
admire carnations but will nevertheless faint every time he smells the plant of basil:

Las clavelinas le encienden,

la albahaca le desmaya,

que es de natura en amor

una esperanza muy alta. (Wolf, 1844: 1846: 154)

Like the plant of basil, the woman becomes a sensual commaodity signaled by her own
scent. This allows for a metonymic exchange between woman and plant. In this mixture
of metonymy and metaphor, the folktale confronts the reader with a situation in which
the physical reality of the character is supplanted by her own fictional representation.
Along this process, the metaphor takes over the metonymy itself. This transformation is
made clear in an epithalamic song of Extremadura, where the bride is said to be a plant
of basil. The wealthy arrangement of the wedding feast suggests a rich celebration where
the woman is exposed to the gaze of all men:

A coger los manteles

y los cubiertos de plata

gue venimos a ver la novia

gue es un ramo de albahaca. (Garcia Matos, 1982: 281)

The identification between maiden and garden plants leads to several erotic double
entendres where the basil plant becomes a metonymic representation of the female parts.
These double meanings become poetic devices that engage the interest of the reader. On
the other hand, the need for an irregular encounter calls out to a certain social disparity
between the two lovers that often unveils the impropriety of the maiden who exposes
herself to the gaze of her lover. This is made clear in a song from Guijo de Galisteo
(Céceres) where young women are said to refresh their private parts in the cold waters of
the silver stream. This action replicates the erotic association between the plant and water.
This explicit image conveys the existence of a remote place, an enclosure of delights,
where social rules are broken and where women can be easily be glanced at while they
hackle themselves:

En el pueblo de Portaje

5 Cf. the proverb «Por santa Agueda si ya no lo hicieste, siembra tu alhdbega» (Correas, 2003: 83). Saint
Agueda was usually invoked by young women seeking a husband. See also the poem: «Toma este ramo de
albahaca, / que lo corté para ti, / la mafiana de San Marcos, / el veinticinco de abril» (Ruiz, 2008: 33).
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hay un arroyo de plata
a donde acuden las mozas
a lavarse la albahaca. (Dominguez Moreno, 2006: 8)°

As this song evidences, female attraction can never exist in isolation and demands the
presence of a viewer. The social consideration of the woman remains dependent on the
recognition of the male prince. But getting the prince’s attraction is not enough as he
needs to be convinced and persuaded about the suitability of the woman. Even if the
prince can enter her garden, the watering of the basil plant evidences the woman’s failure
who despite her impudence still depends on her lover to leave the family enclosure. Due
to her own social upbringing, the woman is in fact barred from entering the world of the
prince. In order to circumvent the social barriers that separate them, the woman will need
to rewrite the social rules that guide the relation between a woman and her suitor. Riddle
making becomes especially important, because it helps establish a certain balance
between the prince and the woman and signal her as a suitable candidate for marriage.

RIDDLE MAKING

Riddle making initiates a situation that is only known to the riddle maker. In the
riddling process, the norms of interrogation are reversed to the extent that the person
asking the question already has an answer to it. It is not expected that any other person
could solve the riddle. Consequently, the riddle allows the two characters to engage in a
legal strife that will lead to a public act of humiliation. In this sense, the riddle is seen as
an element of possible intimidation, a challenge to the ignorance of the recipient who is
placed in a vulnerable position.

The shaming power of riddle becomes especially relevant in the story of
princesita, as it mars the dynamics of cooperation between the maiden and the prince. It
is through the riddle that the maiden will establish her superiority over her own sisters
and it is also through the riddle that the prince will come to recognize her as a suitable
candidate for marriage.

The relation between riddle and lovemaking is predicated on the clear difference
that exists between the frame tale and the riddle (Goldberg, 2015: 79). While the frame
tale allows for a presentation of the story, the riddle opens itself to a series of unexpected
situations that will lead to an amorous encounter. The independent life of the riddle is
best described through a series of tales where the narrative framework acquires a
secondary role and where the riddle examines the personal worth of the maiden. This
examination allows in turn for the construction of a series of motifs, like riddle making
or character transformation that can already be found in the Semitic tradition of Queen
Sheba.

The comparison between the story of Queen Sheba and the story of princesita
rests on a number of folkloric motifs that will ultimately lead to a scene of riddle making.
This riddle scene will in turn allow to establish the tenets of Sheba’s character and
establish a model of aspirations that she will need to fulfill, before marrying King

¢ Maximiliano Salinas Campos records another song: «Vengan a los claveles / que aqui tengo las
albahacas / para las nifias retacas/ y otra cosa no se huele [...] esta noche principi6 / el contento y la alegria»
(Salas, 2000: 247).
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Solomon. Like in the story of princesita, the motif of riddle making will conclude with
an act of marriage. This will symbolically lead to an act of religion conversion ’.

According to Middle Eastern tradition, Queen Sheba was thought to have a goat’s
hoof as a foot (Kluger, 1974: 114). In order to dispel this rumor, King Solomon ordered
to build a palace with glass floors. His intent was to make a resemblance of water in the
reception halls. As she entered the palace, Queen Sheba lifted her skirt to walk over the
flood. In doing so, she exposed her feet. This is how it came to be known that she had
normal feet:

The court demons, fearing that he may marry Balqis, told him that she had the hoof of an
ass and hairy legs. The king had glass installed in the front of his throne so that the queen
mistaking it for water, raised her skirt, revealing that she did not have hairy legs.
(Jackson-Laufer, 1999: 46)

The demonic attributes of Queen Sheba are suggestive of some likely Mesopotamian
representations of Ereshkigal or Ishtar with animal feet found in the Burney Relief, yet is
was quickly assimilated into Arabian folklore®. On the other hand, the idea of a maiden
treading on glass floors remains especially close to the European story of Cinderella (and
her famous glass slipper (ATU 510A). The explanations are numerous and invariably
point out to the existence of a trial by which the maiden distances herself from other
female contenders. The earliest version of the story is recorded in Strabo’s Geography,
where it is told that a maiden, Rhodopis, has her shoe stolen by an eagle, which took it to
the King. The King then searched for the owner of the slipper and married her (Strabo
17.1.33).

For William St. Clair Tisdall, the presence of the glass slipper rests on a confusion
between the terms «verre» and «vair», which is a more natural material for a shoe (St.
Clair Tisdall, 1911: 80). For Alan Dundes on the other hand, the glass shoe functions as
a metaphor of virginity, in considering that «glass is fragile and once broken it cannot be
repaired» (Dundes, 1989: 139).

The importance of the shoe lies in its value as a test to measure the qualities of the
maiden. A woman whose foot fits the prince’s shoe will signal herself as the chosen bride
and allow for a period of recognition that will ultimately lead to the union between
spouses. Therefore, the shoe provides a point of stability in the narrative that will lend
itself to a variety of encounters. It also offers the female character an opportunity to
demonstrate their skills and capabilities. This, in turn, allows them to become vehicles
through which the tale communicates a particular worldview.

While the motif of the glass slipper is not present in all versions of the Cinderella
story °, it nevertheless points out to the need of qualifying the maiden and making her
embody certain societal ideals. As in the stories of princesita and the Queen of Sheba, the
riddles help establish the tenets of the woman’s abidance to those same rules. Once the
woman convincingly answers the riddles, she engages with the man on equal terms and
offers a safety valve through which social stratification can be maintained. At the same
time, the characterization between the woman and her suitor is heavily dependent on the

7 Jacob Lassner records in this regard the opinion of an unnamed scholar for whom all the folktales go
back to the archetype of the story of Cinderella (Lassner, 1993: 124).

8 Cf. British Museum, 2003, 0718.1.

% According to a study conducted in 1892, only six of 245 versions of Cinderella mention the glass
slipper (Dundes, 1989: 47).
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riddle that will add animation to the tale. It is largely through the riddle that the audience
will come to understand the terms of their relationship.

The maiden’s change of status is best reflected through Queen Sheba’s conversion
to Judaism and her willingness to relinquish her own faith. It is only when she understands
the tenets of Judaism that she can convert to Judaism and marry King Solomon?°.

The riddle episode occurs in the space of a garden that functions as a place of
reunion, a place where men and women meet, distanced from the constrains of daily life
in society. According to an Arabian tale, when Queen Sheba decided to meet King
Solomon, she did so in his own garden. As they meandered through it, she pronounced
three riddles. The first riddle pertained to the female’s birth cycle. The second riddle
referred to the family unit. The third riddle indicated the differences between males and
females. The same tradition tells how after hearing all of Solomon’s wisdom, Queen
Sheba praised the God of King Solomon and expressed her desire to join the people of
Israel (Kadari, 2009)!!. The suggestion that the riddles may summarize the tenets of
Jewish faith (Coltri, 2011) highlights the ability of these same riddles to become
depositaries of social norm and constitute a vehicle for rightful conversion. Rather than
expressing the intelligence of the person being interrogated, they express the
interrogator’s willingness to accept the new status quo*?.

Queen Sheba’s conversion signals a change in status that results from the newly
established relationship. Much like the princesita’s unequal marriage, Queen Sheba’s
alleged conversion to Judaism signals a process by which one person moves from one
religious group to another. Like in the story of princesita, riddle making initiates a process
of interpellation where the maiden and the prince challenge all the social practices they
are said to embody (Bourdieu, 1977: 15). In that case, riddle making allows also for a
structured social-symbolic exchange between the two characters and allows them to adapt
to the new social structures they generate, enabling the riddle maker to demonstrate a
«certain control over the focal point of the environment or the crucial transactions»
(Goldberg, 2015: 164), opening the door to a social exchange that would otherwise remain
impossible. This exchange is exemplified in the multiple personalities that the characters
will adopt in order to physically approach each other.

GENDER REVERSAL
Role exchange in folklore conveys a rupture of the social structures that regulate
normal social behavior. In every version of the princesita story, the role of the prince is

10 In the Qu’ranic version, Balqis is a repugnant pagan who worshiped the sun instead of Allah (Quran
27: 23). Later Islamic writers told the story of their marriage and how they produced a male heir, Menelik,
from whom the Ethopians were descendants (Coulter-Harris, 2013: 122). Mustansir Mir discusses Queen
Sheba’s hasty conversion to Judaism and suggests that the water scene presents a moment of illumination
initiated long before her visit to King Solomon (Mir, 2011).

11 The riddles of Queen of Sheba are nothing but a repetition of the words of seduction, which the first
Lilith spoke to Adam (Scholem, 2017: 18).

2 There are numerous traditions establishing the association between Solomon and the riddle. For
example, in the Book of Judges, we read that Samson engaged in riddles with his opponents (Judges 14:12,
18.) It is not inconceivable that the Queen of Sheba also had a passion for riddles, since she «came to prove
him with hard questions» (1 Kings 10:1). Solomon is said to have collected over 3,000 proverbs or folk
sayings filled with practical advice from around the Near Eastern world. The book of Proverbs in the Bible
are thought to have originated from Solomon, as are the Song of Solomon and even the book of Ecclesiastes
is attributed to some as Solomon’s wisdom in his declining years (Delitzsch, 1874: 23). Menéndez Pelayo
relates the story of Solomon and Queen Sheba to a series of basque traditions which would have inspired
Alejandro Herculano to compose his story La dama del pie de cabra (Menéndez Pelayo, 1906: 55).
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split between the suitor and the rogue and is subject to a categorization that will turn the
prince into the maiden’s unknowing subordinate. This exchange is in turn regulated by a
series of conventions that are exclusive to folktales. As Ignacio Ceballos points out, when
a woman takes on a masculine role, she inaugurates a period of social instability that
needs to be corrected. When a man takes on a female role, he does so to solve a pressing
problem (Ceballos, 2012: 503).

Folkloric tradition relies on an equal distribution of roles, which tends to identify
the daily chores with certain gender specific tasks. This is clearly stated in the tradition
of the Ballad of don Bueso, where memory functions as a repository of an ideal social
order. The ballad in question tells the story of a man who goes to the land of the Moors
to snatch an «amiga». He then finds a woman washing her clothes by the river. When he
mounts her on his horse and returns to the homeland, the maiden recognizes the olive
grows planted by her father and remembers how her mother used to weave silk while her
brother fought bulls. Precisely then, the maiden realizes that they are brother and sister
and they celebrate their encounter:

cuando el rey mi padre plantd aqui esta oliva,
la reina mi madre las sedas torcia,

mi hermano don Hueso los toros corria.
(Cossio, 1933-1934, 343, wv. 13-17)

The equal distribution of tasks conveys a stark contrast with ideal past and establishes an
aspiration to correct the degradation of the present moment. In this setting, the characters
acquire new temporary identities that allow them to cope with the existing situation.
Social change acquires special relevance in the story of the princesita, when the prince
decides to dress as a lace maker. Having shown the princesita a piece of lace, he refuses
to give it away unless she kisses him. By disguising himself as a peddler, the prince puts
himself on equal footing with the maiden and extracts a kiss from her. Along this process,
the prince makes the maiden into accomplice in her own seduction.

Lace trading is essentially a female task. This can be inferred from stories like the
Tragicomedia de Celestina (3, 1, 128), where it is the old prostitute that uses her trade to
go from house to house and persuade Celestina to surrender to the lust of Calisto
(Macpherson, 1992: 185). Nevertheless, the motif of the lace salesperson is a common
trope in Spanish folklore and appears in a number of stories where a man who sales lace
loiters around a woman’s house. This is at least the meaning of a song in a tradition of
Badajoz, where a woman longs for a very graceful encajero.

que va vendiendo un encajero
que, mare, yo me voy con él,
que tiene mucho salero. (Villares, 2004: 138)

While he is away, his wife cheats on him with another man. The encajero’s ability to
enter different household is seen as an opportunity for deviant behavior and presents him
both as perpetrator and as victim of sexual misconduct.

In a second song, the encajero’s frequent absences put him in a vulnerable
position. When he returns, the wife manages to get her lover out of the house and tells her
own husband how lucky he is. If he had married another woman, he would be cheated on
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more occasions that a cattle ranch has horns. The double entendre is clear. Even though
the woman is being unfaithful, she is still not as unfaithful as she could be:

Que si ti con otra te hubierah (sic) casado
Yevariah méh cuerno que yeva un Ganado. (Gil, 1931: 23-24)

The vulnerability of the maiden is invariably represented as an act of social duplicity and
social reversal by which the suitor adopts the personality of someone belonging to a lower
social scale. The social transgression that results from this impersonation demands a
parallel development on the part of the woman and will help her cast sexual reversal as a
means of social impersonation. Against the peril of the encajero who uses his trade to
enter the woman’s space, the story of princesita opposes the image of a maiden, who
disguises herself as a doctor, and who uses her disguise to introduce herself into the
private quarters of the prince.

Like in the encajero stories, the status of the princess is undermined by the
competitive nature of the male. In disguising herself as a doctor, the maiden relinquishes
her own normal representation and adopts the personality of a person who is superior to
her peer. This impersonation calls for a physical interaction whereas the different
characters express their own special understanding of social structures. The newly
balanced relation between a prince turned peddler and a bride turned male doctor
consolidates this.

On a secondary level, the transformation of the maiden involvers a physical
displacement whereby the maiden enters the private space of the prince. The maiden’s
march into the prince’s palace stands as a clear reflection of the social suppression that is
taking place. It also allows for a stepping out of ordinary life into a temporary sphere of
non-serious activity where she humorously penetrates the prince with a turnip. The erotic
language of penetration enacts a pursuit and violation of the laws that regulate social
status and serve to satisfy the reader’s fascination with the interiority of the prince’s world
and the maiden’s desire to take possession of him.

The suppression of traditional roles in the princesita story provides a mechanism
for social bonding between the maiden and the prince. It also allows the characters to
share a social space where the union with the prince becomes a virtual appropriation of
his physical body. The turnip penetration becomes crucial, inasmuch as it allows the
maiden to initiate an act of public shame that will underscore the dependence between
her and the prince. The turnip allows the maiden to bring to the forefront and expose the
social principles that will regulate the prince’s behavior, to her own advantage.

The use of turnips has a long tradition in European folklore and can be found in
stories like Die drei Federn, where a toad is placed inside a turnip, later to become a
princess inside her carriage (KHM 63).

The different elements of Die drei Federn point out to a constellation of motifs
that are usually intertwined. The motif of the pumpkin turned carriage has a very plausible
explanation in a series of Numskull stories where a pumpkin is said to be an ass egg (Stith
Thompson J 1771.1 1319). In La ragazza serpe the female protagonist pulls up a turnip,
releasing five toads, four of which grant her beauty, the last one cursing her. If the sunlight
falls on her, she shall become serpent (Cox, 1967: 96). In The Marvelous oax, the
stepmother spills turnip see and orders Cinderella to pick it up (Cox, 1967: 363) 3.

13 Cf. Pliny: «terram non morose eligit, paene ubi nihil aliud seri possit. nebulis et pruinis ac frigore
ultro aluntur, amplitudine mirabili; vidi XL libras excedentia» (Historia Naturalis 18, 128).
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Finally, Franz Xavier von Schonwerth records a story where a prince finds a big turnip
growing in the fields. He then sticks a branch with a red flower into it and falls asleep.
When he awakes the next morning, the turnip had turned into a gigantic bowl. Inside the
bowl he could distinguish the figure of a beautiful maiden (Schénwerth, 2015: 9)%,

In every folktale, the turnip articulates different levels of physical possession that
can in turn clarify different levels of social worth. The person who owns the turnip
becomes the center of attention and the purveyor of joy. This is the case of several Spanish
traditional folktales and songs, where the turnip is made to signify the price of manhood.
In these stories, the turnip is seen as a commodity that can increase the wealth of the
farmer who hopes of an advantageous sale. Consequently, the turnip can be transferred
from one person to another, leading to a humorous double entendre which further
underscores the value of the social transaction that is taking place. By transforming the
turnip into a sexual toy, the protagonists of princesita engage the attention of the reader
who is now able to partake in the development of the story. The social connotations
attributed to the turnip function as a prolepsis, as an anticipation of the dénouement of the
story™®.

By considering these aspects, the reader who reads the story of a man being
penetrated by a turnip is reminded of the vulgar connotations of the image of a maiden
penetrating her lover with a turnip®®. This association is made explicit in songs like Mi
abuelo tenia un guerto where an old man falls in hard times, hopes for a good economic
gain, and finally manages to sell his turnips to a convent of nuns:

Yo tenia una huerta toda sembrada de granos;

cuando vino la cosecha todas se volvieron nabos.

Me compré un borriquito  para carretar los nabos.

En el medio del camino me salieron los gitanos,

me robaron el borrico, los nabos me los dejaron.

Fui al convento mayor por ver si compraban nabos;

sali6 la madre abadesa. A todas nos gusta el nabo. (Catalan, 1998: 349)

The economic transaction that takes place frames the sexual encounter as a symbolic
change in status. The man that parades his turnip(s) is able to play on the meaning of his
transaction to convey a successful economic exchange that will ultimately lead to social
improvement. The grain grown in the orchard allows the man to buy a donkey, which in
turn he uses to sell the turnips that the nuns will buy?’.

14 Within the Spanish tradition, the German Rapulzen is often known as «nabiza». Cf. also story Die
Riibe, where a man grows an enormous turnip which he offers to the king and is later rewarded, attracting
the jealousy of his brother (KHM 146; Ziolkowski, 2010: 178).

15 Anal penetration was in fact a grave offense and as such it was codified in the fuero de Valencia,
which considered great fault in penetrating someone with a stick: «Finalrnente, aquel que meta a otro, fuera
de su casa, palo por el culo, comete una gravisima injuria» (Cod. Val., 2, 2, 28; Madero 1992: 77).

16 In the Tragicomedia de don Duardos by Gil Vicente, the characters reunite in Flérida’s orchard.
Signaling his preparedness, Juan declares «Pues tengo el nabo regado / y el rosal apafiado, / no merezgo
la comida?» (538-541).

17 The turnip song has a long tradition in Spanish folklore, as part of a series of «canciones burlescas»
where an old man is said to have a tree on which different and unexpected plants are seen. Nieves Vazquez
Recio records a variant where the turnip is substituted by a lily, nevertheless maintaining the innuendos of
a sexual economic transaction: «Mi abuelo tenia un huerto todo sembrado de nardos» (Vazquez, 2000:
332). The turnip story is especially close representation a two nuns who collect fruits from a penis tree.
This image belongs to a manuscript of the Nom de la Rose from the 14™ century (Man. FR 2526).
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In similar fashion, José Manuel Pedrosa has called attention to La cena de los
nabos, a Sephardim wedding song from the North of Morocco. Speaking on the tradition
of the turnips, Pedrosa signals the numerous beliefs in the aphrodisiac power of turnips
(391), and their metaphoric significance (Pedrosa, 2011: 394). Most interestingly, he
records a song from Galicia, where a woman rejects the turnips from a man’s orchard in
a display of humorous refusal, afraid as she is of the man’s gird:

Non chas quero, non chas quero,

nabizas do teu nabal(e);

non chas quero, non chas quero

gue me poden facer mal(e). (Pedrosa, 2011: 398)

The residual plot that follows the turnip penetration is generally positive. Taken as a sign
of social transgression, the handling of the turnip allows the maiden to act outside normal
social conventions and avoid the usual embarrassment that such action could incur. An
examination of the prince’s reaction suggest that the positive outcome depends on the
importance of the norm that is being broken and the reward that the maiden will receive
once she has effectively broken the social norm.

The difference between Queen Sheba and princesita lies in their symbolic capital.
While King Solomon keeps Queen Sheba within Judaic religion, denying her the ability
to possess or access any kind of social capital, the prince in the princesita story, on the
other hand, allows the maiden to remove herself from her role as a mere object of desire.
But it is not a full removal. The maiden is quick to realize that her worth is dependent on
her ability to adopt different social roles that fall outside her traditional gender
assignment. More than her strength of character, the worth of the maiden resides in her
ability to persuade the prince to seduce her, presenting herself as a grateful victim, when
the fact is that she is a full-fledged instigator. The penetration into his chambers remains
a startling metaphor for the violence that the woman experienced in her own garden. In
this setting, the body of the prince represents the differences between the social entourage
of the maiden and his own social group. It synthesizes the value of the prince’s body as a
prize that the maiden deservedly earns. The body of the prince becomes a source of
distinction and a vehicle for social mobility.

In contrast with the vision that considers the relationship between the two
characters from a mere economical point of view, the prince is neither presented as a
pauper or a rich man, as a man or a woman. Just as in the case of the maiden, the prince
is emancipated from his role as a social commodity and can escape from the violence
associated with penetrating the woman’s garden or his own bodily penetration. The
maiden congruently escapes the weakness and feminity associated with her own sisters
an can now safely navigate the streets of a town and a castle that would have normally
been barred to her.

UNDERSTANDING THE MAIDEN’S MOTHER

In a previous essay on the Romance de don Bueso, | argued how the figure of the
mother embodies the principle of legality in the absence of the father (Duque, 2011). Just
as the father represents a coercive force intended to prohibit his daughter’s wedding with
a stranger, his removal at the beginning of the princesita story creates an initial imbalance
that could be rectified by the introduction of a new male. In this sense, the father does not
overshadow the suitor. Conversely, the mother functions as an agent for justice that stages
the abduction of her own daughter. This lack of agency introduces a sense of uncertainty
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laying part of the guilt for any future abuse of the victim on the victim herself (Ashliman,
2005: 365).

The matrilineal impersonation of justice presents a problem because in conjures
images of power-abuse and traditional hostility between the protagonist and her
stepmother. This conflictive relation is best portrayed in the Italian story of Ermelina. In
this tale, a woman sends her stepdaughter to water a basil plant that is sitting on a perilous
ledge, in the hope that she will slip and die (Sherman, 2009: 173). Likewise, in one Slavic
variant of the Cinderella story, the protagonist is forced out into the winter to complete
an impossible task by her stepmother and stepsister, hoping that she will freeze to death
(Sherman, 2009: 107).

The traditional antagonism between the unassuming girl and her evil stepmother
evokes other representations of the story where the mother functions as a legal agent
whose actions replace the vacuum of power produced by the absence of the father. In
these stories, the mother functions and as mediator between the protagonist and a
patriarchal power. Seeking a replacement, the maiden’s only hope will be to find a
suitable partner that can assume legal custody of her own world®8,

The maiden that ventures into the garden to water the plant of basil does so at her
own risk, and will therefore have to resist the advances of the handsome man. The
maiden’s obligation to follow the mother’s rules fringes on involuntary homicide. Yet
unlike the mother who represents the dominant value system, the maiden uses her own
body to mediate the difference with the outside world. Against the constraints of the
mother’s garden, the maiden presents the mobility of a pot of basil that can be easily
transported and moved around.

The mobility of the maiden’s garden becomes a reminder of the maiden’s ability
to manipulate the space of her enclosure and to reach individuals from different social
extraction. Whether the mother asks her to go out in the garden and water the plant of
basil or whether she does it on her own accord, the maiden convincingly presents herself
both as a victim and as instigator of her own abduction, something she uses to effectively
to choose her own husband.

Considered both as an element of danger and hope, the plant of basil emerges as
a trope of the woman’s integrity and the price that a man will receive when and if he
enters the garden. Just as the elder mother is supposed to safeguard the garden, the folktale
explores how the loss of the father fractures and displaces the daughter’s developing self.
Having to fill the void left by the father, the maiden uses her own sexuality to obtain a
suitable replacement and to seek social and public validation of her own self.
Furthermore, in the case of the maiden, the daughter’s quest becomes a route to recover
the father’s memory and to recover, albeit in a different scale, the initial bliss interrupted
by the absence of the father.

The mother provides an important axis on which to consider the physical
placement of characters in this narrative, highlighting the importance of her role in
articulating relations of exogamy (Ceballos, 2009: 21). In her effort to escape the
constraints of her own familial relations, the maiden uses the metaphoric space of the
Basil plant to mediate the distance that separates her from the member of the social elite.
The social differences that exist between the maiden and the prince become a reminder
of the impossibility of their union and opens the door to a vetting process whereby the

18 See for example, Teodfilo’s story in Los Milagros de Berceo. In this story, a priest from Sicily made a
pact with the devil and then recanted. The Virgin the offered to recover the document that he had signed,
giving his soul to the devil (Berceo, Milagros, w. 47-74).
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maiden will prove to be an adequate candidate for marriage. The consequent penetration
into the lover’s garden or the impersonation of a doctor at the prince’s palace become
tropes of social intercourse and transgression where the humorous undertone gives way
to a more problematic criticism of the social structures to which they eventually will
abide.
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ABSTRACT. This paper intends to produce a
comparative analysis of 49 oral samples of the
kind of chapbook known as «romance de
ciego» and titled The Woman Murdered by her
Lover or The Dance. The main goal here is to
acknowledge the traditionalizing mechanisms
involved in the process of transmission of this
motif. Also, the work will try to establish the
degree to which there may appear various
versions of a romance which was transmitted
orally and on a late date, from a Chapbook. To
do this, a detailed analysis of the level of
discourse and on the plot configuration will be
carried out, identifying links and similarities to
other romance topics.

KEYWORDS: literature, loose folds,
Hispanic Ballads, oral tradition

songs,

INTRODUCCION

RESUMEN. En el presente articulo se acometera
el analisis comparado de 49 muestras orales de
un romance de ciego conocido como La
doncella muerta por su amante o El baile. El
principal objetivo de este trabajo es reconocer
los mecanismos de tradicionalizacion que
intervienen en el proceso de difusion de este
tema y establecer hasta qué punto un romance
difundido oralmente en fecha tardia a partir de
un pliego puede presentar variantes. Para ello,
se llevara a cabo un analisis detallado del plano
del discurso y de la configuracion de la intriga,
y se localizaran engarces y contaminaciones
con otros temas romancisticos.

PALABRAS-CLAVE: literatura oral, romancero
de ciego, romancero de cordel, tradicion oral

En este articulo se llevard a cabo el analisis comparado de las versiones de un

romance de composicion moderna con el fin de determinar los mecanismos de
tradicionalizacion que se han puesto en marcha en su proceso de difusion. El objetivo
principal es dilucidar si los romances de ciego modernos estan expuestos a variacion o si
se mantienen inalterables, pues no es nada desdefiable la ndmina de criticos que considera
que son ajenos a los procesos de tradicionalizacion. Asi, Catalan asegura en el prélogo a
Salazar (1999: XXXI) que «las largas relaciones de pliego de cordel constituyen un
género aparte del romancero y narraciones afines de tradicion oral», ya que «a diferencia
de los poemas de tradicion oral, no estan sujetos a reelaboracion al pasar de memoria en
memoria». También Atero Burgos asegura que «los romances de ciego son poemas
cerrados y, por tanto, no susceptibles a los cambios y a la recreacion de la colectividad.
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Los informantes los repiten miméticamente, sin alterarlos, con conciencia de autor ajeno»
(Pifiero Ramirez, 1996: 53).

Sin embargo, otros autores, como Diaz G. Viana, cuestionan estas afirmaciones y
se preguntan: «/acaso los “romances de ciego” no estdn también en la tradicion oral de
hoy y no han superado muchos de ellos mas de cuatro y cinco generaciones de
existencia?» (1983: 13-14). En la misma direccidn, Escribano Pueo, Fuentes VVazquez y
Romero Lopez (1995: 12) aseguran que ambos tipos de romances poseen rasgos en
comun, como el grado de tradicionalidad. Partimos, por tanto, de opiniones contrapuestas:
¢son realmente los romances de cordel poemas cerrados? ¢Contienen variantes
significativas?

Para realizar este analisis, he escogido un tema bastante difundido en Espafia: La
doncella muerta por su amante (IGRH: 5052; Manual, ! 206), del que se conserva una
muestra en el Romancero Hispanico de la Fundacion Menéndez Pidal, bajo el titulo de El
baile y la referencia 5052. Teniendo en cuenta el grado de difusién del romance, el hecho
de que solo haya una version registrada en esta plataforma da una idea del escaso interés
que este tipo de composiciones ha suscitado en el mundo académico hasta hace
relativamente poco.

En cuanto al procedimiento de andlisis empleado, he seguido el esquema
propuesto por Mafero Lozano (en prensa), que en mi opinién permite clarificar los
procesos de tradicionalizacion implicados en el corpus que nos ocupa; un COrpus
compuesto por 49 versiones? procedentes de diversos puntos de Espafia; en concreto, 5
versiones de la provincia de Cordoba, 8 de Jaén, 4 de Granada, 1 de Cédiz, 2 de Ciudad
Real, 5 de Albacete, 2 de Toledo, 1 de Badajoz, 1 de Madrid, 1 de Avila, 1 de Segovia, 1
de Zamora, 1 de Ledn, 3 de Valladolid, 1 de Palencia, 5 de Burgos, 2 de La Rioja, 1 de
Huesca, 2 de Santa Cruz de Tenerife y 2 de Las Palmas.

El primer apartado de este articulo estd dedicado al analisis de las variantes del
discurso presentes en el corpus. Para ello, se ha procedido a dividir el tema en secuencias
narrativas y después se han cotejado las mimas en cada una de las muestras seleccionadas.
El segundo epigrafe esta consagrado al estudio de las variantes de la intriga, pues algunas
versiones presentan sucesos que dificilmente pueden ser englobados dentro de las
secuencias narrativas prototipicas del romance. Para finalizar, se han analizado las
contaminaciones y engarces de este tema, cuya presencia es una muestra de su creciente
grado de tradicionalizacion.

ANALISIS DE LAS VARIANTES DEL DISCURSO
Para llevar a cabo este andlisis, he dividido el tema en secuencias, tomando como
referencia las versiones mas extendidas.

Secuencia 1. Introduccion en la que se adelanta el fatal desenlace

Se trata de una secuencia formulada en dos versos donde se presenta la fecha y/o
el lugar donde se desarrollan los hechos y se adelanta el fatal desenlace. Este tipo de
introduccion es muy frecuente en los romances de tematica criminal debido a su afan de
verosimilitud, y esta presente en la mayoria de versiones recopiladas. Se omite en las
muestras 2, 10, 20, 26, 27, 28, 30, 31, 39, asi como las 14 y 42, estas dos extremadamente
fragmentarias. Esta omision puede ser signo del inicio del proceso de tradicionalizacion.

1 Con la designacion Manual se hace referencia a Atero Burgos (2003).
2 Estas versiones aparecen transcritas al final del articulo.
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En lo tocante a la forma, las diferencias entre las versiones son mas que palpables,
tanto que ninguna de ellas coincide plenamente. De esta manera, en el primer verso,
algunas solo indican el lugar donde se sitGa la accion. Entre ellas, existen varias que se
inician de forma imprecisa con un: «All4 arribita, arribita / alla arribita en la era» (1; con
variantes 4, 36); mientras que la version 49 es mas precisa y sitda la accion «Alla arribita,
arribita, / alla arribita en Almefia». Otras versiones sitlan la accion en una huerta, en la
mayor parte de los casos, situada en Jaén: «En el vado de Jaén, / en la orilla de una huerta»
(3; con variantes 6, 21 y 44, recogidas en las provincias de Jaén, Cérdoba y Granada).
Una version segoviana también sitda la accion en tierras jiennenses: «En la provincia
Jaén, / sefiores, voy a contar» (33). Mucho mas completa es la localizacion que ofrece la
version 41, donde se indica la localidad y la provincia a la que pertenece: «En la provincia
de Céceres, / en el pueblo la Tarleta» (41). En otras ocasiones, se introduce una llamada
de atencion al oyente: «En la cafia de Guartuna / ¢no saben lo que paso?» (45), «Sefiores,
voy a contar / lo que pasé en la Glorieta» (24), «En la provincia de Cuenca, / sefiores, voy
a explicar» (15, 16, 17).

Por otro lado, en algunas versiones solo se indica la fecha, aunque esta no suele
coincidir. Los modelos més habituales son aquellos en los que se introduce una llamada
de atencion al publico: «El veinticinco de mayo, / sefiores, voy a explicar» (5, 13), o «El
dia doce de mayo, / sefiores, voy a contar», que se puede rastrear con variantes minimas
en las versiones 9, 8, 18 y 46. Mas singulares son las versiones 38: «El veinticinco de
abril / cay6 la bomba la reina», y 32: «EI veintiuno de enero / una copla he de cantar».
Las muestras 11 y 48 contienen una advertencia a las muchachas: «El veintiseis de
diciembre, / muchachas, tener memoria» (11), y la version 40 acerca la accién en el
tiempo: «El veinticinco de mayo, / no hace mucho que paso».

Por otro lado, hay muestras que explicitan tanto la fecha como el lugar donde
ocurrieron los hechos. Es el caso de las versiones 17, 19 y 25. Mucho mas tradicional es
el inicio de la muestra 43: «Un domingo por la tarde, / en la puerta de la iglesia», pues no
sitlia la accion en una fecha exacta.

En cuanto al segundo verso, se tipifican dos grandes grupos. En el primero se
explica que un novio mat6 a su novia en plena juventud, y suele coincidir con los temas
cuyos dos primeros versos presentan rima e-a, es decir, aquellos que no incluyen una
advocacion al publico. La formulacion més frecuente es la siguiente: «un novio mato a
su novia / que es la flor de la violeta» (3, 6, 21, 41, 24 y 38). En otras versiones analogas,
en lugar de la «flor de la violeta», se habla de la «flor de la canela» (1, 49, 36, 38). En
ocasiones, estas flores se convierten en la causa de la muerte de la joven, asi encontramos:
«un novio mato a su novia / por la flor de la violeta (canela)» (4, 12, 43, 44; con variantes,
24y 25).

El segundo grupo coincide con aquellos temas que presentan rima en -4 en el
primer verso, esto es, aquellos que incluyen la advocacion al oyente. En estas versiones
se suele especificar la razon por la que el novio mata a la novia. Una de las formulaciones
maés frecuentes es: «un novio matd a su novia / porque no quiso bailar» (8, 9, 13, 40),
«por no salir a bailar» (18, 46), «por saber muy bien bailar» (5) 0 «porque ha salido a
bailar» (31).

Las versiones cuyos dos primeros versos presentan rima en i-a, es decir, aquellas
que incluyen una advocacién a las mocitas, se formulan de la siguiente manera: «que por
causa (culpa) de los bailes / un novio mat6 a su novia» (11 y 48).
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En la muestra 45, que rima en -0, encontramos el siguiente verso: «que un novio
mato6 a su novia / sin motivo ni razén». En este caso, el juicio moral es favorable a la
muchacha, que se presenta libre de culpa aunque haya decidido asistir al baile.

En otras ocasiones, simplemente se anuncia lo que va a ocurrir sin desvelar la
muerte de la joven. Asi, el narrador trata de mantener el suspense a la vez que atrae a los
oyentes: «En la provincia de Cuenca, / sefiores, voy a explicar // 1o que le paso (lo que ha
ocurrido) a una joven / por saber muy bien bailar» (15, 16 y 17). Otras muestras similares
desarrollan estos dos primeros versos de la siguiente forma: «Presten atencién, sefiores, /
si quieren escuchar // lo que le pasé a la Antonia / por saber muy bien bailar» (34; 7'y 35,
con variantes). Estas versiones llevan la intriga al extremo, pues no explicitan el lugar ni
la fecha en que suceden los hechos.

En la muestra 45 se afiade una descripcion de los personajes. A estos versos, que
no aparecen en el resto de versiones y que probablemente sean un recuerdo de la version
original, los etiquetaré como 1A: «Antonio se llamaba €l / y celoso por demaés, //
y ella se llamaba Lola / y era de guapa sin par».

Secuencia 2. Invitan a la joven a un baile. Sus padres no le permiten asistir, pero ella
hace caso omiso de sus indicaciones

Esta secuencia se omite con mayor frecuencia que la primera, sobre todo en las
versiones cuyo segundo verso explicita la causa de la muerte de la muchacha, en las que
se prescinde de esta secuencia para evitar la redundancia. La secuencia suele formularse:
«La invitaron al baile; / su padre no la dejé. // Sin permiso de su padre / ella al baile se
marcho» (1; con variantes: 3, 41, 43 y 44). En algunas muestras es la madre la que le
impide asistir (19, 38, 43) o ambos progenitores (25).

Hay otros casos dignos de comentario. Asi, en la version 6 se enuncia: «y por cima
de su padre / al baile se la llevo». Aparece, por tanto, un personaje que se la lleva a la
fuerza al baile; el receptor presupone automaticamente que se trata del novio. En este caso
la muchacha queda exenta de toda responsabilidad, pues el novio la ha obligado a asistir
al baile. Por otro lado, en la muestra 21 se explica el método empleado por la muchacha
para burlar la prohibicion del padre: «Ella, que queria ir, / se tird por el balcon». En la
version 12 se da a entender que la muchacha es rebelde, pues la madre, después de
prohibirle asistir al baile, la somete a vigilancia: «un descuido de la madre, / que al baile
se le marché».

Secuencia 3. Todos los asistentes le tiran el sombrero. Su novio hace lo mismo, pero ella
se niega a recogerlo

Su formulacion mas frecuente es: «Como era tan bonita, / le tiraban los sombreros.
/I Su novio le tir6 el suyo / y no quiso recogerlo» (3, 8, 9, 43, 45, 21; con variantes: 1, 2,
11, 15, 22, 46 y 32). En otras versiones, en lugar de explicitar que es el novio quien le tira
el sombrero, se nos dice que es «Antonio» (4, 5, 12, 19, 28, 33, 40, 48 y 49). No obstante,
como en la mayor parte de estas versiones se ha anunciado previamente el crimen, el
oyente identifica a Antonio con el criminal, por lo que no se produce la anagnorisis final.
Solo la muestra 26 mantiene la identidad del novio oculta hasta el final. En otras
versiones, en lugar de los sombreros, le tiran «los pafiuelos» (7, 23).

Mas variable se muestra el segundo verso de esta secuencia. Asi, en la version 10
encontramos: «el novio le tir6 el suyo / y se lo dejo en el suelo». En las versiones 6, 44 y
47 se explica la razon por la cual la muchacha no recoge el sombrero; no es que no quiera,
sino que le da vergiienza: «Su novio le tird el suyo, / le dio vergiienza cogerlo». En una
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curiosa version, es a ella a la que se le cae el sombrero bailando. El novio se lo devuelve,
pero ella no quiere tomarlo: «Se le ha caido el sombrero, / no ha querido recogerlo; // se
lo ha alcanzado su novio, / no ha querido recogerlo» (16). En este caso, el proceso de
tradicionalizacion es mas palpable, pues aparece una estructura paralelistica. Por otra
parte, en la muestra 13 no se explica la causa por la que le tiran los sombreros. En el plano
formal, la versidon 38 presenta una rima interna: «Y de guapita que iba, / todos le tiran el
sombrero; // Antonio le tira el de €l / y no lo quiso coger».

Por ultimo, las muestras 34, 35 y 37 incluyen una somera descripcion de los
amantes en el primer verso, mientras que en el segundo explican los hechos. El desarrollo
de esta secuencia difiere en las tres versiones: «Si su novio era guapo, / ella era mucho
mas; // si [...] el sombrero, / no le quiso levantar» (34). En la version 35 el novio no le
tira el sombrero, sino que se le cae y ella se niega a recogerlo: «El novio, que era muy
chulo /'y la novia mucho mas, // se le ha caido el sombrero; / no se le ha querido dar». En
la 37, los amantes intercambian sus papeles: «La joven, como era chula, / el sombrero le
ha tirado, // y el joven, como era chulo, / no ha querido levantarlo» (37).

Secuencia 4. El novio la amenaza de muerte

Es la secuencia que sufre menos variaciones, e incluso se podria afirmar que es la
principal, ya que aparece en la practica totalidad de versiones. Es mas, la 31 solo conserva
esta secuencia y la 29 la introduce dentro de otro tema. En la formulacién mas frecuente
encontramos la amenaza del novio introducida sin verbo dicendi: «—A la salida del
baile, / me la tienes que pagar; // te he de cortar la cabeza / y la mano principal» (1, 3, 4,
6,11, 15, 16, 19, 22, 28-30, 32, 33, 42, 44-47, 49; con variantes en 2, 13y 26). En algunas
ocasiones, la conjuncion copulativa se sustituye por la disyuntiva «o» (25, 27, 36 y 37).
En otras (8, 20, 21, 41 y 43), se sustituye la copulativa por la preposicion «con», de
manera que la mano principal se convierte en el instrumento utilizado para llevar a cabo
el crimen.

Los cambios méas notables se producen, no obstante, en el segundo verso: «o te
corto la cabeza / o te mato a pufialas» (10); «o te disparo tres tiros / o te mato a pufialas»
(38). Algunas versiones parecen més cercanas al pliego y ain conservan el verbo dicendi
(5, 17, 40).

En ocasiones, se afiade la respuesta de ella, que se muestra desafiante. A este
afiadido lo llamaremos 4A, y aparece en la version 34: «—Ni te le levanto el sombrero /
ni te vas a hacer pagar, // ni me cortas la cabeza / ni la mano principal—». En la muestra
46 se conserva una respuesta similar, aungque en este caso la muchacha le asegura que
sera imposible que lleve a cabo su amenaza porque se ira del baile antes de que este
termine.

En otras versiones (23, 44, 45, etc.), se incluye un segmento, que denominaré 4B,
que da cuenta de como el novio no puede cumplir su amenaza al final del baile porque la
muchacha esta rodeada de gente.

En la muestra 18 se incluye un afiadido que denominaré 4C, en el que se narra
como el novio decide marcharse a su casa porque al dia siguiente tiene que madrugar.

En otro orden de cosas, las versiones 9, 14 y 34 sitlan la muerte de la joven a la
salida del baile. Este final, quiza mas cercano a la tradicion oral, acorta la intriga
considerablemente. Por otra parte, en las muestras 1 y 6 no se indica que el novio la matara
la salida del baile, pero el oyente lo presupone, pues la muerte de la joven se sitUa justo
después de la amenaza del muchacho.
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Secuencia 5. El joven acude a casa de su novia. Ella intenta que se aleje de alli,
asegurandole que puede venir su hermano, pero él la asesina

Esta secuencia puede dividirse en tres partes: a) el novio acude a casa de la
muchacha para cumplir su amenaza; b) la encuentra peinandose; c) la joven le pide que
se vaya porgue puede volver su hermano; d) el novio la mata.

a) El novio acude a casa de la muchacha para cumplir su amenaza

La formulacion mas frecuente es: «A otro dia de mafiana / Antonio se levanto, //
fue a casa de su novia / a aprovechar la ocasion» (15, 16 y 17; con variaciones, en 4, 5,
12, 21, 27, 40). Difiere mas la formulacion de la version 33, que frente al tradicional «a
otro dia de mafiana» 0 «a otra mafiana temprano», prefiere el mas conciso «a esto de las
tres y media». Lo mismo ocurre con la version 22: «Serian las seis de la tarde».

b) El novio encuentra a la joven peinandose

Las versiones que omiten la secuencia anterior se formulan de la siguiente manera:
«Al otro dia siguiente, / ella se estaba peinando» (2). Aparecen alteraciones en el nombre
de la muchacha (3, 8, 19, etc.) También hay discordancias en la indicacion temporal, ya
que en lugar de «al otro dia siguiente», podemos encontrar «al otro dia de mafiana» (8, 3,
19, 43 y 44).

Por otra parte, las versiones que no omiten la secuencia 5a no incluyen referencia
temporal en la 5b: «Al subir las escaleras, / Isabel se estd peinando» (15, 16, 17, 37 y 40).
En otros casos, en lugar de Isabel aparece el nombre de Dolores, o simplemente «ella»
(4,5, 12, 27, 33 y 49). Por su parte, en la muestra 41 se auna en un solo verso el motivo
de la llegada del novio y la indicacion de que la joven esta peinandose: «Pero un dia que
fue a su casa, / ella se estaba peinando».

b1) El novio le anuncia su intencion de matarla

Esta secuencia es infrecuente, quiza porque su existencia se remonte al pliego
primigenio, lo que explicaria la aparicion de verbos dicendi, tan extrafios en los romances
tradicionales: «Y, al subir las escaleras, / estas palabras le habl6: // —Yo te mato y te
mato, / yo te mato sin razon» (18; con variantes, 32).

¢) La joven le pide a su novio que se vaya porque puede volver su hermano

La forma en que se expresa es muy variada, si bien se pueden diferenciar
claramente dos grandes grupos: aquel en que la joven suplica desesperadamente a su
novio gque se marche antes de que venga su hermano (3, 4, 12, 14, 15, 27, 37,40y 49) y
aquel en que la joven lo amenaza con la llegada del mismo (2, 8, 17y 22, 19, 21, 33, 38
y 41).

cl) Respuesta desafiante del novio

La manera dispar de formular esta secuencia puede deberse a que se trata de una
recreacion tradicional, mas que de un recuerdo del antiguo pliego, como podra observarse
al comparar las muestras 23, 26, 28, 45y 47.

d) Asesinato de la muchacha

Tanto el arma utilizada como el modus operandi difieren en la mayor parte de las
versiones. En algunas, el novio se descubre la capa y saca una navaja con la que apufala
alajoven (2, 26, 41, 43). Este tipo de formulaciones suelen dilatar la escena, dando cuenta
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de las partes del cuerpo donde la muchacha ha recibido las pufialadas: «la primera fue en
el pecho, / la segunda en el ijar, // la tercera en el costado, / que es la que le hizo penar»
(12; con variantes, 18, 27, 47).

En algunas ocasiones se indica la estancia donde ha sido asesinada. En las
muestras 36, 44, 48 y 49 el criminal la apufiala sobre la cama, mientras que en la 15 lo
hace en el portal, donde la deja tirada, y en la 23, en la sala. En cuanto al arma homicida,
en ocasiones es una pistola (38) en lugar de una navaja o un pufal.

Las muestras 22 y 35 expresan esta secuencia de forma sintética en un solo verso:
«Al subir la escalera, / dos pufialadas la da» (35). Se trata de un proceso de
tradicionalizacion, al igual que el paralelismo presente en la muestra 17: «Ya se ha
quitado la faja, / ya desenvaina el pufal, // ya la coge del cabello, / ya la empieza a
destrozar».

d1) En sus altimos estertores, la joven acusa a su novio de haberla matado sin razon

En las versiones 11 y 12, el criminal le explica a la moribunda las razones de su
asesinato. La muestra 13 es especialmente plastica, pues casi se puede observar como la
sangre corre por el cuello de la joven mientras balbucea sus Ultimas palabras: «Ya se
deforma la capa, / ya se desvaina el pufial, // la agarra de los cabellos, / la comienza a
degollar. // 'Y estandola degollando / (y) estas palabras habl6: // —No tengo mas
sentimiento / que me matas a traicion—». En la version 24, la victima le reprocha al
asesino su accion antes de que este la apufale, en lugar de hacerlo después, como ocurre
con la muestra 25. En esta se aprecia un mayor grado de tradicionalizacion, pues se
eliminan los verbos dicendi, ademas de establecerse el lugar de la accién de forma vaga
recurriendo a una estructura paralelistica: «al subir una escalera», «al subir otra escalerax.

d2) El asesino se marcha de la escena del crimen

Esta secuencia se suele omitir. En las versiones 18 y 32 se expresa mediante una
estructura paralelistica, donde los rasgos de tradicionalizacion son ya patentes: «Ya se va
aquel asesino, / ya se va aquel criminal» (18).

Secuencia 6. El padre encuentra el cadaver de la joven cuando vuelve a casa para comer

Se suele formular en tres versos: el primero sirve para indicar que el padre llega a
almorzar o0 a merendar y la hora en que lo hace; el segundo cede la voz al padre, que se
pregunta quién ha sido el criminal que ha matado a su hija, y en el tercero, este profiere
una amenaza en contra del asesino.

En el primer verso, encontramos divergencias relativas a la hora indicada, que
suele ser bastante precisa, aunque en ocasiones lo que se indica es el lapso de tiempo
transcurrido entre el asesinato de la joven y la llegada del padre al hogar (8, 17, 21, 27,
46). Otra de las diferencias radica en si el padre llega a «almorzar» 0 a «merendar».

En las versiones 16 y 17 se afiade un verso en el que se explica que el padre
encuentra el cadaver de su hija tirado en el portal. En el tltimo verso de la muestra 16, en
lugar de amenazar, el padre se pregunta: «;Quién hasido el criminal // que ha dado muerte
a mi hija / y la ha tirado al portal?». Por otro lado, en el parlamento del padre de las
versiones 13 y 21 hay un proceso de oralizacion claro, ya que se tiende a una estructura
concéntrica:

Estando diciendo eso, su hermano se presento:
—¢Quién ha sido el atrevido que a mi hermana la mat6?—.
A las tres o cuatro horas, su padre fue a merendar:
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—¢Quién te ha matado, hija mia, quién ha sido el criminal?,
que si lo cogiera ahora lo cogiera a pufialas (n.° 13).

En las muestras 28 y 40 es el hermano quien encuentra el cadaver de la doncella
en lugar del padre, mientras que en la version 35 es la madre la que descubre el macabro
suceso.

Secuencia 7. Amortajamiento y entierro

En algunas versiones, como la 5, esta secuencia intercambia el orden con la Gltima,
en la que se narra la confesidn del criminal. Suele estar formada por dos cuartetas: en la
primera de ellas se cuenta cdmo la joven es trasladada al suelo entre varios hombres
—recordemos que en muchas versiones es asesinada en la cama— y el padre le tapa la
cara con el pafiuelo o el sombrero; en la segunda, la llevan a enterrar vestida de blanco
y/o cubierta de rosas. La version 3 es prototipica, mientras que la 41 y la 49 siguen un
modelo paralelistico. En otras muestras, tan solo se selecciona el momento del
amortajamiento (17, con variantes en 35). Por otra parte, en la version 12 se inserta el
planto del padre, al que sigue la contestacion del novio y en la 13, un afiadido que tiene
visos de ser tradicional o provenir de alguna cancion de estilo popular: «pide el novio
unas tijeras / para cortarle el cabello, // para tener de su novia / toda su vida un recuerdo».

También parece tradicional el afiadido de la muestra 42, donde la madre, que hasta
ahora no habia aparecido en el romance, es participe del dolor de su marido por la pérdida
de su hija.

Por otro lado, el ultimo verso de la muestra 47 reza asi: «su novio, que estaba alli, /
la tap6 con el pafiuelo». Y es que en esta version se modifica el orden prototipico del
romance: el padre vuelve a casa despuées de que hayan enterrado a la muchacha. Quiza
por ello adquiera sentido que sea el novio el que la cubra con el pafiuelo y no el padre.

Por dltimo, me gustaria sefialar la existencia de versiones que denotan su
modernidad. Frente a los romances tradicionales, en estos aparece el mundo juridico: el
juez que levanta el cadaver (21, 45), la autopsia que revela el asesinato (2, 15), etc.

Secuencia 8. Confesion del criminal

Suele estar conformada por cuatro versos, en el primero de los cuales se narra
como llaman al asesino para comprobar si conoce a su amada. El segundo suele contener
la respuesta del novio asegurando que la conoce porque ha sido su novia; mientras que en
los dos ultimos confiesa el crimen y explica las razones que le llevaron a quitarle la vida:

Llamaron al criminal  por ver si la conocia:
—¢No queréis que la conozca?  Si ha sido la prenda mia.
La maté porque la quise,  porque otro no la quisiera.
Mujer que tanto he querido  no quiero que otro la quiera (n.° 3).

Los dos primeros versos suelen mantenerse inalterables, mientras que si plantean
divergencias los otros dos, que suelen omitirse en numerosas ocasiones (13, 24, 25, 26,
27, 32, 35, 37, 40, 46), ya que, dependiendo de la version, difieren las razones por las que
el novio mata a la joven.

Entre las muestras que omiten los dos Ultimos versos, deben destacarse la 26 y la
35 que presentan tendencia a la concentricidad, rasgo muy presente en los romances
tradicionales. En ellas se utilizan dos versos en lugar de uno para indicar que se ha
Illamado al criminal con el fin de interrogarlo sobre el crimen.
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Otras muestras se alargan con afiadidos. Este es el caso de la n.° 8, donde el novio
pide que lo ajusticien rapidamente: «Apretarme los cordones / y no me hagais padecer, //
que yo he matado a mi novia/y a mi me matan también»; y de lan.® 41, donde se informa
de que la joven se negd a acceder a sus deseos.

En algunos casos particulares, el novio no es llamado a declarar, sino que profiere
dos dltimos versos como contestacion a los familiares o a la propia victima (11 y 47). En
la version 21 se omite el verso en el que Ilaman al asesino, pues este también se encuentra
en el cementerio, mientras que, por otro lado, se incrementa en un verso la respuesta del
novio, recurriéndose de nuevo a la concentricidad. La version 18 también es bastante
peculiar, pues el novio muestra arrepentimiento por el crimen. Por Gltimo, la muestra 38
introduce una estructura concéntrica, donde cada uno de los miembros de la familia es
interrogado acerca de la muerte de la joven.

Secuencia 9. Formulas de cierre

He decidido denominar asi a las estructuras que se utilizan al final del romance y
que pueden clasificarse en varios grupos. En algunas versiones, se combinan varias de
ellas: a) El narrador pide que ajusticien a todo aquel que maltrate a una mujer. Es una de
las més comunes y se formula asi: «Si el alcalde de este pueblo / cumpliera con su deber,
/I cuatro tiros le pegara / (y) al que mata a una mujer» (5; con variantes, 10, 24, 26, 41,
43). b) Moraleja en la que se asegura que es imposible saber con qué tipo de hombre se
ennoviaran nuestras hijas: “Un clavel cria una rosa, / y una rosa cria un clavel, // un padre
cria a una hija, / sin saber para quién es: // si serd para un granuja / o para un hombre de
bien” (7; con variantes en 14, 17, 18, 20, 45, 46 y 48; con omision del dltimo verso en 14,
21y 37). c) Las flores del cementerio se visten de luto y lloran por la muerte de la joven
(14, 35, 49). d) Despedida del padre en el camposanto (2, 12). e) La gente ya no puede
pasear por la calle donde habita la madre del asesino (5, 15, 27 y 48). d) Advertencia de
la madre, que pide al resto de padres que eduquen bien a sus hijos y que les otorguen
libertad en cuestiones amorosas (19).

VARIANTES DE LA INTRIGA

Existen algunas versiones que presentan sucesos que dificilmente pueden ser
englobados dentro de las secuencias narrativas que he sefialado a lo largo del trabajo, y
que quizé puedan ser vestigios del antiguo pliego, debido al escaso niumero de versiones
que los conservan.

La primera de estas variantes, que denominaré P1, se suele situar justo antes de
las formulas de cierre. En ella se narra como el criminal ofrece dinero para pagar el
entierro de la victima. Se conserva esta secuencia en las versiones 5 y 49, recogidas
respectivamente en las provincias de Ciudad Real y Toledo. Ambas designan al criminal
con su nombre completo (Antonio Fernandez).

También podrian ser un recuerdo del pliego los cuatro ultimos versos de la
muestra 32, en los que se introduce una conversacion entre el criminal y su madre (P2).

CONTAMINACIONES Y ENGARCES CON OTROS ROMANCES

Dado el creciente grado de tradicionalizacion de este romance, encontramos en
las diferentes muestras rastreadas casos de contaminaciones y engarces con otros
romances que comparten una tematica similar. De esta manera, la muestra 22, recopilada
en la provincia de Granada, presenta una interesante contaminacion con el también tema
de cordel Maria Antonia (Manual, 180), un romance muy extendido en Andalucia
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Oriental. Quiza el desencadenante para su union sea el hecho de que ambos narran el
desplante de una muchacha a su pretendiente.

Por otro lado, la version 47 presenta un engarce con el tema La buenaventura del
carnaval (Manual, 333), quiza porque ambas sitdan su accion en un baile y comparten la
temaética del amor frustrado.

Asimismo, encontramos casos de contaminacion, como el de la version 29, donde
se observa la inclusion de la secuencia de la amenaza del novio en un tema de cordel que
titularé Maria Jestis Manchado, en el que se narra la muerte de una joven a manos del
novio rechazado. En el momento del ataque, ella exclama: «Yo a ti sabes que te quiero, /
pero ya sabes que en casa // todos los dias de fiesta / me estan consumiendo el almax.
Quiza sea la asociacion de la expresion «dias de fiesta» con la celebracion de un baile la
gue propicia esta contaminacion.

Por su parte, en la muestra 36 se aprecia una contaminacion con el tema tradicional
La doncella guerrera (IGRH: 0231; Manual, 31). Esta contaminacion se ve propiciada
porque la informante canta el romance con la misma melodia con que se suele cantar el
tema tradicional.

Por otro lado, la version 23 presenta contaminaciones con Corrido de Rosita
Alvarez, cuyo tema es muy similar.

Las secuencias que favorecen mas engarces y contaminaciones son las ultimas.
De esta manera, en la muestra 25 se produce una contaminacion con el tema de cordel
Atropellado por un tren (IGRH: 0156; Manual, 114) justo después de la secuencia 5, es
decir, del asesinato de la joven a manos de su novio. En este caso particular, la victima
no muere en el acto, sino que queda malherida tras las tres pufialadas asestadas por su
verdugo.

Sin embargo, la secuencia que mas contaminaciones propicia es la séptima, esto
es, el entierro de la doncella. Asi, el desenlace de las versiones 34 y 37 presenta
contaminacion con el tema Muerte de la novia, y la muestra 44 en su desenlace toma
prestados versos de Novio asesinado (IGRH: 0701; Manual, 25) y de Muerte de la
novia.

De esta manera, aunque hayamos perdido el pliego original, podemos reconstruir
una version facticia del romance que se reduciria al siguiente esquema: 1, 1A, 2, 3, 4, 4A,
4B, 4C, 5, 5a, 5b, 5b1, 5¢, 5¢1, 5d, 5d1, 5d2, 6, 7, 8, P1, P2, 9.

CONCLUSION

Se trata de un romance que probablemente se difundié mediante pliegos, pero
cuya difusion ha alcanzado tal dimensidn que sus rasgos de tradicionalizacién son mas
gue considerables. No solo son notables las diferencias en el plano del discurso, sino
incluso en el de la intriga, como he indicado anteriormente. Algunos de los rasgos mas
notables de este proceso de tradicionalizacion son la desaparicion progresiva del narrador
a favor de los personajes, cuyos parlamentos se introducen sin necesidad de verbos
dicendi; el inicio de la accidn in media res de algunas de las versiones (la 39, por ejemplo);
la aparicion de estructuras paralelisticas, la imprecision de datos (los nombres de los
personajes, lugares, fechas), asi como los numerosos engarces y contaminaciones con
otros temas.

Puede ser que esta tradicionalizacion esté condicionada por el contexto de difusion
del romance. De esta manera, Amezcua (1991: 36) recoge un testimonio en el que la
informante asegura que lo cantaba en el trabajo y Asensio Garcia (2004: 99), el de una
informante que asegura haberlo representado cuando nifia cobrando entrada.
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En otro orden de cosas, estimo que la pervivencia de rasgos de literatura de pliego
dan cuenta de su pasado como romance de cordel: el lenguaje periodistico, la intencion
de otorgarle verosimilitud mediante la inclusion de datos (nombres completos, dias
exactos, horas precisas), la demora del final con una moraleja, etc.

En definitiva, el analisis comparado de las variantes de este tema ha confirmado
que también los romances de ciego modernos pueden estar sometidos a un proceso de
oralizacién reciente, cuyo estudio se hace necesario. No obstante, en la actualidad es
complicado llevar a cabo un estudio exhaustivo de algunos temas de ciego debido a la
escasa atencion que se le ha prestado al género en las camparias de recopilacién. Por ello,
creo que hay que intensificar el trabajo de campo mediante la realizacion de encuestas
que tengan en cuenta también el romancero de ciego, asi como activar el estudio de los
procesos de tradicionalizacion del romancero de ciego de difusion oral, género inmerso
en un flagrante proceso de desaparicion.

ANEXO. TRANSCRIPCION DE LAS MUESTRAS MANEJADAS”

[Version 1: Belmez, Cérdoba (CLO, 1288r)]

All4 arribita, arribita, alla arribita en la era,

un novio mat6 a lanovia en la flor de la canela.
La invitaron al baile;  su padre no la dejo.

Sin permiso de su padre ella al baile se marcho.
Como era tan rebonita, le tiraron los sombreros,
y el novio le tird el suyo y no quiso arrecogerlo.
A la salida del baile: —Me la tienes que pagar.
Te cortaré la cabeza y la mano principal—.
Mira si la pagé bien, la cosio a pufalés.
................................. [

[Version 2: Fuente Obejuna, Cérdoba (CLO, 1287r)]

La convidaron al baile;  su madre no la dejo.

Sin permiso de su madre ella al baile se marché.

Ella, como era tan guapa, le tiraban los sombreros.

El novio le tir6 el suyo vy no quiso arrecogerlo.

A la salida del baile: —Esta me la has de pagar.

Te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

Al otro dia siguiente, ella se estaba peinando.
—Retirate de aqui, Antonio, mira que llamo a mi hermano—.
Se desemboza la capa, ha sacado un navajon,

I’ha dado tres pufialadas  al lado del corazén.

La echaron en la camilla  para hacerle la istopsia;

toda vestida de blanco  que parecia una rosa.

Llamaron al asesino, a ver si la conocia.

—¢No queréis que la conozca  si ha sido la novia mia?
Yo la maté porque quise y porque me dio la gana,

la maté porque era mia, en ella nadie mandaba—.

El padre que estaba alli  se echo el sombrero a la cara:
—iAdios, hija de mi vida!, jadios, hija de mi alma!

[Version 3: La Rébita, Jaén (CLO, 0921r)]

" Las versiones 15, 16 y 17 son muy similares, por lo que me ha resultado mas operativo tomar como
texto base la version 17 y ofrecer a pie de pégina las variantes textuales de las muestras 15 y 16.
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En el vado de Jaén, en la orilla de una huerta,

un novio matd a su novia, que era la flor de la violeta.

La convidaron a un baile;  su padre dijo que no.

Sin premiso de su padre, en el baile se encontrd.

Como era tan bonita, le tiraban los sombreros.

Su novio le tir6 el suyo y no quiso arrecogerlo.

—ijA la salida del baile  me la tienes que pagar!

Te cortaré la cabeza y la mano prencipal—.

A otro dia de mafiana, la nifia Isabel se esta peinando:

—No subas, por Dios, Antonio,  que puede venir mi hermano.

[Com.: Dice: “Ha subido y la ha cosido a pufalas”. Y le dio siete pufialas. Y dice: ]

La cogieron entre dos, la pusieron en el suelo.

Su padre, que estaba alli, la tapd con un pafiuelo.

La cogieron entre cuatro,  la pusieron en la losa

toda vestida de blanco, que parecia una rosa.

Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—¢No queréis que la conozca?  Si ha sido la prenda mia.
La maté porque la quise, porque otro no la quisiera.
Mujer gue tanto he querido  no quiero que otro la quiera.

[Version 4: Carrion de Calatrava, Ciudad Real (CLO, 0772r)]
Alla arribita, arribita, alla arribita en la pefia,

un novio maté a su novia  por la flor de la canela.
Como era tan bonita, le tiraron los sombreros

y Antonio le tir6 el suyo y no quiso arrecogerlo.
—A la salida del baile  me las tienes que pagar:
te he de cortar la cabeza 'y la mano principal—.
A otro dia por la mafiana  Antonio se levant6

y fue en casa de Dolores  a aprovechar la ocasion.
Al subir por la escalera  Dolores se esta peinando
y le dijo Antonio...

[Version 5: Alcoba de los Montes, Ciudad Real (CLO, 0526r)]
El vinticinco de enero,  sefiores, voy a explicar

un novio mat6 a su novia  por saber muy bien bailar.

Como era tan rebonita  la tiraban los sombreros;

Antonio la tird el suyo y no quiso arrecogerlo.

A la salida del beile,  se las empez6 a jurar:

—Te he de cortar la cabeza vy la mano principal—.

A otro dia de mafiana,  (y) Antonio se levantd,

y a la puerta de sunovia (y) aprovecho la ocasion.

Y al subir las escaleras, Dolores se esta peinando:

—=Corre, vete, Antonio mio, no vaya a venir mi hermano—.
Se desenvuelve la capa vy se ha sacado un pufial;

la agarré de los cabellos, la ha cosido a pufialas.

Y al bajar las escaleras, tres palabritas hablé:

—No siento mas, vida mia, que me has matado a traicion—.
A eso de las doce y media  sube su padre a almorzar:
—¢Quién ha matado a mi hija, quién ha sido el criminal?

Si yo llego por un lao, le coso a pufialas—.

Ya la suben, ya la bajan, ya la ponen en el suelo,

y su padre que esta alli  la tapa con su pafiuelo.

Ya la suben, ya la bajan, yala ponen en lasilla;

ISSN: 2173-0695
~170 ~

DOI: 10.17561/blo.v9.8



M. PIMENTEL GARCIA, <EN TORNO A...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), pp. 159-190

Ilaman a Antonio Fernandez  por ver si la conocia:
—¢No queréis que la conozca, si ha sido la novia mia?
No la maté por coraje  ni porque otro la queria;

la maté por despreciarme  lo mucho que la queria—.
Ya la suben, ya la bajan, ya la ponen en la losa,

ya la estan amortajando, toda llenita de rosas.

Los primeros cinco duros  que en la mesa se pusieron
los puso Antonio Fernandez  para pagar el entierro.
Por la calle la Amargura  ya no se puede pasar,
porque vive dofia Carmen, la madre del criminal.

Si el alcalde de este pueblo  cumpliera con su deber,
cuatro tiros le pegara  (y) al que mata a una mujer.

[Version 6: Valdepefias de Jaén (CLO, 0415r)]

En las huertas de Jaén,  en una huerta primera,

un novio maté a lanovia que era la flor de la violeta.
La convidaron a un baile y el padre no la dejd,

y por cima de su padre  al baile se la llevo.

Como era tan bonita, le tiraron los sombreros.

Su novio le tird el suyo, e dio vergiienza al cogerlo.
—iA la salida del baile  me la tienes que pagar!

Te has de cortar la cabeza y la mano principal—.
Mira si se la pagd, mirasi se la pago

gue con un pufial dorado  dos pufalas le dio.

[Version 7: Vega de Santa Maria, Avila (CLO, 0201r)]
Atencion pido, sefiores, para lo que voy a contar:

lo que ha pasado a una joven  por ir al baile a bailar.
Como era tan bonita  la tiraban los pafiuelos.

Su novio latir6 el suyo vy no quiso recogerlo.

—EI desprecio que me has hecho  me le tienes que pagar,
te cortaré la cabeza y no me desprecias mas—.

A la mafiana siguiente,  Antonia se esta peinando.

Se ha marchado en casa la novia con el pufial en la mano.
La ha dado dos pufialadas  al lado del corazén;

mira que seria grave, que la vida la costo.

Un clavel cria unarosa, Yy unarosa cria un clavel,

un padre cria a una hija, sin saber para quién es:

Si serd para un granuja 0 para un hombre de bien.

[Version 8: Jamilena, Jaén (CLO, 0057r)]

El treinta y uno de mayo,  sefiores, 0s voy a contar,

un novio mata a una novia  porque no quiso bailar.

Como era tan bonita e tiraban los sombreros;

su novio le tira el suyo y no quiso arrecogerlo.

—iA la salida del baile  me la tienes que pagar!

iTe he de cortar la cabeza  con la mano principal!—.

A otro dia de mafiana,  Lola se estaba peinando.
—Antonio, vete de aqui, mira que llamo a mi hermano—.
Al oir estas palabras, un tiro le dispard.

Ella se ha caido al suelo, de repente se murid.

Al medio dia siguiente,  sube el padre a merendar.
—¢Quién ha matado a mi hija?  ¢Quién ha sido este criminal?,
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que si lo hubiera pillado  lo cosia a pufialas—.

La peinaron y la lavaron y lallevan a la losa

toda cubierta de flores, que parecia una rosa.

Llamaron al criminal  por ver si la conocia.

—¢No queréis que la conozca  si ha sido la novia mia?
La maté porque la quise, pa que otro no la quisiera;

a la mujer de mi gusto  no quiero que nadie la quiera.

Apretarme los cordones Y no me hagais padecer,

gue yo he matado a mi novia y a mi me matan también.

[Version 9: Jamilena, Jaén (CLO, 0050r)]

El dieciocho de mayo, sefiores, 0s voy a contar

gue un novio matd a una novia porque no quiso bailar.
Como eratan bonita le tiraban los sombreros,

su novio le tird el suyo y no quiso arrecogerlo.

—iA la salida del baile, me la tienes que pagar!

iTe he de cortar la cabeza o la mano principal!—.

A la salida del baile, mira si se la pago,

que un cuchillo que llevaba en el pecho le clavo.

[Version 10: Arcos de la Frontera, Cadiz (Pifiero Ramirez y Atero Burgos, 1986: n.° 3.7)]
La convidaron a un baile, su madre no la dejaba,

sin permiso de sus padres  para el baile se marchaba.
Como era tan bonita le tiraban los sombreros,

el novio le tird el suyo vy se lo dejo en el suelo:

—A la salida del baile  me la tienes que pagar:

o te corto lacabeza 0 te mato a pufialas—.

La cogieron entre cuatro, la pusieron en el suelo,

su padre que estaba al lado  la tap6 con el pafiuelo.

La quitaron del suelo, la pusieron en la acera,

su padre que estaba al lado  la tapo................

Si la justicia de Roma  cumpliera con su deber,

siete tiritos le diera  al que mata a una mujer,

al que mata a una mujer, al que mata a una doncella
maés bonita que un clavel, maés blanca que una azucena.

[Version 11: Cenizate, Albacete (Mendoza Diaz-Maroto, 1990: 261-262)]
El veintiseis de diciembre, muchachas, tener memoria,

gue por causa de los bailes  un novio matd a su novia.
Dolores, como es tan guapa, todos le tiran el sombrero;

se lo ha tirado su novio y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile  me las tienes que pagar:

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

Al otro dia por la mafiana ~ Antonio se levant6

y fue a casa de Dolores  a aprovechar la ocasion.

—Vete, Antonio, de mi casa, no vaya a venir mi hermana—.
Se ha quitado la chaqueta v el pufial se lo ha ensefiado;
latird contra la cama, cuatro pufalés le dio,

y la pobre doncellita  estas palabras hablé:

—No siento mas en el mundo  que me mates a traicion.

—Si te mato o no te mato  es porque otro no dijera,

gue a mujer que yo he querido  no quiero que otro la quiera.
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[Version 12: Barrax, Albacete (Mendoza Diaz-Maroto, 1990: 262)]
El diecisiete de mayo, en la plaza de Talavera,

un novio mat6 a lanovia  por la flor de la canela.

La invitaron al baile, su madre no le dejo;

un descuido de la madre, que al baile se le marché.
Como era tan bonita, le tiraban el sombrero;

Antonio le tir6 el suyo y no quiso recogerlo.

Y a la mafiana siguiente  Antonio se levanto

y fue a casa de lanovia vy acogerla en ocasion.

Y alaentrada de lasala ella se estaba peinando:
—Antonio, vete de aqui, vayay venga mi hermano—.
Se ha echado mano a la chaqueta, se ha sacado el puiial,
lo ha tirao contra la cama, le ha dado tres pufialas:

la primera fue en el pecho, la segunda en el ijar,

la tercera en el costado, que es la que le hizo penar.
Yala suben, ya la bajan, ya la dejan en la fosa:

su padre, que estaba alli, la tapd con una rosa.
—ijAdids, hija de mi vida, hija de mi corazon:

no siento méas en el mundo  que hayas muerto a traicién!
—Si ha muerto a traicion  no es porque otro lo dijera:
mujer gue tanto he querido  no quiero que otro la quiera.

[Version 13: El Bonillo, Albacete (Mendoza Diaz-Maroto, 1990: 262-263)]
El vinticinco de mayo, sefiores, voy a explicar:

el novio matd a la novia  porque no quiso bailar.

Todos le tiran las gorras, ya le tiran el sombrero

y Antonio se lo tird6  y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile  me lo tienes que pagar:

te he de cortar la cabeza y la mano prencipal—.

Y al subir las escaleras  (y) ella se estaba painando.

—No subas, Antonio mio,  no vaya a venir mi hermano—.
Ya se deforma la capa, ya se desvaina el pufial,

la agarra de los cabellos, la comienza a degollar.

Y estandola degollando  (y) estas palabras hablé:

—No tengo més sentimiento  que me matas a traicion—.
Estando diciendo eso,  su hermano se presento:

—¢Quién ha sido el atrevido  que a mi hermana la mat6?—.
A las tres o cuatro horas,  su padre fue a merendar:
—¢Quién te ha matado, hijamia, quién ha sido el criminal?,
que si lo cogiera ahora  lo cogiera a pufialas—.

Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—No queris que la conozca, si ha sido la prenda mia—.

Ya lasuben, ya la bajan, ya la tienden en la mesa

toda vestida de blanco, que parecia una bella

que le hizo pecar a un santo.

Ya la suben, ya la bajan, ya la ponen en el suelo:

pide el novio unas tijeras  para cortarle el cabello,

para tener de sunovia toda su vida un recuerdo.

[Version 14: Contreras, Burgos (Manzano Alonso, 2003: 443)]
[...]

—Aurrecoge ese pafiuelo, que me le vas a pagar

a la salida del baile vy a la puerta principal—.
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A la salida del baile,  mira si se la pago:

con un pufal de dos filos  la cabeza la cortd.

Ya la cogen entre cuatro,  por ver si la conocia:
—¢No lavoy a conocer, siendo mi novia querida?
Siendo mi novia querida, la maté con amor propio:
ya que no sea pa mi, que no se la lleve otro—.

Las rosas del cementerio  todas se visten de negro
solo por ver a la Antonia  como le hacen el entierro.
Las rosas del cementerio  todas se visten de azul
solo por ver a la Antonia  como le ponen la cruz.
Un rosal criaunarosa y una maceta un clavel,

un padre cria una hija 'y no sabe pa quién es.

[Version 17 Testimonio base: Riocavado de la Sierra, Burgos (Manzano Alonso, 2003: 447).
Version 15: Quintana del Pidio, Burgos (Manzano Alonso, 2003: 445). Version 16: Corufia del
Conde, Burgos (Manzano Alonso, 2003: 446)]

En la provincia de Cuenca, sefiores, voy a explicar

lo que pas6® a una joven  por saber muy bien bailar.

Como era tan hermosa?, le tiraron el sombrero®

y, como ha sido su novio,®  no ha querido recogerlo.

Entonces la dijo Antonio”:  —Me la® tienes que pagar:

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

A otro dia de mafiana,  Antonio se levanto

y° fue'® a casa de su novia  a aprovechar la ocasion.

Al subir por!! la escaleral?, Isabel se esta peinando

y le dice: —Vete, Antonio,*®  vete'4, que viene mi hermano—.

Ya se ha quitado la faja, ya desenvaina el pufial®®,

ya la coge del cabello®, yal” la empieza a destrozar?®,

Y, al cabo de media hora'®, viene su padre almorzar?

y se encuentra su hija tiradita en el portal.

—¢Quién ha sido ese malvado?*? ;Quién ha sido el criminal?

Si supiera quién ha sido??, le quitara el pufialar®—.

3 pas6] ha ocurrido 16

4 hermosa] salada 15; como era tan hermosa] se le ha caido el sombrero 16

5 le tiraron el sombrero] no ha querido recogerlo 16

6y, como ha sido su novio] se lo ha tirado su novio 15; se lo ha alcanzado su novio 16
" Entonces le dijo Antonio] —A la salida del baile 15, 16

81a] las 16

°®y] om. 15

10 fue] va 16

" porlom. 15 16

12 |a escalera] las escaleras 16

13y le dice: —Vete, Antonio,] —Vete, Antonio de mi vida 15, 16

14 vete] mira 15

15 Ya se ha quitado la faja, ya desenvaina el pufial] ...la daga, ...el pufial 16; om. 15
16 ya la coge del cabello] la agarro por los cabellos 15; la agarra de los cabellos 16
"ya]y 16

18 ya la empieza a destrozar] ...fue a cortar / la ha dado de pufaladas / tiradita en el portal 15
19y, al cabo de media hora] y, a eso de las dos y media 15; a eso de las nueve y media, 16
20 viene su padre almorzar] su padre viene a almorzar 15; su padre fue a almorzar 16
21 malvado] canalla 15 16

22 Sj supiera quién ha sido] que ha dado muerte a mi hija 15, 16

23 se le quitara el pufialar] y la ha tirado al portal om. 15
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La cogieron entre cuatro®, la llevaron a una losa?®,
toda vestida de blanco?®,  que parecia una rosa?’.
El rosal cria la?8 rosa, la clavelera el® clavel,

y un padre cria una hija  para® que la mate cruel®..

[Version 18: Arlanzén, Burgos (Manzano Alonso, 2003: 451)]
El dia doce de mayo, sefiores, voy a contar,

un novio matod a su novia  por no salir a bailar.

—A la salida del baile, me la tienes que pagar,

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

A la salida del baile  Antonio se fue a acostar,

que a otro dia de mafiana  tenia que madrugar.

Otro dia de mafiana, a casa Ssu novia va

y, al subir las escaleras, estas palabras le hablo:

—Yo te mato y te mato, yo te mato sin raz6n—.

—No subas ahora, Antonio,  que ahora me estoy peinando.
No subas ahora, Antonio,  por si viniera mi hermano—.
Ya se quita la chagqueta, ya desenfunda el pufal,

le echa sobre lacama v le da tres pufalas.

Primera le dio en el pecho, lasegundaen...,

la tercera en la cabeza, la que le hizo penar.

Ya se pone la chaqueta, ya se marcha el criminal

y, a eso de las diez y media, su padre llega al portal:
—¢Quién ha sido el atrevido,  quién ha sido el criminal?
Si lo pillo en el acto, lo cuezo a pufialas—.

Fueron a llamar a Antonio  a ver si la conocia

y él les dijo que si, que era su novia querida:

—Que me tiren siete tiros y también siete rayos,

gue yo he matado mi novia  por cosa de poco dafio—.
Un rosal criaunarosa y una maceta un clavel,

y un padre cria a una hija  sin saber pa quién es,

si es para hombre borracho 0 es para hombre de bien.

[Version 19: Baza, Granada (Escribano Pueo, Fuentes Vazquez y Romero Lépez, 1995: 67-68)]
El dia quince de mayo, lo que paso en la placeta:

un novio matd a una novia  que era la flor de la violeta.

La convidaron a un baile y su madre no la deja.

Sin permiso de su madre  en el baile se encontraba.

Como era tan bonita, le tiraban los sombreros;

Antonio le tir6 el suyo y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

A otro dia de mafiana, Rosario se esta peinando,

y le dice: —Vete, Antonio, que puede venir mi hermano—.

24 |_a cogieron entre cuatro] Ya la han vestido de blanco 15

25 |a llevaron a una losa] como si fuera una rosa 15

%6 toda vestida de blanco] la bajan al cementerio 15

27 que parecia una rosa] y alli la hicieron la autopsia 15

28 1a] una 15

Zellun15

%0 para ] pa 15

31 En 15 se afiade: «Por la calle de la Virgen / ya no se puede pasar / porque habita dofia Carmen, / la
madre de un criminal». En 16 se omiten los cuatro Ultimos versos.
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Se deslio de lacapa 'y se sac6 un pufial

y, al lado del pecho, tres pufialadas le da.

A otro dia el padre, que estaba en el entierro,
............................... la tap6 con el pafiuelo,

y Antonio, que estaba alli, la tapd con el sombrero.

Y su madre decia:

—Padres que tengais hijos, dadles muy buena ensefianza,
no le quitéis el querer porgue el querer los mata.

[Version 20: Colomera, Granada (Escribano Pueo, Fuentes Vazquez y Romero Lépez, 1995: 68-
69)]

Como eratan bonita  tos le tiran el sombrero.

Antonio le tir6 el suyo y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza  con la mano principal—.

Y ala mafiana siguiente,  Antonio se levanto,

fue a la puerta de la novia  a aprovechar la ocasion.
Quitandose la chaqueta v tirando del pufial,

en el ladito derecho, le ha dado tres pufialas.

A launade latarde, vino el padre a merendar:

—¢Quién ha matado a mi hija? ¢Quién ha sido el criminal?
Que si ahora lo pillara, lo cosia a pufialas—.

Un rosal cria una rosa, una maceta, un clavel,

y un padre cria una hija sin saber para quién es;

si es para perro judio o es para un hombre de bien.

[Version 21: Granada (Escribano Pueo, Fuentes VVazquez y Romero Lopez, 1995: 69-71)]
En el rio de Jaén,  en el rio hay una huerta,

mat6 su novio a la novia y es la flor de la violeta.

La convidaron al baile, su padre no la dejo.

Ella, que queria ir, se tird por el balcon.

Como era tan bonita, le tiraban el sombrero.

Su novio le tiré el suyo y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile, Me latienes que pagar,

te he de cortar la cabeza  con mi mano prencipal—.

A otra mafiana temprano,  Antonio se levanto,

se fue a casa de la novia  pa aprovechar la ocasion.

La novia se esta peinando  a la entrada de la sala:

—iVete, Antonio, vete, Antonio, mira que llamo a mi hermano
y atite quiere pegar y ami me vaa meter mano!—.

Ha subido otra escalera y ha sacado el puiial;

le ha cortado la cabeza  con su mano principal.

A las tres horas siguientes, vino el padre a merendar:
—¢Quién ha sido este granuja, quién ha sido el criminal?

Si ahora mismo lo cogiera, lo cosia a pufialas.

Que se traigan la camilla y también el justicial,

gue se traigan la camilla y también el criminal,

que mi hija no ha sido muerta, que la han matado a pufialas—.
La pusieron en la losa, toda vestida de blanco

y le preguntan al novio  que si él la conocia:

—¢COmo queréis que no la conozca si ha sido la prenda mia?
¢Como queréis que no la conozca si era lo que mas queria?
La maté porque yo quise, porque otro no la quisiera,
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amor que te he querido tanto  ni quiero que otro la quiera—.
Un rosal cria unarosa, una maceta un clavel,
y un padre cria a una hija sin saber para que.

[Version 22: Haza Mora, Albufiol, Granada (Escribano Pueo, Fuentes Vazquez y Romero Lépez,
1995: 71-72)]

—NMaria Antonia, tu estas loca, no sabes lo que has hecho,
despreciar a un primo hermano  para querer a un forastero.
—No lo desprecio por pobre  ni tampoco por la edad,

lo desprecio porque tiene  una larga enfermedad.

—Si las ventanas hablaran vy los balcones también,

te diria, Maria Antonia, mi enfermedad cual es—.

Como era tan bonita, le tiraron los sombreros.

Su novio le tiré el suyo 'y no quiso recogerlo.

A la salida del baile: —Me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

Juan Antonio llegd a su casa Yy se sentd en el sillon;

le pidi6 a su madre agua Yy, al momento, se la dio:

—¢QUé te pasa, hijo querido? ;/Qué te pasa, hijo del alma?
—Que me ha dicho Maria Antonia  que conmigo no se casa.
Cinco duros tiene mios, madre, vaya usted a por ellos;

ya que me ha robado el alma, que no me robe el dinero—.
Serian las seis de la tarde, se levanta el criminal

y se ha liado en su capa a cogerla descuida.

Cuando llego el caballero, ella se estaba peinando

y le ha dicho Maria Antonia: —Vete, que viene mi hermano—.
Se ha desliado de su capa ' tres tiros le dio.

[Version 23: Los Realejos, Santa Cruz de Tenerife (Trapero, Ledn Felipe y Monroy Caballero,
2016: 442-443)]

Afio de mil novecientos, presente lo traigo yo.

Afio de mil novecientos,  Rosita virgen murid.

Y su padre le decia: —Rosita, hoy no se sale—.

Y sin permiso de su padre  Rosita estaba bailando.

A Rosita, como es mas guapa, todos le tiran pafiuelos.
Antonio le tird el de él  y no quiso recogerlo.

—Rosita, no me hagas eso, que la gente lo va a notar.
—Que lo note o0 no lo note,  contigo no he de bailar.

—A la salida del baile, te las voy a cobrar;

o te abro lacabeza 0 te mato a pufialadas—.

A la salida del baile, no se las pudo cobrar,

porque estaba con sus amigas y un guardia municipal.

A la mafana siguiente,  temprano se levantd

y a la casa de Rosita  Antonio marcho.

—Antonio, marcha tranquilo, que llamo a mi hermano.
—A mi no me importa que lo llames o lo dejes de llamar,
lo que me hiciste anoche te la tengo que cobrar—.

La agarro por el bracito  y a la sala se la llevo;

al lado del corazén, seis pufialadas le dio.

Con los gritos de ella,  la gente se acerco:

—¢Quién ha sido el asesino?  ¢Quién ha sido el criminal?
—Yo he sido el asesino  y yo he sido el criminal,

yo fui quien mat6 a Rosita  porque no quiso bailar—.
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Rosita estaba en lamesa vy la pusieron en el suelo,

y el padre, que estd al lado, la tapd con el pafiuelo.
—Si el alcalde de este pueblo  no tuviera piedad de ella,
le daria cuatro tiros  al que mat6 a esta mujer.

—Y0 merezco cuatro tiros,  cuatro tiros y muchos mas;
yo fui quien mat6 a Rosita  porque no quiso bailar.

No la maté porque quise  ni porque ella me quisiera,

la maté porque eramia y no pude gozar de ella—.
Ahora Rositaestd  pidiendo clemencia a Dios,

y Antonio estd dando  su nueva declaracion.

[Version 24: La Victoria de Acentejo, Santa Cruz de Tenerife (Trapero, Ledn Felipe y Monroy

Caballero, 2016: 444)]

Sefiores, voy a contar  lo que pasé en la Glorieta:
un novio matd a su novia  por una flor de violeta.
Al subir las escaleras, estas palabras le dijo:

—T0 me matas porque quieres,  yo no te he hecho motivo—.

Al bajar las escaleras,  tres pufialadas le da;

cay6 redondita al suelo  sin decir: «jValganos Dios!»
La cogieron entre cuatro, la pusieron en la losa,

toda vestida de blanco  que parecia una rosa.

La quitaron de la losa, la pusieron en el suelo,

su padre, que estaba enfrente, la tapd con un pafiuelo.
Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—iNo la voy a conocer  si esta fue la prenda mial—.
Si el alcalde de este pueblo  cumpliera con su deber
tres pufialadas le diera  al que mat6 a esta muijer.

[Version 25: Calahorra, La Rioja, (Asensio Garcia, 2004: 99)]
A veinticinco de abril, lo que pasé en Galilea:

un novio mat6 a su novia  por la flor de la bandera.

La convidaron al baile, sus padres no la dejaban.

Sin permiso de sus padres, ella en el baile se entraba.

—A la salida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza 0 la mano principal—.

Al subir una escalera, estas palabras le habl6:

—TU0 me matas. —Yo te mato. —TU me matas sin razon—.
Al subir otra escalera, tres pufialadas le dio;

imira qué tres pufialadas!; ella en el suelo cayd.

La cogen en la camilla, la llevan al hospital,

y en el hospital le dicen  que no la pueden curar.

—Si no me pueden curar, que me tiren cuatro tiros,

gue yo no puedo vivir  con el corazén herido—.

Llamaron al criminal, a ver si la conocia:

—iQué hacer sino conocer  que ha sido la novia mia!

[Version 26: El Rincon, Santo Tomé, Jaén (CLO, 1442r)]
A la salida del baile,  tos le tiran el sombrero,

y Antonio le tira el suyo y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

Otro dia por la mafiana, ~ Antonio se levantd

y fue a casa de Dolores,  Dolores se esta peinando.
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—Anda, vete de aqui, Antonio,  por si viniera mi hermano.
—Yo no le temo a tu hermano  ni tampoco a ningn hombre—.
Se ha echao mano al bolsillo  y se ha sacado un puiial,

entre la carne, a Dolores  seis pufialas le pego.

Llamaron al endebido, llamaron al criminal,

Ilamaron al endebido  por ver si la conocia:

—Si, sefior, que la conozco, que ha sido la novia mia—.

Si el alcalde de este pueblo  cumpliera con su deber,

siete tiros se merece  (Yy) el que mata a una muijer,

el que mata a una mujer  sin tener culpa ninguna.

[Version 27: Almansa, Albacete (Ferrer-Sanjuan y Bonete Piqueras, 1993: 105)]
Como era tan bonita, todos le tiran los sombreros.

Antonio le tira el suyo y no quiso arrecogerlo.

—A la salida del baile  me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza 0 la mano principal—.

Y a la salida del baile ya no la pudo lograr.

Y aotro dia en la mafiana,  Antonio se levantd,

fue a casa de sunovia y aprovecho la ocasion.

Al subir las escaleras,  Dolores se esta peinando:

—¢Donde vas, Antonio mio?  No vaya a venir mi hermano—.
Levantandose la capa Yy ensefiandole el puial,

la cogi6 de los cabellos, e ha dado tres pufalés:

una se la dio en el pecho, la otra en el corazon.
.......................................... Lo

A las tres horas y media, su padre vino a almorazar:

—¢Quién te ha muerto, hijamia?  ¢Quién ha sido el criminal?—.
Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—¢No queréis que la conozca  si ha sido la novia mia?—.

Por la puerta de la Gloria  ya no se puede pasar

porque vive dofia Carmen, la madre del criminal.

[Version 28: Alpera, Albacete (Ferrer-Sanjuan y Bonete Piqueras, 1993: 106)]
La convidaron a un baile, su padre no la dejaba.

Sin permiso de sus padres,  en el baile se encontraba.

Como era tan bonita, le tiraban los sombreros.

Antonio le tir6 el suyo y no quiso recogerlo.

—Y alasalida del baile, me las tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

A la salida del baile, como tanta gente habia,

Antonio le dio verglienza; lo dejo pa otro dia.

Otro dia de mafiana, Antonio se levanto,

fue a casa de sunovia y aprovecho la ocasion

y, al subir las escaleras, ella se estaba peinando.

—iVete, Antonio, vete, Antonio, mira que vendrd mi hermano!
—Mientras tu hermano no venga, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

A las ocho en punto, en punto, vino su hermano a almorzar:
—¢Quién ha sido el asesino,  quién ha sido el criminal?,

que si ahora le pillara, le daba cien pufialas—.

Llamaron al asesino  por ver si la conocia:

—¢COmo no queréis que la conozca i ella ha sido novia mia?
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La maté porque la quise, pa que nadie la quisiera,
gue como Yo la he querido, no habra hombre que la quiera.

[Version 29: Santa Cruz del Retamar, Toledo (ATO, 00124 03)]
El catorce de septiembre,  por ser dia sefialado,

ha matado este criado  a Maria Jesus Manchado.

Maria Jesis marcha a la plaza y su padre en el balcon,
meneando la cabeza, que le dijera que no.

Ella, por hacerle caso, pa su casa se marcho

y, a la puerta de su casa, al encuentro le salid.

La ha tirado del vestido vy en el suelo la cayo:

—Y ahora dime si me quieres, Maria Jesus, dimelo.
—Yo ati sabes que te quiero, pero ya sabes gue en casa
todos los dias de fiesta me estan consumiendo el alma.
—A la salida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

Y lo cogenenel carro, lo llevan como un ladrén,
amarrado con cadenas, lo llevan a la prision.

A la puerta de Rogelio, el carro se le par6

pa que viera Cipriano  a paloma que mato.

[Version 30: Medina del Campo, Valladolid (ATO, 00133A 29)]
—A la salida del baile, me las tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza o la mano principal—.

[Com. 1: Habia una nifia muy guapa, la tiraban los sombreros.]
Estaba en el baile, latiraban los sombreros,

y se le ha tirado su novio y no ha querido recogerlo.

[Com. 2: Luego la dice el novio:]

—A la salida del baile, me las tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza o la mano principal—.

[Com. 3: Y luego la mata y yo ya no me acuerdo de més.]

[Version 31: Villalumbroso, Palencia (ATO, 00213 28)]
—A la salida del baile, me las tienes que pagar—.
Con el pufial en lamano  [Com.: No me acuerdo]

[Version 32: Valladolid (ATO, 00339 29)]

El veintiuno de enero  una copla he de cantar,

gue un novio mato6 a su novia  porque no ha salido a bailar.
Como era tan bonita le tiraban los sombreros.

Su novio le tird el suyo 'y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

A otro dia por la mafiana,  Antonio se levanto,

marcha en casa de su novia pa pillarla en ocasion.

Al subir las escaleras, estas palabras hablé:

—No siento mas en el mundo  que te mato sin razén—.
Y, al entrar en la sala, ella se estaba peinando:

—Retirate ya td, Antonio,  no vaya a venir mi hermano—.
Se ha quitado la chaqueta, desenvaina su pufial,

se ha echado sobre lacama vy le dio tres pufialas.

Ya se va aquel asesino, ya se va aquel criminal.
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Y ala misma doce en punto, fue su padre pa almorzar:
—¢Quién ha sido el asesino?  ¢Quién ha sido el criminal?
Si aqui mismo lo cogiera, lo cosia a pufialas—.

La quitaron de la cama  para ponerla en el suelo.

Antonio, que estaba alli, latap6 con su pafiuelo.

La quitaron del suelo  para llevarla a la fosa,

toda vestida de blanco, que parecia una diosa.

Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—¢Quieres que no la conozca  si ha sido la novia mia?
—NMadre, deme usted un pafiuelo, que me lo ponga de luto,
gue le he quitado lavida la mujer que queria tanto.
—Vete por ahi, ladron;  vete por ahi, criminal.

Tienes que pagar la muerte, la muerte de Laura Gémez.

[Version 33: Villoslada, Segovia (ATO, 00352 02)]

En la provincia Jaén,  sefiores, voy a contar:

un novio matd a su novia  por no salir a bailar.

Como era tan bonita, la tiraban el sombrero,

Antonio la tir6 el suyo y no quiso recogerlo:

— A lasalida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

A esto de las tres y media,  Antonio se levanto,

por el huerto de su novia, a pillarla en ocasion.

Isabel se esta peinando  en el centro de la sala:

—No entres, Antonio mio,  mira que llamo a mi hermana—.
Se desenvolvio la capa vy la ha ensefiado un pufial

y la ha agarrado del cuello,  como quererla matar.

A eso de las tres y media,  subi6 el padre a merendar:
—¢Quién ha matado a mi hija?  ;Quién ha sido el criminal?
Si le pillara yo ahora le daria cien pufalés.

[Version 34: Santiago de la Requejada, Zamora (ATO, 000369 02)]
Presten atencion, sefiores,  si quieren escuchar

lo que le pasé a la Antonia  por saber muy bien bailar.
Si su novio era guapo, ella era mucho mas,

si [...] el sombrero, no le quiso levantar.

—Me levantas el sombrero  y me vas a hacer pagar:

te he de cortar la cabeza y la mano principal.

—Ni te le levanto el sombrero  ni te vas a hacer pagar,
ni me cortas la cabeza  ni la mano principal—.

Mira si sera verdad, mira si sera verdad,

que a la salida del baile, la cabeza le cortd.

La cogieron entre cuatro y al sepulcro la llevaron,

el vestido que llevaba era de sangre bafiado,

el vestido que llevaba era de brocal de seda,

pero no valianada pa lo guapa que ella era.

Hasta el mismo cementerio y hasta el mismo enterrador
sacO su palay el pico y hasta el novio entierro oyo.
Cuando la meten al hoyo,  mi pafiuelo le tiré

porque no coma latierra  boquita que yo besé,

boquita que yo besé, boquita que yo besaba.

Cuando la meten al hoyo, mi pafiuelo le tiraba.

Preso en la céarcel de Asturias, preso en la de Santander,
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preso por toda mi vida  por una mala mujer.

[Version 35: Villabragima, Valladolid (ATO, 0039 06)]
Atencidn pongan, sefiores,  para poder explicar

lo que ha pasado a una joven  por saber muy bien bailar.
El novio, que era muy chulo y la hovia mucho mas,

se le ha caido el sombrero;  no se le ha querido dar.
—¢Me levantas el sombrero?  Me las tienes de pagar—.
Al subir por la escalera, dos pufialadas la da.

Su madre llego al momento, la tapd con el pafiuelo.
Llamaron al criminal vy se presentd al momento.
Llamaron al criminal  por ver si le conocia.

—¢Cbmo no he de conocerla  siendo Antonia novia mia?—.
Ya la cogen entre cuatro, ala losa la llevaron,

iba vestida de blanco, que parecia una rosa.

Las flores del cementerio  todas ya visten de luto,

estdn mirando a la Antonia  que la meten al sepulcro.

[Version 36: Carabanchel, Madrid (ATO, 00429 05)]
All4 arribita, arribita, alla arribita en la aldea,

un novio maté a su novia  que era la propia canela.
La convidaron al baile;  su madre no la dejo.

Sin permiso de sumadre  ella al baile se marcho.
—No vayas, hija, no vayas, que te van a conocer;
tienes el pelito largo vy carita de mujer.

—Si tengo el pelito largo, madre, me lo cortaré

y, después de bien cortado,  yo al baile me iré—.
Como era tan rebonita, la tiraban el sombrero.
Antonio la tird el suyo y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile, me la tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza o la mano principal.
.................................... Lo

[Version 37: Navianos de la Vega, Ledn (ATO, 00598 28)]
[...]

Lo que sucedi6 a una joven  por saber muy bien bailar.
La joven, como era chula, el sombrero le ha tirado,

y el joven, como era chulo, no ha querido levantarlo
—A la salida del baile, me la tienes que pagar:

o te corto lacabeza o la mano principal—.

Y al otro dia siguiente, Antonio se levanto.

Se dirige hacia la puerta y aprovecha la ocasion.

Sube la escalera arriba,  Isabel se esta peinando:

—No subas, Antonio mio, mira que viene mi hermano—.
Y aeso de las doce en punto, llega el padre a merendar:

—¢Quién ha matado a mi hija, quién ha sido el criminal?—.

Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—¢CoOmo no va a conocerla  siendo ella la prenda mia?—.
Unarosaes unarosa Yy unamaceta, un clavel.

Y llevaba una caja  de esas ricas lentejuelas,

pero no valianada pa lo guapa que ella era.

Mira si seria guapa  que hasta el mismo enterrador,

tiré la herramientay dijo:  —A esta no la entierro yo.
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[Version 38: La Oliva, Fuerteventura (Trapero, 1991: 269-270)]
El veinticinco de abril  cay6 la bomba la reina,

el novio maté a la novia que era la flor de la canela.

La invitaron para el baile, su madre no la dejo

y, sin permiso de su madre,  para el baile se marchd.

Y de guapita que iba,  todos le tiran el sombrero;

Antonio le tirael de él  y no lo quiso coger.

—A lasalia del baile, te las tengo que cobrar:

o te disparo tres tiros 0 te mato a pufialas—.

Y a otro dia siguiente,  se estaba ella peinando:

—Quitate de ahi, Antonio, mira que llamo a mi hermano—.
Antonio, por obediente, de la puerta se quito.

Dispara a Amelia tres tiros  que muertita la dejo.

Llamaron a su padre  por ver si la conocia.

—¢No la voy a conocer, si esta es mi nifia querida?—.
Llamaron a sumadre  por ver si la conocia:

—¢No la voy a conocer,  si esta es mi hija querida?—.
Llamaron a su hermano,  por ver si la conocia.

—¢No la voy a conocer,  si esta es mi hermana querida?—.
Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—¢No la voy a conocer, si esta es mi novia querida?—.
La recogen en la camilla, la llevan al camposanto,

parecia una paloma toda vestida de blanco

En el cementerio estd  toda llena de coronas,

pidiéndole al Dios del cielo  que se la lleve a la gloria.

[Version 39: Agiuimes, Gran Canaria (ALOC, https://mdc.ulpgc.es/cdm/singleitem/

collection/asmtloc/id/4060/rec/3)]

Al subir las escaleras, ella se estaba peinando:

—Antonio, vete de aqui, mira que te ve mi hermano—.

El se levanta, la desata y se ha sacado un pufial;

se ha ido derecho a ella, la ha cosido a pufalas.

A las ocho y media en punto, llega el padre a merendar:
—Hija mia, ¢quién te ha matado?, ¢quién ha sido el criminal?
Que si hubiese estado aqui, la alma se iba a pufialés.

[Version 40: Benasque, Huesca (FMT, M28-662)]
El veinticinco de mayo,  no hace mucho que paso,
un novio matd a una novia  porgue no quiso bailar
y, como era tan bonita, le tiraban el sombrero;
Antonio le tir6 el suyo;  no lo quiso recoger.

A la salida del baile le dijo: —Te has de acordar:
te he de cortar la cabeza y la vena principal—.

A la mafana siguiente,  Antonio se levanto

y fue a casa su novia a aprovechar la ocasion.

Al subir las escaleras,  Isabel se est4 peinando:

—¢Donde vas, Antonio mio?,  que puede subir mi hermano—.

Ya se ha quitado la capa, ya le ha ensefiado un pufial,

ya la coge de los pelos, ya le ha clavado el pudal.

Al son de la media hora, su hermano sube a almorzar.
—¢Quién ha sido el asesino?  ¢Quién ha sido el criminal?—.
Llamaron al asesino  por ver si la conocia:
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—¢No la voy a conocer si ha sido la prenda mia?—.
Si el alcalde de este pueblo  cumpliera con su deber,
que le peguen cuatro tiros  al que mato a esta mujer.
Ya la han vestido de blanco, vya la llevan a enterrar
toda cubierta de flores y una caja de cristal.

[Version 41: Castilblanco, Badajoz (Cid, 1974: 497-498)]
En la provincia de Céceres, en el pueblo la Tarleta,

un novio maté a su novia  que es la flor de la violeta.
La convidaron al baile,  su padre no la dejo.

Sin licencia de sus padres  ella al baile se marché.
Como era tan rebonita, la tiraban el sombrero,

su novio latird el suyo vy no quiso arrecogerlo.

—A la salida del baile  me las tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza  con la mano principal—.

A la salida del baile  no la quiso decir na

porgue habia mucha gente vy le iban a sujetar.

Pero un dia que fue a su casa, ella se estaba peinando:
—Retirate de ahi, Antonio, mira que llamo a mi hermano—.
Al decir esas palabras, ha sacado un navajon,

la ha dado una pufalada en mitad del corazén.

Y la quitaron de alli y la echaron en el suelo.

Su padre, que estaba alli, la echa a la cara un pafiuelo.
Y la quitaron de alli  y la pusieron en la losa,

toda vestida de blanco, que parecia una rosa.

Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—¢No queréis que la conozca  si ha sido la prenda mia?
Yo la maté porque quise Yy porgue me dio la gana;
mujer que yo queria tanto,  no queria que otro la amara,
no queria que otro laamara  ni de que otro gozare,

que queria gozarlayo, Madre mia de los Pilares—.

Si el gobernador de aqui  cumpliera con su deber,

siete tiritos merece el que mata a una mujer.

[Version 42: Espiel, Cordoba (Moreno Moreno, 2016: 657)]
............................................. le tiraron los sombreros.

El le tir6 el suyo ella  no lo quiso recogerlo.

A la salida del baile: —Me la tienes que pagar,

te voy a cortar la cabeza  y la mano principal.
......................................... Lo

[Version 43: Priego de Cordoba, Cérdoba (Alcald Ortiz, 2003: 1132-1133)]
Un domingo por latarde en la puerta de la iglesia,

un novio mat6 a su novia  por la flor de la violeta.

La conviaron pa un baile, su madre no la dejo,

sin permiso de la madre  en el baile se metio.

Como era tan bonita  le tiraban los sombreros.

Su novio le tird el suyo 'y no quiso arrecogerlo.

—A la salida del baile  me la tienes gque pagar,

te he de cortar la cabeza  con mi mano prencipal—.

Al otro dia de mafiana  ella se estaba painando:

—Retirate de ahi, Antonio, mira que llamo a mi hermano—.
El se ha arrollado la capa y ha sacado un navajon,
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le ha dado tres pufialadas, le ha pasado el corazén.

La agarraron entre cuatro, la llevaron a la losa

toda vestida de blanco  que parecia una rosa.
.................................... Y desde la losa al suelo

su padre que estaba alli, la tapé con su sombrero.

Su madre que estaba alli  la tapd con su pafiuelo.
Llamaron al criminal  por ver si la conocia.
—¢Queréis que no la conozca  si ha sido novia mia?
La maté porque ella quiso, que si no, nunca lo hiciera,
porque amores que yo tengo,  no quiero que otro los tenga—.
Si el alcalde de este pueblo  cumpliera con la justicia,
siete tiritos le diera  al que mata a una mocita.

Si el alcalde de Baena  cumpliera con su deber,

siete tiritos le diera  al que mata a una mujer.

[Version 44: Priego de Cordoba, Cérdoba (Alcalé Ortiz, 2003: 1133-1134)]
En el rio Guadalquivir  al revolver de una huerta,

un novio mat6 a lanovia  por la flor de la violeta.

La convidaron a un baile, su padre dijo que no.

Sin permiso de su padre  ella al baile se marché.

Como era tan bonita  tos le tiran el sombrero.

Su novio le tird el suyo, e dio vergiienza cogerlo.

—A la salida del baile  me la tienes que pagar,

te he de cortar la cabeza vy la mano prencipal—.

A la salida de baile  no le pudo hacer nada,

porque iba de sus amigas  un poquito arretirada.

Al otro dia de mafiana  Carmen se estaba peinando,

se le present6 su novio  en una capa ocultado.
Lacogidylaechd sobre lacama;

en su divina pechera, siete pufalas le daba.

Alaunay mediaen punto el padre vino a almorzar:
—¢Quién ha sido el asesino?  ¢Quién ha sido ese criminal?
Si lo cogiera ahora mismo,  lo cosia a pufialas—.
Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—¢No queréis que la conozca  si ha sido la prenda mia?
Yo la maté porque quise Yy porgue me dio la gana:

la mujer que tanto he querido  otro no la disfrutara—.
Al otro dia de mafiana  dos entierros se cruzaban:

él parecia un clavel vy ella, una rosa encarnada.

Mira si seria bonita  que hasta el mismo enterrador

tiré la palay el pico: —A esta no la entierro yo.

[Version 45: Bélmez de la Moraleda, Jaén (Amezcua, 1991: 36)]
En la cafia de Guartuna  ¢no saben lo que pasé?,
gue un novio matd a su novia  sin motivo ni razon.
Antonio se llamaba él y celoso por demas,

y ella se llamaba Lola vy era de guapa sin par.

La invitaron a un baile  su padre no la dejo,

y sin permiso del padre  en el baile se metio.
Como era tan bonita  le tiraban los sombreros,

su novio le tird el suyo y no quiso recogerlo.

—A lasalida del baile  me la tiene que pagar,

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.
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A la salida del baile €l no le pudo hacer na

porque estaba su tia al lado  y no se pudo acercar.

A otro dia por lamafiana  Antonio se levanto

Y se fue a casa de su novia  en busca de una ocasion.
Sentada a la entrada del cuarto  ella se estaba peinando:
—QUué quieres Antonio? jVete!, mira que llamo a mi hermano.
—Lo llames 0 no lo llames,  lo dejes de llamar,

la mala accion que me hicistes  me la tienes que pagar—.
Subiendo las escaleras  la capa se le caia,

y se ha sacado una alfaca y la ha dejado tendida.

Llamaron a la justicia, la llevaron a la losa,

toda vestida de blanco  que parecia una rosa.

Alli llamaron a Antonio  por ver si la conocia:

—¢No la voy a conocer  si ha sido la novia mia?—.

A las doce menos cuarto  vino el padre a merendar:
—¢Quién ha matado a mi hija?  ¢Quién ha sido el criminal?
Si lo cogieraen el acto, lo cosia a pufialds—.

Un rosal criaunarosa Yy una maceta un clavel,

y un padre cria a una hija  sin saber para quién es,

si para algun criminal,  si para un hombre de bien.

[Version 46: Campillo de Arenas, Jaén (Higueras Martinez y Aguilar Gonzélez, 2000: 142)]
El dieciocho de mayo, sefiores os voy a contar

gue un novio mat6 a una novia  por no salir a bailar.
Como era tan bonita le tiraban los sombreros,

su novio se lo tird  y no quiso arrecogerlo.

—Y alasalida del baile  me la tienes que pagar

te he de cortar la cabeza y la mano principal—.

—Ni me cortas la cabeza  ni la mano principal,

antes que se termine el baile  yo me tengo que marchar—.
A otro dia de mafiana 'y apenas se levantd

fue a casa de lanovia a cogerla en ocasion.

Y al subir las escaleras  ella se estaba peinando:
—Antonio, vete de aqui, mira que llamo a mi hermano.
—Yo no le temo a tu hermano  ni tampoco te temo a ti,
te dije que en mi presencia  td tenias que morir—.

A las tres horas siguientes  vino el padre a merendar:
—Dime, hija, quién ha sido, quién ha sido el criminal,
gue si lo pillara ahora, lo cosia a pufialas—.

Llamaron al criminal  por ver si la conocia:

—ijCoémo no la iba a conocer  si ha sido la novia mial—.
Un rosal criaa unarosa Yy una maceta un clavel,

y un padre cria a una hija y no sabe pa quién es,

si sera para un mal hombre o para un hombre de bien.

[Version 47: Pontdn Alto, Jaén (CLO, 0179r)]

El domingo carnaval  de gitana me vesti

y me fui al salén del baile  por ver mi novio alli.

Y me dijo: —Gitanilla, ;quiere usted hacer el favor
de decirme con salero  las novias que tengo yo?
—Hombre alto y moreno,  quebradito de color,

pero tiene usted una falta, que es algo camelador;
gue camela usted a dos nifias  mas bonitas que un sol.
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Una altay morena, la otra méas rubia que un sol.

No te cases con la rubia  que seras un desgraciado,
casate con la morena v seras afortunado.

—iVaya una gitanilla linda  que adivina el pensamiento!,
si tu fueras castellana  trataria de casamiento.

—Y quédate con Dios, Pepe, que mi madre me espera.
Si quieres saber quién soy,  soy tu novia la morena—.

El domingo carnaval, sefiores les voy a contar

lo que le pas6 a una nifia  por saber muy bien bailar.
Todos le tiran el sombrero,  su novio le tiré el suyo,

le dio vergiienza cogerlo.  (ioooovveeieeveiiiinccies )
—iA la salida del baile  me la tienes que pagar!

iTe he de cortar la cabeza y la mano principal!—.

A otro dia por la mafiana,  Antonio se levanto

y fue a casa de su novia  a pillarla en ocasién.

Al subir las escaleras, Dolores se esta peinando:
—Quitate de aqui, Antonio, no vaya a venir mi hermano.
—Venga tu hermano o0 no venga, me la tienes que pagar.
Te he de cortar la cabeza 'y la mano principal—.
Diciendo estas palabras, |"ha dado tres pufialas.

Una I’'ha dado en el lado  y otra I"ha dao en el hijal

y otra I’"ha dao en el corazén, la que mas le hizo penar.
Ya la suben, ya la bajan, ya la ponen en la losa

todo vestida de blanco  que parecia una novia.

Ya la suben, ya la bajan, ya la ponen en el suelo;

su novio que estaba alli  la tapd con el pafiuelo.

Eran las doce y media, sube el padre a merendar:
—¢Quién ha sido este valiente?  ;Quién ha sido el criminal?
Si lo viera ahora mismo  lo cosia a pufialas—.

—La he matado porque quise.  La maté porque era mia.
Mujer que yo quiera tanto  no quiero que otro se ria.

[Version 48: Bafiares, La Rioja. Riojarchivo, «Un desdén castigado».
http://www.riojarchivo.com/un-desden-castigado/]

El dia veinte de abril, mocitas, tener memoria,

que por culpa de los bailes, un novio maté a su novia.
Como era tan rebonita, la tiraban el sombrero.

Antonio la tir6 el suyo y no quiso recogerlo.

A otro dia a lamafiana, Antonio se levant6

para ir a casa de su novia a pillarla en ocasion.

Al subir las escaleras, ella se estaba peinando.

—Vete, Antonio, de mi casa porque va a venir mi hermano.
—Si viene tu hermano, que venga, que Y0 NO quiero yo que amores
gue yo haya querido siempre  ahora otro se los lleve—.

La ha recostado en la cama y, sin decir mas palabras,

ha sacado un pufial de oro vy le ha dao tres pufaladas.

Ya la suben, ya la bajan, ya la han metido en la losa

toda vestida de blanco  que parecia una rosa,

gue parecia unarosa, que parecia un clavel.

La madre que tenga una hija y no sepa para quién:

si es para un hombre malvado o es para un hombre de bien.
Por la calle la estacion  ya nadie quiere pasar

porque vive dofia Carmen, la madre del criminal.
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[Version 49: Sonseca, Toledo (Romero Lopez, 1995: 49-53)]
All4 arribita, arribita, all4 arribita en la Almefia,

un novio maté a su novia que era la flor de la canela.
Como era tan bonita la tiraban el sombrero,

y Antonio la tir6 el suyo y no quiso recogerlo.

—A la salida del baile  me las tienes que pagar;

te he de cortar la cabeza y la mano mas principal—.

A otro dia, de mafiana,  Antonio se levanto,

se fue a casa de la novia  para aguardar la ocasion.

Al subir por la escalera  Dolores se esta peinando:

—Anda, vete de ahi, Antonio, no vaya a venir mi hermano—.
Al oir estas palabras  se eché mano a su pufial

y, al ladito de la cama, tres pufialadas la da.

A las ocho y media en punto  viene su padre a almorzar.
—¢Quién te ha matado, hijamia?  ;Quién ha sido el criminal?,
que, si lo cogiera ahora, lo cosia a pufialas—.

Ya la suben, ya labajan  ya la ponen en el suelo,

su padre que esta delante  la tapa con el pafiuelo.

Yala suben, yalabajan yala ponen en la losa,

ya la ponen la mortaja  toda cubierta de rosas.

Mandaron Ilamar a Antonio  por ver si la conocia:
—¢Quieres que no la conozca  si ha sido la novia mia?
—No la maté por coraje  ni tampoco por envidia,

la maté por despreciarme  lo mucho que la queria—.

Los primeros cinco duros  que en la mesa se pusieron
fueron de Antonio Fernandez  para pagar el entierro.

Las flores del camposanto  todas se visten de luto

en ver a aquel criminal  acompafiar al difunto.

Las flores del camposanto  todas se visten de negro

en ver aaquel criminal  acompaiiar al entierro.
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ABSTRACT. The current speaker immediately
associates chameleons with color change, but
seems confused with the idea that this animal
feeds on air, when it emerges in a literary text.
Speakers do not recognize as their own,
therefore, the proverb Sustentarse del aire
como el camaledn, which has been transmitted
along several centuries in collections of
proverbs and has been frequently used for its
stylistic value and its effectiveness as a
comparison in literature. This paper tries to
explain the doggedness of the idea (even after
the error has been realized) and its evolution as
a proverb, showing the communicating vessels
between the cultured and popular traditions. It
ultimately advocates for the recovery and the
examination of what could be considered a
«pre-truth», since it exemplifies what Nuccio
Ordine called, in his defense of the
Humanities, «the usefulness of the useless».

KEYWORDS: chameleon; paremiology;
symbology; Pliny the Elder; Belon; Terreros;
Correas; Sharbi.

RESUMEN. EI hablante actual asocia al
camaledn inmediatamente con el cambio de
color, pero le causa desconcierto la nocién de
que el animal se alimente del aire cuando aflora
en un texto literario. No reconoce como suya,
en consecuencia, la paremia Sustentarse del
aire como el camaleén, que ha perdurado
durante varias centurias en las colecciones
paremiologicas y se ha empleado con
frecuencia por su valor estilistico y su eficacia
como simil en la literatura. A explicar esa
persistencia en la idea (incluso una vez sabido
el error) y su evolucibn como paremia,
mostrando los vasos comunicantes de la
tradicién culta y de la popular, se encomienda
este articulo, que en Gltima instancia aboga por
la recuperacion y estudio de lo que podriamos
considerar una «preverdad» porque ejemplifica
lo que Nuccio Ordine llamo, en su defensa de
las Humanidades, «la utilidad de lo inGtil».

PALABRAS-CLAVE: camaleon; paremiologia;
simbologia; Plinio el Viejo; Belon; Terreros;
Correas; Sbarbi.

1. ENCAUZAMIENTO: PERCEPCION ACTUAL SOBRE EL CAMALEON

Todo estudio sobre paremiologia, en especial si aborda aspectos genealdgicos o
evolutivos, deberia efectuar un trabajo de campo, o partir al menos de alguna observacion
que determine el vigor del elemento analizado. El saber popular (o lo que hemos
convenido en llamar asi, asociado a la paremia) y sus manifestaciones particulares
mantienen su latido, vivificandolo, o bien lo atentian, y hay que comprobar su vigencia.
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Eso resolveria, de paso, la tension (cuando no paradoja) entre oralidad y escritura que
subyace al estudio paremioldgico y sus plasmaciones literarias.

En el caso que nos ocupa, no seran necesarios graficos sofisticados para desvelar
estadisticas. Se trata de una experiencia docente repetida, a modo de juego, durante mas
de una década, con alumnado de entre 18 y 30 afios (al principio de Grado, pero sobre
todo, durante los ultimos cursos, de Posgrado, con lo cual habriamos de precisar entre 23
y 30 afios de media). El texto de partida que les he propuesto para que reflexionen sobre
la labor filolégica (y su componente axial de curiosidad) es el siguiente:

Leandro: Dios te dé buena ventura, que mas nos hartara tu buena voluntad y gracia
que todos los manjares y vinos del mundo; y pues que asi s, comencemos a comer, que
en verdad yo estaba medio desmayado con pensar que esta noche la habiamos de pasar
como camaleones (Torquemada, 2011: 161).

Ante ese fragmento dialogal, del que solo he mudado aqui una de las
intervenciones, y en particular ante la referencia al camaledn (que no les pasa nunca
desapercibida), las intuiciones del alumnado van siempre en la direccion de una propiedad
muy determinada del reptil: su cambio de color?. Esta respuesta (previsible, desde luego)
es un festin para el filélogo y, como no, para que ellos, como filélogos en formacion,
reflexionen sobre su propia disciplina; de ahi mi persistencia con ese texto durante tantos
anos.

El fragmento, que remite indudablemente a la alimentacién, igual que los turnos
de didlogo que lo rodean («alguna cosa que comamos», «cecina», «liebre», «agua»,
«banquete», «apetito», <hambre» y un largo etcétera), no activa en ellos el resorte de una
caracteristica que durante muchas centurias (sobre todo desde Plinio, como veremos,
hasta bien entrado el siglo XV1II) ha cobrado forma (més perifrastica) de paremia y (méas
concentrada) de simil, y ha nutrido de manera extraordinaria la literatura: que el camale6n
se alimenta solo del aire.

No debo poner objecion alguna a la aparente contradiccion de que un texto que
gira en torno a la comida no resemantice al camaledn en esa linea, sino que convoque una
cualidad conocida y tenida por cierta por parte del alumnado: la del cambio de color. La
no alimentacién o alimentacion del aire resulta tan increible para un hablante actual, que
solo la erudicion (y en este caso a partir de un error) podria salvarla para el entendimiento
cabal del texto, que a la sazén pulsa un menosprecio de corte y una alabanza de aldea
gracias a esas referencias. Y es que esa erudicion a que apelamos (a menudo, justo es
decirlo, con pretenciosidad) los docentes estd conformada no por verdades, sino por
pulsiones del conocimiento (de ahi el término amplitud con que el DLE la define en su
segunda acepcion) que no tienen por qué haberse mantenido estables. Reconocer esos
vaivenes e indagar en sus causas forma parte de la investigacion filoldgica, porque un
error tan notable como ese forma parte, asimismo, de la literatura. Asi de sencillo: no hay
que desestimar nada, por muy disparatado que se juzgue. El fil6logo, en suma, tiene algo
de sindrome de Didgenes: todo lo guarda, por inservible que pudiera parecer.

1Y con dificultad para determinar si de la idea se desprende, desde un punto de vista metaférico, una
cualidad positiva 0 negativa. Téngase en cuenta que esas reservas responden en realidad a dos tendencias
bien refrendadas por los estudiosos, como en la asociacion de esta caracteristica del animal, en contexto
aulico, con la figura de Proteo, hasta el punto de que se produjo toda una «controversia sobre el significado
ético de la imagen del camaleon en el mundo de la corte» (Alvarez-Ossorio, 2000: 112). De su ambivalencia
simbdlica (y en variadas tradiciones) informan también oportunamente Chevalier y Gheerbrant (1986: 239-
240).
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Muy llamativo resulta, ademas, que una vez iluminada la oscura referencia (con
manifiesta sorpresa para el alumnado), siempre empleen la expresion de que nunca lo
habian «oido». Aqui no se trata, significativamente, de «leido». Contamos con numerosas
compilaciones, con o sin glosa, de refranes y proverbios, pero persiste la idea de «oido».
Notese que intuitivamente el alumnado alude a fuentes de transmision oral: no lo
reconocen porque no lo han heredado. En cambio, la otra propiedad, la del cambio de
color, si les resulta familiar justamente porque lo camaleonico (concepto que termina
emergiendo) si les «suena». Todos estos términos que emplea el alumnado nos ponen,
claro, en la érbita de la oralidad, y refrendan lo que Juan de Mal Lara denominaba
«filosofia vulgar» porque el refran (o, como prefiero aqui de forma mas neutra, paremia)
«se conservo con el repetirlo y dezir cominmente», y asi discurre «natural y estampado
en memorias y en ingenios humanos» (1996: 31), o, si se quiere una explicacion mas
moderna, lo que sintetiza asi Vicente Gonzalez Martin:

El pueblo toma, guarda y aplica un proverbio como si fuera fruto de su cosecha
linglistica y no de la literaria o del ingenio de alguien, observador e ingenioso, que,
oralmente o por escrito, nos las han legado para su aplicacion, uso y servicio de todos,
hasta llegar a formar parte de la conciencia linguistica colectiva y anénima de un
determinado pueblo (1997: 286).

La paremia responde a una necesidad comunicativa, y une lo colectivo con lo
particular. Crea un nexo, una vinculacion consensuada. Para designar al que padece
mucha hambre, como el Leandro de nuestro texto, el hablante de hoy no necesita al
camaledn porque no piensa en él para ese aspecto. No lo asocia porque no cree que el
camaleon no se alimente. Es mas, relaciona al animal con dos peculiaridades, el cambio
de color y —precisamente— su modo de alimentarse, con esa enorme y llamativa lengua
que, claro, ya ha tenido oportunidad de contemplar, probablemente a través de iméagenes,
tanto fijas como en movimiento. Esta iconosfera en que nos movemos cortocircuita (por
via contraria: no solo come, sino que lo hace de modo muy notable) un arraigado topos.

Por otra parte, lo que seguramente desconcierta al alumnado es la expresion tan
eliptica o condensada (en forma de simil como los recogidos en el siglo XVI por Pérez
de Moya o los lugares comunes de Aranda), frente a la forma consignada por Martinez
Kleiser, ya expandida y con marcas mas reconocibles de proverbialidad: Del aire se
mantienen los camaleones, pero no los hombres (1993: 27). Ante esa formulacién ya
tendrian claro, al menos, que de nutricion estamos tratando, aunque les quedaria por
desentrafiar por qué se dice que el camaledn se mantiene del aire.

Hay, por tanto, tres razones de muy diferente tenor para que la expresion
desoriente al hablante actual y no la reconozca como parte de su patrimonio: en primer
lugar, desde un punto de vista cientifico, la protesta por algo que resulta inconcebible; en
segundo lugar, desde un prisma comunicativo, la ausencia de transmision oral de algo que
se percibe perteneciente a esa esfera y no a la escrita; y, por Gltimo, desde predios
estrictamente lingtisticos, la formulaciéon condensada y eliptica, que da por entendido lo
que precisamente no entiende el receptor moderno.

Sentadas estas premisas, es necesario preguntarse de donde procede la idea,
generadora de la paremia, de que el camaledn no se alimenta, y cdmo se ha ido
cimentando con la inestimable ayuda de la literatura, que constituye lo que podriamos
denominar «la memoria del error».
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2. ASOCIACION DEL CAMALEON CON EL AIRE Y VAIVENES DE UN ERROR

Martinez Kleiser consigna el citado refrdn dentro del apartado dedicado al
alimento (1993: 27-28), donde menudean ejemplos muy dispares, y de ahi procede la
principal objecion que se ha hecho a tan magna obra: la imprecision taxonémica (Sevilla
Mufoz, 1996: 651). No obstante, la vinculacion del camaledn con el aire no es solo
semantica, como podria parecer en este caso, Sino que contiene resonancias miticas. En
una franja mucho mas proxima al bestiario (y, por qué no decirlo ya decididamente, en
particular al fantastico), el reptil comparte mencion habitualmente con otros animales que
se sustentan solo de un elemento, conformandose asi un selecto club de cuatro (con alguna
variante, pero ofrezco la «reunién» mas aceptada): el camaledn, del aire; la salamandra,
del fuego; el topo, de la tierra; el arenque, del agua. No es de extrafiar que tengamos que
indagar en este componente mitico porque «su naturaleza es tremendamente prodigiosa»,
como se dice en un bestiario medieval (Malaxecheverria, 1986: 114) del camaledn y
podriamos decir nosotros mismos tantos siglos después. Como explica John Berger en su
precioso texto «;Por qué miramos a los animales?», «en todas partes, los animales
ofrecian explicaciones 0, mas exactamente, prestaban su nombre y su carécter a una
cualidad, la cual, como todas las cualidades, era, en esencia, misteriosa» (2008: 14).
Asociado al aire figura el reptil en la emblematica y la iconologia, cuya complejidad y
riqueza en su tratamiento daria para un articulo monogréafico. Me contento con citar a
Alciato, que insiste, «contra los aduladores», en que «Esta el camaledn la boca abierta /
y de ayre se mantiene» (2003: 118), y a Cesare Ripa, que describe al Aire como una

mujer con los cabellos levantados y esparcidos al viento [...]. Volando se han de ver
diversos y numerosos pajaros, mientras a los pies de la figura se ha de poner un camaledn,
animal que ni bebe ni come cosa alguna, sino que so6lo vive y se alimenta del aire, segln
lo dice Plinio (1987: 305).

De ahi que, por via iconogréafica y simbolica, «los artistas eligiesen al camaledn
como atributo del elemento AIRE personificado» (Marifio Ferro, 1996: 81). Pero lo que
mas interesa para el recorrido que vamos a trazar, es que tanto la version mitica como la
cientifica no solo han convivido arménicamente, sino que han coincidido en sus
estimaciones. Baste citar a un compilador como Juan de Aranda para refrendar: «Dizen
los naturales que ay animales que se sustentan de los quatro elementos, como el topo de
la tierra, los peces del agua, el camaledn del ayre y la salamandra del fuego» (1613:
196v°). Es decir, que una mente «supersticiosa» y una «racional» (la de esos «naturales»,
a los que hoy Ilamariamos «naturalistas» o estudiosos de las ciencias naturales, como el
Plinio al que ya remitia Ripa) comparten percepcion. Esto, que resulta muy sorprendente
para el hablante actual que considera ajena a su mundo esta propiedad del camaledn, es
simplemente la confluencia, tantas veces atestiguada, de dos ramas del saber fuertemente
imbricadas, y que discurren parejas a dos &mbitos, el de la oralidad y el de la escritura,
que tampoco han resultado ser, naturalmente, compartimentos estancos (antes al
contrario: de su afluencia continua se ha nutrido el conocimiento).

Atiéndase, por tanto, a que ese extrafio sustento del aire lo aceptan y difunden, en
buena medida, «los naturales». Plinio el Viejo, el pionero «natural» por excelencia (y a
su zaga Solino, aunque con mucha menor incidencia)?, indicé del camaledn lo siguiente:

2 En sus valiosas notas al pasaje de Solino (que calca a Plinio), el responsable de la edicion, Francisco
J. Fernandez Nieto, llama la atencién sobre Juba de Mauritania (ademas de Aristételes, como es bien sabido)
como fuente para el capitulo de la Historia Natural sobre el camaledn (Solino, 2001: 498). No obstante, en
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«Anda siempre levantado, la boca abierta, y solo entre todos los animales no come manjar
alguno; antes sin comer y sin beber se sustenta solamente del aire» (Huerta, 1602: 249).

Cito por la traduccién castellana de Jeronimo de Huerta porque su glosa es
preciosa para nuestro cometido: «Belonio dice que sufre la hambre ocho meses y un afio,
y que se sustenta de moscas y de mosquitos y de otros insectos, los que les ase con la
lengua, que es para este fin muy suelta, pegajosa y larga» (1602: 249).

Veamos, pues, lo que sefiala Pierre Belon (Bellonius latinizado, Belonio
castellanizado) en particular, porque ya hay claros indicios por parte del comentarista, al
contrastar informacion, de que Plinio se equivoco al transmitir la idea: al naturalista
francés no le cabe duda, en efecto, de que «il se nourrit de mousches, chenilles, escharbots
et sauterelles, vivant a la maniere des serpents, qui mangent toutes sortes de petites bestes
insectes, lesquelles I'ay souvent trouvé regardant en son estomach quand l'en faisoye
I'anatomie» (1554: 98). No obstante, matiza de inmediato, sabedor de lo arraigado del
topico, que «aucuns ont dit que les cameleons vivent seulement de vent», a lo que da una
explicacion muy convincente por similitud con la serpiente:

Or est il qu'un cameleon demeurera un an en vie sans rien manger, qui n'est pas chose
difficile a croire, car j'ay veu des serpents de diverses sortes vivre I'espace de dix mois
sans leur donner aucune chose a manger. Vray est qu'il faut leur bailler quelques fois un
peu d'eau a boir (1554: 98-99).

Belon apela ya a su experiencia (en este caso, acerca de las serpientes) y apunta a
que el no haber visto comer al camaleon no se debe a que no lo haga, sino a que puede
pasar mucho tiempo sin hacerlo®. Plinio, en cambio, usé principalmente fuentes librescas,
pese a la imagen que difundié su sobrino, Plinio el Joven, muy potente y hermosa, pero
apologética (e incluso heroica), de que murié en la erupcion del Vesubio en el afio 79
porque, «como hombre sabio que era, le parecid que se trataba de un fenOmeno importante
y que merecia ser contemplado desde mas cerca» (2005: 307)*. Como al camaledn (mas
manso que el volcan) no parecid haberlo observado por si mismo, parece necesario
recordar, con Benjamin Farrington, que

Plinio no aporta nada original a la ciencia excepto su omnivora curiosidad por todos
los secretos de la naturaleza, curiosidad que considera que Unicamente él poseia entre los

lo relativo a la alimentacién del aire, ni Aristoteles (1992: 104-106) ni Juba Il (al menos en los textos
recuperados y traducidos por Garcia Garcia, 2007) aportan dato alguno.

3 El argumento se repetird, por ejemplo, a propdsito de una mencion eliptica de Ovidio («ld quoque,
quod uentis animal nutritur et aura, / protinus adsimulat, tetigit quoscumque, colores», 1990: 183) en las
anotaciones a las Metamorfosis de Sanchez de Viana (1589: 304v-305). Torquemada lo achaca, por otra
parte, en su Jardin de flores curiosas a una cierta «adaptacion natural» (lo cual implica, claro, aceptar el
topico): «a todas las cosas les es propio y natural aquello en que se crian: y asi como un hombre que de
pequefio se comenzd a poner en costumbre de comer poco a poco algunas cosas ponzofiosas, después
aunque las coma en una gran cantidad no le hacen dafio, lo cual se ha visto ya por experiencia, de la mesma
manera, un hombre criado en el frio, cuanto mas va creciendo, menos perjuicio y dafio le hace. Y asi lo
tienen por su natural: como el pescado tiene andar en el agua, y la salamandra criarse y vivir en el fuego y
el camaleodn sustentarse con el aire» (1982: 428).

4 De ahi que sefialara ademas, respecto a la Historia Natural de su tio, que «los hombres son curiosos
por naturaleza, y se dejan seducir, por simple que sea el relato de los hechos, de tal modo que son atraidos
con los comentarios y las anécdotas mas irrelevantes. Pero a mi también un ejemplo familiar me impulsa a
abordar un empefio de esta naturaleza. Mi tio materno, que fue al mismo tiempo mi padre adoptivo, escribié
libros de historia y ciertamente con meticulosa veracidad» (2005: 265).
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romanos. No obstante, merece pasar a la posteridad como expositor de los
descubrimientos de los demaés (1992: 180).

En su descargo, y para relativizar la tension entre la cultura libresca y la
experiencial, ¢es facil observar al camaledn? En lineas generales, desde una perspectiva
actual, podemos afirmar que «el comportamiento tranquilo del camale6n comun, las
caracteristicas morfoldgicas (espectacular uso de la lengua, movimiento ocular),
etoldgicas (display cromatico, vida arboricola), y alimentarias (facilidad de
mantenimiento), han atraido tradicionalmente a numerosos aficionados, habiendo sido
frecuente observar a nifios (y algunos mayores) con camaleones como mascotas», y
haciendo Historia, que «no es una aficion nueva» y «Séneca apunta la tendencia de los
patricios por mantener camaleones en sus jardines» (Blasco, Pérez Bote y Cabo, 2000:
22-23). No obstante, hemos de tener en cuenta lo que ya manifestaba el propio Belon:
resulta complicada, para empezar, su deteccidn, porque pasan desapercibidos gracias a su
color, muy parecido al de los arboles entre los que habitan (1554: 98)°. Ademas, como
apunta Marifio Ferro, «resulta dificil captar cuando caza los insectos» debido a la
extremada rapidez con que ejecuta el movimiento de la lengua (1996: 81), y seguro que
el lector recuerda fotografias de ese preciso momento en algun libro, e imagenes de
documentales en ralenti, dado que a velocidad normal no se percibe bien su peculiar
técnica.

Asi pues, y de nuevo en descargo de Plinio, no es solo a partir de la observacion
directa del animal vivo, por mas dosis de paciencia que se imprima al estudio, sino
mediante diseccion®, segun apuntaba Belon y veremos con algunos testimonios mas,
como se podia marcar un cambio de rumbo en la percepcion sobre esta propiedad del
animal.

Llegados a este punto, cabe preguntarse lo siguiente: una vez resuelto, ¢de donde
procede la persistencia en el error y la continuidad del topico? Por una parte, se debe a
simple testarudez. Si hoy dia, en la era de Internet y la hipercomunicacion tecnoldgica
(aunque no sé si a pesar de ello o por causa de ello), hay quienes creen que incluso el
propio ser humano puede vivir sin alimentarse, y se ha denominado «respiracionismo» al
disparate (Mulet, 2014: 31-33), no es de extrafiar la resistencia a abandonar la misma
creencia aplicada a un pequefio reptil del que apenas se sabia nada, por mas que las

5 Sucede asi que, como apunta Candido Santiago Alvarez a proposito de los refranes sobre animales
invertebrados no artropodos, «la baja representacion paremioldgica se debe al modo de vida poco aparente
de estos animales, si exceptuamos el caracol, que no facilita ni la observacidn ni el encuentro» (2011: 32).
De ahi que sobre el camale6n solo he logrado registrar los dos mas conocidos en torno al cambio de color
y el sustento del aire (con variantes), ademas de uno muy pintoresco, de filiacion andaluza, Méas ojos que
un camaledn viejo (Fernan Caballero, 1876: 436), y el misdgino EI hombre que sea ledn y la mujer
camaleon (Fernandez Poncela, 2002: 54).

6 Véase al respecto lo que explica Farrington, a propésito de una larga etapa de retroceso tras los logros
de la época alejandrina, en la investigacién en anatomia humana y animal: «los grandes avances en biologia
realizados por Aristételes y en anatomia y fisiologia humana por Heréfilo, Erasistrato y Galeno, se hicieron
a costa de trabajo personal aspero y desagradable, disecando animales vivos y muertos»; se produjo, en
cambio, como denunciaria Vesalio, un «abandono de la practica personal de la diseccion, debido al
desprecio del hombre nacido libre hacia el trabajo manual» (1992: 190-191), que ya con la mentalidad
renacentista comenzaria a cambiar porque el conocimiento anatémico incluso se aplicd, como es bien
sabido, a las artes. El giro en Espafia esta bien documentado a partir del influjo de VVesalio (Alberti Lopez,
1948: 7-8), y el comentarista de una nueva traduccion del siglo XVII de la Historia natural, Francisco
Hernandez, explica que tuvo oportunidad de ver un camaleén y «después de muerto le anatomizamos yo y
algunos médicos», aungue no encontraron restos de alimento, sino «una sarta de huevos que tenia, tan larga
que estoy maravillado como pudo caber en animal tan pequefio» (Plinio, 1999: 399).
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pruebas de lo contrario sean evidentes. Asi, por ejemplo, el conservadurismo de un militar
como Luis de Marmol para aceptar novedades que trunquen el «estado de las cosas» en
que cree vivir, es notable:

Algunos quieren decir que el camaledn, cuando se pone al sol, saca un papo donde se
vienen a poner las moscas, y que de ellas se mantiene. No aprobamos tal parescer, aunque
vimos muchos en Berberia, especialmente en el Reino de Marruecos, sino que del aire y
de los rayos del sol se mantiene (1573: 30)".

Por otra parte, hay razones que no guardan relacién con el hermetismo ideolégico
y la resistencia a admitir las novedades, sino que son de tipo literario y se orientan al
ornatus y/o la moralizacién, segin comprobaremos con varios ejemplos en los dos
siguientes apartados, ya que la «verdad» (averiguada o no) es asunto secundario cuando
la paremia y el simil resultan efectivos.

Asi, por mas que sean frecuentes las acusaciones hacia el «vulgo» de propagar la
idea errada (como veremos a continuacion respecto a la paremia), serd también (y sobre
todo) la via culta la que consolide el topos. De hecho, los estudiosos no se ponen de
acuerdo sobre quién es el receptor al que se dirige Plinio, su principal difusor, con su
Historia natural. Por ejemplo, René Martin y Jacques Gaillard destacan que el autor latino
escribe «pour le peuple, pour les paysans et les artisans, pour ceux en un mot qui n’ont
pas fait d’études; il y a chez lui une réelle volonté de démocratiser le savoir et un souci
profond de se rendre utile aux humbles et aux pauvres» (1995: 181); en cambio, Michael
von Albrecht opina que «l’opera di Plinio non ¢ uno scritto didattico; oggi lo si
assegnerebbe al genere enciclopedico, che si rivolge al lettore colto» (1994: 1266). Quiza
podriamos consensuar, con Joan Gomez Pallares, que,

a pesar de su vasta erudicion, el caracter de la obra pliniana no es selectivo en cuanto a
lectores se refiere. Plinio no se dirige en concreto a los especialistas, sino que intenta
construir una enciclopedia atil a la mayor parte de publico posible. Su objetivo Gltimo es
la difusién de una cultura general, en este caso, relacionada con las ciencias de la
naturaleza, y entre un publico diriamos ni muy instruido ni muy iletrado (2003: 142).

En todo caso, como la discusion sobre su receptor ideal puede tornarse bizantina,
lo que si resulta indudable es que «su influjo, que obviamente siempre despertd el interés
de los filologos, también se extiende al ensayo, a la literatura de creacion, a la historia, al
arte e incluso al refranero popular» (Moure Casas, 2008: 204).

Son ademas los diccionarios (a menudo muy conservadores a la hora de incorporar
cambios, aunque dos de los que vamos a citar son muy sui géneris y de autoria individual)
un precioso ejemplo de que los indicios sobre el modo de alimentarse del camaledn
tardaron en germinar. Covarrubias introduce ya una alusién experiencial, pero no discute
laidea: «Este animalejo vi en Valencia en el huerto del sefior patriarca don Juan de Ribera,

" El cambio de color, propiedad que aqui he soslayado para centrarme en la del sustento del aire, también
ha generado confusiones y errores contumaces, como el de que imita el color de aquello a lo que se acerca
(salvo el rojo y el blanco, como destacaban los moralistas y consignaban los repertorios de comparaciones
como el de Pérez de Moya, 1584: 94v), cuando en realidad la funcion del camuflaje ya la sostiene su propio
cromatismo natural y son otras las razones (el estado de animo, la preparacion para el cortejo o la
demostracion de fuerza) que motivan sus méas llamativos cambios. De hecho, hasta los recientes estudios
del genetista evolutivo de la Universidad de Ginebra Michel Milinkovitch no parece haber quedado claro
que el camaledn no muda su apariencia exactamente para ocultarse y mimetizando el entorno (Jones, 2018:

S. p.).
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de la mesma figura que le pintan. Es cosa muy recebida de su particular naturaleza
mantenerse del aire» (1987: 274, s.v. camaledn). Mas de una centuria después se atisba
en el Diccionario de autoridades, que fusila todavia, por cierto, a Plinio en varias partes
de su descripcion del animal, una cierta reorientacion del asunto, ya que se admite al
menos una doble posibilidad: «Algunos creyeron se mantenia solo del aire, pero otros
afirman se sustenta de los mosquitos que coge» (RAE, 1976: 300, s.v. chamaleon). Pero
sera en ese mismo que hemos Ilamado Siglo de las luces cuando Terreros ilumine el
asunto aportando un definitivo estado de la cuestion en su diccionario. Tras rebatir nada
menos que a Aristoteles (y aludiendo a disecciones), al que se habia seguido hasta
entonces para negar que el reptil tuviera «carne y sangre», ofrece un contundente
testimonio con pruebas de diverso signo y varios hitos experienciales:

Asimismo se engafiaron los antiguos que dijeron se mantenia del aire, pues, lo primero,
se le han hallado varias moscas en el cuerpo; v, lo segundo, habiendo ido yo mismo a ver
uno que habian trahido de Oran a la calle de Alcala en esta Corte, le puse por curiosidad
cerca de una mosca y sacd alli en mi presencia su lengua, y enredada la mosca en su jugo
glutinoso, la trag6 a vista de todos los de la casa en que estaba, que afirmaron no haberle
visto comer hasta entonces [...]. En la calle de Atocha vi este afio de 1765 otro [...]. Hoi
tengo un camaledn en mi pequefio gabinete [...] (1987: 321-322, s.v. camaledn).

El procedimiento, merced a la insaciable curiosidad que se le ha atribuido a
Terreros (Carriscondo Esquivel, 2008: 15-16), es impecable: parte de un error difundido
por via libresca (de ahi que aluda a Aristételes y a Plinio en su articulo, que es muy
extenso), lo refuta con la prueba de la diseccidn, que reafirma mediante experimentacion
(y sorprendiendo a quienes aun no lo habian visto comer), y la observacion continta a lo
largo del tiempo, llegando a tener uno muy cerca en el momento de la redaccion.

Resulta significativo, ademas, que explique la prueba de la mosca como si de un
ilusionista ante un puablico aténito se tratara. Si se me permite tomarmelo, por un
momento, a chanza, ;acompano a Terreros la suerte de que el animal tuviera hambre en
ese momento, o la mosca era demasiado suculenta? Si nadie lo vio en accion hasta
entonces, tal vez es porque a ninguno de los presentes se le ocurri¢ realizar el experimento
al dar por sabido que se alimentaba del aire, hasta que Terreros, que ya daba crédito,
naturalmente, a las noticias de disecciones, prob0. Parecera una puesta en escena de
ilusionista (a la ciencia, al fin y al cabo, hay que saber venderla también), pero desde
entonces, como advertiremos enseguida, la percepcion sobre el animal empezara a
cambiar.

3. FORMULACIONES Y GLOSAS DE LA PAREMIA SUSTENTARSE DEL AIRE COMO EL CAMALEON

En su Vocabulario de 1627, Correas glosa la paremia, que ofrece bajo la forma
Sustentarse del aire como el camaledn, tomando tres sutiles precauciones: «no se le ve
comer, Yy tiene siempre la boquilla abierta como para tragar aire, y ansi dicen que se
sustenta del aire» (2000: 759). El paremidlogo obra con cautela al indicar, en primer lugar,
no que no se alimente, sino que «no se le ve»; en segundo lugar, emplea una particula
comparativa (como) para vincular de forma oblicua y no literal la nocién de tener la boca
abierta con la de tragar aire (lo cual representa un modo de refutarla); por ultimo, recuerda
que son otros los que «ansi dizen», de manera que vuelve a distanciarse del topico. La
triple operacion de despersonalizacion contrasta notablemente con la contundencia con
que aludian hasta entonces los diccionarios a la idea.
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La cualidad del cambio de color serd la que mas aflore en las colecciones de
paremias, pero volvemos a encontrar una valiosa referencia a nuestro lugar comin en
Caro y Cejudo: «Vivir del aire como camaledn: Dezimos esto de los que se sustentan de
vanidad y aplausos vanos» (1675: 405). El desplazamiento de la idea de nutricién (literal)
a la de vanidad (traslaticia) se produce porque el referente es ahora Erasmo y sus
Adagiorum Chiliades Quatuor (1508)%. Téngase en cuenta que la coleccion de Caro y
Cejudo traza lazos entre la faceta popular (representada por el refran) y la culta (en torno
al adagio), como se venia haciendo desde la anterior centuria. Asi lo explica Pilar Vega
Rodriguez:

En el siglo XVI se consolida un proceso de dignificacion proverbial que aporta al
refran antiguo la veneracidn renacentista por los productos populares. Una orientacion
netamente erasmista propicia en este momento el cotejo de las unidades repertoriadas en
los Adagia con los proverbios castellanos (1993: 234).

Lo que se ha producido en el caso del camale6n es una contaminacion de nociones
por via de la moralizacion®. Las dos ideas (alimentacion del aire y cambio de color) han
confluido porque ofrecen algo en comun: la vision circunspecta en torno a la vanidad y
asociada, en ultima instancia, a la lisonja, imagenes vinculadas al reptil tan recurrentes en
la emblemética. Aqui tenemos ya la reorientacion del Plutarco que explicaba «Cémo
distinguir a un adulador de un amigo» en sus Moralia (1992: 212-213), y, en su estela,
del Erasmo de los Adagios y el Chamaeleonte imitari (I1l, CCLXXXI) como
representacion del parasito social (1574: 111, 362)°. Por fin se ha encontrado en el
pequefio animal una manera de que las dos propiedades tradicionalmente admitidas
discurran en la misma direccion: la denuncia del afan cortesano®!,

8 Ha pasado mas desapercibido, pero Erasmo también apunta a la extrafia peculiaridad vivificandola
mediante didlogo en su espléndido convite religioso: «Tim[oteo]: ;Qué manera de lagarto tan estrafia es
ésta? / Eus[ebio]: No es lagarto, sino camaleon. / Tim[oteo]: ¢Este es aquel tan famoso camaledn, de quien
tantos autores hablan? Por mi fe, que yo pensava que era tanto mayor que el ledn en el cuerpo como en el
nombre. / Eus[ebio]: Este es aquel que siempre parece bever los ayres, siempre hambriento e ayuno» (2005:
99). Tengamos en cuenta que la recreacion conversacional permite trazar un puente (aqui patente en los
deicticos) entre la representacion iconogréafica del animal (y lo que de él hablan «tantos autores») y el que
tienen delante los interlocutores, que «parece» (lo cual relaja la identificacion) «beber los ayres», y que no
es que no se alimente nunca en sentido estricto, sino que esta «hambriento e ayuno». Se trata, por tanto, de
un buen ejemplo «representado al vivo» de lo que sugeria Belon en su tratado.

° Por otra parte, ya Aristoteles habia vinculado en cierto modo las dos propiedades: «El cambio de color
se le produce cuando se hincha de aire» (1992: 105), y la emblematica recogié con insistencia la asociacion
de ideas.

10 Téngase en consideracion también, entre los Adagios de Erasmo, el Chamaeleonte mutabilior (lI1,
IV, 1) en cuanto a sus caracteristicas bioldgicas (1574: 560), que, como apunta Oltra, serd «el que asiente
el tépico desde su enorme prestigio» (1994: 878); y, para el caso que aqui nos ocupa, el Vento vivere (1V,
IX, 1), donde cita al animal achacando al «vulgo» la creencia (1574: 806).

11 Mas dificil resulta hablar de contaminacion con la expresion beber los vientos o beber los aires, por
mas que el parecido sea evidente, pero vale la pena lanzar la sugestion: aunque el origen de la expresién
parece estar asociado a los perros de caza, ya Correas consignaba la forma beber los vientos y los elementos,
y ademas de la orientacion amorosa, se activaba la idea «del que anda en pretension que mucho desea»
(Iribarren, 1993: 24). Nétese que en la obra que aqui nos servia de punto de partida hay un llamativo
«muchas veces se les pasa la vida bebiendo los vientos como camaleones y ceb&ndose en esperanzas vanas»
(Torquemada, 2011: 98) a propdsito de los criados y sus relaciones con los sefiores. En el origen del dicho,
la nocion asociada al perro es activa (de hecho, se refiere al afan con que olfatea), mientras que la del
camaledn es pasiva, pero aqui probablemente se ha producido un caso de sincretismo por asociacion entre
beber y sustentarse.
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Este fendmeno sincrético aflorara en varios textos literarios y de ello daré cuenta
en el siguiente apartado, pero conviene atender ya a que también hay una tendencia
popular (y no solo culta) que vincula la propiedad con lo amoroso. Asi, en la relacion de
«Comparaciones populares recogidas en Osuna» por Rodriguez Marin para la revista El
Folk-Lore andaluz fundada por Demofilo, aparece Se mantiene del aire, como los
camaleones, y se ejemplifica con esta copla:

Mi camaraita y yo
semos dos fuertes leones;
nos mantenemos del aire
como los camaleones (1882: 369).

Al desdén amoroso apunta asimismo esta otra copla flamenca del siglo XIX:

Soy como el camaledn,
gue se mantiene del aire;
iy tu eres ledn sangriento,
gue se mantiene con carne! (Balmaseda, 2001: 60).

Volviendo a la linea «recta» del sustento del aire, que discurrira en paralelo con
la otra en la mayoria de colecciones, e instalados ya de pleno en lo que Combet denominé
«le renouveau des études parémiologiques au X1Xe siecle» con Sharbi (1971: 326-329),
este ofrece dos glosas de la paremia que merece la pena recordar: en la summa que ya vio
la luz péstumamente bajo el titulo de Gran diccionario de refranes de la lengua espafiola,
el paremidlogo gaditano apostillaba, bajo la forma Mantenerse del aire, como el
camaledn, lo siguiente: «Frase que debe su origen a la preocupacion en que esta el vulgo
de que el camaledn se mantiene de aire, creencia tan ridicula como absurda» (1943: 47).
No seria justo entrar en disquisiciones apresuradas sobre el empleo que el autor realiza
del término «vulgo», aqui netamente despectivo, mientras que en su encendida defensa
de la paremia (1980b: V-VIII y 1-60) resulta mejor parado. Lo que si conviene advertir
para nuestro recorrido son los matices que muestra en esta otra explicacion de Sustentarse
del aire como el camaledn, con relevantes cambios de significado:

Dicese de la persona a quien para el mantenimiento de la vida le basta con alimentarse
escasa y tardiamente. También se dice de aquél a quien presta poco la comida, que parece
gue se sustenta del aire, etc., con alusién a la costumbre gue tiene dicho animal de alargar
la lengua fuera de la boca por un gran espacio de tiempo, a fin de que la cubran las
hormigas y podérselas comer de una vez (1980a: 56).

Frente a la simple indignacidn de su primera glosa, Sharbi ya da noticia de uno de
los modos como cree que se alimenta el camaledn y termina desplazando el significado:
ya no designa al que no come nada, sino al que come poco (primera acepcion) y al que lo
hace de una manera muy determinada (segunda acepcion). Ha cambiado la percepcion
que se tiene del animal y eso ha modificado, en consecuencia, la propia sustancia de la
paremia. Esto, como veremos al término del siguiente apartado, sucederd de manera
semejante en el empleo literario de la expresion.

4. INCIDENCIA EN LA LITERATURA DEL LUGAR COMUN
Como ejemplo de la fortaleza de los vasos comunicantes, de nuevo, entre lo culto
y lo popular, merece la pena mudar aqui, como punto de arrangue, una cita extensa:
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Correas aprovechara al maximo la fuente literaria, especialmente la de la poesia
popular, para realizar su obra, pero ésta sera el gran pozo sin fondo del que beban la mayor
parte de los literatos que deseen incorporar el acerbo comun de sabiduria popular a sus
obras. El corpus documental paremioldgico de los siglos XVI1y XVII era ya abundante y
practicamente estaba fijado. De €l se aprovecharan los literatos, contribuyendo, al mismo
tiempo, con su literatura a aumentarlo, ennoblecerlo o simplemente a ponerlo en
circulacién, transformandolos a veces, en contextos literarios nuevos y en situaciones
sociales e histéricas cambiantes (Gonzalez Martin, 1997: 283).

Una muestra de esta incidencia en la literatura a propdsito de las propiedades del
camaledn ya nos la brindaron en dos excelentes trabajos José Miguel Oltra (1994) para la
picaresca y Lia Schwartz (2005) para Quevedo. Si ampliamos la perspectiva cronoldgica,
y de nuevo centrandonos en el sustento del aire, apreciamos la doble via del rechazo
(sobre todo en textos dialogales) y de la aceptacion (podriamos decir que «interesada»
debido a razones estilisticas).

No sorprende que en dos espléndidos coloquios del siglo XVI como los Dialogos
familiares de la agricultura cristiana de Pineda y los Coloquios de Palatino y Pinciano
de Arce de Otélora, auténticos libros troquelados por cuanto tasan al vivo estados de la
cuestion candentes en su época, se ponga en entredicho el topico. En la platica sobre la
expulsion del aire, a propdsito de la voz, que mantienen los conversantes de Pineda, se
refuta de forma contundente (y alegando razones que ya repasamos anteriormente) lo que
afirmaba el principal difusor del topos:

Fil6timo: [...] Plinio tiene que no se halla dentro del camale6n otro miembro, si no es
el pulmén, porque siente en esto que se mantiene del aire, mas sin duda es falsa su
filosofia, pues es cuerpo de gruesa substancia, y ansi ha menester nutrimento grueso, y
se ha visto el camaleon comer las moscas que se le llegan a la boca (1963: 256-257).

De acuerdo con su dinamica acumulativa y tras varias digresiones donde cita al
animal, méas adelante introduce habilmente el simil asociado al cambio de color para
deslindar la propiedad testada y la que es considerada falsa:

Filétimo: Pues yo quiero que me satisfaga el sefior Panfilo las injurias que me dijo,
con descubrirnos el misterio o el secreto, que yo no alcanzo, en aquellos tres animales a
gque me comparo, a lo menos del pulpo y del tarando.

Policronio: Yo le ruego lo mesmo.

Panfilo: Aquellos tres animales andan muy notados de que se tornan del color que
tienen las cosas a que se allegan; y aun hay quien presuma defender que el camale6n se
sustente con comer aire, como mienten otros que el pez halec con agua sola, y el topo con
sola tierra, y la salamandra en el fuego (1964: 314).

Y la peticion de los interlocutores le permite examinar ya en particular al camaledn
poniendo en boca de Panfilo (de nombre parlante sin duda, pero que «con la poca filosofia
que he deprendido» se defiende bastante bien) un extenso discurso donde delimita con
pulcritud las claves del asunto, de forma semejante a la explicacion de Belon:

Y metiendo mano en la materia del camaledn, animalejo mas traido en platica,
digamos con Aristoteles y con Plinio y Solino, que con ser del tamafio de la lagartija, el
tornarse de tan varios colores cuales los tienen las cosas a que se allega, le proviene de
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ser medrosisimo, y este miedo procede de no tener sangre, sino muy poca en el corazén
y en los ojos; y por la falta de la sangre dice Aristoteles ser medrosos los hombres de la
tierra caliente y animosos los de la tierra fria, donde los hombres tienen mucha sangre por
la providencia de naturaleza contra la ponzofia del frio [...]. Lo del no comer mas de viento
es de Plinio y de Solino, mas repugna a la verdad filoséfica, que no consiente que cuerpo
compuesto de los cuatro elementos se mantenga con uno solo, sino con substancia
compuesta de todos cuatro, y las experiencias nos ensefian que come moscas y otras
cosillas semejantes, sino que como por la falta de sangre sea frigidisimo, gasta poco, y
bastale poco, y permanece muchos dias sin comer, y por ventura le ayuda el aire a se
sustentar su parte, y por esto debe de estar siempre la boca abierta; y nota Aristoteles que
se hincha para mudar sus colores (1964: 314-315).

Con su habitual donaire, los platicantes de Arce de Otalora discuten sobre la
posibilidad de que algunos hombres hayan vivido largo tiempo (o incluso toda la vida)
sin comer, y Palatino lo pone en duda bromeando con lo que se decia de nuestro reptil:
«Ese tal debia de ser de casta de camaleones o de linaje de las cigarras que cuenta Platén,
que, por beneficio de las musas, se sustentan sin comer ni beber. Todos esos son cuentos
de viejas» (Arce de Otélora,1995: I, 290). Ahora bien, igual que Torquemada en el citado
pasaje de su Jardin de flores curiosas, se termina insistiendo en que hay autoridades que
refrendan esas historias de vidas sin sustento alimenticio, de modo que hemos de acudir
a otro intercambio pleno de gracejo para confirmar como los interlocutores se toman a
chanza el tépico:

Palatino: No me ternia por engafiado si me librasen el almuerzo en ese manjar, que
mas hambre tienen los ojos y el corazon que el estdmago, y en mejor plato se emplearian.

Pinciano: Por amor de vos quiero acabar con estas sefioras que salgan aqui y os dejen
gozar de su vista, pues 0s queréis mantener della como el camaledn del aire; y entretanto,
yo almorzaré lo que hallare (1995: 11, 607-608).

Los amigos se van de requiebros y quieren comer a costa de unas damas, de forma
que se trata de una broma a partir del juego dildgico entre sustento amoroso y sustento
nutricio, como se aprecia en dos textos también dialogales, aunque de muy distinto tenor
(y orientacion erotica mezclada sutilmente con alusién a lo monetario en sendas
referencias), La Lozana andaluza y la Segunda Celestina:

Lozana: Sefior, ya podéis pensar: mujer que es estada cuatro sabados mala y sin ayuda
de nadie, jmira si tengo de darme priesa a rehacer el tiempo perdido! ;Qué pensais, que
me tengo de mantener del viento como camaledn? No tengo quien se duela de mi, que
Vosotros sois palabras de presente y no méas (Delicado, 2004: 197).

Elicia: Ay, tia, como si te encubriesse yo cosa. Veamos, de las doblas que Crito me
dio, ¢hete demandado blanca?

Celestina: Mas pidiéssesla; pardios, hija, que no eres camaledn para pedir lo que no
das, que te sostienes de solo aire, digo, como te conviene si has de gozar del paxe roxo; y
a cabo de mil afios que te doy vestido, y calgado y de comer me cahieres dos negras doblas
empezinadas. jGuayas de las doblas y de la nada!, que para vino son menester cada mes
diez. Busca, busca hija, quien te dé ropa y quien te calce, y déxate de gentilezas, que no
hemos, en fin, de comer dellas (Silva, 1988: 563-564).
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En estos dos ultimos textos no hay cuestionamiento alguno del topico porque el
simil resulta muy efectivo para designar la inaccion asociada al camaleon®?. Asi se apunta,
por ejemplo, a la pobreza en un romance atribuido a Gongora: «qu'es condicion de poetas
| parezer camaleones» (1998: 327), que podria haber suscrito Cervantes cuando se le
ocurrio aquello de la «poetambre»; 0 para lamentar la ausencia amorosa, como propone
Lope en Servir a sefior discreto:

Pedro: Hoy, con alguna invencién,
le contaré mi partida
y pues he sido en la vida
del viento camale6n
cisne en la muerte seré
porque perderla es mejor
gue no que mi mucho amor
piense que fingido fue (1975: 170-171).

Con Quevedo, como no, topamos con acusados contrastes al leer un precioso
soneto donde incorpora el topico (habilmente relacionado con el de la salamandra y el
fuego) en el climax de los tercetos para la expresion amorosa:

Fui salamandra en sustentarme ciego
en las llamas del sol con mi cuidado,
y de mi amor en el ardiente fuego;
pero en camaleon fui transformado
por la que tiraniza mi sosiego,
pues fui con aire della sustentado (1969: 530).

Y en cambio se mofa de la idea en este otro, que ha venido a llamarse
explicitamente «Bdrlase del camaledn, moralizando satiricamente su naturalezax:

Digote pretendiente y cortesano,
[lamete Plinio el nombre que quisiere;
pues quien del viento alimentarte viere,
el nombre que te doy tendra por llano.
[...]
Si del aire vivieras, almorzaras
respuestas de ministros y sefiores;
consultas y decretos resollaras (1970, 35-36).

Se trata de una reorientacion moralizante, con contaminacion de las dos
propiedades®, como ya apreciamos a proposito de los vaivenes paremiolégicos, pues

12 E| caracter pasivo del animal llamd la atencion de Plutarco, quien discutiendo «Sobre la inteligencia
de los animales» lo contraponia por ese aspecto al pulpo (2002: 315-316), y Ripa incluso lo asocid,
destacando su pusilanimidad, a la adulacién porque esta es «indicio de poco valor y &nimo bajo en quien la
ejercita, y aun en quien la escucha gustoso» (1987: 67). Observamos asi que unas supuestas propiedades
fisiologicas (que derivan en rasgos de caracter) son transferidas a términos morales con suma facilidad.
Algo parecido sucedi6 con la inanicion, que podia trasladarse facilmente a desdenes amorosos.

13 José Miguel Oltra aprecia bien (y lo funda con un despliegue erudito tan oportuno como encomiable),
a propodsito del soneto, que «Francisco de Quevedo sintetizard la propuesta asumiendo las dos
caracteristicas principales» (1994: 882), pero en el objeto al que conduce su estudio, la picaresca, no
advierte la confluencia de las dos propiedades (1994: 886). Es dificil establecer la linea divisoria, no
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finalmente se refiere a los «aduladores» (y no olvidemos la célebre formulacion
«hidrdpica de viento» de las Soledades de Gongora). Como bien explica Lia Schwartz,
«la analogia se habia cristalizado, de este modo, en los discursos populares y en la
paremiologia culta, asi como en la emblematica, convirtiéndose en fuente de conceptos
para Quevedo» (2005: 165), y en el citado soneto satirico,

redescripcién de la naturaleza del camale6n en la que creyd descubrirse un
comportamiento humano, Quevedo recoge, por un lado, toda la informacion «cientifica»,
transmitida desde Aristoteles y Plinio por diccionarios, colecciones de sentencias,
proverbios y emblemas, centrada aqui en la creencia popular de que vivia del aire. Por el
otro, enlaza una serie de tipos privilegiados en su universo satirico porque viven del aire,
metaféricamente, o porque expiran el aire del que se alimentaria el camaleén (2005: 167-
168).

Creo que las mas altas cotas del topico al servicio del asunto amoroso, de nuevo
con mixtura de los componentes del cambio de color y la referencia al aire, se encuentran
en la Jornada Il del drama mitolégico de Calderon Eco y Narciso:

Eco: [...] Amor sabe con cuanta
vergulienza llego a hablarte,
y no dudo ni temo
que ta también lo sabes,
si atiendes los colores
que en el rostro me salen,
la purpuray la nieve
variada por instantes;
porque en cada suspiro,
que en efecto son aire,
camaledn de amor
se muda mi semblante (2000: 618)%.

Estos versos introducen un sutil juego estilistico que cimbrea el motivo del color mudable
(que ya no excluye el blanco y el rojo, segun insistian los moralistas, sino que los pone
en primer término) asociado al pudor, recoge en su trayecto el lugar comun del aire como
Gnico sustento del enamorado, y una vez abonada habilmente la senda metaférica, remata
con la imagen del «camaledn de amor» que termina siendo el rostro de Eco®.
Avanzando en el tiempo, si aun encontramos, por ejemplo, la linea moralizante en
la censura de Carlos de la Reguera al Correo del otro mundo de Torres Villarroel cuando
se refiere a «los que, camaleones de novedades, se sustentan del aire de los que fingen»

obstante, en el siguiente ejemplo del Guzman de Alfarache, que tal vez si responda al sincretismo en torno
al concepto de la vanidad: «Que el poderoso se hinche, tiene de qué y con qué; mas que el necesitado se
desvanezca, es camaledn, cuanto traga es aire sin sustancia. Y asi, aunque es aborrecible el rico vano, tanto
es insufrible y escandaloso el pobre soberbio» (Alemén, 1999: 342).

14 Agradezco al profesor David Marfiero Lozano la referencia al drama de Calderdn, cuya mencion al
reptil puso amablemente a mi disposicion. Asimismo debo a su erudicién el conocimiento de una posible
pervivencia del tépico (con significativa mencién del aire pero no ya del camaledn) en una cancién
registrada en el Corpus de Literatura Oral de la  Universidad de Jaén:
https://www.corpusdeliteraturaoral.es/Archivo-Sonoro/cancionero/yo-me-enamoré-del-aire.

15 Es notable el servicio retérico del topos, como en aquel retruécano, atribuido a Gongora y recogido
por Agustin Duran, de «por lo bravo se llama / al dormir leén sin cama, / y al comer camaleon» (1829:
127), y que Garcia-Page consigna asignandolo a Quevedo en su repaso por el recurso estilistico (1991-
1992: 178).
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(1725:s. p.), o en Isla 'y su Fray Gerundio al aludir a los «camaleones que se sustentan
del ayre de los ergos y que tienen las navetas tan vacias de chocolate como los cascos
Ilenos de questiones impertinentes» (1758: 206), la recurrencia a la paremia disminuye
considerablemente durante el siglo XIX, frente al vigor que sigue manifestando la
propiedad mas célebre del cambio de color®®. La linea cronoldgica discurre asi paralela a
lo que ya observamos en la paremiologia con el hiato de Sharbi.

Si nos valemos del Corpus de Referencia del Espariol Actual (CREA) de la RAE
para rastrear la huella literaria del topico, apreciamos que ya no hay apenas alusiones a la
alimentacion del aire porque la referencia al cambio de color la ha desplazado®’. Eso si,
podemos comprobar que la alusion a su sustento sigue considerandose efectiva en las
obras de ficcion, aunque desde un significativo viraje: «con la celeridad y tino de
un camaledn, que dispara su lengua para atrapar una libélula, arroj6 su garrote como si se
tratase de un arpon ballenerox» (Fernando Savater, Caronte aguarda, 1981); «sacando una
lengua muy larga, con ligereza y habilidad de camaledn, para agarrar al vuelo la moneda
que don Lisardo echo por el aire» (German Sanchez Espeso, En las alas de las mariposas,
1985).

Se ha impuesto asi la percepcion de como se alimenta el camaledn (y en sentido
netamente positivo, destacAndose su destreza) frente a la idea, tantas veces asociadas al
ser humano de forma caustica, de que no se alimenta en modo alguno. Esto da la razon,
de paso, a las intuiciones del alumnado a prop6sito del texto con el que partiamos, y
justifica su desconcierto porque se ha debilitado (cuando no perdido) esa extrafia
impresion sobre el animal.

5. CODA: CONFORMACION DE UNA PREVERDAD

Lo que se ha producido en el arco que hemos examinado es una pervivencia de la
paremia porque, en primer lugar, se daba por cierta la propiedad que la sustanciaba, a
continuacion se vacilaba en darle crédito y en todo caso se acogio (sintetizandose con el
topico mas célebre del cambio de color) porque su desplazamiento metaférico permitia
atiles giros estilisticos para el discurso literario; finalmente, perdi6 su vigor cuando el
lugar comun maés reconocible, en lugar de abrazarla y avivarla, la oscurecié (de ahi su
dificil reconocimiento por parte del hablante actual).

Si contemplamos su trayectoria, tenemos otro ejemplo de que las vias popular y
culta discurren imbricadas, porque no es solo «el vulgo» al que aludia Sbarbi el que
mantuvo viva la Ilama del simil sobre el camaledn, sino los literatos que la reformularon
y la incorporaron a sus textos en variados registros amorosos y morales, llegando incluso
a fundirse las dos percepciones tradicionales sobre el animal.

En definitiva, hemos comprobado que, como advierte Ana Fernandez Poncela, los
refranes no son verdades, sino «una ventana desde la cual mirar la vida y el mundo»

16 Todavia Galdés recupera el sentido literal del sustento del aire, como en Doifia Perfecta: «Las
pobrecitas son honradas. jBah! Si se alimentan del aire, como los camaleones. Diga usted: el que no come,
(puede pecar? Bastante virtuosas son las infelices. Y si pecaran, limpiarian su conciencia con el gran ayuno
que hacen» (2004a: 439-440); o en Misericordia: «De modo que estas como los camaleones. No te apures,
que Dios aprieta, pero no ahoga, y aqui estoy yo para que no ayunes mas de la cuenta» (2004b: 318).

17 Con el auxilio del Corpus del Espafiol del Siglo XXI (CORPES XXI) de la RAE, que incluye tanto
textos escritos como orales, podemos refrendar la evolucién: de los 353 casos que he obtenido bajo el lema
camaleon, 42 aluden explicitamente al cambio de color (y cuando transfieren, mediante simil, la cualidad
al ser humano, lo hacen tanto en atribucion positiva como negativa), y las 3 Unicas que aparecen sobre la
alimentacion, inciden en su peculiar lengua, de manera que el sustento del aire, como era previsible, se ha
volatilizado.
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(2012: 20). A proposito de estas ventanas, el inquietante término posverdad se ha aplicado
sobre todo al &mbito politico, pero es extensible a una nueva forma de ver el mundo y de
relacionarnos con él en términos mas generales, en especial dentro de lo que se ha llamado
modernidad liquida. Atendamos por un momento a quien mejor ha explicado el proceso,
Zygmunt Bauman:

el aprendizaje y la educacion fueron creados a la medida de un mundo que era duradero,
esperaba continuar siendo duradero y apuntaba a hacerse ain mas duradero de lo que
habia sido hasta entonces. En semejante mundo, la memoria era un valor positivo, tanto
mas rico cuanto mas lejos en el pasado lograra llegar y cuanto méas tiempo se conservara.
Hoy, una memoria tan s6lidamente atrincherada parece, en muchos casos, potencialmente
inhabilitante, en muchos méas engafiosa y, en la mayoria, indtil. [...] En nuestro volatil
mundo de cambio instantaneo y erratico, las costumbres establecidas, los marcos
cognitivos sélidos y las preferencias por los valores estables, aquellos objetivos Gltimos
de la educacion ortodoxa, se convierten en desventajas (2008: 36-37).

A la luz de lo que hemos observado a propdsito del camaledn, precioso ejemplo
para reivindicar, con Nuccio Ordine (2013), «la utilidad de lo indtil» y nuestras
maltrechas Humanidades, podriamos preguntarnos lo siguiente desde la sugestion de
estos tiempos liquidos: ¢no hay también una preverdad? Se trata de algo que en primera
instancia se da por sabido y que aflora, gracias al rescate paremiolégico y a la recurrencia
literaria, incluso mucho después de quedar demostrado el error. Y no me refiero a la
«falibilidad de los adagios» que denunciaba Feijoo en otra linea, la del relativismo
moral'®, sino al fragmento de memoria atavica que representa, independientemente de su
validez cientifica, el simil, dicho o proverbio. La paremiologia podria dar cuenta, sin
duda, de muchas de estas fascinantes preverdades.

18 «Cualquiera que pronuncia que todo el Mundo afirma tal, o tal cosa, ;tomd por ventura uno por uno,
ni aun en montadn, el parecer de todos los hombres?» (Feijoo, 1997: 1-2).
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ABSTRACT: The theme of the Devil offering to
build a bridge in one night in exchange for the
soul of the victim has a considerable presence
in folk narrative and is internationally
widespread. An analysis of the twenty seven
Catalan versions featuring the devil as a bridge
builder» as the main character shows that these
stories vary in nature and can be ascribed to
genres related to the legend and the folktale,
such as the satanic legend, the explanatory
tradition, the comic tale and the religious
(pious) story.

KEYWORDS: The Devil’s bridge, folk narrative,
Catalan legends

RESUMEN: EIl tema del diablo que se ofrece
para construir un puente en una noche a cambio
del alma de la victima tiene una notable
presencia en la narrativa folclorica y cuenta con
una amplia difusién internacional. El andlisis
de veintisiete versiones catalanas que tienen
como protagonista el diablo como constructor
de un puente muestra que estos relatos son de
naturaleza diversa y que pueden adscribirse a
géneros relacionados con la leyenda y el cuento
popular, como son la leyenda satanica, la
tradicién explicativa, el cuento jocoso y el
cuento religioso (piadoso).
PALABRAS-CLAVE: El puente del diablo,
narrativa folclorica, leyendas catalanas

The theme of the Devil offering to build a bridge in one night in exchange for the
soul of the victim has a considerable presence in folk narrative! and is widespread
internationally?. In the Catalan linguistic and cultural area the theme is present in at least

twenty seven versions in the oral tradition.

In most of the versions, the story also serves to explain the origin of a bridge, a
standing stone (the stone the Devil did not manage to put in place to finish the bridge), a

spring, a water channel or similar.

! This article is part of the research by the Grup de Recerca Identitats en la Literatura Catalana (GRILC),
established by the Catalan Government (2017 SGR 599) and is one of the results of a research project on
Catalan folk literature, which has received funding from the Spanish Government’s Ministry of Science,
Innovation and Universities (PGC2018-093993-B-100 [MCIU/AEI/FEDER, UE]).

2 This is, for example, the central theme of the types ATU 1191 and ATU 810A* and the international
folktale catalogue (Uther, 2004) mention for these types versions from twenty two and twenty countries

respectively.
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Taking into account the versions documented in the Catalan tradition, the theme
of the Devil as a «builder» who requires the victim’s soul in exchange appears in tales of
different kinds®. This theme therefore makes it possible to reflect on the boundaries
between genres, specifically between legend and folktale.

In analysing the versions, the most important difficulties which emerged in
assigning the tales to genres were basically of two kinds. On the one hand, working from
published versions highlighted how hard it is to know how far the author of the collection
intervened in setting down the written version, as not all the versions used are
transcriptions of audio recordings. On the other hand, contextual information is
practically non-existent in the versions studied, which means that there is no way of
knowing what function the stories had.

Despite these limitations, analysis of the versions allowed the stories to be placed
in four groups: (1) satanic legend; (2) explanatory tradition; (3) swindler’s novella; and
(3) religious tale. To aid reflection on the topic, a representative version was chosen for
each group and is written down in full or briefly summarised, then references are made
to other versions which fall into the same group. Wherever possible, the versions used as
a model are those with the highest probability of faithfulness to oral sources, being either
transcriptions of audio recordings or the result of quality work to collect folk stories.

In two cases, the entire version is given; in the others, where the version is
extended and complex (with forward and backward references, interruptions and
repetition by the informant, etc.), a comprehensive summary of the version is given that
does not affect the content of the narrative but which does make the text easier to
understand. Nevertheless, where necessary, these summaries include exact phrases from
the original, marked in italics to highlight important aspects in the analysis of the versions.
For the summarized versions, this characteristic is indicated using square brackets at the
end of the summary. In any case, the annex at the end of the article includes the complete
original versions in Catalan.

The factors taken into account in the analysis concern the credibility, numinous
nature and stylistic aspects of the stories, as can be seen in the commentaries on the
versions.

1. THE SATANIC LEGEND*
1. «El pont major de Girona» (Rupit, Osona) (GRUP DE RECERCA FOLKLORICA
D’OSONA, El Folklore de Rupit i Pruit, 1984, pp. 175-176).

In Girona, a poor girl who worked as a house maid, tired of crossing the river Ter
every day to take food to the workers, said that she would give herself to the Devil if he
would build her a bridge. A gentleman appeared before her —it obviously had to happen,
that punishment— and said, «On the stroke of midnight the bridge will be finished, but
you will never be able to cross it». The poor girl was afraid [speaking quietly] and told
her masters.

There were three cockerels in the house: the white one, the buff one and the black one.
The black one was bad, on the dark side. The demons worked all night and built the main
bridge in Girona, but before midnight the mistress of the house wet the cockerels with

3 For the process when the tales transform from one genre to another and when the functions, goals or
imaginations you find in the tale are changing, see the entry «Schwundstufe» in the Enzyklopadie des
Marchens (Brednich, 2005). | am very grateful to Hans-Jorg Uther for his comments in relation to this term.

4 This group is formed by only one version.
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lukewarm water and the black cockerel crowed. The demons lost and couldn’t take the
girl away, but she, poor thing, died of fright. [summarised].

This version was collected in 1981 in a rural area of Catalonia, in the village of
Rupit, in the Osona area. The informant was Pere Font, who was seventy two years old
at the time. The collectors, Jaume Aiats, Ignasi Rovird and Xavier Rovird (members of
the Osona Folklore Research Group) explain in their book El Folklore de Rupit i Pruit
(1984: 163) that the narrator of this tale «believes and relives what he has told as a true
story». This is the only case in the whole corpus analysed where information was
available about the «credibility» factor of the tale.

In this version, therefore, the credibility of the tale, which is considered to be a
characteristic feature of legend as opposed to a folktale, would be a first objective
indicator that the story should be placed in the category of legend.

A second factor to take into account is the numinous nature of the narrative. Satan
and the devils personify the negative forces of numinous power and in this story they
clearly exercise this power over humans. In the narrative, which would be in the satanic
mode in the words of Heda Jason (1977: 21-22; 2000: 139), «satanic fear»® (Pujol, 1994:
46) is made clear, i.e. the protagonist, who has had dealings with the Devil, realises the
great danger she is in. The Devil says she will never be able to cross the bridge. The
protagonist, who believes in the Devil’s power, becomes frightened and this causes her
to die. This belief in the malignant power of the Devil is shared by the narrator when he
refers to the black cockerel as being «on the dark side».

The narrative has a tragic tone, as do many legends, and it is of an exemplary
nature. The tale warns us about the danger involved in having dealings with the Devil.

The stylistic details also reinforce the story’s character as a legend. The narrator
is sorry for the girl and refers to her as «the poor girl»; he then jumps ahead of events and
talks of her «punishment» as something inevitable which «had to happen». Later on he
says that «the poor girl» was «frightened» and gives this information speaking quietly (as
noted in the transcription), as if the matter really were a delicate one. Later on, he
mentions that «the poor girl died of fright».

Even so, this story could also be considered a hybrid between the satanic legend
(the dramatic part with the death of the protagonist) and the swindler’s novella (the
ingenious part), when it says «the mistress of the house wet the cockerels with lukewarm
water and the black cockerel crowed; the demons lost and couldn’t take the girl away».

2. THE EXPLANATORY TRADITION®

The stories in this group are distinguished by the fact that their main function is
explanatory. They are intended to explain why a bridge has a stone missing or why a large
stone near to the bridge is known as the Devil’s Stone.

1. «El pont del Diable» (Batet, Garrotxa) (ROMEU, Llegendes de la Garrotxa,
2004, (b) 46-47).

In Sallent, a village close to Santa Pau, in the middle of a plain there is a very tall
stone. They say that the Devil wanted to build a bridge and that he wanted to complete it
before midnight, before the cockerels crow, because that way he would obtain the soul of

5 The notion is taken from the work of Pujol (1994), whose analysis was itself based on the classic book
by Rudolf Otto on the psychology of religion, Das Heilige (1917). This notion is also related with the idea
of «mysterium tremendum» expounded by Rudolf Otto in his essay.

® This group is formed by seven versions.
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a man who made a pact with him to make the bridge. But the cockerels crowed on the
stroke of midnight, so that the Devil had to leave the last stone on the ground without
finishing the bridge. Since then it has been called the Devil’s Stone.

This story was told by Caterina Planella, resident of Batet, a little village in the
interior of Catalonia, in the summer of 19517, Apart from this information, the version
contains no other contextual data that allows its meaning to be interpreted. Despite this,
the text has some features that highlight its eminently explanatory character. These
features are at the beginning and end of the story. Thus, the first sentence states where the
story takes place and introduces the strange element that requires an explanation; that is,
in the middle of a flat space there is a very tall stone. Next the story of the Devil as bridge
builder is briefly developed, stating that the Devil leaves the work unfinished because he
cannot complete it within the fixed period. However, this is narrated in a purely
descriptive style, without the active intervention of the characters. Finally, the last
sentence summarizes the story’s intention, which is to explain why the stone is known as
the Devil’s Stone.

Other versions: 2. «La Cequia del Diable en Molvedre» (Massarrojos, Valéncia)
(MARTINEZ, Llegendari valencia, 1995, pp. 180-181 [1st. ed. 1929]); 3. «El Pont
d’Olvena» (Lasquarri, Baixa Ribagorca) (QUINTANA, Bllat Colrat! Literatura popular
catalana del Baix Cinca, la Llitera i la Ribagorc¢a. Vol. 1, 1997, p. 145); 4. «El pont de
Diable» (La Seu d’Urgell, Alt Urgell) (CoLL, Quan Judes era fadri i sa mare festejava
1989, pp. 105-106; 5. «EIl pont del Diable» (Sant Privat d’en Bas, Garrotxa) (ROMEU,
Llegendes de la Garrotxa, 2004, (a) 46-47); 6. «El pont del Diable» (Santa Pau, Garrotxa)
(RoMEU, Llegendes de la Garrotxa, 2004, (c) 46-47); 7. «Un pont en una nit» (VERGES,
Llegendes del Pla de [’Estany, 2008, p. 74).

3. THE SWINDLER’S NOVELLA®

The versions in this group have an entry in the international index, The Types of
International Folktales (Uther, 2004), under number ATU 1191, in the section «Tales of
the Stupid Ogre (giant, Devil)» and the part on «Souls Saved from the Devil». The plot
in the most general terms, matching the description used in the Index of Catalan Folktales
(Oriol/Pujol, 2008) for Catalan versions®, is as follows: the Devil undertakes to build a
bridge in one night at the request of a mortal in exchange for the mortal’s soul, but the
mortal manages to avoid fulfilling his or her part of the bargain by means of a subterfuge.

However, many versions of this type display points of contact with ATU 810A*,
specifically with the typical final motif of this type: the protagonist makes the cock crow
early and the Devil disappears [G303.14, E452].

3.1. ATU 1191

" The municipality was joined with Olot (capital of the Garrotxa area) in 1971.

8 In German: schwank; in French: facétie; in Spanish: cuento jocoso. This group is formed by fifteen
versions.

% It was decided to put all the versions together as a single type of tale (ATU 1191) rather than separating
them into two groups (ATU 1191 and ATU 810A*) as all of them share the mortal’s pact with the Devil
and subterfuge as the factor which thwarts the Devil’s intentions. Moreover, the function of the tales is the
same: they explain the existence of a large construction, generally a bridge.

10 For the motifs G303.14 i E452, see Thompson (1955-1958).
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In these versions the pact is the following: the Devil offers to build a bridge in
exchange for the soul of the first to cross it. The human sends an animal across (a donkey,
a goat, etc.)!.

1. «El pont del diable» (Abrera, Baix Llobregat) (BERTRAN, El rondallari catala,
1989, n.° 60, p. 154 [1st. ed. 1909, p. 263]).

They say that the people of Martorell and those on the other side had been wanting to
build a bridge over the river to get from one village to the other, but they never could; and
one day the Devil appeared and said that he promised to do it if they would give him the
soul of the first to cross it.

They said yes; and in one night the demons built the bridge, which is still there. The
next morning they took along a cat, with some junk tied to its tail to frighten it, and the
cat ran across it; and the Devil had to be content with that soul. 4s they hadn’t said
whether it had to be a beast’s or a person’s..!

The details of this version only show that it was collected at Abrera, a municipality
near Martorell. In this version, no external information is available concerning the
«credibility» factor; therefore, it is necessary to see what other factors the text itself can
offer.

First of all, it is clear that the narrative is humorous in tone and has an ending
which is positive for the human; the Devil, on the other hand, is the one who is tricked.
In fact, the story is told as a swindler’s novella, i.c. a contest of ingenuity between a
human (intelligent) and the Devil (stupid), and therefore fits perfectly into the group of
«Tales of the Stupid Ogre (giant, Devil)».

Secondly, there are details which reinforce the humoristic nature of the version,
such as when the narrator says a cat was made to cross the bridge «with some junk tied
to its tail» and especially in the last phrase, «As they hadn’t said whether it had to be a
beast’s or a person’s!».

Other versions: 2. «El pont del diable» (MESTRES, Tradicions, 2009, n.° 70, pp. 71-72
[1st. ed. 1895]); 3. «El pont del diable» (Tarragona, Tarragonés) (ORrIoL, EIl patrimoni
oral a les comarques de Tarragona. Relats tradicionals, 2005, pp. 15-16); 4. [«El pont
del diable»] (SALVAT, La Ciutat i el Camp de Tarragona, 1969, pp. 10-11).

In the versions with the characteristic motif of ATU 810A* the pact is the
following: the Devil offers to build a bridge in one night. The human makes the cock
crow early, the Devil takes this to mean it is daybreak and, as he has been unable to
complete the bridge, goes away without the mortal’s soul. In some of these versions, the
Devil is referred to as «en Banyeta» (approximately equivalent to «Old Nick»). This is a
form used by adults to treat the Devil as a character in tales, with the clear intention of
playing him down as a figure and making him into an accessible rather than a feared
character.

Other versions: 5. «El Pont del Diable» (AMADES, Les millors llegendes populars, 1979,
pp. 281-282 [1st. ed. 1950, n.° 1528 (a), pp. 1114-1115 titled «La pedra del diable»]); 6.

11 For the study of this type at a international level, see the entry «Brickenopfer» in the Enzyklopadie
des Méarchens (Moser-Rath, 1977).
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«El Pont del Diable» (AMADES, Les millors llegendes populars, 1979, pp. 281-282 [1st.
ed. 1950, n.° 1528 (b), pp. 1114-1115 titled «La pedra del diable»]); 7. «La nena, el gall
i el dimoni» (Puigcerda, Cerdanya) (CERDA, Contalles de Cerdanya, 1961, pp. 31-36; 8.
«La font del Dimoni» (La Seu d’Urgell, Alt Urgell) (CoLL, Quan Judes era fadri i sa
mare festejava, 1989, pp. 99-100; 9. «EI pont del Diable (una altra versid)» (Cardona,
Bages) (MARTIN, Carme (ed.), Llegendes i contalles del Bages, 1996, p. 85; 10. «Pactes»
(RoMEU, Materials i estudis de folklore, 1993, n.° 54a, p. 123 [1st. ed. 1950]); 11.
«Pactes» (ROMEU, Materials i estudis de folklore, 1993, n.° 54b, p. 123 [1st. ed. 1950];
12. «El diable i la donzella» (SOBERANAS, Llegendes historiques de Tarragona, 2002, p.
43 [1st. ed. 1965]); 13. «El jugador empedreit» (SOBERANAS, Llegendes historiques de
Tarragona, 2002, p. 45 [1st. ed. 1965]); 14. [sense titol] (VERDAGUER, Rondalles, 1992,
[f. 18r], pp. 382-283); 15. «Un pacte amb el dimoni» (VILARMAU, Folklore del Lluganes,
1997, pp. 262-263 [edition made from unpublished materials from 1947]*.

4, THE RELIGIOUS (PIOUS) TALE™®
1. «<El de la ma peluda» (Barcelona, Barcelonés) (BERTRAN, El rondallari catala,
19009, p. 263. [2a. ed. 1989, n.° 61, pp. 155-156]).

Once upon a time there was a girl deeply devoted to the Virgin Mary who was taking
great care of some lilies she had at her window because she wanted to take them to a
figure of Our Lady nearby. So you see, one evening there was a knock at the door, and
there was a gentleman asking to be let in. They have supper, and afterwards the girl’s
father starts with the rosary; just then the gentleman gets up, says good night and goes off
to bed.

At the stroke of midnight the girl, who had still not gone to sleep, went out to the
window to bring in the lilies, because it was raining and she was afraid they might be
ruined. Just then she saw a hairy black hand coming down from the window of the upstairs
room; she screamed, took in the lilies and locked the window; she was unable to sleep all
night, thinking about that horrible hand.

This girl had a fiancé who lived on the other side of the village and she had to cross a
river to get there. As it had rained all the night long it was impossible to cross it. Her
fiancé had to go off to the war the next day and both of them were waiting for daybreak
so that they could say goodbye to each other.

When she got up in the morning and saw how high the river was, she became very
sad. She picked the lilies and took them to the Mother of God. The gentleman she saw
the night before appeared on the road and asked her why she was crying. She told him,
and the man said that if she gave him her soul he would build her a bridge over the river
before twelve so that she could say goodbye to her fiancé. The poor girl, not realising
what she was doing, she agreed, and the gentleman disappeared. But then she thought
about it and regretted her decision. Crying, she fell at the feet of the statue of the Virgin,
begging forgiveness for having given away her soul and begging that the bridge not be
finished by twelve.

Meanwhile, by the river, a whole battalion of demons of all sizes appeared and started
building the bridge: and, work, work, work away, it was nearly twelve and the bridge was
almost finished; but in the end it struck twelve and there was still one stone left to lay. As

12 These versions present great similarities with others from Portugal (Cardigos, 2006) and Spain
(Camarena, 2003) in some motifs as: the girl has to do a hard work every day for get water; there are three
cockerels in the house; the black cockerel sings before the bridge is finished, etc. | would like thank Isabel
Cardigos, Paulo Correia and José Manuel Pedrosa very much for kindly providing me with some Portuguese
and Spanish versions of ATU 810A*.

13 This group is formed by four versions.
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the Devil had not met his side of the bargain, the bridge fell down and the Virgin Mary
appeared right there, took the girl and carried her to the other side of the river so that she
could see her fiancé. And Our Lady also stopped the fiancé from having to go away to
war; and they got married and lived happily ever after. [summarised].

In the book EI rondallari catala (Bertran, 1909), this version falls into the group
of «legends, moral examples and cases». This is a version which combines features of
legends and folktales.

The legendary aspect comes from, firstly, the numinous nature of some of the
characters: the Devil and the Virgin Mary and the power they display. The behaviour of
the protagonist combines features related to «satanic fear» (the narrator comes close to
this emotionally by saying «poor girl») and «holy devotion». In this duality of powers,
holy power wins. Secondly, the protagonist shows herself to be very devout, repents of
her behaviour and asks the Virgin Mary for help. Her good behaviour from a religious
point of view is what saves her. The narrative is therefore of an exemplary nature. Given
these features, at the outset this should be considered as a holy legend.

However, its folktale-like aspect comes from the presence of stylistic markers
characteristic of this genre. The action in the story is set in an indeterminate time and
place. Moreover, the story contains other features characteristic of folk tales such as the
formula at the beginning («Once upon a time there was...») and that at the end («They got
married and lived happily ever after») and the use of specific connectors like «vet aqui»
and «treballa que treballaras» (translated above as «so you see» and «work, work, work
away»). Finally, it is worth pointing out that the bridge is destroyed, therefore leaving no
physical trace, so that there is no link to a specific location as there would be in a legend.

The folk tale style, which links the story to a communicative situation in which
the most important thing is its educational function, is what makes it possible to consider
this story as a religious folk tale.

Other versions: 2. «La pedra del diable» (CONSTANS, Rondalles, 2005, pp. 107-110 [1st.
ed. 1952]); 3. «La font del miracle» (MESTRES, Tradicions, 2009, n.° 46, pp. 53-54 [1st.
ed. 1895]); 4. «Pont del diable de Castellfollit de la Roca» (Oris, Osona) (ROMEU,
Llegendes de la Garrotxa, 2004, p. 109).

In these versions the pious element is less pronounced. The protagonist simply
shows signs of repentance and asks God or the Virgin Mary for help. Finally, divine
assistance saves the protagonist.

5. CONCLUSIONS

An analysis of the twenty seven Catalan versions featuring «the Devil as bridge
builder» as their protagonist shows that these stories vary in nature and can be presented
in the form of satanic legend, explanatory tradition, swindler’s novella or religious (pious)
tale.

The most numerous stories are those in the form of folktales (swindler’s novella
—ATU 1191 and ATU 810A*— or religious tale), with nineteen versions. Next are the
explanatory traditions, with seven versions, which also make up a quantitatively
important group. Finally, the group of satanic legends is made up of just one version.
These results show that, in the versions considered, the figure of the Devil is seen more
as a character of folk tales who can be beaten by humans than as an evil character to be
feared.
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ANNEX

TeEXT1
«El pont major de Girona» (Rupit, Osona) (GRUP DE RECERCA FOLKLORICA D’OSONA, El
Folklore de Rupit i Pruit, 1984, pp. 175-176).

Pere Font. Rupit. 13-VI1-81.

Una criada, tipa de passar el Ter, diu que es daria al dimoni si li feia un
pont. El dimoni se li presenta i li diu que a les dotze sera fet el pont, pero
que ella mai no hi passara.

Abans de les dotze la mestressa va ruixar els galls amb aigua tébia i va
cantar el gall negre. Els dimonis van perdre, pero la criada es va morir de
I’espant. Va quedar una pedra per posar, que la van trobar al Camp de
Santa Pau.

A Girona, en el pont major de Girona, hi havia una pobra noia que d’abantes,
abans de fer el pont aquell, estava per criada —aquesta senyora— amb una casa més cap
al poble, a I’altre costat del Ter. I cada dia menava terra a 1’altre costat del Ter, que
baixava. Beno, esta bé. I la pobra senyora, me cago amb Déu, cada dia es "via de descalcar
per portar els apats als trebaiadors. | un dia enrabiada, diu:

—Me cago amb Déu, jo em daria amb el dimoni si dema pogués passar amb el
peu eixut!

I se li presenta un senyor —aquella cosa es veu que ja havia haver de passar, el
castig aquet—, se li presenta un senyor i diu:

—Al punt de les dotze de la nit el pont sera fet, perd mai poras passar amb el peu
eixut.

Cago amb Déu, [parla baix] la pobra es va quedar assustada. Va arribar a casa seu
—alla on.t estava— i ho va explicar, la pobra. Diu:

—Beno. Aqueixa nit ja cal que vetllem!

I a aquella casa hi ’via tres galls: hi ’via el blanc, i el ros 1 el negre. I la cangd
cantava: «Canti el blanc, canti el ros mentre el negre no és fos»'. El negre era el negre
dolent, de la part dolenta. I amb una nit, ja veis si eren colla aquet collons de *'mundicia,
a fer el pont major de Girona. | la pedra que va fallar, que el gall va cantar... La senyora
de la casa ana’ls-hi tirant aiga tébia a.n aquell tres pollastres. | abans de passar el punt de
les dotze de la nit:

—Quicaraquic!

Ja va haver gonyat, pero ella, la pobra, d’espant ella va morir; perd no se’n varen
pogue’-se-la emportar. Perque llur gust era, havent fet el pont, per emportar-se la xicota.

| a la radera pedra de la brana, que de que se sap, la trencaven a Pedraforca.
Acabaven de petar el punt de les dotze: «—Quicaraquic.» La radera pedra de la brana la
van deixa’-la anar al camp de Santa Pau —aixo és aqui a la frontera—. | van agafar les
mides,? la van anar a amidar, i s’avenia exacta. Exacta s’avenia amb la pedra de la brana.
I aquella pedra de la brana, collons, *nar-hi tot sovint, posar-hi una atra pedra: pero tot
sovint aquella pedra tornava a quedar desfeta, eh!, la brana. | lo® atre tot ferm com una
mala cosa.
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Va passar, aixo, a Girona. | es veu que aquet castig ja hi havia haver de ser perquée
hi havia aquet tres pollastres: i el blanc, i el ros i el negre. | la cango6 cantava: «Canti el
blanc, canti el ros, mentre el negre no es fos.»

Ho cantaven, aix0?

Ells [els dimonis] ho cantaven. Ells [els de la casa] sentien la veu aquesta tota la
nit. Sentien aquesta veu pero no veien a ninga.

Aquesta narracié també ens la va explicar en Francesc Rovira.
1. En Pere Font anomena cango les dites i frases fetes.
2. La gent del poble.
3. /o).

TEXT 2
«El pont del Diable» (Batet, Garrotxa) (ROMEU, Llegendes de la Garrotxa, 2004, (b) 46-
47).

Al Sallent —poblat proper a Santa Pau—, al mig d’un pla hi ha una pedra molt
alta. Diuen que el diable volia fer un pont abans de les dotze de la nit, abans que els galls
no cantessin, perque aixi tindria I’anima d’un home que va pactar amb ell perque fes
aquella construccid. Pero els galls van cantar al punt de la mitjanit, de manera que el
diable va haver de deixar a terra I’ultima pedra que li quedava per acabar 1’obra. Des
d’aleshores en diuen la Pedra del Diable.

TEXT 3
«El pont del diable» (Abrera, Baix Llobregat) (BERTRAN, El rondallari catala, 1989, n.°
60, p. 154 [1st. ed. 1909, p. 263]).

Diu que ja feia temps que els de Martorell i els de I’altra banda volien fer un pont
al riu per poder passar de I’un poble a I’altre, perd mai podien; i un dia es va presentar el
dimoni i va dir que ell es comprometia a fer-lo si li donaven ’anima del primer que hi
passeés.

Van dir que si; i els dimonis en una nit van fer el pont, que encara és existent. A
I’endema de mati hi van portar un gat, amb un trasto lligat a la cua perque s’esporuguis
més, 1 el gat corrents hi va passar; 1 el dimoni es va haver d’acontentar amb aquella anima.
iCom que no havien dit si fora de bestia o de persona...!

TEXT4
«El de la ma peluda» (Barcelona, Barcelonés) (BERTRAN, El rondallari catala, 1909, p.
263. [2a. ed. 1989, n.° 61, pp. 155-156])

Una vegada hi havia en una casa una noia molt devota de la Mare de Déu, i cuidava
molt una mota de Iliris que tenia a la finestra en una torreta, perqué els volia portar a una
marededeu que hi havia alli prop.

Vet aqui que un vespre trugquen a la porta, i es presenta un senyor que demanava
acolliment. Van sopar, i acabat de sopar el pare de la noia comenca el rosari; aixis que ho
sent aquell senyor, s’alca, demana que li ensenyin el seu quarto, dona el bona-nit i se’n
va a dormir.
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Quan va tocar les dotze de la nit, la noia, que encara no havia pogut aclucar 1’ull,
va sortir a la finestra a endrecar els lliris, perque plovia i tenia por que no es fessin malbé.
Ella que s’adona d’una ma tota peluda 1 negra que baixava de la finestra del quarto de
dalt: pega un xiscle, entra els lliris i tanca; i en tota la nit no va poder dormir, pensant en
aquella ma tan lletja.

Aquesta noia tenia un promes que vivia a I’altra part del poble i s’havia de passar
un riu per anar-hi, i com que tota la nit havia plogut, el riu venia molt gros, que era
impossible traspassar-lo. EI promés havia de marxar a la guerra I’endema, i tots dos
esperaven que fos de dia per poder-se despedir.

Quan ella es va llevar i va veure que el riu venia tan gros, es va entristir molt. Cull
els Iliris i, reclamant-se a la Mare de Déu, se’n va a portar-los-hi.

Pel cami que va ser, se li va apareixer aquell senyor i li va preguntar per qué
plorava; ella 1’hi va explicar, i el senyor li va dir que, si li dava la seva anima, li faria un
pont abans de les dotze sobre el riu, per poder-se despedir del seu promeés; i la pobra noia,
sense saber lo que es feia, li va respondre que si, i el senyor va desapareixer. Pero, encara
aquest senyor no va ser fora, ella es va repensar i se’n va penedir; i tota plorosa se’n va
anar als peus de la Mare de Déu, demanant-li perd6 d’haver dat la seva anima i suplicant-
li en gran manera que no estés el pont acabat a les dotze.

Mentrestant alli en el riu van sortir tot un batallé de dimonis de totes mides i es
van posar a fer el pont; i, treballa que treballaras, ja eren vora les dotze i el pont ja
s’acabava; pero a I’ultim toquen les dotze 1 encara hi faltava una pedra. Com que el dimoni
va faltar al tracte, el pont se’n va anar a terra i alli mateix es va apareixer la Mare de Déu,
va agafar la noia i la va passar a I’altra banda del riu perqué pogués veure el seu promes.
| diu que la Mare de Déu també va fer que el promés no hagués de marxar a la guerra; i
es van casar i van viure felicos per sempre.

Fecha de recepcién: 3 de agosto de 2018
Fecha de aceptacion: 29 de mayo de 2019
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RESUMEN: EI presente articulo estudia la
literatura oral en Mitos, leyendas y cuentos
peruanos (1947), importante recopilacion
realizada por José Maria Arguedas y Francisco
Izquierdo Rios. El libro estd conformado de
narraciones procedentes de la costa, la sierra y
la selva, y es un referente para el conocimiento
de la memoria oral de los pueblos del Peru.
Mediante la lectura de una seleccion de ellas,
el trabajo analiza los principales temas vy
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seres imaginarios del universo andino y
amazoénico. El articulo pone de relieve la
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el rol de sus protagonistas en el mundo
representado. Desde nuestro punto de vista, la
recopilacion de Arguedas e Izquierdo Rios, que
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1. INTRODUCCION

El libro Mitos, leyendas y cuentos peruanos (1947) de José Maria Arguedas y
Francisco lzquierdo Rios es uno de los trabajos recopilatorios de notable importancia de
la literatura oral en el Perd. Ambos, conocidos escritores y estudiosos de la literatura
andina y amazonica, respectivamente, realizaron una de las mayores contribuciones en la
conformacién de un corpus representativo de la memoria oral de los pueblos del Pera. A
pesar del tiempo transcurrido y de la publicacién de valiosos estudios, antologias y nuevas
recopilaciones realizadas en la segunda mitad del siglo XX y en el curso de la presente
centuria, el libro de Arguedas e Izquierdo Rios continua siendo un referente de obligada
consulta para el estudio, conocimiento e investigacion de la literatura oral en el Peru.

Mediante la lectura de una seleccion de narraciones que conforman el libro, el
propdsito de este trabajo es estudiar determinados temas y motivos desarrollados en ellas,
asi como explicar la dimension mitica y magica de los principales personajes y seres
imaginarios del universo andino y amazénico que figuran en sus paginas. En ese sentido,
las narraciones dan a conocer una diversidad tematica de la rica tradicion oral: el origen
de formaciones de la compleja geografia del territorio peruano, el castigo, las formas que
reviste y sus consecuencias, las caracteristicas y el rol de los personajes de la mitologia
andina y amazonica, la creencia de que en los cerros y lagunas se halla la madre de la
naturaleza, la existencia de seres magicos y misteriosos, dotados de poderes
sobrenaturales y asociados con lugares encantados, y amenos episodios referidos a
animales que son protagonistas de relatos de caracter fabulesco.

El articulo subraya el valioso aporte que signific6 en su momento el trabajo de
Arguedas e Izquierdo Rios y su caracter fundacional como fuente para los estudios de la
literatura oral. Al cumplirse en el presente afio el cincuentenario del fallecimiento de
Arguedas, este trabajo es, también, un homenaje y un reconocimiento a su profunda
vocacion por conocer, recopilar, difundir y estudiar el patrimonio inmaterial del Pert a
través de sus expresiones artisticas y literarias. De esta manera, realzamos el valor del
proyecto arguediano de rescatar la tradicion oral de las diferentes regiones del Perd, al
que considerd el pais de todas las sangres, dada su singular riqueza y diversidad cultural.

2. LA MEMORIA ORAL DEL PERU: LA RECOPILACION DE JOSE MARIA ARGUEDAS Y
FRANCISCO IZQUIERDO RiOS

Publicado en 1947, el libro Mitos, leyendas y cuentos peruanos® recoge un
conjunto de narraciones de la costa, la sierra y la selva, y fue posible gracias a la
colaboracion de alumnos y profesores de colegios nacionales convocados por Arguedas
e Izquierdo Rios para realizar dicho trabajo. Los relatos, basados en las versiones de los
informantes, fueron transcritos por los docentes y alumnos, y solo tuvieron minimas
correcciones. Desde el punto de vista formal —salvo algunos textos—, la mayoria de las
narraciones son breves, relatan el asunto principal sin mayor complejizacion estructural
y ofrecen una informacion directa del tema. En su contenido, se observan varias lineas
tematicas que desarrollan motivos que forman parte de la literatura oral de los pueblos
del Pert, asi como motivos pertenecientes a la tradicion occidental que se incorporaron
al relato folclérico a través de la influencia hispanica. Los seres imaginarios y personajes
mitologicos que figuran en los relatos recopilados integran el universo andino y

! La primera edicion fue publicada por el Ministerio de Educacidn. El libro se encuentra incluido en el
tomo 4 de la Obra antropolégica de Arguedas (2012). Otras ediciones del libro son las publicadas por las
editoriales Santillana (2011) y Siruela (2014). Para efectos del presente trabajo, nos basamos en la edicion
de Santillana, de donde se toman las citas.
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amazonico, algunos de los cuales tienen una procedencia occidental. Las narraciones
evidencian la capacidad de adaptacién y de reelaboracion del imaginario popular que
sincretiza la influencia hispanica, la religion cristiana y la cultura occidental, lo que se
produce en el marco de un rico y dinamico proceso de transculturacion.

Como corpus, Mitos, leyendas y cuentos peruanos es una importante muestra de
la literatura oral del Peru en el contexto de la primera mitad del siglo XX y se suma a los
trabajos de recuperacion de la memoria oral realizados en dicho periodo. Tomando como
referencia ese contexto temporal, entre los trabajos de recopilacion de la literatura oral y
libros de narraciones que recrean temas y motivos de ella, figuran EI condor y el zorro
(2003) de Max Uhle, recopilacion que data de 1905 y que se publico en edicion bilingie
aleman-quechua en 1968, Tarmap Pacha-Huaray. Azucenas quechuas (1905) y
Tarmapap Pachahuarainin. Fabulas quechuas (1906) de Adolfo Vienrich, Leyendas y
tradiciones de Loreto (1918) de Jenaro Herrera, Cuentos peruanos (1937) y Cuentos y
leyendas del Per( (1940) de Arturo Jiménez Borja, Mitos, cuentos y tradiciones de
Lambayeque (1938) de Augusto Ledn Barandiaran, Literatura inca (1938) de Jorge
Basadre y Los cuentos contumacinos del Tio Lino (1939) de Fidel Zarate.

Igualmente, podemos citar Ayahuasca. Mitos. Leyendas y relatos de la Amazonia
(1939) de Arturo Burga Freitas, Ande y selva (1939) de Francisco lzquierdo Rios,
Narraciones y leyendas incas (1939) de Luis Eduardo Valcarcel, Folklore de Huancayo
(1940) de Emilio Barrantes y Jauja. Estampas de folklore (1940) de Ernesto Bonilla del
Valle. A estos titulos debemos agregar el aporte de Arguedas: el libro de cuentos Agua
(1935), la recopilacidon de la tradicion poética quechua titulada Canto Kechwa (1938), la
revista Pumaccahua (1940), editada por el mismo autor con los trabajos de sus alumnos
en Sicuani, y la recopilacion Canciones y cuentos del pueblo quechua (1949), algunos de
cuyos textos se encuentran en quechua traducidos al castellano.

El énfasis en la teméatica andina y amazdnica se inscribe en el proyecto
programatico de los escritores de las primeras décadas del siglo XX de revalorar las
expresiones populares y locales, lo que, a la vez, se inserta dentro del propdsito
generacional, impulsado por el indigenismo y el nativismo, de afirmar las
manifestaciones artisticas y culturales de los pueblos del Pert. Ello explica el enorme
interés que existio entonces por el folclor regional, la muasica vernacular y la narracion
oral, asi como por el estudio etnogréfico del arte, las costumbres, las creencias y las
tradiciones de las comunidades de la costa, la sierra y la selva.

Cabe precisar que el libro no retine el total de narraciones que se recopilaron, pues
es solo una seleccion del vasto material que ambos autores recogieron. Debido al enorme
valor de la recopilacion, en la actualidad, existe un trabajo de digitalizacién de dicho
material, que demuestra el caracter voluminoso del proyecto y revela la verdadera
dimension del esfuerzo realizado por Arguedas e Izquierdo Rios. Una seleccion de estas
narraciones fue publicada por el Ministerio de Educaciéon y la Casa de la Literatura
peruana con el titulo Voces nuestras. Cuentos, mitos y leyendas del Perd. Relatos
recopilados por docentes (1945-1950) (2012). Dada la envergadura del proyecto inicial,
la vasta informacion obtenida referida a las diferentes regiones y pueblos del Perd, y su
intencion totalizadora, el libro Mitos, leyendas y cuentos peruanos sienta las bases de una
verdadera enciclopedia de la literatura oral y constituye un texto imprescindible para la
investigacion del relato tradicional.

Ademas de realizar recopilaciones de la literatura regional, tanto Arguedas como
Izquierdo Rios recrearon en sus cuentos y novelas mitos, leyendas, temas, motivos y
episodios protagonizados por personajes miticos de la narracién oral. En su obra
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narrativa, Arguedas se nutre de las tradiciones del universo andino, tal como se puede
apreciar en sus novelas Yawar fiesta (1941) y Los rios profundos (1958). Por su parte, la
prosa literaria de Izquierdo Rios se inspira en temas y personajes del mundo amazonico,
como nos lo ilustran sus libros de narraciones Cuentos del Tio Doroteo (1950), Los
cuentos de Adan Torres (1965) y Sinti el viborero (1967).

La obra creativa de ambos autores fue paralela, igualmente, a una vocacién
etnografica que se plasmo en importantes trabajos de investigacion de la tradicion oral de
la sierra y de la selva, respectivamente. Asi, Arguedas, como antrop6logo y estudioso de
las manifestaciones culturales de las comunidades de la sierra, desarrollé interesantes
investigaciones sobre el cuento, la poesia, las canciones, las danzas y la musica de origen
quechua, que se hallan reunidos en su Obra antropoldgica (2012). Por su parte, Izquierdo
Rios realiz6 contribuciones relacionadas con el estudio de las tradiciones, las costumbres
y la literatura oral de la Amazonia peruana, que se encuentran en las paginas de la Revista
Trocha (1941-1942) y en el libro Pueblo y bosque. Folklore amazénico (1975).

3. JOSE MARIA ARGUEDAS Y EL ESTUDIO DEL CUENTO FOLCLORICO

Arguedas estudia la creacion artistica, literaria y musical de caracter tradicional
en una serie de articulos bajo el titulo de «¢Qué es el folklore?». En particular, nos brinda
una aproximacion al estudio del cuento folclérico en tres de ellos: «La literatura oral. El
cuento», «Estudio del cuento» y «Estudio de los cuentos. Método de anélisis»2. En estos
trabajos, el escritor y antropologo analiza el origen, las funciones, la dindmica y las
versiones del cuento folclorico. Podemos tomar como referencia sus reflexiones sobre la
narracion oral, ya que nos ofrecen un marco de lectura para poder comprender y valorar
el contenido y el significado de las narraciones recopiladas en Mitos, leyendas y cuentos
peruanos.

Para Arguedas, el cuento tradicional forma parte de la literatura oral, modalidad
«qgue se inventa de memoria y no existe otra manera de transmitirla que la de la forma
oral» (2012, T. 7: 20). En esa linea, el cuento es creado por el «pueblo iletrado», que,
como «no sabe escribir ni leer, inventa relatos, aventuras de seres humanos, de animales,
plantas, rios 0 montafias y los cuenta, por lo general no a una sola persona sino a un grupo
de oyentes» (2012, T. 7: 20). En tal sentido, es importante resaltar el caracter social del
cuento, ya que su espacio de recepcion es un publico colectivo para quien se piensa con
una finalidad especifica el contenido que desarrolla.

Siguiendo las ideas del autor de Los rios profundos, el cuento folclérico cumple,
en principio, una funcién moral, social y correctiva. Por otro lado, tiene como propdsito
dar a conocer la cosmovision de los pueblos nativos, ya que el contenido del cuento revela
una relacion con el mito y un vinculo con seres y personajes que conforman el universo
local. Desde este punto de vista, el relato oral es un medio que contribuye en la formacion
y orientacién de la conciencia de una comunidad:

El indio inventa un relato para recrear el espiritu de sus oyentes, para ilustrarlos, para
exaltar lo bueno y lo bello, para afirmar las reglas o valores morales que rigen la conducta
de sus grupos sociales, para infundir temor a los castigos que sufren guienes infringen
esas reglas, para explicar el origen de las cosas, para describir las injusticias y demostrar
que ellas no quedan impunes, para cimentar en el alma del ser humano la esperanza, para

Z Con el titulo de «;Qué es el folklore?», los articulos se publicaron en la Revista Cultura y Pueblo entre
1964 y 1965. «La literatura oral. El cuento» aparecio en el n.° 3 (1964); «Estudio del cuento», en el n.° 4
(1964); y «Estudio de los cuentos. Método de analisis», en el n.° 6 (1965). Los textos estan incluidos en el
tomo 7 de su Obra antropolégica (2012), de donde extraemos las citas.
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exaltar la imaginacion, la fantasia de los oyentes; en fin, para describir el mundo terreno,
celeste o social (2012, T. 7: 20).

El sentido moral es un objetivo mayor del cuento oral, ya que los temas y motivos
que desarrolla poseen un enorme valor «para hacer resaltar las normas, las reglas que se
deben respetar para vivir en sociedad o bien para criticar estas normas, para denunciar sus
imperfecciones» (2012, T. 7: 44). De este modo, el contenido del cuento folclérico puede
avalar el orden imperante, que es necesario mantener, o revelar, por el contrario, sus
deficiencias, lo que exige su reformulacion. En esa perspectiva, resulta importante la
funcién del cuento en el contexto de la comunidad como guardian de los valores morales
y espirituales consagrados por el grupo social. Ello corre paralelo a su poder correctivo,
a través del cual busca sancionar los defectos o imperfecciones de la vida humana.

El estudio del cuento provee de una amplia riqueza de informacion acerca de la
forma de ser de los pueblos al antropélogo, el etnélogo o el folclorista, quienes encuentran
en él un testimonio directo de la vida de una comunidad y de su cultura. Por ello, el
investigador que estudia «las causas que fijan las diferencias de conducta, el modo de ser
de cada pueblo, sus rasgos caracteristicos, halla en forma directa y viviente, la descripcion
de lo que se llama la cultura material y la cultura inmaterial de los grupos sociales» (2012,
T. 7: 20).

La dinamica del cuento folclérico nos hace ver el surgimiento de variaciones o
versiones que se originan durante su proceso de transmision. Arguedas explica que el
estudio del cuento tradicional permite conocer interesantes formas de reelaboracién y de
resementizacion que experimenta el relato oral®. Asi, en su transmision, los cuentos
suelen incorporar elementos tematicos que no figuran en la version original, lo que
enriquece su contenido:

[...] el relato sufre algunos cambios, pero, sobre todo, cuando alguien de distinta
nacionalidad que el hombre que cre6 el cuento lo recibe, inevitablemente, modificara sus
detalles al contrario a su[s] compatriotas o paisanos. El narrador no lo recordara
exactamente e incorporara en el relato algunos pasajes de su invencién; estos detalles
seran tomados, asi invariablemente, de la experiencia que tuvo en su propia comunidad;
asi el cuento sufrira una especie de «aclimatacion», de «adaptacion» al nuevo medio en
que es difundido (2012, T. 7: 91).

De modo particular, Arguedas demuestra la dindmica del cuento folclorico en su analisis
de las variantes que experimenta el cuento El hijo del Oso, procedente de la tradicion
espafiola, en la narracion oral de los pueblos de la sierra del Peri*. Mediante este analisis,

3 En Mitologias amerindias, Alejandro Ortiz Rescaniere describe esta peculiar dindmica tomando como
referencia el mito y el cuento, que ilustran la organizacion y composicién de los relatos orales americanos:
«[...] son muy variados y diferentes entre si, pero conforman un conjunto. [...] Ciertos temas y formas son
comunes 0 subyacen a relatos de apariencia y tono disimiles. Las combinaciones son maltiples y de distinto
tenor. Un argumento puede ser compartido por una serie de relatos, pero cada uno de estos lo desarrollara
€omo una variante o con un propdsito distinto. Un mismo asunto puede ser tratado en distintos temas. Un
motivo caracteriza un breve episodio de un mito y es una larga secuencia en otro. Hay formas comunes con
contenido o propositos disimiles y viceversa» (2006: 9).

4 Ademds de ser estudiado por Arguedas, el conocido cuento también fue analizado, entre otros
investigadores, por Efrain Morote Best en su libro Aldeas sumergidas. Cultura popular y sociedad en los
Andes (1988), Nicole Fourtané en su articulo «Dos versiones peruanas de “Juan (el) Oso”» (Revista de
Dialectologia y Tradiciones populares, XLV, 1990), Gerald Taylor en su articulo «Juan Puma, el hijo del
Oso0» (Bulletin de I’Institut frangais d etudes andines, vol. 26, n.° 3, 1997), Denise Arnold y Ricardo L6pez
en su articulo «Jukumarinti sawurinti: El oso-guerrero y la tejedora. Un repertorio literario de lo masculino
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el escritor demuestra que los cuentos de origen occidental que ingresan a constituir el
repertorio del cuento oral son reconfigurados de acuerdo con la idiosincrasia, los valores,
las creencias religiosas y el pensamiento de la comunidad.

4. EL MOTIVO DEL ORIGEN: LA APARICION DE ISLAS, LAGOS, CERROS, CANONES Y ACEQUIAS

El motivo del origen es una de las lineas tematicas de las narraciones que
conforman el libro Mitos, leyendas y cuentos peruanos. Asi, estas explican la aparicion
de islas, lagunas, cerros, rios, acequias y de otras formaciones de la compleja geografia
del Peru. En las narraciones, dicho origen se vincula con la huida de un personaje que
busca alejarse de un peligro o no ser alcanzado en una persecucién; debido a ello, se
produce su conversion en alguna de esas formaciones, motivo que complementa al
anterior. También se relaciona con la intervencion de un elemento sobrenatural o la accion
de una entidad divina que impone un castigo a un acto humano que no muestra respeto
por ella o que desafia su poder. En este caso, se conjugan otros motivos como la invasion
del espacio sagrado y la desobediencia, lo que conlleva la aplicacion de la sancién.

Es muy conocida la leyenda Las islas de Pachacamac, que explica como se
formaron dichas islas ubicadas al sur de la ciudad de Lima. Las islas son dos, una mas
grande que la otra. Segun la leyenda, la hija de un curaca se habia enamorado del hijo de
otro curaca. La hija fue recluida por el padre en su palacio y el hijo, mediante un ardid,
se convirtié en un hermoso pajaro para poder ingresar a él. La mujer, sin saberlo, introdujo
al ave en una jaula y, al poco tiempo, este recuperd su forma humana. La mujer quedd
embarazada y tuvo un hijo; el curaca, al darse cuenta del engafio, pidié que mataran a su
hija; entonces, esta huye con su hijo y «al voltear la cara, ve con gran sorpresa que la esta
persiguiendo el mismo péjaro, pero en forma repugnante». En su desesperacion, cayo al
mar y «el hijo se convirtié en una pequefia isla y ella en una isla grande» (2011: 42)°.

La leyenda La Huega trata sobre la aparicion de la laguna del mismo nombre,
situada a pocos kilémetros de la ciudad de Ica, al sur de Lima. Segun la narracion, una
mujer muy bella de largos cabellos rubios solia permanecer sola sentada cerca de unos
cerros mirandose siempre en un espejo. En cierta oportunidad, al ser abordada por un
forastero que fue hacia ella «para preguntarle el motivo por el cual se encontraba tan sola
en esos lugares», la mujer huyo de él y en su huida «se le cay6 el espejo que tenia, y del
espejo se formo la laguna de la Huega» (2011: 47).

Un relato muy popular del pueblo de Caraveli, ubicado en el departamento de
Arequipa, denominado La pampa del Indio Viejo cuenta el origen de tres cerros que tienen
una forma humana. Este relato desarrolla otro motivo de la narracion oral referido a la
invasion del espacio sagrado que solo le pertenece a la divinidad local, por lo que su
acceso esta prohibido, mas aun si en dicho lugar existen riquezas que son objeto de
codicia. El nucleo narrativo principal del relato es el castigo debido a la ambicion que
impulsa al hombre a transgredir el recinto sagrado de los apus.

La narracion nos cuenta que tres miembros de una misma familia, el padre, la
madre y el hijo, fueron convertidos en cerros de formas diferentes, porque para los apus
«se habia[n] atrevido a caminar en sus faldas, lo cual era una profanacion» (2011: 48). El

y lo femenino en los Andes» (Ciencia y Cultura, n.° 9, 2001) y César Itier en su libro El hijo del oso. La
literatura oral quechua de la regién del Cuzco (2007).

5 En Dioses y hombres de Huarochiri, se narra también la aparicion de las islas de Pachacamac. Segun
esta version, Cuniraya Viracocha, un hombre poderoso que tenia la apariencia de menesteroso, estaba
enamorado de Cavillaca, doncella muy hermosa. Transformado en pajaro, dejo su semen en un fruto cuyo
néctar fue ingerido por ella, quien qued6é embarazada y dio a luz a una nifia. No aceptando que él fuese el
padre de su hija, la doncella fue hacia el mar con la nifia y ambas se convirtieron en islas.
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padre fue convertido en cerro cuando estaba chacchando coca; el cerro en que se convirtio
la madre «tiene la falda mas ancha, porque la mujer se qued6 sentada hilando», mientras
que el «cerro mas pequefio es el indiecito», quien sufrio por la ambicién de sus padres.
Los lugarefios comentan que los cerros braman, «porque se quejan los indios de su terrible
castigo» (2011: 48).

La accidentada geografia del Per( se percibe en las abruptas formaciones que
existen en sus regiones, entre las cuales se encuentran cafiones, abras y pongos. La
leyenda El cafion de Atoghuarco, del departamento de Cerro de Pasco, refiere el
surgimiento de esta formacién. El cafion es descrito como «un lugar sumamente
pintoresco; en las noches es tenebroso, los cerros que lo rodean son escarpados y solo
crecen alli enredaderas y plantas espinosas» (2011: 79). Su origen se encuentra en la
respuesta del apu local a la invocacion de una india llamada «la vieja Rucutu», apenada
por el maltrato con que los conquistadores se habian ensafiado con su hija. Cuenta la
leyenda que los invasores ocuparon con sus esclavos las tierras de la india y, pese a su
pedido de retirarse del lugar, abrieron caminos en sus sembrios. Peor aun, hirieron a la
menor hija de la india, por lo que la madre apel6 al espiritu del cerro y le solicit6 ayuda
«y cuando este maldijo a los malvados extranjeros, el terreno se hundié formando el cafion
de Atoghuarco» (2011: 79).

En el relato La acequia encantada, se cuenta la aparicion de una enorme acequia
que actualmente existe en el pueblo de Orccoccocha, en la sierra de Lima. Los pobladores
de dos parcialidades acordaron construir una acequia para irrigar sus tierras, pero, al surgir
desavenencias sobre el lugar preciso donde construirla, no se concretdé. De pronto,
aparecié un misterioso hombre montado en un caballo y prometié construirla, pero a
cambio de un pedido: «solo yo puedo hacerlo, de la noche a la mafiana, si me entregan
una doncella» (2011: 85). Concedida una hermosa lugarefia, a quien se la llevd
rapidamente en su caballo, el extrafio hombre cumplié su promesa: «Al dia siguiente la
acequia estaba lista, bien enlajada con dos tdneles por los que corria el agua en abundancia
y bordeada por arboles frondosos, los que hasta la fecha existen» (2011: 85). En esta
narracion, el motivo del origen se desarrolla con otros motivos de la narracion oral: la
accion benéfica realizada por un ser misterioso aparecido intempestivamente y el
sacrificio de una mujer bella.

Camino al pueblo de Celendin, en el departamento de Cajamarca, se observa un
muro que tiene la forma de una culebra. Su origen se narra en la leyenda La pampa de la
Culebra, segun la cual, en tiempos de los Incas, una enorme culebra amenazaba a los
pobladores peligrosamente en su destructor avance por el lugar. Su avance solo se detuvo
cuando fue fulminado por un rayo: «en sus correrias llego hasta esta pampa donde, por
gracia de Dios, le cayé un rayo y la gran culebra quedé muerta» (2011: 104). Con el
tiempo, su cuerpo se cubrid de tierra y polvo, tal como puede divisarse su silueta en la
actualidad en la pampa de Celendin®.

En la planicie del pueblo de Yupan, en el departamento de Ancash, se encuentra
una curiosa formacion de piedra que se parece a una mesa. Su surgimiento se relata en la
leyenda La mesa del inca. Segun esta narracion, que se refiere al fin del Imperio del
Tahuantisuyo, en dicho lugar, existe «una piedra semejante a una mesa [...] a cuyo
alrededor estan otras piedras a manera y con caracteristicas de sillones, destacandose una

6 La pampa de la culebra como Ultimo destino de la serpiente también se menciona en la leyenda La
destruccion del pueblo de Tiapollo, de Amazonas. La estrecha cercania entre Amazonas y Cajamarca
explica la mutua interinfluencia cultural entre los pueblos de la selva y la sierra, lo que, a su vez, sustenta
la relacion tematica existente entre las narraciones de la literatura oral de ambos departamentos.
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de ellas por su tamafio y forma como el sillon real» (2011: 98). La leyenda nos cuenta
gue la mesa, los sillones y los ornamentos eran de oro, pero se convirtieron en piedra
cuando fue ejecutado el Inca Atahualpa’.

5. EL MOTIVO DEL CASTIGO EN LA NARRACION ORAL: FALTA Y SANCION

Otra linea tematica que se desarrolla en las narraciones recopiladas por Arguedas
e Izquierdo Rios es el motivo del castigo, que se aplica a algun tipo de transgresion. En
estos relatos, los seres que cometen dicha falta son transformados en piedras, rocas,
cerros, lagunas o serpientes por una fuerza superior o divina. La transgresion presenta
varias formas: la rebeldia ante la autoridad, la ruptura del orden moral y familiar, y el
faltamiento y la soberbia frente a las divinidades locales. Estas actitudes ponen en tension
el sistema de normas que regulan las relaciones que existen entre los seres humanos y
entre estos y los seres superiores, de tal modo que su ruptura trae consigo la imposicion
de un castigo. En las narraciones, el castigo se reviste de un caracter aleccionador y actla
en un orden moral. Ademas, tal como lo hemos explicado en la seccién anterior, el castigo
se articula con los motivos de la conversion y del origen en el plano narrativo.

En EIl hombre dormido, conocida leyenda de Arequipa, el castigo consiste en la
transformacion de un guerrero en un cerro por haberse rebelado contra la autoridad del
Inca. El guerrero, viéndose perseguido por las fuerzas reales, huyo, pero se quedd
dormido en las faldas de una montafia y, por actuar en contra del Inca, fue convertido en
cerro «castigado por su padre el Sol, quien sumio al rebelde en un suefio eterno» (2011:
58).

La leyenda Pitusira, del departamento del Cusco, refiere la historia de la bella hija
del soberbio general incaico Orcco Huaranca, de quien se habian enamorado Sahuasiray
y Ritisiray. El general convino en conceder la mano de su hija a quien pudiera llevar agua
hasta su propiedad, lo que fue logrado por Sahuasiray al «traer el agua desde las alturas
hasta las tierras de Orcco Huaranca» (2011: 60). Sin embargo, el dia de la boda, la mujer
fue en busca de Ritisiray y huy6 con él hacia la cordillera, donde «Dios quiso castigarlos
y convirtio a Pitusira en un monolito de piedra junto con su amado Ritisiray» (2011: 60).
En esta tragica historia, el amor de la hija desconoce la autoridad del padre, la desafia y
genera la respuesta divina.

En el mismo significado moral del texto anterior, se inscribe la narracion El cerro
de Oyocco, de la tradicién oral del departamento de Huancavelica. En este relato, son
castigados dos jovenes, hijos de una humilde campesina, quienes, por desobedientes y
ociosos, no cumplieron con los reiterados pedidos de la madre de sembrar semillas de
maiz en la chacra familiar. Por el contrario, los hijos exigian a la madre mayor atencion
a sus antojos con la comida y, ante tanta insolencia, «de repente, se produjo un fuerte
viento, con una gran polvareda rojiza, que sac6 a aquellos de la casa y los estrell6 en el
cerro Oyocco, donde actualmente se ven las figuras de dos caras humanas» (2011: 70).

" La referencia a hechos, episodios y personajes relacionados con la historia del Imperio de los Incas
figura en diversas narraciones de la tradicion oral peruana. La muerte del Inca Atahualpa es un asunto que
se recrea en piezas teatrales y la danza de los pueblos de la sierra. Ademas de la conversion de los metales
preciosos en piedra 0 su desaparicion, otro motivo que se desarrolla en las narraciones recopiladas por
Arguedas e Izquierdo Rios es el ocultamiento bajo tierra o en lugares inaccesibles de tesoros que eran objeto
de codicia. Las leyendas El pueblo de Narihuald y Yanacocha (del corpus que estudiamos), y Las Ilamas
cargadas de oro (incluida en Voces nuestras. Cuentos, mitos y leyendas del Pert, 2012) desarrollan dichos
motivos.
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La narracion Mama Galla, del pueblo de Huamantanga, ubicado en las alturas de
Canta (sierra de Lima), nos cuenta el castigo que recibe una mujer mala por haber
asesinado a su hija y pretender hacer dafio a sus nietos. La anciana tenia temibles artes «y
a todo viajero que pasaba le engafiaba con platos y manjares hechos con carne humana»
(2011: 82). Cierto dia en que no tenia nada que comer, dio muerte a su hija, madre de dos
nifios, degollandola y bebié su sangre. Los nifios, avisados por los trozos de carne de su
madre de que debian huir del lugar, empezaron la huida con una ayuda divina: «el
arcangel San Miguel les envid una cadena para que pudieran subir por ella» (2011: 83).
La anciana, sin embargo, pudo coger un extremo de la cadena, pero esta fue cortada por
un pajaro; en su desesperacion, proxima a precipitarse al suelo, le pide a un zorro que se
tienda para caer sobre él, pero al caer «se convirtié en una laguna y la laguna la ahog6»
(2011: 83). Los pobladores cuentan que, en el centro de la laguna, existe una piedra que
tiene el nombre de la anciana.

La falta de amor y afecto hacia la madre es objeto de una sancién, tal como se
relata en El castigo de una madre, del pueblo de Ocros, en Ancash. La narracion se
focaliza en la falta de carifio de un hombre hacia su madre; este evita ser visto por ella, se
confabula con su esposa para que le mienta a la madre y le diga que no se encuentra su
hijo, a quien la progenitora va a visitarla llevandole un poco de carne. Cuando la esposa
va a avisarle al marido que su mama ya se ha marchado, «[c]uél no seria su sorpresa al
ver los brazos y piernas del hombre convertidos en serpientes que seguian distintas
direcciones» (2011: 90). Como escarnio final, los pobladores quemaron al hombre porque
«era castigo de Dios».

En las dos narraciones anteriores, se puede apreciar que la transgresion altera el
orden moral y violenta las relaciones establecidas al interior de la vida familiar. Dicha
accioén merece un castigo ejemplar que la instancia superior impone para poner fin al
desequilibrio generado. El castigo se convierte en una accion justa y reparadora que, aun
siendo brutal, no resulta desproporcionada, ya que, en el imaginario de las comunidades
nativas, se exige la sancion del sujeto transgresor causante de la ruptura del equilibrio
moral y espiritual.

El castigo impuesto ante un acto de soberbia se desarrolla en la leyenda El indio
de Atun-Irca, del pueblo de Yupan, en Ancash. El protagonista es un indio que, llevado
por la ambicidn, quiso desviar para su provecho personal y el de su familia el curso de
dos arroyos que servian de sustento a un poblado ubicado cerca del cerro Creston. Como
sucede en otros relatos, «[e]sta mala intencién fue castigada por el dios Sol; de la noche
a la mafiana, los torrentes desaparecieron con gran sorpresa para el indio y de su familia»
(2011: 100). Maldiciendo a los dioses, el indio se arrojé desde la cumbre de un cerro y
quedd «convertido en piedra con la cabeza hacia abajo». La suerte de la esposa siguid la
misma desgracia, ya que cierto dia en que fue a buscarlo subi6 a la parte alta del cerro y
quedé convertida también en piedra®.

En las narraciones, el motivo del castigo revela, por otro lado, la furia de la
divinidad que reacciona de esta manera debido a una grave falta en que incurre la
colectividad. Asi, en El pueblo de Huasta, de la literatura oral del departamento de San

8 Las referencias a la conversion de hombres y seres sobrenaturales en piedra se encuentran en
narraciones fundacionales del universo andino. En «La leyenda de los hermanos Ayar», que explica el
origen del Imperio de los Incas, Ayar Uchu y Ayar Auca quedan convertidos en piedra. En Dioses y
hombres de Huarochiri, la serpiente Amaru que lucha contra el dios Pariacaca en defensa del dios Huallallo
Carhuincho queda petrificada luego de ser atravesada por el bastén del primero, como también queda
convertido en piedra el pjaro llamado cauqui, cuya ala fue usada como lanza por Huallallo Carhuincho.
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Martin, se relata el extremo grado de corrupcion al que habia llegado dicho pueblo «que
irrit6 la colera divina, resolviendo Dios castigarlo convirtiéndolo en laguna» (2011: 113).
La narracion revela la influencia de la religion cristiana en la literatura oral, ya que se
relaciona con la colera divina que se describe en diversos pasajes de la Biblia.

La leyenda El origen de la laguna de Pomacochas, del departamento de
Amazonas, relata el ejemplar castigo que impone el Taita Amito, el dios local, ante la
descomunal soberbia de los habitantes del valle de Pomacochas, quienes se volvieron
personas muy ricas por la explotacion de la mina de Cullquiyacu. La altaneria de los
habitantes desafiaba las normas bésicas de la ética lugarefia y contradecia los principios
de reciprocidad y hospitalidad, ya que «[jJamas hacian una obra de caridad, ni menos
daban posada a los transetntes [...] odiaban a muerte a los pobres y no adoraban al Dios
verdadero, pues eran idolatras» (2011: 109).

Como castigo, el Dios verdadero envié «una nube blanca que parecia una sabana,
y que extendiéndose sobre la ciudad la envolvia por completo [...] las aguas se
precipitaron, sepultando en sus entrafias a todos los habitantes» (2011: 110). Como signos
de nuevos tiempos, llegd en medio de las aguas la madre de la laguna posada sobre una
enorme bandeja de oro y plata, mientras que el Taita Amito llevaba en sus manos «un
gran plato lleno de manteca, con peces, plantas de totora, carricillos y cortadera, asi como
un huevo de pato» (2011: 111). De este huevo, partido por un rayo, salieron aves, los
peces se multiplicaron, las plantas empezaron a creer y la vida nuevamente volvid a
florecer. La leyenda ilustra el sentido correctivo de la intervencion divina en un marco de
resonancias miticas referidas al retorno de la vida y la vuelta a un equilibro inicial luego
de ser sancionada la falta.

6. LA CONVERSION DE LOS HOMBRES EN PAJAROS O INSECTOS: OTRA CONSECUENCIA DEL
CASTIGO

Entre las narraciones que conforman el libro que estudiamos, existen variantes en
el motivo de la conversion: también se presenta como la transformacion de las personas
que cometen la falta en pajaros o insectos. Ademas de la intervencion de un ser
maravilloso o una fuerza sobrenatural, mencionados en la seccidn anterior, el poder de la
brujeria también interviene en esta conversion. Las siguientes leyendas, pertenecientes a
la literatura oral de Loreto, ejemplifican estas transformaciones, que son, igualmente,
consecuencias del castigo.

En la leyenda El paucar, se relata el castigo que recibe un nifio que se habia
malacostumbrado a difundir de manera irresponsable los pormenores de la vida del
pueblo. EI menor acontecimiento lo propalaba «a los cuatro vientos y en un abrir y cerrar
de ojos ya lo sabia la poblacion, y aun solia burlarse de las flaquezas del projimo» (2011:
150). A pesar de ser convertido en pajaro por un hada madrina de quien se quiso burlar
por verla vestida como anciana, el nifio no cambi6 de actitud, pues siguié «propalando
las noticias». Después de todo, el castigo surtio un efecto positivo, ya que para los
pobladores «cuando canta el paucar es buen augurio, pues esta anunciando [...] buenas
noticias» (2011: 150).

El castigo a la holgazaneria se desarrolla en la leyenda La pinsha. El protagonista
es el hijo de una familia hacendosa que «resultd un haragan; odiaba el trabajo y ni se
preocupaba por buscar algo para su alimentacion» (2011: 153). Cierto dia, se burl6 del
tamafio de la nariz de una sefiora, quien entendia de brujerias y, compadecida de los
padecimientos de sus padres, lo convirtio en un pajaro de pico larguisimo como castigo,
«condenandolo de esa manera a no poder beber agua, ni de una fuente, ni de un rio, sino
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solo de la lluvia, cuando cae del cielo»; por eso, el ave entona su canto «pidiendo agua a
Dios» (2011: 153).

La desaparicion de un pueblo debido a un cataclismo es un tema recurrente en las
narraciones orales. El relato EI huncahui cuenta que un pueblo que quedaba junto al lago
Cusimayo quedo sepultado bajo sus aguas. Segun la narracion, de pronto, los naufragos
«fueron saliendo uno a uno en forma de pajaros, que comian las hojas de los renacos que
crecen en las orillas del lago» (2011: 154). De acuerdo con las creencias del lugar, quien
coma los frutos de los renacos queda convertido en el pajaro huancahui. Por ello, los
lugarefios creen que el canto de esa ave anuncia la muerte.

La conversién en un pajaro es causada también por la propia naturaleza del alma
humana, como sucede en la narracion La garza blanca. En ese relato, una hacendosa
muchacha que «tenia la particularidad de comer cualquier pescado con facilidad» (2011:
154) llego a ser odiada por sus hermanos, quienes le pidieron a un brujo que la convirtiera
en una garza blanca. Segun las creencias de la region de Ucayali, esta leyenda explica por
qué los lugarefios comen con facilidad el pescado: cuando escuchan cantar a la garza, se
pasan la saliva del ave por sus fauces para comer sin dificultad la carne de pescado.

La transformacion de un hombre de lengua suelta en un animal tiene su variante
en El caballito del diablo o chinchilejo, en la que la persona dedicada a difundir historias
se convierte en libélula o chinchilejo. El protagonista, un muchacho delgado que, en son
de mofa, contaba que provenia del diablo, sentia placer creando intrigas «de tal manera
que, en poco tiempo, el tranquilo pueblo se convirtié en un infierno donde imperaban el
chisme y la calumnia» (2011: 152). Sin poder soportar mas sus chismes, los pobladores
acudieron a tres brujos, «quienes después de una serie de oraciones y varios icaros le
convidaron un liquido color chocolate y lo convirtieron en un insecto al que le pusieron
el nombre de chinchilejo» (2011: 152). Aunque no se ha arrepentido de su charlataneria,
ahora, al igual que el paucar, solo anuncia noticias positivas para el pueblo.

7. PERSONAJES DE LA MITOLOGIA ANDINA Y AMAZONICA EN LA NARRACION ORAL

Un corpus importante de la tradicion oral del Peru tiene como protagonistas a
conocidos seres de la mitologia andina y amazonica, que se hallan caracterizados por su
condicion magica o sobrenatural. En las narraciones recopiladas por Arguedas e Izquierdo
Rios, figuran el amaru, la anciana Achiqueé, el condenado, el pishtaco, el ayaymamam,
el Chullachaqui y el yanapuna, que integran la amplia galeria de personajes que
pertenecen al imaginario de la sierra y la selva. Asociados con diferentes motivos (el
origen, el castigo, la errancia del alma, la extraccion de la grasa humana, el encantamiento
o la proteccion de la selva), son personajes de numerosos relatos orales.

El amaru

En la mitologia andina, el amaru es una enorme serpiente que alcanza una
dimensién divina que se remonta a la época incaica y se relaciona con fenémenos
atmosféricos. En las narraciones orales, el habitat natural del amaru se encuentra en los
rios y lagunas; algunas versiones lo presentan debajo de la tierra, encerrado en medio de
una laguna o al interior de un cerro. Estas narraciones describen su temible figura, su
tamafio colosal y su gran poder®.

% En su articulo «La serpiente: dimensiones de una divinidad subterranea en los Andes», Francisco Gil
(2017) estudia el significado del amaru en el mundo andino, los poderes sobrenaturales que lo caracterizan
y su fuerza, que se asocia en una dimension historica con la lucha y la rebeldia de los pueblos oprimidos de
los Andes.
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La recopilacion de los escritores citados contiene dos textos centrados en este
personaje; el primero desarrolla, entre otros motivos, el rapto de una flor preciada, la
desaparicion de los bienes, el pecado y el sacrificio expiatorio; el segundo, la rivalidad,
la furia de la divinidad local y la aparicion de la raza humana sobre la faz de la tierra.
Ambas narraciones presentan al amaru como un monstruo maligno que habita en las
profundidades de las lagunas; también explican la relacion que existe entre el amaru y las
aguas en el mundo andino.

En la narracion El amaru, procedente de Ayacucho, se relata el sufrimiento y la
desolacion que viven hombres y animales por haber contravenido el verdadero fin para el
que fueron creados. Se creia que se trataba de un castigo como respuesta a su soberbia y
por haber caido en el pecado y la ofensa. Todos por igual padecian sed, hambre y
desesperacion. El castigo habia trastocado violentamente el orden de vida en el mundo
andino: «La fecunda tierra toda era sin flores ni frutos, pues ni contados granos habian en
sus provisiones» (2011: 67). Era tanta la furia que «ni sombra encontraron los cuerpos de
hombres y animales que caian sin vida» (2011: 67).

Si bien se admitia que era un castigo divino, sin embargo, la verdadera razon por
la cual hombres y animales sufrian era debida al amaru, extrafio animal «dotado de vida
humana y que vive en el fondo del lago que esté junto al pueblo» (2011: 68). Este horrible
ser, disfrazado de hombre, se llevd la flor de la escarcha, que es fuente de vida, y la
devoro. Esa flor representaba «el bien y la abundancia» y su desaparicién explicaba por
qué habia tanta hambre y desolacion. Segun la narracion, el apu Allakchiri le revel6 a un
moribundo condor que la Unica forma de rescatar la flor era que un ser puro como ella
ingresara a las aguas del lago.

A pesar de los numerosos intentos infructuosos, un pastor venido desde muy lejos
pudo lograr la hazafia de arrojarse al lago y rescatar la flor. Mientras se introducia al lago
donde estaba el amaru, un espectaculo aterrador empezé a manifestarse: «se agitaron las
aguas, moviose con gran violencia la tierra; caian los cerros envueltos en polvo y rodaban
con atronador ruido; el viento volaba con fieros crujidos; en fin, todo era rechinar de ira»
(2011: 69). Entonces, los hombres prometieron no volver a pecar. Impavidos, los
pobladores vieron como emergian del lago copos de nube de color blanco (las almas
buenas) y negras (las almas malas) que representaban a las personas que se habian
arrojado al lago. Solo qued6 en el centro del lago el pastor que logr6 purificar los pecados
de los hombres arrojandose al lago. Los copos se convirtieron en lluvia y, desde entonces,
«la tierra es verde con flores y frutos». En esta leyenda, se presenta el sacrificio expiatorio
en su forma mas primigenia, tal como se concebia en la mentalidad india.

En los pueblos del Perd, abundan mitos que tratan sobre la creacion del mundo y
la aparicion del hombre en la tierra. Asi, el amaru, descrito como serpiente de figura
monstruosa, se asocia en las creencias andinas con el surgimiento de los primeros
hombres y es el protagonista del mito La aparicion de los seres humanos sobre la Tierra,
del departamento de Junin. El relato ubica dicho origen en un tiempo remoto y lo vincula
con una lucha entre dos horribles serpientes.

Cuenta esta narracion que, en otros tiempos, el valle de Jauja estaba cubierto por
un lago, en cuyo centro quedaba un pefion llamado wanka. Este pefidn servia de reposo
al amaru, pero resulté un espacio insuficiente cuando el arco iris cred un segundo amaru,
que, al crecer, necesitaba de dicho pefion. Entonces, empezd una lucha descomunal: los
enfrentamientos entre los dos amarus eran tan intensos que, por el extremo de violencia,
ambos «se elevaban a grandes alturas en el espacio sobre trombas de agua, agitando el
lago» (2011: 54).
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Segun el mito, la furia del dios Tikse se desencadend y «descargd sobre ellos una
tempestad, cuyos rayos mataron a ambos, que cayeron deshechos con diluvial [luvia sobre
el ya agitado lago, aumentado su volumen hasta romper sus bordes y vaciarse por el sur»
(2011: 54). Formado un valle, salieron del Wari-puquio («wari», ‘escondrijo no
profanado’; y «puquio», ‘manantial”) los dos primeros seres humanos conocidos como
Mama y Taita, cuya descendencia formaria la raza humana. El amaru se halla «escondido
en una cueva» y ha crecido hasta alcanzar una mayor enormidad «y aprovechando los
vientos que se forman durante las tempestades intenta escalar al cielo, pero es destrozado
por los rayos entre las nubes» (2011: 55). De acuerdo con este mito, una vez castigados
los dos amarus por la furia divina, fue posible el surgimiento de los primeros seres
humanos provenientes de lugares sagrados.

La anciana Achiqueé

El origen de los Andes y de la accidentada forma que caracteriza a la geografia
andina se explica en el conocido relato El Achiqueé, que se cuenta en varios pueblos de
Ancash. Esta narracion gira en torno a la huida de dos nifios huérfanos de la ansiosa
persecucion de «una vieja harapienta y muy mala», llamada Achiqueé, que queria
comerse a ambas criaturas®. Los nifios, siguiendo a un pajaro que llevaba en su pico la
flor de papa, producto que era muy preciado y escaso en el lugar, llegaron al pueblo de
Achiqueé en busca del tubérculo; la mujer vieja «decidié matarlos y luego apoderarse de
las papas».

Los nifios huyeron de la casa de Achiqueé 'y, en su huida, son ayudados por varios
animales para no caer en las manos de la vieja mala, «a los cuales en agradecimiento les
conceden ciertas cualidades que poseen hasta ahora» (2011: 92). Asi, el gallinazo por
ayudar a las criaturas recibe el don de tener una acertada vista; el puma, quien también se
solidariza con los nifios, recibe el don de ser el mas valiente entre los animales. El Unico
animal que se niega a auxiliarlos es el zorrillo, por lo que la huerfanita le anuncia «que
tendréd un olor repugnante y debido a él sera atrapado facilmente por los cazadores» (2011:
92)1. En su larga huida, finalmente, los huerfanitos son salvados por San Jerénimo, quien
mediante una cuerda los hace subir a un lugar de abundantes papas donde viven muy
felices. Los lugarefios creen que ese lugar es el pueblo de Arica, donde abunda dicho
tubérculo.

La anciana, no obstante, mantiene su empecinada persecucion; con engafios, San
Jerénimo le lanza una cuerda para que suba, pero esta es roida por un ratoncillo.
Achiqueé, al ver que va a caer sobre una roca, lanza una maldicion para que su cuerpo
«se desparrame», sus huesos «se incrusten en la tierra» y su sangre «seque las plantas y
hierbas». Segun la leyenda, su caida dio origen a la cadena de los Andes; la escarpada
forma de los cerros se debe al horroroso rostro que tenia al momento de caer. Se dice que
la sangre de Achiqueé «salpico» la tierray, por ello, aparecieron los arenales en la costa®.

10 Arguedas ofrece versiones similares en su importante investigacion Folklore del Valle del Mantaro,
que data del afio de 1953 y que se encuentra incluida en el tomo 3 de su Obra antropolégica. Con el titulo
de «Cuentos de brujas», retine tres relatos titulados «Devoradores de nifios», en los que interviene la «bruja
antrop6faga».

11 El otorgamiento de dones o méritos como agradecimiento por una ayuda y el castigo por obtener una
respuesta negativa se desarrollan también en Dioses y hombres de Huarochiri. Cuando Cuniraya persigue
a Cavillaca, se encuentra en su camino con varios animales: el condor, el puma y el halcon reciben dones,
mientras que el zorro es objeto de una maldicion.

12 El esquema narrativo de este relato contiene conocidos motivos de la literatura oral andina. La
persecucion, la intervencién de una divinidad cristiana, la cuerda lanzada para ayudar a la victima, el roido
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El condenado

Segun las creencias del mundo andino, el condenado es una persona que ha
muerto, pero que vuelve a la vida para pagar sus culpas. Es un conocido personaje de la
literatura oral de la sierra del Peru y protagonista de numerosas historias, que revelan la
falta o el pecado que le impide descansar en paz. Inscritos en un trasfondo cristiano, los
cuentos sobre condenados narran el castigo que sufre el alma al ser rechazados por Dios,
lo que los obliga a purgar sus faltas entre los seres vivos!. Entre las narraciones
recopiladas en el libro, el condenado es el protagonista de un relato procedente de
Ayacucho, titulado Ayahuarco, voz quechua que significa «lugar donde se cuelgan los
muertos».

La leyenda narra la historia de dos viajeros que iban con mucho dinero, uno de los
cuales, por la ambicion de quedarse con el dinero del otro, le dio muerte a este. No
obstante, el asesino murié misteriosamente en un abismo que existe entre dos cerros
ubicados en Ayahuarco, en el pueblo de Huanta. Cuentan los pobladores que ven a «un
hombre colgado de una inmensa cadena que sale de ambos cerros; el hombre se lamenta
toda la noche y al amanecer desaparece. [...] es aquel que empujé al otro, y que esta
condenado, y que los diablos lo cuelgan todas las noches» (2011: 63). Este relato, que es
una version de los cuentos sobre condenados, muestra el permanente sufrimiento del
asesino: estar atado a una cadena, lamentarse de su accién y ser colgado cada noche por
las fuerzas del mal. A diferencia de otros relatos en los que el condenado retorna a la vida
para matar, vengarse o salvarse, en esta version el personaje esta sometido a un continuo
tormento'*.

El pishtaco

Uno de los personajes mas temidos del universo andino es el pishtaco, quien se
dedica a matar a las personas para extraerles la grasa y la sangre. El pishtaco también es
conocido con los nombres de degollador o nakaq en los pueblos de la sierra («pishtaco»
es una voz de origen quechua que deriva del verbo «pishtay», ‘degollar’, al igual que
«nakag», que procede de «nakay», con el mismo significado). Numerosas narraciones
ofrecen testimonios de su existencia y cruel oficio, como el relato Los pishtacos, que
pertenece al pueblo de San Buenaventura, ubicado en la sierra de Lima. Esta historia

o corte de la cuerda, el engafio, la caida hacia la tierra, etc., son episodios que conforman el contenido
temético de numerosas narraciones. En el relato Mama Galla, entre cuyos protagonistas figuran también
una anciana mala y dos nifios, se desarrollan algunos de ellos. De igual modo, con algunas variantes, dichos
motivos se encuentran en ciclos narrativos protagonizados por animales del mundo andino.

13 En la recopilacién Cuentos religioso-magicos quechuas de Lucanamarca, publicada en 1960 e
incluida en el tomo 5 de su Obra antropolégica, Arguedas analiza la condicién del condenado y las razones
de su condenamiento; explica el sincretismo y la concepcion religiosa que se manifiesta en los cuentos; y
estudia el castigo y la justicia indigena que se aplica a los condenados. Sobre la filiacidn de estas narraciones
con cuentos de origen occidental, afirma: «Los cuentos de condenados aparecen en el Peri como unidades
originales o integradas a dos cuentos de evidente procedencia europea: “La huida magica” y “Juan el Oso”»
(2012, T. 3: 268).

14 Sobre esta condicion, Nicole Fourtané nos explica: «Algunos relatos nos presentan los terribles
tormentos que sufre el condenado en la Cordillera: esta sentado al pie del cerro y gime tristemente; esta
encadenado, desnudo a veces, en medio de la nieve o intenta subir a la cumbre y vuelve a caer
constantemente deslizandose» (2015: 120).

ISSN: 2173-0695 DOI: 10.17561/blo.v9.11
~ 236 ~



N. SALAZAR MEJIA, «SERES IMAGINARIOS...» BOLETIN DE LITERATURA ORAL, 9 (2019), pp. 223-248

revela la existencia de una practica violenta y sangrienta en los Andes cuyo origen se
remonta a los afios de la colonia®®.

En esta narracion, se describe la sanguinaria actividad de los misteriosos
personajes que consistia en degollar a personas inocentes, que tenian ciertas
caracteristicas fisicas y a quienes sorprendian en su camino. El relato nos dice: «mataban
a las personas que salian del campo, especialmente a aquellas que eran gordas y tenian
muy buena voz, porque decian que la sangre y la grasa de dichas personas servian en la
fundicién de las campanas» (2011: 119).

Cuenta la narracion que algunos hombres del pueblo fueron en busca de paja a las
alturas. Mientras se alimentaban, se acercaron a ellos personas extrafias, quienes les
invitaron comida con narcoticos para hacerlos dormir. Sus esposas se dieron cuenta de
ello y alertaron a los pobladores, quienes fueron en busca de los campesinos; sin embargo,
dos de ellos habian desaparecido. Al llegar a una cueva, se dieron con la terrorifica escena
del degollamiento de los dos hombres: «descubrieron los cadaveres de los hombres que
faltaban; estaban sin cabeza y colgados de los pies, de unos ganchos asegurados a las
rocas que formaban la cueva. En la parte baja habia un perol grande donde se depositaba
la sangre de los cuerpos yertos» (2011: 120-121).

El ayamaman

El relato EI Ayamaman, de San Martin, cuenta el origen de un canto muy triste
que es entonado por unos pajarillos de la selva. EI nombre de las avecillas se deriva de la
expresion quechua: «Ayamaman huishchurhuarca», que significa: «Madrecita muerta,
nos han abandonado». Es una narraciéon muy difundida en toda la region amazonica, cuyas
versiones, incluidas en las principales antologias de la literatura oral de dicha regién, no
difieren notablemente. El relato revela el misterio que reina en el bosque amazonico, el
poder del encantamiento y situaciones dramaticas que afectan a la vida humana, como la
orfandad y el abandono.

Las avecillas son, en realidad, dos nifios, un varén y una mujer, que fueron
abandonados por su padre en plena selva. Segun la narracion, la mama de las criaturas
habia muerto y su papa se habia vuelto a casar. La nueva esposa era muy mala y «tenia
un odio feroz a los nifios, los trataba con el mayor desprecio y los hacia trabajar mas de
lo que podian resistir sus fuerzas» (2011: 141). Luego de tener un hijo, la esposa le pidid
al padre de las dos criaturas que se las llevara a la selva y las abandonara muy lejos. El
papé, sumiso y esclavo de su nueva mujer, cumpli6 con el pedido y, con engafios, llevé a
sus hijos al bosque y los abandon6.

Las criaturas, sin embargo, recibieron la proteccién de los animales y reptiles de
la selva, y se sentian reconfortados: «Los nifios estaban en la selva como en un palacio
encantado. Esta, con sus arboles y animales, los acogié amorosamente. Habia algo de
sobrenatural en ello» (2011: 142). Pero, para evitar que sufrieran, un hada del bosque los
transformd en pajarillos. En esa condicion, las dos criaturas se dirigieron a su casa para

15 El relato sitGa su origen en la época de la RepUblica; sin embargo, una detallada investigacion de
Efrain Morote Best (1988) demuestra que se remonta a los tiempos de la dominacién colonial asociado con
el empleo curativo de la grasa humana. En las narraciones recogidas sobre pishtacos, se menciona que la
grasa extraida sirve para preparar remedios, fundir las campanas para que suenen mejor y hacer funcionar
las maquinas.

16 En «Cuentos de Pishtacus (Degollador)», que es una seccién de Folklore del Valle del Mantaro,
Arguedas ofrece un estudio sobre el sanguinario oficio del pishtaco y precisa que, en los cuentos que
recopila, el personaje termina siempre asesinado, al igual como sucede en las narraciones recogidas en el
libro Cuentos y leyendas conchucanas de Wilfredo Kapsoli (1993).
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cantar una triste y lastimera melodia y, cuando se les acercé su padre pidiéndoles que
regresaran, «ellos volaron a la selvax.

El Chullachaqui

Entre las narraciones referidas a la selva que hemos seleccionado, destacan
aquellas cuyo nucleo tematico trata acerca del Chullachaqui (del quechua «chulla»,
‘desigual’, y «chaki», ‘pie’)’, el duendecillo de la selva. De acuerdo con las creencias de
los pueblos amazonicos, se caracteriza por tener «los pies desiguales»; ademas, utiliza
una serie de recursos para engafiar y burlarse de los lugarefios que se internan en la selva,
quienes, como consecuencia de ello, se desorientan en su camino. Son populares las
historias que se refieren a este misterioso personaje del bosque amazénico. Los relatos El
cazador y el Chullachaqui, EI Chullachaqui (dos versiones recogidas con el mismo titulo)
y Los chanchitos nos permiten conocer sus caracteristicas y audacias®®.

En El cazador y el Chullachaqui, narracion de San Martin, se desarrolla la burla
de la que es victima un cazador que se interna en la selva. Luego de oir el graznido de un
paujil, fue ingresando a la floresta. Un jabali de enorme tamafio le llamoé la atencion v,
persiguiendo a la presa, se internd ain mas en el bosque. Su objetivo era «sorprender al
jabali en un recodo o detrds de un arbol, para dispararle el tiro que diera término a la
batalla» (2011: 168). Sin embargo, se dio con la sorpresa de encontrar las pisadas del
Chullachaqui: «la derecha, de pie humano; y la izquierda, de pata de tigre»; de este modo,
entendio que «habia sido burlado por el diablo de los bosques»: tanto el paujil como el
jabali eran formas de que se valid el Chullachaqui para engafiarlo.

Esta misma habilidad del duendecillo para engafiar a las personas se puede
apreciar en los dos relatos titulados EI Chullachaqui, uno procedente de San Martin y otro
perteneciente a la tradicion oral de Loreto. En el primer relato, mientras una joven mujer
pescaba en el riachuelo Cumbaza, se entusiasmo al ver que ingresaba a un paraje muy
hermoso rodeado de arboles, que, sin embargo, se fue angostando. En ese instante, se le
aparecio «un caballero cojo, pero bien vestido, y muy atentamente la invité a continuar el
viaje» (2011: 169). Se trataba de una treta del Chullachaqui, quien, de esa manera, retuvo
a la joven en una cueva durante ocho dias. La joven pudo librarse del duendecillo después
de que un cura bendijera los caminos y los cerros del lugar.

El segundo relato cuenta que dos hermanos se internaron en la selva con sus
escopetas para cazar animales. El diablillo de la selva, adoptando la identidad de uno de
ellos, acomparfi6 al otro hermano en la faena, pero este, de pronto, not6 lo extrafio del
boscaje y de la frondosidad de los arboles que nunca antes habia visto; entonces, se dio
cuenta de que «los pies de su acompafiante eran desiguales: el pie izquierdo mas pequefio
y con ufias a manera de garras de tigre» (2011: 172). Haciendo la sefial de la cruz e
implorando a Dios, el joven logro librarse del Chullachaqui, quien desaparecié después
de oir la invocacion. Al poco rato, pudo volver a reunirse con su verdadero hermano.

17 En las narraciones recopiladas en el libro, varios de los nombres de los personajes, lugares, lagunas y
cerros de la selva tienen un origen quechua, lo que se explica por el contacto que establecieron en algin
momento de la historia pobladores de la regién andina con pueblos de la Amazonia.

18 En Pueblo y bosque. Folklore amazénico, Izquierdo Rios describe el aspecto fisico y la forma de
actuar de este personaje: «[...] justamente el demonio Chullachaqui [...] tiene los pies desiguales, el
izquierdo puede ser chiquito como pie de criatura recién nacida [...] como pata de tigre 0 como una raiz de
arbol, mientras que el derecho es de tamafio normal. Las gentes creen ver las huellas de sus pies en el barro
de los caminos. El Chullachaqui toma cualquier apariencia, la de un hombre, de un animal, de un arbol, una
flor, un arroyo, para engafiar y reirse de la gente» (1975: 50).
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En Los chanchitos, narracion procedente de Loreto, la sorpresa que puede causar
el Chullachaqui se relaciona con un hecho «extraordinario» y «fantastico». Cuenta el
relato que, mientras se hacia de noche, un hombre se encontré de pronto con «una
infinidad de chanchitos muy pequefios, los cuales lo seguian impidiéndole continuar su
viaje» (2011: 170). Estos animalitos empezaron a aumentar de tamarfio y a adquirir mas
fuerza a tal punto que cada vez «se volvian méas grandes y furiosos», lo que obligaba al
hombre a internarse en la profundidad del bosque; entonces, sinti6 que «era algo
misterioso lo que le sucedia». Asustado y desesperado, el hombre solo tuvo como Unica
opcion implorar a Dios con mucho fervor para poder salir de alli. Asi, de manera
repentina, «se encontrd en el mismo sitio donde se le aparecieron los chanchitos» (2011:
171). Lo que habia presenciado habian sido visiones, que fueron causadas por el terrible
duendecillo para confundirlo y dejarlo en medio de la floresta amazénica.

El yanapuna

En la mitologia amazonica, existen animales que tienen un poder sobrenatural que,
segun los lugarefios, estarian dotados de una fuerza que proviene del demonio. El cuento
El yanapuma, oriundo de Loreto, trata sobre un puma que vive en la selva y que se halla
revestido de poderes especiales, por lo que no puede ser herido ni cazado. El protagonista
del relato es José Curinuqui, quien se introduce en la selva premunido de su escopeta para
cazar al yanapuna, palabra quechua que se traduce como «tigre negro».

En la narracion, resulta infructuoso el acoso de Curinuqui: «sabia que el yanapuna
no se dejaba matar, porque muchas veces €l y varios cazadores habian visto romperse sus
escopetas al dispararle» (2011: 177). A pesar de dispararle tres veces, no logré herirlo;
por el contrario, el puma fue detrés de él y, en la persecucion, los perros que salian en su
defensa eran muertos a dentelladas. Al igual que otros seres de la Amazonia, el yanapuma
es un «animal fantastico» que habita en las montafas y encarna la fuerza invencible de la
naturaleza. Segun los pobladores de la selva, su condicién sobrenatural tiene una
explicacién: «no le entra la bala. [...] es el mismo diablo que se presenta bajo la figura de
tigre negro» (2011: 177).

8. LA MADRE DE LA NATURALEZA EN EL IMAGINARIO POPULAR

Un eje tematico de las narraciones recopiladas en el libro que estudiamos se centra
en la creencia de los pueblos de la sierra y la selva en la existencia de la madre de la
naturaleza, segun la cual hay un animal encantando que se encuentra en las profundidades
de una laguna, un cerro o un rio*®. En la mayoria de los relatos del libro, la madre de la
naturaleza es el toro, que esta revestido de un poder magico, pero, en las variantes
recogidas en el libro, aparecen otros animales, como el cerdo, el burro, el ledn, el puma'y
la vaca. De ellos, solamente el puma —llamado el le6n americano— es oriundo del
continente, ya que las demas especies animales llegaron a América durante la época de la
conquista espafiola. En ese sentido, es interesante la incorporacion y recreacion de

19 1zquierdo Rios nos explica que «el personaje fabuloso Madre» se asocia con una variedad de seres y
personificaciones en la cultura amazonica: «El pueblo cree que las enfermedades, los fendmenos
atmosféricos tienen Madre, ser misterioso, animal o con personificacién humana, que los origina; asi como
también algunas cosas, arboles, lugares, rios, lagos, fuentes, cerros, minas etc., a los que, ademas, cuida o
defiende. En algunos casos la Madre desempefia el papel solo de guardiana» (1975: 52). En la recopilacion
de Arguedas e Izquierdo Rios, este extrafio ser también es personaje de las leyendas La madre de la viruela
y La madre de la mina, ambas de San Martin.
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elementos occidentales en la narracion oral, ya que demuestra la interaccion entre las
culturales locales y la cultura hispanica en el imaginario popular®.

La laguna y el cerro son lugares donde abundan riquezas naturales, piedras
preciosas y objetos valiosos, que se hallan resguardados por estos animales; estos estan
revestidos de un poder especial, debido a que se hallan protegidos por los apus o las
divinidades locales. La laguna y el cerro constituyen un espacio sagrado que debe ser
respetado por los hombres. En algunas narraciones, la madre de la naturaleza se asocia
con un ser diabdlico, ya que se cree que la criatura le pertenece al demonio. Los relatos
refieren que el animal se encuentra dentro de la laguna o en las entrafias del cerro y que,
cuando sale a la superficie, causa temor; también nos cuentan que las riquezas existentes
en esos lugares despiertan la ambicidn de las personas de apropiarse de ellas.

En las narraciones, se destaca la condicion del toro como un ser encantado, su
color oscuro y resplandeciente, y su estrecha relacion con objetos preciosos, por lo que
es visto como un simbolo de las riquezas naturales. Asi, en la narracién Curi-Yacu, de un
pueblo de San Martin, se relata la existencia de un toro negro y brillante que vive en los
arroyos del rio Cumbaza. El texto nos dice que el animal «babeaba algo de color amarillo»
(2001: 145), que eran pepitas de oro de pura ley. Se trataba de un toro encantado que no
dejo rastros cuando desaparecié del lugar. Por eso, ese rio recibe el nombre de Curi-Yacu,
que significa «rio de oro». En la leyenda EIl cerro encantado, del pueblo de Huanta, en
Ayacucho, aparece «un toro de oro resplandeciente, que todas las noches baja a beber las
aguas del rio» (2011: 64). Las aguas son resguardadas por una ninfa muy bella, que
impide que el toro agote su caudal. Los pobladores, en su intento de llegar a la cuspide
del cerro y capturar al toro, son victimas de extrafias enfermedades que pueden causarles
incluso la muerte.

Otras narraciones describen la furia del toro y su enorme fuerza, lo que puede
originar grandes desgracias a los lugarefios y que solo acaban cuando el animal es
derrotado por la fuerza humana. El relato El toro encantado, también de Huanta, nos
presenta dicha furia y los efectos que su poder destructor puede ocasionar a los pueblos
de la sierra. Se trata de un toro «negro, hermoso y corpulento, sujeto con una cadena de
oro cuyo extremo guarda una anciana de cabellos canos» (2011: 65), que habita en la
laguna Rasuhuillca, ubicada en la cima de un cerro. Luego de vencer a la anciana y
liberado de ella, el toro hace estallar toda su furia contra la poblacion, con lo que produce
el desembalse de la laguna y ocasiona una gran inundacién. Dicen los pobladores que el
toro fue capturado y hundido nuevamente en la laguna con el temor de que otra vez
desencadene su furia destructora. La fuerza descomunal del toro también es vencida en la
leyenda La laguna de Shuc, de Amazonas. En esta narracion, el personaje Vivian Fonke,
conocido brujo de la region amazonica, se enfrenta a un toro negro adoptando la figura
de un «toro gato» y logra derrotarlo: «Luego lo condujo al centro de la laguna y hundi6
las astas de su enemigo en el pantano. Desde entonces la laguna de Shuc dejo de ser mala»
(2011: 117).

20 En las narraciones folcldricas, el toro sustituyd al amaru, lo que explica por qué habita en lugar de él
en lagunas o cerros asociados en un tiempo mitico con la enorme serpiente. Al respecto, Arguedas precisa:
«El toro impresiono en forma singularmente profunda a los pueblos nativos de América, en especial a los
del Imperio Incaico. El indio peruano [...] lo incorpord con extraordinaria totalidad entre los elementos
caracteristicos y sustanciales de su cultura» (2011: 183). En el mundo andino, el toro fue inspiracién de una
rica produccion narrativa y artistica: «[...] se convirtid en inagotable fuente de leyendas, de supersticiones,
de cantos, de nuevas formas de la cerdmica y de la escultura popular; en temas de canciones y cuentos; en
el més vasto motivo, en el méas poderoso incitador de la imaginacion popular» (2011: 184).
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Es interesante la narracion Los tres toros, contada por los campesinos de Cerro de
Pasco, que trata sobre la misteriosa aparicion de tres fieras, de extrafios colores, que
encarnaban a las animas del cerro local. De acuerdo con el relato, los comuneros, que
necesitaban que su ganado se alimentara de los pastos del cerro Santa Rosa, enfrentaban
el peligro que representaba «la feroz embestida de tres enormes toros de filudas astas; uno
de color rojo anaranjado, otro blanco nieve y un tercero negro carbén» (2011: 73). Los
toros atacaban a los pobladores con tanta furia hasta despedazarlos salvajemente y dejar
solo sus huesos. Una aureola de misterio rodeaba la historia de como aparecieron las tres
fieras en el lugar.

Reunidos los comuneros para lacear a los tres toros y premunidos de sogas, perros,
hondas y garrotes, no pudieron capturarlos, ya que, pese a la violenta persecucidn, sucedia
algo inesperado y extrafio que solo se podia atribuir a la intervencion de una fuerza
sobrenatural que protegia a las fieras. Asi, el toro rojo, perseguido por los comuneros, en
su huida entré en una cueva del cerro y desaparecid sin dejar rastro alguno. El toro blanco
tampoco pudo ser alcanzado, ya que se fue alejando cada vez mas; finalmente, no pudo
ser capturado debido a que «habiase desencadenado una tempestad de rayos y granizos
que impedian ver al animal» (2011: 75). Se trataba del «pacha suyo», (la «nube de
tierra»), que se interponia entre los comuneros y el animal. Finalmente, el toro se interno
en una laguna, pues, en esa direccion, se encontraron los rastros que habia dejado a su
paso.

Un hecho también extrafio pone fin a la persecucion del toro negro, ya que los
captores «fueron sorprendidos por vientos huracanados que hacian caer las piedras de los
cerros, apareciendo igualmente una densa humareda negra que se levantaba como de un
incendio» (2011: 76). Cuenta la narracién que los toros no volvieron a aparecer masy los
pobladores pudieron, por fin, llevar a sus animales a alimentarse con el abundante pasto
del cerro. De igual modo, al cabo de los afios, en los alrededores del lugar, se descubrieron
grandes riquezas minerales: «las grandes vetas de oro y cobre en el cerro Santa Rosa,
como las de plata de Colquijrca y el carbdn de piedra de Goyllar» (2011: 76), lo que se
explica porque las tres fieras eran «el &nima de esos fabulosos yacimientos».

La madre de la naturaleza es, en la leyenda Las minas de Cullqui-Yacu, recogida
en Amazonas, un burro. Esta narracion relata la existencia en el lugar de varias minas de
oro y plata que eran explotadas por el ya mencionado brujo Vivian Fonke, quien, sin
embargo, no obtenia grandes beneficios como si sucedia con otro brujo llamado Baboc.
El relato nos dice que este brujo tenia un secreto que le permitia usufructuar las riquezas
de las minas y «que consistia en saber a qué lado estd la madre de la mina, que en forma
de burro negro custodia sus tesoros» (2011: 116). La narracion ilustra el poder de la mina
para defender sus propias riquezas cuando la ambicion del hombre quiere apoderarse de
ellas. Eso es lo que ocurre con un brujo que tiene mucha codicia y que es devorado por la
madre de la mina. Como escarnio, al igual que en otras leyendas, sus huesos fueron
colgados de un arbol.

En la leyenda La laguna de Puca-Cucha, también de Amazonas, la madre de la
naturaleza es un cerdo. La narracion relata el origen de la mencionada laguna, que se
forma a partir de la espontanea emanacién de agua de un perol abandonado por un
agricultor. El agua se volvio un pantano y luego se convirtio en una laguna. El agricultor
quiso recuperar su utensilio, pero no lo consiguio, pues apenado «vio asomar por sobre el
perol la cabeza de un chancho colorado. Era la madre de la laguna» (2011: 118). Ello
explica su denominacién: «laguna roja». La narracion Un sitio pesado, de la literatura
oral de Loreto, hace referencia a esta variante: en un camino de Varaderillo «hay un
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arroyuelo, el que al decir de la gente tiene madre, y salen de alli fantasmas, unas veces en
forma de chanchos y otras en la de toros negros, que persiguen a los transedntes» (2011:
175).

Una peculiar variante en la que el animal que habita dentro de la laguna no es un
toro sino un ledn la hallamos en el relato La laguna de Leon Cocha, contado por los
pobladores de Yauyos, en la sierra de Lima. Se trata de una laguna que se halla rodeada
de cerros que antes eran de oro y cuyas riquezas fueron consumidas durante la dominacién
colonial. En el centro de ella, hay un remolino que deja ver una piedra bien pulida que es
«la huella de la pata de un gigantesco ledn» (2011: 86). Segun los habitantes del lugar, de
sus aguas sale un enorme felino «que se pone a rugir, y luego desaparece» (2011: 86).

En el relato La laguna de Schururo, procedente de Cajamarca, se dice que la
madre de la laguna, segun algunos, era un toro y, segin otros, un puma, que era de oro.
Por su codicia de querer robarse al puma, un hombre es convertido en condor como
castigo. Sin embargo, su ambicion no cesa y, mientras el puma descansaba sobre una
piedra tomando sol, el condor se lo llevo cogiéndolo con sus garras. Es impresionante el
enfrentamiento que se establece entre el condor y la laguna, pues esta «se alz6 como una
columna en persecucion del condor y se entabld entre ambos una gran luchax» (2011: 103).
Luego de esa tenaz pugna, la laguna venci6 al condor y recuperd a su madre.

La vaca como protagonista en lugar del toro aparece en la leyenda La vaca que
arrojaba fuego, perteneciente al pueblo de la Calzada, en San Martin. La narracion nos
refiere que, camino a Moyobamba, solia aparecer «una fiera, con aspecto de vaca, con
largos cachos retorcidos, que arrojaba fuego por la boca» (2001: 138). Llamada Vaca-
Huillca (que significa «vaca sagrada»), amenazaba con destruir al pueblo, pero fue
vencida gracias a las practicas de un brujo. Desde entonces, se considera que la fiera se
halla en la laguna de Cochaconga.

9. FANTASMAS, ESPIRITUS Y SERES MISTERIOSOS Y FANTASTICOS: UN UNIVERSO
MARAVILLOSO

Seres misteriosos y fantasticos habitan el universo andino y amazénico. En ellos,
se pone de manifiesto una serie de supersticiones y creencias populares que revelan la
fuerza de la naturaleza y el misterio de los lugares encantados. Entre estos seres, se
encuentran la lamparilla, caracterizada por su luminosidad; los espiritus del rio, que
protegen sus aguas; los espiritus del bosque, que desorientan a quienes se internan en la
selva; el espiritu del arbol catahua, de propiedades curativas; seres fantasticos que existen
en las profundidades de los rios y lagunas, como la sirena y el yacuruna; la mujer bella
con poderes sobrenaturales, que emerge de las aguas; personajes conocidos como «las
duendes», de la selva amazonica; las brujas, caracterizadas por su maldad; y el basilisco,
temible serpiente de poder destructor.

Es creencia comdn en los pueblos de la selva la existencia de un fantasma
luminoso que tiene la figura de un esqueleto y que lleva a la altura del corazon una intensa
luz. Es posible que su origen se relacione con los insectos de luz que abundan en la regién
amazonica. En el relato La Lamparilla, de San Martin, se refiere la lucha que sostuvo un
lugarefio de Juanjui con dicho fantasma, que solia asustar a las personas que transitaban
durante las noches. En cierta oportunidad, el hombre desafio al fantasma y le asest6 una
dura golpiza «viendo como consecuencia caer a la Lamparilla y desaparecer la luz» (2011:
163). Al prender un fdsforo, solo encontrdé en el suelo un insecto y «comenzo a
despedazarlo con la punta de la cafia, pero antes de que terminara su tarea se apago el
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fésforo, y cuando prendid otro ya no encontro al insecto muerto; habia desaparecido»
(2011: 163).

En la narracion Los bafios de Piquilhuanca, oriunda de Cerro de Pasco, se
describen los conocidos bafios situados en el cafion de Atoghuarco. Esta fuente de aguas
termales nace del lago que habita en el interior de los cerros aledafios; segin los
pobladores, dos espiritus protegen sus aguas: uno de ellos es el espiritu del rio, a quien se
le suele ver volando, parece un sapo con alas y, a veces, se vuelve un murciélago; el
segundo es el espiritu de la fuente, una bella mujer que se arregla el cabello con un peine
de oro. Se cree que «todas las tardes y todas las mafianas, los espiritus se bafian en
Piquilhuanca y que ese es el motivo de sus virtudes curativas» (2011: 77).

Los espiritus del bosque pululan en el mundo amazonico y asustan a las personas
que se internan dentro de él. Ese episodio se relata en El campisto y el Angel Caido, de la
Amazonia. En la floresta, se encontraba un campesino que se habia guarecido debajo de
un arbol para pasar la noche: «EI bosque se inund6 de una oscuridad terrible, y ruidos
extrafios no lo dejaron dormir [...] a medianoche escuché que alguien cantaba; después
0y6 una carcajada» (2011: 127). Entonces, fue sorprendido por un espiritu del bosque
conocido como el Angel Caido, que fue tras él con otros espiritus para arrastrarlo hacia
las entrafias de la floresta. Grande fue la sorpresa de estos malos espiritus cuando brotd
un gallito de un huevo que el campesino llevaba como Unico alimento; entonces, este
cantd: «Ya amanecio» y los espiritus, asustados por la llegada de la luz del Sol, huyeron
a sus cavernas. No obstante, no conformes con lo sucedido, le advirtieron: «Agradece que
ya es de mafana. Pero otro dia nos la pagarés» (2011: 127).

Para los habitantes de la selva, existe un ser fantastico que se halla consustanciado
con el bosque y se distingue por poseer poderes sobrenaturales. En El Sacha Runa («gente
del monte»), perteneciente a la narracion oral de Loreto, se relata la forma como este ser
fantastico obstaculiza la labor del cazador que ingresa a la selva. El misterioso ser produce
extrafios ruidos, hace aparecer visiones de animales con el fin de que conduzcan al
cazador al centro de la selva y se desoriente: «Si el cazador sale sin novedad de estas
pruebas y otras mas, el Sacha Runa hace caer una terrible tempestad [...] hasta obligarlo
a regresar a su casa, sin cazar un solo animal, pues por mas que dispare contra uno de
estos, no acierta a alcanzarle» (2011: 174). De esta manera, el cazador queda
«shingureado», es decir, no logra realizar su objetivo.

El relato La madre de la catahua, también de Loreto, tiene como protagonista a
un hombre negro, extrafo, de diminuta estatura. La narracion nos dice que, en las noches
de Luna clara, «[s]ale desnudo con un sombrero grande, alén, y un palito en la mano»
(2011: 172). Se trata del espiritu de la catahua, pues se oculta en ese arbol: «Si alguien lo
ve y tose, huye despavorido, llega al espinoso tronco de una catahua y desaparece entre
las raices sobresalientes de este arbol» (2011: 172). De acuerdo con los testimonios de
los lugarefios, el arbol tiene grandes propiedades medicinales.

Las narraciones de la selva nos cuentan que, en las profundidades de los rios y
lagos amazédnicos, existen ciudades, mansiones y palacios llenos de lujo que estan
habitados por seres fantasticos, tal como se relata en la leyenda La sirena, de Amazonas,
y en el cuento El Yacuruna, de Loreto. Segun la primera narracién, en la laguna de
Pomacacochas, vive una sirena con «cabellos largos y rubios adornados con peinetas de
oro y piedras preciosas, y unos 0jos tan magnéticos, que adormecen a quien los mira»
(2011: 124). Con su melodioso canto, anuncia la proxima muerte de algun lugarefio vy,
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cuando siente simpatia por alguna persona, hace naufragar la nave en que viaja para
retenerla en su palacio eternamente?.,

El segundo relato nos ofrece la historia del indio Fabian Sangama, cuya
embarcacién, que navegaba sobre las aguas del rio Huallaga, se vio, de pronto, sumergida
en ellas y sus ocupantes se encontraron «en una casa en el fondo del rio». La casa tenia
techo de arena, habia alli «viboras de diferente tamafio y grosor» y «mujeres desnudas y
de deslumbrante belleza» (2011: 178). Logrando salir del lugar, Sangama retomé su
canoa y enrumbo hacia su destino luego de «haber sido, por breves momentos, huéspedes
del Yacuruna» (2011: 178), ser misterioso del universo amazonico que habita en las
profundidades de los rios y cuyo nombre es de origen quechua: «yacu», ‘agua’, y «runa»,
‘gente’.

Convertir a las personas en piedra, conocido motivo de la narracion oral, es uno
de los atributos de la mujer bella que habita en un lugar encantado. Este motivo se
desarrollaen la leyenda Los viajeros pachangarinos, del pueblo de Cajatambo, en la sierra
de Lima. Esta nos cuenta que dos jovenes se acercaron a beber agua a las orillas del lago
Lacshacocha, donde se hallaba una hermosa mujer que se lavaba los pies: «Los mozos se
aproximaron a contemplar la belleza de la joven, y como ella no se diera cuenta,
resolvieron tocarla... pero ambos, al momento, se convirtieron en piedra» (2011: 87). En
otras narraciones, las victimas desaparecen conjuntamente con los seres encantados, tal
como se relata en la leyenda El pozo encantado, del pueblo de Carfiete, al sur de Lima. Su
protagonista es una hermosa joven que vive en el interior de un pozo y que suele ofrecer
un vaso de agua a quienes se acercan a él. En ese ocasional momento, «el que toma dicha
agua desaparece, lo mismo que la joven no quedando ninguna sefial de nada» (2011: 46).

Descrito como un lugar maravilloso, la cueva es otro de los escenarios asociados
con el encantamiento de la bella joven, tal como se narra en la leyenda La mujer
encantada, de Amazonas. Esta nos cuenta que una mujer huérfana de Chachapoyas es
llevada a una cueva por un jinete montado en un elegante caballo, quien, supuestamente,
era su hermano: «Una vez que llegaron a la cueva el joven desaparecié y ella se quedd
encantada» (2011: 108). Segun la narracion, «esta sefiorita sale en las noches, con su
farolito, y llega a las afueras de la ciudad, dicen que en busca de una criatura y un corderito
recién nacido con el fin de salvarse del encantamiento» (2011: 108). Exploradores
foraneos que llegaron al lugar afirman que, en la cueva, existen muchas riquezas y, en
particular, se observa un hermoso salén refulgente de luz donde vive la joven; no se puede
acceder a ese luminoso ambiente, porque una laguna de aguas cristalinas no lo permite.

Entre los seres misteriosos del universo amazénico, muy rico y prédigo en
historias, figuran «las duendes», cuyo escenario es el bosque. Descritas como «mujeres
burlonas que tienen el cuerpo cubierto de pelos gruesos como espinas y que, en las noches,
después de las doce, salen a pasear por senderos inaccesibles» (2011: 125), son
protagonistas de los relatos Dionisio Ocmata y la duende, y El nifio y la duende, de la
literatura amazonica. En contraste con su caracterizacion predominante en el imaginario
popular, la primera narracién nos presenta a «la duende» como «una mujer blanca de
pelos rubios y hermoso aspecto, ricamente vestida y montada sobre un fogoso caballo
blanco» (2011: 126). Con dicha apariencia, se presenta ante el lefiador Dionisio Ocmata,

21 Esta leyenda demuestra la influencia de narraciones referidas a seres legendarios de la tradicion
occidental en la literatura oral del Perd. En la recopilacién de Arguedas e Izquierdo Rios, con el nombre de
sirena aparece en la citada leyenda El cerro encantado y en la narracion Yanacocha, de Ayacucho, y como
ninfa de las aguas en la mencionada leyenda Los bafios de Piquilhuanca. En ellas, se describe su belleza
fisica, sus largos cabellos y su canto magico.
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quien solia ir al monte los domingos, y con su deslumbrante figura lo deja abobado; con
engarios, le pide que no la abandone, que no la deje sola: «Y los dos se acostaron en el
tambo de Tresleras». En esas circunstancias, el lefiador «se queddé profundamente
dormido», pero se sintié asombrado con lo sucedido luego de ser despertado por algunos
arrieros que pasaban por el lugar.

La segunda narracidn, sin embargo, ofrece la imagen agreste de «la duende» y la
perversa intencion de burlarse de su victima. En este caso, se trata de un nifio que es
llevado con engafio por ella hacia un lugar de las entrafias de la selva. Mientras iba a
buscar lefia, el nifio penso ver que se acercaba, supuestamente, su mama, pero ella «tenia
abundante vellosidad». Conducido por ella hacia un chorro de agua para que se bafiara,
lo dejo desnudo y comiendo estiércol, tal como su verdadera madre lo encontré luego de
buscarlo intensamente. Entonces, la madre «[l]Jo llam6 por su nombre y él le contestd
dando muestras de locura [...] lo condujo al pueblo, donde lo hizo conjurar» (2011: 128).
El nifio fue, de esta manera, objeto de burla de «la duende»; peor ain, su madre, al ir a
buscar la ropa del hijo que estaba desperdigada entre las plantas y arboles, «oyd una
carcajada burlona», con lo que también ella result6 burlada.

La narracion Las brujas, de Amazonas, relata la historia de una madre y una hija
que eran brujas. Cierto dia, la madre le pide a la hija que le consiga una parte del corazén
de una persona para calmar su hambre. La hija se convirtié en una lechuza para ir en
busca de la victima, pero solo pudo encontrar al compadre de la bruja. EI novio de la chica
fue testigo del pedido de la bruja y, sumamente conmovido por lo que habia visto y oido,
dio aviso al alcalde, quien orden6 «quemar inmediatamente gran cantidad de lefia en la
plaza y luego ordend que ataran tanto a la madre como a la hija, de pies y manos, y las
arrojaran a las llamas» (2011: 131).

De influencia cristiana e introducida con la llegada de los espafioles, la historia
del basilisco es el tema de una serie de narraciones orales de la literatura peruana. Una
leyenda que se remonta a un tiempo mitico es La destruccion de Tiapollo, un pueblo de
Amazonas. El causante de esta destruccion fue el basilisco, extrafia serpiente nacida del
huevo de un gallo. Criado por una anciana, vivia en un agujero como escondite cerca de
una fuente y «[s]liempre que veia una criatura sola delante de la fuente, la atrapaba y
devoraba en un instante» (2011: 113). Se convirtié en el pavor de Tiapollo, ya que al
crecer salio de su escondite y causé terrible dafio a la poblacion: «se hizo presente a los
ojos de los que iban a la fuente para proveerse de agua, y los devoraba sin compasion»
(2011: 113). Los habitantes huyeron y el pueblo quedd totalmente desierto. El basilisco
también devord a los pobladores de Comacosh, pero fue fulminado por un rayo en
Cajamarca, adonde habia llegado en busca de mas victimas.

10. NARRACIONES SOBRE ANIMALES FABULESCOS

El tipo caracteristico del cuento en el mundo andino y mestizo es el cuento
fabulesco que tiene como personajes a animales del universo local y de antigua prosapia
en el folclor regional. En sus personajes, se hallan cifrados ciertas actitudes y valores, asi
como conocidos motivos de la narracion oral. En estas narraciones, predominan episodios
caracterizados por la burla, el engafio y el castigo, y se revela un sentido didactico y moral.
De la recopilacion de Arguedas e lzquierdo Rios, podemos citar las siguientes
narraciones: El zorro y el puma, El sapo de piedra y La carachupita shitarera?.

22 En la edicion Voces nuestras. Cuentos, mitos y leyendas del Perd. Relatos recopilados por docentes
(1945-1950) (2012), se incluyen siete cuentos en la seccion «Los burladores burlados», en los que, ademas
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Uno de los personajes méas famosos del cuento folclorico en el Perd es el zorro,
caracterizado por su astucia, aunque, algunas veces, es castigado por su soberbia®. En El
pumay el zorro, narracion de San Martin, el zorro, habil y astuto, se da cuenta de que el
puma ha escondido parte de su banquete, que era un venado cazado por este, entre ramas
y hojas secas. El zorro, aprovechando la ausencia del puma, devoro la presa y, luego, se
fue a descansar muy orondo; mientras disfrutaba de su siesta, se le acerco el puma
haciéndole un cosquilleo con un manojo de hojas. El zorro, entonces, responde con
soberbia: «Quitense, quitense moscas, que recién acabo arrebatar su presa al puma»
(2011: 161). Y al puma no lo quedo otra alternativa que devorarse al zorro por tamafia
osadia. En un plano simbodlico, el castigo de la soberbia evidencia el caracter didactico de
la narracion.

En otras narraciones, el personaje que recibe el castigo es el sapo, tal como se
relata en El sapo de piedra, de Cerro de Pasco. La narracion relata la petrificacion de un
enorme y osado sapo que habia ingresado a la casa de una mujer anciana para devorar su
cosecha de papas. La anciana, que tenia artes de bruja, lanz6 una maldicion al sapo: «Acto
seguido, oyose un estruendo feroz, se desencadend una terrible tempestad de viento [...]
uno de esos vientos se llevod consigo al sapo [...] hasta que se quedd colgado en lo mas
alto de una inmensa pefia» (2011: 80). La osadia del sapo y la invasion del espacio
familiar constituyen una falta que amerita la respectiva sancion, lo cual, a la vez, subraya
la leccion moral como fin del cuento popular.

En La carachupita shitarera, procedente de San Martin, se desarrolla el engafio
reiterado de que es objeto el tigre por parte de una carachupa (armadillo). En las escenas
relatadas, el tigre es presentado de manera ingenua, pues obedece inocentemente cada
una de las propuestas de la carachupa y termina burlado. Segun el relato, luego de pedirle
el tigre a la carachupa que le regalara un shitarillo (pececillo de la region amazénica) que
habia pescado en el rio, el armadillo le sugirié que ingresara al rio en busca de mas
shitarillos. Pero el tigre no podia pescar, porque flotaba demasiado; entonces, la
carachupa trajo una soga y le «amarré al tigre dos grandes piedras en el pescuezo» (2011:
166). Debido al peso, el felino estuvo a punto de ahogarse y fue en busca de la carachupa
para comérsela, mas esta se habia subido a un arbol. Desde lo alto, le pidi6 al tigre que
cerrara los 0jos para regalarle shitaris: «EI tigre hizo lo que le decia su sobrino carachupa
y este, en vez de los shitaris, le solt6 la piedra y le rompi6 las muelas» (2011: 166). Fue
otra treta del armadillo y nuevamente el tigre quedo burlado.

Continla el relato con otra estratagema de la carachupa: en un momento en que el
armadillo estaba a punto de ser alcanzado por el tigre, le pidié que subiera a un arbol,
porque una carta que habia leido decia que habria «un diluvio» para los tigres y que él
podria salvarse subiéndose al arbol. El ingenio del armadillo no se hizo esperar y, cuando
el tigre estaba en la copa del arbol, prendi6 fuego: «[e]l tigre muri6 carbonizado y la
carachupa regreso al rio a pescar de nuevo, tranquilamente» (2011: 166). La reiteracion
del motivo de la burla ilustra la peculiaridad compositiva del cuento popular, que articula

del zorro, intervienen otros animales del mundo andino. Entre los cuentos, figuran El pericote y la zorra,
La zorray la wachwa, El waychaw y el zorro y El zorro y la perdiz.

23 Efrain Morote Best (1988) y Gonzalo Espino (Atugpacha, 2014) ofrecen un detallado estudio de los
diversos motivos que estructuran las variantes de este tipo de narraciones que tienen como personaje central
al zorro en la tradicion oral andina. Ademas, en los ciclos narrativos sobre el zorro, este aparece en una
relacion de rivalidad con el conejo, el cuy, el raton, la garza, el condor y la waychaw, entre otros personajes.
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su trama combinando episodios tipicos que sirven de base a conocidas narraciones orales
del mundo andino?*.

11. EPILOGO

Las narraciones reunidas en el libro Mitos, leyendas y cuentos peruanos (1947) de
José Maria Arguedas y Francisco lzquierdo Rios revelan la riqueza tematica de la
literatura oral en el Peru y el poder méagico de los seres imaginarios del universo andino
y amazonico. Conformada por numerosos relatos de la costa, la sierra y la selva, la
recopilacion nos ilustra el origen de diversas formaciones geogréaficas de esas regiones,
como islas, cerros, lagos, cafiones y acequias. En la imaginacién popular que sirve de
sustento a las narraciones, el surgimiento de tales formaciones se explica debido a un
encantamiento, a la sancién de una falta o a la intervencién de un poder superior.

El castigo divino es el eje que articula una buena parte de las narraciones de la
tradicion oral. Inscritas en un orden moral, las narraciones tienen una clara intencion de
dejar una leccion acorde con el fin ejemplar que cumple el cuento tradicional en el seno
de una comunidad. De esta manera, la desobediencia, la falta de respeto, la soberbia, la
maldad, la corrupcién, la ausencia de valores, etc., reciben un castigo que puede convertir
al agente transgresor en piedra, pajaro o insecto, como también en un caso extremo este
puede concretarse con la desaparicion o destruccién de un pueblo.

Los seres del universo andino y amazdnico estan revestidos de una dimension
maégica y mitica que refleja las creencias de los pueblos del Perd. En ellos, se encarna el
poder de la naturaleza, la fuerza del bosque y el misterio de los lugares encantados. En el
imaginario de los pobladores, los cerros, las lagunas y los rios tienen una madre, un
animal que adquiere diferentes formas segin el relato popular. Fantasmas, duendecillos,
espiritus, mujeres bellas, hombres que habitan bajo las aguas de los rios o lagos, etc.,
revelan el poder de lo sobrenatural en la imaginacion popular. En otra linea narrativa, se
encuentran escenas divertidas protagonizadas por animales fabulescos que ponen de
manifiesto la riqueza de la narracion oral.

Considerando el nimero de narraciones referidas a las diferentes regiones y
pueblos del Perd, asi como su tematica, motivos, personajes, variantes, versiones, etc., el
libro constituye una seleccion representativa de la memoria oral de dichos lugares. En ese
sentido, situandonos en la perspectiva con que Arguedas e Izquierdo Rios concibieron su
proyecto de recopilacion, podemos sostener que Mitos, leyendas y cuentos peruanos es
una muestra valiosa del intento de construir una verdadera enciclopedia de la literatura
oral peruana y una fuente imprescindible e inagotable para el estudio del relato
tradicional.
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ABSTRACT: Since its origins, Brazilian Cordel
Literature was used as a news channel and as a
means to discuss current political events in
specific formats. Brazilian politics have always
had priority in these texts. On an international
level, texts on the United States always had a
place of privilege. Since his election as
president, several critical texts about Donald
Trump were produced, particularly with regard
to immigrants, his plan to build a wall at the
border with Mexico as well as his rhetoric.
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INTRODUCCION

RESUMEN: Desde sus origenes, la Literatura de
Cordel brasilefia sirve, ademas de como canal
de noticias, como medio para comentar los
acontecimientos politicos de actualidad en sus
formatos especificos. La politica brasilefia
siempre ha ocupado aqui un lugar privilegiado.
A nivel internacional, cabe destacar los textos
sobre Estados Unidos. Desde que Donald
Trump ostenta el titulo de presidente, algunos
escritos han criticado con dureza su forma de
hacer politica, especialmente en lo que respecta
a la inmigracion, a la construccién del muro en
la frontera con México y a su retorica.

PALABRAS-CLAVE: Donald Trump, literatura
de cordel, literatura oral, Brasil, siglo XXI

La literatura de cordel brasilefia, al igual que otras formas de la literatura popular

latinoamericana, tiene su origen en las epopeyas medievales europeas que llegaron al
Nuevo Mundo en el equipaje de los colonizadores y alli fueron transformadas y
modificadas conforme a las circunstancias locales. En Brasil, hasta los afios sesenta del
siglo XX, el centro de las publicaciones de cordel se mantuvo en la region nordeste del
pais, donde durante un largo tiempo estos cuadernos de pequefio formato fueron el Gnico
medio de masas disponible. Con la acelerada industrializacion y la migracion laboral de
muchos nordestinos al sur del pais, hacia Rio de Janeiro y S&o Paulo, también los centros
de produccion se desplazaron y ampliaron.

La literatura de cordel se presentaba oralmente en los mercados y a continuacion
se vendia en forma de folletos para su lectura comdn en el hogar. Los primeros pliegos
de cordel impresos en Brasil no tenian portada, pero muy pronto comenzaron a decorarse
con xilografias, y mas tarde también con fotografias y carteles de cine adaptados. En
cambio, Brasil no adopté la tradicion de las hojas sueltas. Tematicamente, la literatura de
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cordel comprende todos los asuntos que puedan ser de interés para oyentes y lectores.
Franklin Maxado elaboré una clasificacion teméatica con mas de 20 categorias, aunque
reconocia que muchas de ellas se solapaban y que los limites eran difusos (véase Maxado,
1980). Para nuestro fin son de interés sobre todo los textos de cordel que se ocupan de
hechos de actualidad. Pueden tratar sobre crimenes espectaculares, accidentes, la
inflacion y la corrupcién, y sus consecuencias. Una gran parte corresponde a textos sobre
actualidad politica, asi como sobre acciones concretas de politicos. Son centrales sobre
todos los temas internos brasilefios, por ejemplo informacidn biografica sobre presidentes
y candidatos presidenciales, escandalos, como la corrupcion en las filas politicas v,
recientemente, el proceso de destitucion de Dilma Rousseff. En cuanto a los
acontecimientos internacionales abordados en este contexto, ocupan un lugar destacado
Estados Unidos, su politica y sus presidentes. Asi, hay cuadernillos de cordel en los que
se compara a Bush y Obama; en los que se aborda la guerra de Irak, y Bush y Sadam
inician una lucha ficticia; y en los que se abordan también las politicas estadounidenses
que pueden ser relevantes o tener consecuencias para América Latina. Por tanto, no es
ninguna sorpresa que recientemente hayan aparecido también textos de cordel sobre el
presidente Donald Trump.

En cuanto a la lengua, la literatura de cordel brasilefia se publica siempre en rima.
La forma mas comun son las estrofas de seis versos heptasilabos, en las que riman los
versos segundo, cuarto y sexto, aunque en total estdn permitidas méas de 35 formas
métricas (véase Maxado 1980: 110). Los textos se sitlan entre oralidad y literalidad, y se
asientan en un continuum entre estandar y subestandar.

Ademas de estas caracteristicas linglisticas que reflejan su posicion intermedia entre
los textos orales y los escritos, la literatura de cordel conserva ciertas tradiciones de la
poesia popular ibérica y de los payadores, cantadores o repentistas de toda América
Latina. (...) El vocabulario de la literatura de cordel muestra claramente las alteraciones
de los textos a lo largo del siglo XX: al vocabulario rural y algo arcaico, enriquecido con
regionalismos y tecnicismos de la ganaderia y de la agricultura, se integraron la jerga
juvenil y elementos de lenguaje coloquial. La adaptacion del cordel al nuevo publico de
los centros urbanos del sur agregd6 la giria urbana. No obstante, hoy dia encontramos una
gran cantidad de regionalismos del nordeste y en las paginas web de los cordelistas hay
listas con vocabulario regional (dicionario alagoano, vocabulario baianés): Estas listas
representan el elemento local, lo tipico de este género literario, e indican que —a pesar
de los cambios y la adaptacion al nuevo publico— se conservan ciertos elementos basicos
tradicionales (Muhlschlegel y Musser, 2002: 152).

Ademas, y dependiendo de la temética de cada texto concreto, recientemente se
perciben también numerosos préstamos de otras lenguas, sobre todo, una vez mas, del
inglés, como por ejemplo «Estéites» para «(United) States» (Azevedo, 2017b: online) y
«rush» (Azevedo, 2017a: online). Es de suponer que tanto los cordelistas como los
consumidores conocen estas palabras por otros medios de masas y las entienden sin
problema.

La situacién comunicativa en la que suelen situarse los pliegos de cordel es, o bien
una en la que un narrador hace oir su historia, en la que incluye experiencias comunes
con el publico, que pueden ser de naturaleza tematica o linglistica, y que por tanto ofrece
patrones de identificacion; o bien una contienda —ficticia— entre dos cordelistas que
trabajan conjuntamente en un tema e intentan, cada uno, poner al publico de su lado.
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A partir de finales del siglo XX aparecieron, gracias a Internet, nuevas formas de
divulgacion de los pliegos de cordel. Al principio se publicaban en la red algunos textos
de cordel de forma paralela a los cuadernillos impresos. Entre tanto, numerosos textos se
difunden exclusivamente en linea, tanto en las paginas web personales de los cordelistas
como en paginas de Facebook y blogs. Muchos nuevos autores han recurrido a estas
opciones, y muchas mujeres y jovenes cordelistas son activos en Internet. Entretanto,
Internet se ha convertido en una plataforma de distribucion de nuevos textos de cordel y
sirve para dar a conocer eventos relacionados con la literatura de cordel. Esta difusion
digital de las obras es muy ventajosa para sus autores gracias a los menores costes y al
mayor publico desde el punto de vista geografico.

En 2008 los blogs y las paginas web sobre literatura de cordel comenzaron a aparecer no
solamente con titulos digitalizados sino también con pliegos nacidos digital. Hoy en dia,
cada vez menos cordelistas venden sus pliegos en los cordeles de mercados callejeros
porque es mas barato publicar los poemas en internet que imprimirlos, y alcanzan asi
ademas a una audiencia mas amplia. Estos e-cordelistas administran blogs e paginas web
que contienen y promueven la literatura de cordel. Los sitios sirven también de puntos de
venta alternativos para panfletos de cordel, CD, DVD, ademas de publicitar eventos
relacionados al cordel de la comunidad (McKern, 2017: 193).

Los textos publicados en linea se empezaron a reunir muy pronto, por ejemplo por
parte de la Academia Brasileira de Literatura de Cordel® y la base de datos Jornal de
Poesia-Banco de Cordel?. Sin embargo, estos bancos de datos no alcanzan a reunir la
totalidad de las publicaciones. Las bibliotecas de todo el mundo se enfrentan a la tarea de
reunir los textos de cordel que se publican en los nuevos medios. En Washington, la
Library of Congress esta abriendo el camino con su Web Archiving Project (véase
McKern, 2017).

En Internet, Youtube permite que las presentaciones tradicionales de los
cordelistas lleguen a un publico mas amplio. Esto no es tan nuevo; ya antes de la
existencia de Internet podia verse a cordelistas en television. Lo innovador en YouTube
es que los espectadores deciden cuando, donde y con qué frecuencia reciben los textos
orales. También es novedosa la rapidez con que se pueden presentar nuevos temas de
forma suprarregional y sin limitaciones temporales. EI nimero de presentaciones de
Youtube de textos de cordel también empieza a ser inabarcable.

Las distintas opciones de difusion a través de diversos canales en linea, redes
sociales y Youtube no han variado la taxonomia de la literatura de cordel. Aunque hayan
cambiado los soportes, la literatura de cordel sigue estando sujeta a las pautas
tradicionales de su forma. La investigadora Maria Alice Amorim lleg6 a la siguiente
conclusion:

As midias digitais podem incorporar-se ao processo criador e figurar como aliadas,
um subsidio a mais para avivar a inspiracdo, aemulagdo poética, a interagdo entre artistas,
entre artistas e publico. E claro, aflora ai, como todo o poder do contraditorio, o debate
entre cibercultura e tradicdo, a peleja entre ndo abandonar caracteristicas de um fazer
poético tradicional e/ou ndo abdicar de aspectos que, afinal, ndo representam mais do que
conservadorismo. O cuidado em ndo aprisionar num sacrario nem o tradicional, nem as

! http://www.ablc.com.br/ [enero de 2019]
2 http://www.jornaldepoesia.jor.br/coedel01.html [enero de 2019]
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tecnologias pode significar vitalidade as articulages da memoria, da cultura (Amorim,
2008: 132).

Los propios autores hacen referencia a Internet en los titulos de sus obras. Por
regla general, aqui se aina la tematica tradicional y un nuevo medio de difusion. Algunos
de los titulos recientes son «A grande peleja virtual de Klévisson Viana com Rouxinol do
Rinaré: cantoria totalmente realizada via Internet» o «A Volta do cangaceiro Lampido via
Internet». Curiosamente, ambos titulos se publicaron de forma impresa y son un buen
ejemplo de la convivencia entre lo tradicional y lo nuevo en la difusion de la literatura de
cordel.

TEMAS CENTRALES DE LA LITERATURA DE CORDEL SOBRE TRUMP Y EL INTERES BRASILENO

Desde las ultimas elecciones presidenciales en Estados Unidos también Donald
Trump se ha convertido en centro de atencidn de los cordelistas. A pesar de que la autora
de este articulo defienda que varios cordelistas trabajan en folletos sobre el presidente de
los EE.UU., los titulos impresos han ido en detrimento con el paso del tiempo. En Internet
ya puede accederse a varios textos y presentaciones. Para un analisis mas detenido se han
tomado aquellos productos que pudieron identificarse en Internet y en Youtube hasta
finales de 2017 (es decir, desde que Trump gand las elecciones hasta que finalizo el
primero afio de su presidencia).® Estos productos son un texto digital y tres presentaciones
en Youtube.

Los temas centrales en los cordeles sobre Trump son la retérica xendfoba y la
marginacion y criminalizacion de los inmigrantes, y en este contexto también el plan para
la construccion de un muro entre Estados Unidos y México:

Dissimulado com discurso de machéo

Vai fazer muralhas nas divisas do Pais,
Quem estiver fora ndo vai poder entrar

E dentro estando ndo vai criar raiz,

O mundo inteiro esta envolvido nessa trama
Se ele ganhou foi porque o povo quis.

Se fizer o0 que prometeu fazer

Perseguindo imigrantes ilegais,

Desmanchando os acordos do passado

Quem ja sofre por certo vai sofrer mais (Brasil, 2016: online).

Vou proteger as fronteiras?,
Vou mandar logo murar

E os vistos dos estrangeiros,

eu mando tudo cancelar.

Mas, Trump, e os brasileiros?
Que fiqguem com Beto Carreiro®

3 Al tratarse de un medio vivo, desde entonces han aparecido otros textos de cordel que hacen
referencia a Trump como presidente como, p. ej. «O encontro do século entre Kim e Trump, em
cordel» de Edmar Ferreira y que puede verse en Youtube: <https://www.youtube.com/watch?v=2-
vH8_SI1MI>

4 Agradezco a Erika Werner por la transcripcion del texto.

% Beto Carreiro es el parque de atracciones mas grande de Latinoamérica, ubicado en Penha, Santa
Catarina.
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Na Disney ndo vao entrar (Virgulima de Campina, 2017: online).

No sorprende que estas tematicas interesen en Brasil, puesto que, segun el censo
de Estados Unidos de 2013, hablan portugués en sus hogares 693.469 de quienes residen
en este pais (personas de mas de cinco afos), la mayoria de las cuales son inmigrantes o
descendientes de inmigrantes brasilefios (United States Census Bureau, 2015: online).
Aunque pueda parecer un porcentaje bajo, especialmente en comparacioén con quienes
hablan espafiol en Estados Unidos, su nimero casi se ha duplicado desde 1980. Cabe
reiterar una vez mas que la literatura de cordel incorpora numerosos acontecimientos
politicos mundiales, en especial, como es natural, aguellos que influyen directamente en
América Latina o son influidos por esta region, como es el caso a continuacion:

The U.S.-Latin American relationship (...) is made up of an enormous number of
connections in which money, influence, ideas, power, and people flow in both directions,
albeit perhaps not always with the same intensity. For centuries, the United States has
played a major role in the economies and political regimes of Latin America (...).
However, Latin America has also exercised a fair share of its influence on the U.S.A. via
culture, language and demography (Hawley, 2017: 16).

A PELEJA DE TRUMP CONTRA O RESTO DO MUNDO (OU VICE-VERSA)

Virgulima de Campina es originario de Campina Grande, en Paraiba, uno de los
centros tradicionales de produccion de literatura de cordel. Se denomina a si mismo
Cangaceiro Cultural. Los cangaceiros eran los tristemente célebres bandoleros del
noreste de Brasil de finales del siglo XIX a principios del XX, cuyas aventuras y
desventuras se siguen narrando hoy en numerosas leyendas y textos de cordel. Virgulima
viste como el mas famoso de ellos, Virgulino Ferreira da Silva, también conocido como
Lampido, quien pese a su probada brutalidad fue venerado como un héroe popular y en
ocasiones incluso visto como una especie de Robin Hood. Por consiguiente, un
cangaceiro cultural seria una persona cuya contribucion a la cultura sea de naturaleza mas
bien subversiva. Sin duda, el nombre y la vestimenta lo sitdan en la tradicion (popular)
cultural del nordeste. Su texto de febrero de 2017 se titula A peleja de Trump contra o
resto do mundo (ou vice-versa), lo que enlaza también con las tradiciones de la literatura
de cordel, en concreto con el enfrentamiento entre dos cordelistas, que suele terminar con
un ganador. El hecho de que en este caso se mencione, por un lado, a Trump, y por otro,
al mundo como su rival, es un claro indicio, primero, de que el autor del texto deriva de
las declaraciones del presidente una arrogancia que lo lleva a medirse con el resto del
mundo y a verse practicamente como la instancia capaz de modelar el mundo segln sus
propios estandares; y, segundo, de que «viceversa» puede entenderse como una
advertencia de que el mundo no aceptara sin réplica estas pretensiones, sino que
responderd a ellas, en este caso en tono de burla:

E minha méae, Dona Biu,

mulher de informacao,

sentada em sua salinha,

em frente a televisao.

Pregunto todo contente:

Mae, quem € o presidente?

E ndo é Pato Donald, ndo (Virgulima de Campina 2017: online)?
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U.S.A.-NACAO CONFUSA Y RAIOS TRUMP

El primero trabajo de Nato Azevedo, U.S.A.-Nag¢do confusa, comienza con la
siguiente introduccion: «Jamais imaginei que a Nacdo mais poderosa da terra iria ficar
tdo parecida com o Brasil. Falta pouco para virar motivo de chacota no Mundo inteiro e
menos ainda para ser a ‘Russia’ do novo século, reprisando Nikita Krushchev e os anos
da Guerra fria” (Azevedo, 2017a: online). El cordelista trabaja con estrofas de seis versos
en las que riman los versos segundo y tercero, y quinto y sexto. Azevedo empieza
narrando lo estrechamente que Brasil se ha orientado por Estados Unidos en muchos
aspectos y como asi ha creado un estilo de vida totalmente nuevo. Se mencionan, en
primer lugar, la ropa, por ejemplo los jeans de la marca Lee y las camisas hawaianas, y
los peinados de moda; a continuacion, comidas y bebidas muy solicitadas que se
consumen en lugar de los frutos autoctonos, por ejemplo hotdogs, batidos, hamburguesas,
Fanta, Pepsi y Coca-Cola. Ademas, se hace referencia al uso y adaptacion de programas
televisivos estadounidenses y héroes de otros medios de masas, como Batman o
Superman, y al empleo de determinadas marcas de electrodomésticos y aparatos
electronicos de entretenimiento. Para terminar, se mencionan la aficion por emplear
anglicismos como «rush, para referirse al trafico lento, y la emigracion de brasilefios a
Estados Unidos. La multitud de ejemplos de distintos &mbitos no deja dudas sobre la
enorme influencia de Estados Unidos en Brasil.

En la segunda parte del texto se pasa a explicar que esta exitosa época se empieza
a considerar terminada. La supremacia de Estados Unidos esta en declive y va de fracaso
en fracaso, como expresa el autor: «O gigante mundial / virou decepgéo geral / vai de
fiasco em fiasco» (Azevedo 2017a: online).

El autor identifica como caracteristica particularmente preocupante de este declive
la tendencia cada vez mayor en Estados Unidos de copiar a Brasil en todo lo malo:

Quem diria que eu veria

—vivendo sem alegrias—

0 nobre ESTADOS UNIDOS

a copiar o Brasil

no que tem de mau e vil” (Azevedo 2017a: online).

El autor se refiere a la corrupcion de la clase politica brasilefia, y menciona en
concreto el escandalo de las mensualidades (mensal&o) que sacudi6 la politica brasilefia
en 2005 al descubrirse que 18 diputados de diversos partidos habian estado recibiendo
30.000 reais mensuales del gobernante Partido de Trabalhadores para que votaran a favor
de iniciativas parlamentarias de dicho partido. En el caso de Trump, ya antes de que
asumiera sus funciones oficiales numerosas voces habian criticado la unién en una misma
persona de magnate econdémico y presidente. Entre tanto, se le ha acusado de diversos
incumplimientos de las clausulas anticorrupcion de la Constitucion de Estados Unidos.
En su texto de cordel Azevedo afiade que Brasil, mas alla de ser un mal ejemplo por su
corrupcion politica, aporta también una solucion: el impeachment o proceso de
destitucion para el cual, segun el autor, ha llegado la hora: «Yankees, a hora € esta», antes
de que el nuevo presidente, ese «flagelo de Deus» (Azevedo 2017a: online), pueda hacer
maés dafio, incluso una tercera guerra mundial que no sélo seria el fin del propio Estados
Unidos, sino que también destruiria por completo el resto del mundo.

En el texto Raios Trump, también de la pluma de Nato Azevedo, el presidente de
Estados Unidos recibe varias denominaciones que pretenden caracterizarlo a él y a su
politica. Ya en la estrofa 1 encontramos al «anticristo», que al parecer fue visto una
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tenebrosa mafiana en Nueva York. Por tanto, Donald Trump es descrito como una persona
gue en sus acciones abandona todos los llamados valores cristianos, en especial el amor
al préjimo, por ejemplo para con «arabes, turcos, judeus, / sirios, crentes e ateus... / € 0S
ilegais dos ‘Estéites’» (Azevedo 2017b: online).

En la estrofa 3 se le denomina «el rey» y se describe a Donald Trump como una
persona que querria hacer caso omiso de las costumbres de un Estado democrético y
gobernar de forma autocratica, ejerciendo el poder sin controles y en solitario. Esto nos
conduce en el texto de Azevedo, con una inevitabilidad casi perturbadora, a la tercera
denominacion, en la estrofa 5, de «Hitler moderna®», y ello muy cerca de las palabras
clave dictadura y guerra mundial. El autor insinta asi, de forma poco sutil, que de la
mezcla de xenofobia y abuso del poder no puede esperarse mas que una guerra sangrienta.
Mas adelante en el texto, el autor se dirige directamente al presidente (estrofa 10):
«TRUMP, mas o que queres» (Azevedo 2017b: online) y compara su desempefio politico
con el de «Atila, el Huno» que en el siglo V instal6 en el territorio de la actual Hungria
un efimero imperio y a quien hasta hoy se recuerda por la dureza de sus expediciones
militares. Ademas de una posible guerra, el autor sefiala otras posibles consecuencias del
proceder del presidente, como la separacion de familias por el cierre de fronteras y las
dificultades en los viajes de retorno a Estados Unidos, la disolucion de alianzas politicas
consolidadas y la no renovacion de acuerdos y tratados. No obstante, segun Azevedo es
el propio Estados Unidos, al que también denomina Estados (des)Unidos, el méas afectado
por la forma de actuar del nuevo presidente, a quien segun parece hay que recordar que
en un mundo globalizado todo esta entrelazado y todo produce una reaccion, y que por
ejemplo la marginacion de los inmigrantes puede llevar a una falta de mano de obra. El
texto termina pidiendo al presidente que recuerde los viejos valores y tradiciones de las
primeras generaciones de inmigrantes llegados de Europa a Estados Unidos para levantar
un mundo de fraternidad en el que todos los pueblos puedan participar.

Ambos cordeles sobre el presidente estadounidense ilustran con claridad como en
Brasil se siguen abordando y presentando segun las reglas de la literatura de cordel temas
politicos actuales. Los textos de Nato Azevedo se caracterizan por referirse con toda
claridad a puntos criticos del comportamiento, discurso y tuits del presidente Trump. En
ellos aflora notoriamente una de las funciones originales de la literatura de cordel, la de
ser un canal de noticias. Con un lenguaje, ademas, muy poético, que el escritor ha ido
perfeccionando en el transcurso de su larga carrera como cordelista y autor de narraciones
y cronicas. Un recurso importante y varias veces empleado para implicar al publico es la
referencia a experiencias previas comunes entre el escritor y los oyentes, como la mencion
en el primer texto del mensaldo, un escandalo de corrupcion concreto, y el impeachment,
al que ya se ha recurrido dos veces’ en Brasil desde el restablecimiento de la democracia
en 1985. Ademas, el autor concuerda con su publico unos valores comunes, como el amor
al préjimo y la fraternidad. También es Ilamativa la frecuente introduccion en sus textos
de acontecimientos historicos mundiales y las referencias a personajes de la historia
global. Ademas de la critica del presidente, en algunos pasajes también se manifiesta la
incomprension del autor con la decision electoral de la mayoria de los ciudadanos
estadounidenses quienes, se sugiere, no parecen haber aprendido nada de la historia, como
se refleja por ejemplo en la eleccidon del titulo U.S.A.-Nacéo confusa.

® Guel Brasil hace también esta comparacion en el titulo de su texto de cordel.
" En los casos de Fernando Collor de Mello 1992 y de Dilma Rousseff 2015/16
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CONCLUSION

Donald Trump es, en estos momentos, uno de los politicos extranjeros mas
presentes en la literatura de cordel brasilefia. Los textos sobre su persona aparecen sobre
todo al tratar temas como la xenofobia y la migracién. A la hora de evaluar la actuacién
del presidente siguen la estela de la prensa brasilefia —tanto digital como impresa— de
la primera legislatura de Trump y agudizan sus declaraciones mediante las comparaciones
y analogias tipicas de este medio. La presentacion en Internet de los trabajos de los
cordelistas hace posible una difusion amplia y rapida de estos textos. Ademas, la
presencia de los cordelistas en Youtube consigue dar vida de forma virtual a la literatura
de cordel y convertirla en literatura oral.

Es de suponer que los proximos afios de presidencia de Donald Trump ofreceran
abundantes nuevas oportunidades para la produccion de textos de cordel. De especial
interés seran aquellos que se dediquen a la politica estadounidense sobre América Latina
0, en concreto, sobre Brasil. Sin duda, las politicas de inmigracion y extranjeria seran de
gran importancia.
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ABSTRACT: The elaboration process of the
bibliographical records of collections of
printed music is full of surprises. This note
describes the discovery of a curious ex libris or
bookplate contained in a nineteenth-century
violin method. It is a type of traditional ex
libris, in Spain and Latin America, which
contains the classic, popular formula with the
incipit «si este libro se perdiera...» («if this
book should get lost...»). These simple ex
libris, although they are, mostly transmitted in
written form, present stylistic characteristics
and modes of evolution, which are typical of
oral transmission.

KEYWORDS: traditional ex libris, biblio-
graphic description, printed music, biblio-
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RESUMEN: El proceso de elaboracién de los
registros bibliograficos de los fondos de
musica impresa esta lleno de sorpresas. En esta
nota se describe el hallazgo de un curioso ex
libris contenido en un método de violin del
siglo XIX. Se trata de un tipo de ex libris
tradicional en Espafia e Hispanoamérica que
contiene la férmula clasica popular con el

incipit «si este libro se perdiera...». Estos
sencillos ex libris, aunque son
fundamentalmente textos de transmision

escrita, presentan caracteristicas estilisticas y
modos de evolucion propios de la transmisién
oral.

PALABRAS-CLAVE: ex libris tradicional,
descripcion bibliografica, musica impresa,
registro bibliogréfico, oralidad

El hallazgo de un curioso ex libris, acompafiado de anotaciones manuscritas,

caricaturas, firmas, fechas y referencias historicas, en un ejemplar de un método de violin
del siglo XIX, que se encuentra en la biblioteca del Conservatorio Jesus Guridi de Vitoria-
Gasteiz, nos recuerda que cada ejemplar del que se recoge un registro bibliografico puede
estar lleno de datos importantes, a veces no muy evidentes. Es por tanto esencial recoger
de manera exhaustiva la informacion contenida en los materiales bibliograficos,
analizando tanto la propia musica o texto contenidos en ellos como lo relacionado con el
disefio de cubiertas y portadas, la publicidad, las marcas y sellos de propiedad, el nimero
de plancha y editor, la encuadernacion, signaturas antiguas, imprentas, distribuidores y
puntos de venta, precios..., considerando, en definitiva, el documento como un todo
(veéase Iglesias Martinez et al., 2008: 28).

En los fondos antiguos de las bibliotecas se pueden descubrir datos de interés
musicoldgico, filologico o historico que obligan a un examen muy minucioso. Los

* Agradezco su orientacion al profesor José Manuel Pedrosa.
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ejemplares estan llenos de vida, nos cuentan su historia, quiénes fueron sus propietarios,
cémo y cuando formaron parte de la biblioteca, cual fue su uso... Como dice Julian
Martin Abad, maestro en incunables y manuscritos de la Biblioteca Nacional de Espafia,
«la historia del conocimiento de las ediciones y la del control de los ejemplares esta llena
de sorpresas, de fantasmas de vida (bibliografica) prolongada y a veces tortuosa» (Martin
Abad, 2004: 14).

El ejemplar que nos ocupa es un método de estudio de violin, titulado 10 estudios
melddicos y progresivos para violin con acompafiamiento de un 2° violin ad libitum?, de
Jean-Delphin Alard (1815-1888), violinista francés, compositor y profesor de violin en el
Conservatorio de Paris, desde 1843 hasta 1875, donde tuvo a Pablo Sarasate (1844-1908)
entre sus alumnos. Tanto esta obra? como su mas conocido método, Escuela de violin®,
se utilizaron en muchos conservatorios europeos a mediados y finales del siglo XIX.

19)
. ESTUDIOS

D. ALARD

[Hustracién 1. 10 estudios melédicos y progresivos para violin con acompafiamiento de un 2° violin
ad libitum, de Jean-Delphin Alard.]

! Descripcion bibliografica del ejemplar segln las normas ISBD (PM) (Descripcién Bibliografica
Internacional Normalizada para Musica Impresa):

ALARD, Delphin (1815-1888)

[Etudes mélodiques et progressives. Espafiol]

10 estudios melddicos y progresivos para violin con acompafiamiento de un 2° violin ad libitum, ler y
2° cuaderno [Msica impresa] / por D. Alard profesor del Conservatorio de Paris. — Madrid : B. Eslava,
[1857-1882]

[38p.]; 34 cm.

Fecha de publicacion basada en La edicién musical espafiola hasta 1936, 1995. — Ded.: «Dedicados a
sus alumnos». — Cada cuaderno incluye su propia secuencia de paginacion. — En hoja de guarda anterior
caricaturas y anotacion manuscrita a tinta en letra cursiva en el lateral inferior: «Sirve para el uso de
Teodoro Achaerandio en Vitoria». — En el verso de Ultima hoja ex libris manuscrito que se lee en sentido
transversal

N.pl: B4512 E

Violin — Estudios

210 études mélodiques et progressives pour le violon avec accompagnement d'un second violon, ad
libit., op. 10, Paris, Georges Schonenberger, 1843. Disponible en el portal digital Gallica:

<https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k1162350m.image> [Consultado el 30-04-2019].

3 Ecole du violon: méthode compléte et progressive & l'usage du Conservatoire, Paris, Georges
Schonenberger, 1844. Disponible en el portal digital Gallica:

<https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k1165754k.image> [Consultado el 30-04-2019].
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Por la nota manuscrita «Sirve para el uso de Teodoro Achaerandio en Vitoria» en
guarda anterior sabemos a quién pertenecio este ejemplar®. Conocemos su precio (28
reales) y sabemos, ademas, que el propietario del método vivié la convulsa historia de la
Espafia del siglo XIX, ya que en el ejemplar aparecen referencias, en forma de
caricaturas, a la Primera Republica Espafiola (1873-74) y al reinado de Amadeo | de
Saboya, rey de Espafia entre 1871y 1873. Las iniciales y el nimero de plancha utilizados
(B 4512 E) nos informan de que fue editado en Madrid por el «Almacén de musica y
fabrica de pianos» de Bonifacio Eslava® entre 1857 y 1882 (Gosalvez Lara, 1995: 153-
156).

[Hustracion 2. Caricaturas con texto manuscrito: «republica, republicanos».]

Sin embargo, uno de los aspectos mas curiosos es el ex libris manuscrito
encontrado en el método, que dice literalmente asi:

Si este libro se perdiera como suele suceder suplico al que lo allare que me losepa volver
que no es de cura ni de fraile ni tampoco de marqués que es de un pobre estudiante ¢ que
no tiene que comer, si quiere saber mi nombre aqui abajo se lo pondre si no se le dara
cuatro cuartos para que compre un cordel y al salir de la tienda se aorque con el.

4Véase Actas de bautismo del Archivo Histérico Diocesano de Vitoria: Teodoro Achaerandio Alvarez
de Gamiz (ID: 84340 / 26-03-1858).

% Bonifacio Eslava, sobrino del compositor Hilarion Eslava, edit6 durante la segunda parte del s. XIX
gran cantidad de métodos didacticos, partituras de musica religiosa para 6rgano y obras para piano,
participando ademas en la Exposicion Universal celebrada en Paris en 1867, donde obtuvo la medalla de
plata por sus ediciones. Véase la memoria oficial publicada por el musicologo M. Fetis, presidente del
jurado internacional de la Exposicion Universal de 1867, en la Revista y Gaceta Musical, 14, 06-04, 1868,
pp. 1-2. Disponible en la Biblioteca Digital Hispanica:

http://hemerotecadigital.bne.es/issue.vm?id=0003787433&page=1&search=revista+y+gaceta+musical
+fet%C3%ADs&lang=es [Consultado el 30-04-2019].

® Timburus (1912) cita una variante similar: «... no es de cura ni de monje, / ni tampoco de mujer, /
sino de un pobre estudiante...».
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[Hustracion 3. Ex libris manuscrito]

Si bien es relativamente habitual encontrar exlibris manuscritos tradicionales en
los ejemplares de los fondos historicos de las bibliotecas, no lo es tanto, como sefiala el
profesor Jos¢ Manuel Pedrosa en su articulo «“Si este libro se perdiera”: geografia e
historia de un ex-libris tradicional», encontrar en Espafia ejemplos en los que aparezca la
amenaza de la horca como medida coercitiva frente al robo de libros.

A la vista de todos estos textos, no puede menos que Ilamar la atencién el que tanto en
Portugal como en Francia e ltalia hayan alcanzado cierto arraigo los ex-libris que
amenazan con ahorcar a los ladrones de libros, motivo que no me ha sido posible localizar
en Espafia, o que por lo menos no figura entre los méas caracteristicos y conocidos de la
tradicion espafiola. No tendria nada de extrafio, en cualquier caso, que también en nuestro
ambito se hubieran conocido, al menos en tiempos pasados, textos que constituirian el
I6gico eslabon de unidn de todas estas tradiciones, y que acaso algln dia saldran a la luz
(Pedrosa, 2000: 123-124).

Desde la Edad Media existen innumerables ejemplos de ex libris manuscritos que
pretenden disuadir a los ladrones de robar libros mediante variantes de la formula latina
hic liber est meus (este libro es mio)’. Ademas, los bibliotecarios y los amanuenses
medievales solian afiadir en los libros maldiciones dirigidas a aquellos que no devolvian
o dafaban los libros prestados, o que los robaban de sus bibliotecas. Estas maldiciones
hacian referencia bien al castigo fisico, bien a la condena espiritual que se expresaba
mediante el término griego «anatema» 0 mediante amenazas de excomunion.

Como sefiala Marc Drogin en su libro Anathema! Medieval Scribes and the
History of Book Curses, una de las maldiciones mas amenazantes de la Edad Media la
encontramos en la llamada Biblia de Arnstein (c. 1172)8. En esta maldicion se condena al
ladrén de libros a una muerte por tortura, enfermedad y ejecucion, curiosamente por
ahorcamiento, como en el ejemplar estudiado.

Liber sancte Marie sancti que Nycolai in Arrinstein Quem si quis abstulerit Morte
moriatur in sartagine coquatur caducus morbus instet eum et febres et rotatur et
suspendatur Amen

Libro de [la abadia de] Santa Maria y San Nicolas en Arnstein. Si alguien lo roba: que
sea muerto, sea asado en una sartén, contraiga la enfermedad [la epilepsia] y la fiebre lo
ataque, y sea girado [en la rueda] y ahorcado. Amén (McKendrick y Doyle, 2007: 95).

"Hic liber est meus quem mihi dedit Deus (Este libro es mio, que Dios me lo dio), Hic liber est meus.
Testis est Deus. Qui eum rapiat, diabolus capiat (Este libro es mio. Dios es testigo. Quien me lo robe lo
lleve el diablo), Qui me furatur, mala morte moriatur (Quien me robe tenga una mala muerte), etc...

8 Harley MS 2798, f. 235v. Disponible en British Library:

<http://lwww.bl.uk/manuscripts/FullDisplay.aspx?ref=Harley_MS_2798> [Consultado el 30-04-2019].
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Observamos un claro paralelismo entre este tipo de maldiciones bibliotecarias,
las citadas formulas latinas y los ex libris tradicionales, que con la misma funcion de
proteger el libro con amenazas coercitivas se han seguido utilizando en Europa e
Hispanoamérica hasta la actualidad. Tanto las mencionadas amenazas medievales como
los ex libris tradicionales atestiguan el gran valor material y espiritual que atribuian los
propietarios a sus libros. La pérdida de un libro no solo significaba una pérdida material,
sino que podia privar de manera permanente a una comunidad religiosa o a los
propietarios particulares de un conocimiento esencial. Estos ex libris amenazantes eran
un intento de preservar sus colecciones en el que subyace un evidente amor por los libros.

Otro ejemplo de este tipo de ex libris tradicionales que incluyen amenazas, con el
incipit «si este libro se perdiera...», que merece la pena dar a conocer, es el del ex libris
incluido en un ejemplar del libro Demostracion mecanica de las enfermedades que
produce el uso de las cotillas, de D. Mariano Martinez Galinsoga®, que se encuentra en
la Biblioteca Nacional de Espafia.

Es para el uso de Bienvenido Frutos. Si este libro se perdiera como suele suceder,
suplico a quien se lo ayara me lo supiera volver y si no me lo bolbiera, le daré de merendar
cuatro palos en las costillas para que no lo aga mas. Lo firmo Nicolasa Batine a 28 de
Nobiembre del afio de 1831.

En este tipo de ex libris, que A. L. Bouza denomina «férmula clésica escolar»
(Bouza, 1990, p. 21), el nombre del propietario del libro se puede presentar en ocasiones
mediante formulas, como «pertenece a...», «es propiedad de...» o, como en los ejemplos
descritos, «es para uso de...», etc., seguidas de un pequefio texto o poema que, guardando
siempre los rasgos de su estructura primigenia, presentan infinidad de variantes y
modificaciones.

Resulta llamativo que siendo estos textos fundamentalmente de transmisién
escrita tengan rasgos estilisticos, modos de evolucion y procesos de variacion similares a
los de transmisién oral. Los transmisores de estos ex libris, generalmente nifios y
estudiantes, tuvieron un papel activo y dindmico en su transformacion sin limitarse a
reproducirlos literalmente como si de simples copias escritas se tratara (véase Pedrosa,
2000: 132).

El siguiente ex libris de Miguel Hernandez es un ejemplo paradigmatico de este
proceso de caracter creativo. El poeta escribid, estando en la carcel entre marzo y
septiembre de 1939, en la cubierta de su cuaderno manuscrito del Cancionero y romance
de ausencias, «para uso del nifio Miguel Hernandez», y a la vuelta de la misma, este ex
libris Unico y personal:

Si este libro se perdiera,

como puede suceder,

Sse ruega a quien se lo encuentre
me lo sepa devolver.

Si quiere saber mi nombre

aqui abajo lo pondré:

Con perddn suyo, me llamo

M. Hernandez Gilabert.

° Disponible en la Biblioteca Digital Hispanica:
<http://bdh-rd.bne.es/viewer.vm?id=0000125832&page=1> [Consultado el 30-04-2019].
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El domicilio en la carcel.
Visitas de seis a seis (Hernandez, 1984: 72-73).

En definitiva, las variantes que se aprecian entre las distintas versiones de estos
ex libris tradicionales son sefiales de un tipo de transmision gue se asemeja, en su poética
y en sus resultados, a la oral. Los ex libris tradicionales manuscritos son un repertorio en
el que confluyen de manera ejemplar los rituales de la cultura escrita, los recursos poéticos
de la oral y la vocacion de variabilidad y de persistencia de la cultura popular.
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ABSTRACT. This article introduces Agata
Messia, a Sicilian, nineteenth-century, female
story teller, including a compilation of thirteen
tales from Messia’s wide corpus. These have
been translated into Spanish keeping the
—strongly oral— linguistic characteristics,
that are typical of Messia’s (oral) story telling.
Each tale is critically annotated, including and
expansion of Pietré’s notes, with new
comments and parallelisms. Whenever it is
possible, Messia’s tale is ascribed to the
corresponding folk type.
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Traditional female oral narrators, Italian
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RESUMEN. En este articulo se presenta la figura
de Agata Messia, una narradora oral siciliana
del siglo X1X, ofreciendo una muestra de trece
cuentos de su amplio repertorio, traducidos al
espafiol segln criterios que conservan las
caracteristicas  linguisticas marcadamente
orales de las narraciones de Messia. Cada
cuento tiene un aparato critico, en el que se
reproducen las notas de Pitré, ampliandolas con
nuevos comentarios y paralelismos, y, cuando
resulta posible, se adscribe el cuento al
correspondiente tipo folklorico.

PALABRAS CLAVE. Narracion oral, narradoras

tradicionales, cuentos populares italianos,
traduccion de la oralidad.

Recordando a Ignasi Potrony,

que esta para siempre entre arboles y pajaros y cuentos.

1. LAFIGURA DE AGATA MESSIA

El presente trabajo’ ofrece la primera traduccion al espafiol de algunos de los

cuentos narrados por la palermitana Agata Messia «Agatuzza» (Palermo 1804?-
¢1888?)2, concretamente los que fueron recogidos en la segunda mitad del siglo XIX por
el también siciliano Giuseppe Pitre (Palermo 1841-1916) en la recopilacion Fiabe e

1 Agradecemos los sabios consejos de Camifio Noia Campos, José Manuel Pedrosa e Ignasi Potrony,
que nos han proporcionado su generosa ayuda para perfeccionar distintos aspectos de la traduccién y la
catalogacién de los cuentos.

2 Pitré no lo indica con claridad. De Agatuzza existe una foto que puede verse en la web del instituto
Euroarabo. Cf. Sorgi (2016): http://www.istitutoeuroarabo.it/DM/giuseppe-pitre-cento-anni-dopo-alcune-
considerazioni-sulla-narrativa-di-tradizione-orale/[fecha de consulta: julio 2018].
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leggende popolari siciliane (1888)3. Aunque la mayoria de los cuentos de esta narradora
aparecen en otra obra de Pitré, las Fiabe, novelle e racconti popolari siciliani (1875)°,
hemos decidido empezar por estos porque representan un corpus que no es posible
consultar en internet en ningun idioma.

Pitre fue una figura importante en la cultura italiana de la segunda mitad del siglo
XIX'y, entre otras cosas, aprovechd su profesion de médico para recoger de sus humildes
pacientes cuentos que mas tarde agruparia en las dos obras arriba citadas, aparte de los
que publicé en distintas revistas. Segun Zipes (2012: 169), sus recopilaciones de cuentos
populares son mas importantes que las de los hermanos Grimm, llegando a ser el padre
del folklore como disciplina académica en la Italia de finales del siglo XI1X y el primer
catedratico de la materia en la universidad italiana.

Hay que destacar que, en el caso de Messia y Pitre, nos encontramos ante una
relacion narradora-recopilador muy especial y entrafiable, ya que ambos residian en el
mismo barrio e incluso ella lo vio nacer y lo tuvo entre sus brazos. No es de extrafiar, por
tanto, que el estudioso le dedique una completa descripcion en el prologo a sus Fiabe,
novelle e racconti popolari siciliani (2013: 1, 9-11). En ella alaba su «palabra facil, frase
eficaz, manera atractiva de contar, que hace adivinar su extraordinaria memoria e ingenio
natural».

Las narraciones de Agatuzza procedian del legado familiar, historias «heredadas»
de generacidn en generacion que ella hizo suyas, quiza reelabord a su manera y siguid
contando y con las que se gan0 una reputacion de buena narradora entre los que la
rodeaban. Fue modista primero y mas tarde cosedora de edredones, oficios que solian
estar vinculados al mundo de la narracién y de los intercambios narrativos femeninos por
cuanto se trata de labores manuales que sueltan la lengua y permiten la interaccion verbal.

Nuestra narradora no tuvo la posibilidad de estudiar y era analfabeta, pero esto no
le impidi6 ser una mujer de mente abierta, muy avanzada para su €poca, viajera y
defensora de los deseos de independencia femenina y de las denuncias de abusos e
injusticias en un contexto de contadoras de historias que compartian cuentos y técnicas
narrativas. Vivié unos afios en Messina y cuando volvi6 a Palermo convirtié su estancia
en aquella ciudad del estrecho, tan alejada de la realidad de sus vecinos, en materia
narrativa e incluso comica, gracias a su capacidad para imitar otros dialectos y acentos®.
Continua Pitre: «No sabe leer, pero sabe muchas cosas que nadie sabe, y las repite con tal
propiedad del lenguaje que es un placer escucharla».

La sensibilidad hacia el estilo oral de cada persona que Pitré muestra en sus
recopilaciones, mas alla de formalizaciones en cuanto a aspectos comparativos, variantes

3 Citamos por la edicidn bilingiie siciliano-italiano publicada por la editorial Donzelli en 2016. En 1985
la editorial Forni publicé una edicion facsimil solo en siciliano.

4 También de esta recopilacion existe una edicion facsimil de la editorial bolofiesa Forni, de 1985, y una
edicion bilingtie siciliano-italiano publicada en 2013 por la editorial romana Donzelli, por la que vamos a
citar. Se puede acceder a los cuatro volimenes de la obra gracias a la biblioteca digital Liberliber a través
del enlace: https://www.liberliber.it/online/autori/autori-p/giuseppe-pitre/ [fecha de consulta: julio 2018].

> Entre las dos recopilaciones Pitré publica un total de cuarenta y ocho cuentos de Agatuzza.

¢ «Para la capacidad de Agatuzza de imitar acentos y dialectos, véase por ejemplo el cuento CCLXV de
Fiabe, novelle e racconti popolari siciliani (Pi ‘na cipudda di Calavria si persiru quattru Calavrisi). A veces
Messia se lanza incluso a imitar otras lenguas, como cuando hace que una princesa-hada diga pugné y
pizziche (2013: 1, 40), palabras que segun la narradora serian francesas (y significarian pufietazos y
pellizcos), o utiliza la expresion nec tibbi nec tabbi, pretendidamente latina (con el significado de no
rechistar)» (Sanfilippo, 2017: 82).
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y catalogacion, se hace muy evidente en el caso de su narradora estrella. De hecho, la
profesionalidad de Pitré, con una sensibilidad inaudita para la época en lo que respecta a
los elementos no verbales y parateatrales de las narraciones’, asi como el afecto y el
respeto que profesaba a Agatuzza cobran especial importancia cuando se trata de fijar por
escrito una narracion oral. El estudioso se da cuenta de que la oralidad no atafie solo al
modo de produccion de la palabra, sino que implica una performance corporea, y escribe
que la narracion de Messia «mas que en la palabra consiste en el movimiento inquieto de
los ojos, las agitaciones de los brazos, las completas actitudes en su persona, que se
levanta, da vueltas por la habitacion, hace una reverencia, levanta la voz, ahora
emocionada, ahora asustada, ahora dulce, ahora estridente, representando la voz de los
personajes y el acto que realizan». Asegura Pitre que sin esta mimica «la narracion pierde
la mitad de su fuerza y eficacia». No duda en afirmar, sin embargo, que el lenguaje de
Agatuzza esta tan inspirado y tiene tal capacidad para dar cuerpo y vida a los detalles de
la narracion que vale la pena disfrutar de lo que queda en la transcripcion.

Otro elemento biografico interesante que Pitré recuerda es el hecho de que Messia
era una gran devota cristiana, por lo que acudia constantemente a iglesias, santuarios y
fiestas religiosas. Una manera, por otro lado, de poder relacionarse con personas de
cualquier tipo, barrio y condicion social, en un lugar y una época poco propicios a la
movilidad femenina.

2. EL REPERTORIO DE MESSIA: TEMAS Y PERSONAJES

El repertorio de temas y personajes de Agatuzza es muy amplio y diverso.
Abundan los cuentos maravillosos (en este trabajo aparece solo uno, Las dos palomas
encantadas, ya que todos los demas estan incluidos en Fiabe, novelle e racconti popolari
siciliani), y los cuentos-novela (o cuentos de ingenio, definicion que respeta mas el valor
que Agatuzza atribuia a la inteligencia, humana en general y femenina en particular), pero
incluye también cuentecillos y anécdotas comicas, algunas leyendas historicas, varias
historias del ciclo legendario evangélico y narraciones que explican el origen de ciertas
costumbres o de algunos proverbios.

La religiosidad de nuestra narradora se refleja timidamente en sus narraciones, en
la que por otra parte Messia no duda en criticar al clero, como era habitual en la narrativa
tradicional siciliana. En nuestras traducciones encontramos la relacion de causa-efecto
entre las oraciones a Dios y el embarazo de la reina en Las dos palomas encantadas, asi
como en las absurdas peticiones cumplidas en El arbol de las pifias y el arbol de las
bellotas; la mencion a Dios, ya sea por la palabra, como por ejemplo en La campesinita
casada, 0 mediante un escrito en jDios nos guarde de algo peor! Dice la cabeza de
muerto; la intervencion directa del Sefior como personaje en El viernes; y la de su
«antagonista» perdedor en Con el campesino ni el diablo se sale con la suya; finalmente,
encontramos la presencia de la Virgen en el cuento Los altramuces y la Virgen.

Que Agatuzza no supiera escribir no significa que no atribuyera un gran valor a la
escritura y la cultura: en sus cuentos lo escrito juega siempre un papel positivo y aparece
en multiples elementos, sin utilizar nunca el tan difundido motivo de la escritura portadora
de engafos por culpa de cartas falsas o cambiadas. En sus narraciones parece representar
mas bien una ayuda, una especie de salvacion o de texto portador de buenas decisiones.

7 Sobre la modernidad de la sensibilidad y de los estudios de Pitré sobre formas teatrales, escénicas o
parateatrales sicilianas, véase Isgro (2017).
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Lo vemos, por ejemplo, en jDios nos guarde de algo peor! Dice la cabeza de muerto,
donde lo que «dice» la cabeza se hace a través de un escrito en su frente cuya autoridad
acaba siendo reconocida. El padre que hizo testamento acaba con un proverbio siciliano
escrito en una nota que justifica el final y el sentido de la narracion.

Pero quizas el motivo més original en Agatuzza sea el de poner en valor —en
contra de una tradicion literaria que se empefia en cargar de maldad, menosprecio y
rivalidad la relacion entre personajes femeninos— la amistad entre mujeres. Lo vemos
con claridad en Las dos palomas encantadas, donde los protagonistas son dos amigos
cuya cercania y complicidad se debe precisamente a que sus madres mantienen una
relacion cercana de afecto y de carifio. Tanto es asi que, a pesar de pertenecer a diferentes
rangos sociales, una de las madres es quien los cria a ambos como si fueran hermanos. La
amistad y solidaridad entre las dos mujeres, por tanto, precede a la de sus hijos. El
elemento femenino aparece también al cierre del cuento (el inicio y el final son zonas
liminales en las que resulta mas facil que asomen las creencias y los valores éticos de
quien narra), ya que se dice que una vez superada la tragedia que habia separado
tristemente a los dos chicos, la mujer de uno trat6 siempre al otro como a un hermano.

3. EL ESTILO NARRATIVO DE AGATA MESSIA

A pesar de enfrentarnos a transcripciones verbales de las narraciones de Agatuzza,
el cuidado de Pitre con respecto a las caracteristicas propias de narracion y narradora hace
suponer que los textos conservan rasgos relevantes del estilo oral y performativo de la
palermitana.

Como es natural, las narraciones de Messia no difieren por completo de las de sus
contemporaneas. En cuestiones como las formulas de apertura y cierre se hace evidente
el peso de una tradicion compartida con otras narradoras de Pitre. Su sello personal y su
gran destreza los encontramos mas bien en los elementos no verbales de los que Pitre
habla en la descripcidn que hace de ella y que nos lleva a imaginar una rica gestualidad y
un habil dominio de distintos tonos de voz. Esto se refleja en los cambios de ritmo y
dialogos de los textos, entre otros aspectos.

Sobresale, pues, la capacidad de Agatuzza para describir la accion de forma
teatral. Al leer las transcripciones de sus narraciones se adivinan los gestos y movimientos
que acompafian las acciones de los distintos personajes (saltar, correr, dar patadas, etc.).
Para indicar este lenguaje no verbal, Pitré a menudo utiliza verdaderas acotaciones a
modo de notas a pie de pagina indicando gestos, mimica y tonos de voz utilizados por la
narradora. En el cuento El tifioso, el sarnoso y el mocoso, por ejemplo, Pitre tiene que
explicar que «Las palabras de los tres van acompariadas de los gestos que hacen» y
describir como la narradora realiza dichos movimientos.

Ofrecemos ahora unas breves pinceladas de lo que nos hemos encontrado al
traducir estos textos, con ejemplos que dan cuenta de la gran maestria narrativa de Messia.

1) Como subraya Cristina Lavinio (2007: 105), los mejores narradores manejan a
menudo una gran variedad de ide6fonos y exclamaciones. Agatuzza hace uso de
expresiones mas o menos corrientes como ih!, vih!, pum!, taffiti («ahi va»), asi como de
onomatopeyas y palabros menos comunes. Por ejemplo, en el cuento de la hermana del
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Rey Salomon, «Tiritinghi e tiritanghi! Nirbati ca jiccavanu focu» (2016: 208), que se
podria traducir por «jZas por un lado y zas por el otro! Azotes que sacaban chispas»®.

2) Messia trata la evolucion de la situacion narrativa con gran rapidez y economia
verbal. Por ejemplo, en el ya recordado cuento de Las dos palomas encantadas narra que
los dos chicos, después de ser criados, crecieron como hermanos y estudiaron juntos hasta
que «a 1’eta di sidici anni, scupetta tutti dui: a caccia!»® (2016: 62). Con tan solo tres
breves enunciados Agatuzza da por concluido el crecimiento de ambos, los saca de la
seguridad del palacio, los aisla de los demés y los catapulta solos en el bosque donde las
dos palomas daran inicio al sufrimiento de los chicos®®.

3) Aprovecha la repeticion a distintos niveles (fénico, léxico, morfoldgico,
sintactico, etc.) para conformar una narracion en la que los ecos sonoros se suceden
estableciendo paralelismos entre acciones o elementos.

Siguiendo con el ejemplo de Las dos palomas encantadas: «Gaitaninu le pide
permiso a Pippinu para probarla él primero. «Si», le dice el Reyecito. Gaitaninu la prueba
y le queda que ni pintada, y en cuanto la prueba el embrujo desaparece de la espada; la
prueba el Reyecito y no se convierte en marmol». Subrayada por la reiteracion verbal y
la comparacion entre las distintas consecuencias para cada personaje que prueba la
espada, la importancia de esta accion queda determinada en el cuento®?.

4) Gracias al respeto de Pitré por la expresion verbal de las narraciones, podemos
apreciar como Agatuzza domina la focalizacion a través de dislocaciones a la izquierda o
a la derecha que no suelen aparecer en los textos escritos, pero que abundan en el habla
oral. Asi, encontramos frases como «la historia la tengo que contar entera» (Las dos
palomas encantadas)*?, en lugar de «tengo que contar la historia entera». O la aparicion
en una misma oracion del complemento directo y el pronombre, que mas que sustituirlo
supone una repeticion de aquel, como en estos ejemplos: «para cogerse €l a la Reinecita»
(Las dos palomas encantadas)'®;«;Queréis dirmelo un sorbo de agua, (...)?» (El

8 Pitré comenta, de hecho, que se trata una expresion de sentido poco claro. Nosotras hemos mantenido
la parte inicial («jtiritingui y tiritangui!») para conservar la sonoridad original.

% Literalmente: «A la edad de dieciséis afios, escopeta ambos: ja cazar!». En este caso, para que la frase
sea mas comprensible pero sin dejar de imitar la concisién de Agatuzza, nuestra propuesta es «A la edad
de dieciséis afios, escopeta al hombro y ja cazar los dos!».

10" A principios del siglo XX, Emma Perodi tradujo este cuento al italiano y, con un respeto maximo
hacia la esencia y las intenciones del original, lo convirti6 en un cuento maravilloso méas propio de su época
y del medio textual. En la «escena» que nos ocupa, la escritora amplia las breves pinceladas de la evolucién
temporal que Agatuzza presenta en tan solo once palabras. Asi, se demora en presentar la escena
colocandola en un cuadro de sabor casi medieval para que nos resulte mas facil aceptar la inminente
aparicion de la magia: «All’eta di sedici anni il Reuccio ebbe desiderio d’incominciare a cacciare, ma non
volle né falconieri, né battitori, nessun altro che il suo amico Gaetano; e il Re glielo concesse e gli dette
cani eccellenti e falchi ammaestrati. Montarono a cavallo col falco in pugno, seguiti dai cani, e andarono in
campagna a divertirsi» («A la edad de dieciséis afios el Reyecito quiso comenzar a cazar, pero no queria ni
cetreros ni bateadores, nadie que no fuera su amigo Gaetano; y el Rey se lo concedi6 y le dio perros
excelentes y halcones entrenados. Montaron a caballo con el halcon en la mano, seguido de los perros, y
se fueron al campo a divertirse» (Perodi, 1988: 7-8; La traduccidn es nuestra. Cf. Sanfilippo, en prensa).

11 Este fragmento en el original suena asi: «Gaitaninu c¢i dumanna lu pirmissu a Pippinu di pruvarisillu
iddu prima. “Si”, cci dici lu Riuzzu. Lu Gaitaninu si lu prova, e cci veni *na pittura. Comu iddu si lu prova,
la fataciuni gia cci avia passatu a lu spatinu; si lu prova lu Riuzzu, e di marmu ’un cci addivinto» (Pitre,
2016: 64).

12 «la cosa I’haju a cuntari tutta!» (2016: 70).

13 «pi pigghiarisi iddu a la Rigginedda» (2016: 68).
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viernes); «(...), ;como os lo tengo que decir que mi hijo se muri6o?» (Giufa y la
justicia)'®; «la cabeza la puso encima de una comoda» (jDios nos guarde de algo peor!
Dice la cabeza de muerto)*.

5) Otro elemento bastante frecuente en Agatuzza por ser propio de la oralidad y
del registro coloquial es el dativo ético o de interés. Si bien este puede omitirse sin que
se altere el sentido de la frase, su uso informal recalca la participacion del personaje en
una accion determinada. Cumple esta funciéon el «se» de «se fue derechito a su
habitacion» y de «se fueron corriendo a escuchar» (ambos ejemplos de El padre que hizo
testamento).

6) La alternancia de tiempos verbales, también tipica de la oralidad dentro de un
registro familiar e informal, se extiende por sus narraciones. Es frecuente encontrar en
ellas frases en las que conviven tiempos verbales en pasado, en presente y en futuro
ralentizando o acelerando, acercando o alejando el plano de la accion: «Se despierta el
Reyecito, y quiere ir inmediatamente al palacio con la idea de ir a casarse. Y de hecho,
va al palacio y habla con su padre. EI Rey, que no sabia negarle nada, envia a buscar los
retratos donde el Rey de Portugal; la chica le gusto, se pactd la boda» (Las dos palomas
encantadas)®’.

4. LOS CRITERIOS DE LA TRADUCCION

Los textos elaborados por Pitre exhiben, en la medida de lo posible, un gran
respeto por las caracteristicas de la oralidad performativa de Messia, y nuestra apuesta ha
sido la de mantener, también en la medida de lo posible, los rasgos del estilo y el lenguaje
de Agatuzza, rechazando cualquier tentacion de normalizar su discurso en nombre de una
mayor comprensibilidad o belleza estética'®. Por esto hemos reproducido el uso del «que»
polivalente, una marca de oralidad que a menudo se elimina de los textos escritos para
volverlos mas claros'®, y una disposicion de las palabras que a lo mejor dificultara algo
la comprension inmediata del texto. Para paliar este problema, hemos fragmentado el
texto subrayando graficamente cuéles son las unidades enunciativas. Para poner un
ejemplo presentamos el incipit del cuento de Agatuzza «El puerro de San Pedro» (ATU
804 + ATU 809), incluido en las Fiabe, novelle e racconti popolari siciliani (2013, 111:

14 «Mi lu vuliti dari un vuccuni d’acqua [...]?» (2016: 280).

15 «comu vi I’haju a diri ca mé figghiu muriu?» (2016: 536).

16 «sta crozza la misi supra un cantaranu» (2016: 750).

17 «S’arruspigghia lu Riuzzu, e voli jiri subbitu a palazzu cu lu pinseri di jirisi a maritari. Comu di fatti,
va a palazzu e cci parra a so patri. Lu Re, ca "un cci sapia nigari nenti, manna pi li ritratti nna lu Re di
Partagallu; la picciotta cci piaciu, si cunchiusi lu matrimoniux» (2016: 68).

18 En cambio Bianca Lazzaro, la traductora al italiano de las recopilaciones de Pitré publicadas por
Donzelli (2013 y 2016) parece haberse inclinado por una oralidad fingida, que en realidad normaliza la
estructura de la frase preocupandose méas de la recepcion escrita que de una posible «lectura oral» de las
narraciones. Sobre la traduccién de la oralidad, véase el nimero 3 de la revista MONTI (Calvo Rigual y
Spinolo, 2016).

19 véase por ejemplo «Gaitaninu revivié y hubo una gran fiesta en el palacio, que Pippinu estaba
volviéndose loco por la felicidad de ver a su amigo leal resucitado» (Las dos palomas encantadas. En el
original: «Gaitaninu arrivisciu, e cci fu ’na gran festa a palazzu, ca Pippinu stava niscennu foddi pi la
cintintizza di vidiri arrivisciri st’amicu fidili». 2016: 70) 0 «Cuando la mujer vio la cabeza, solo era una,
pero se enfadd como si fueran cien, que el marido le traia ese bonito regalo» (jDios nos guarde de algo
peor! Dice la cabeza de muerto. En el original: «Comu la mugghieri vitti dda crozza, una fu e cento si fici,
ca lu maritu cci purtava stu bellu cumprimentu», 2016: 750).
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112), que estamos traduciendo ahora y esperamos poder publicar pronto. El texto original
es el siguiente:

S’arriccunta ca la Mamma di S. Petru era avara abbramata, *un facia limosina mai, *un
dava mai un granu. Ora ’na jurnata stava munnando li porri; *ncugna ’na puviredda: «Mi
la fa la caritati, divutedday» «Tutti cca hannu a veéniri... Pigghiati cca!» e cci detti 'na
sfogghia di porru. Lu Signuri si la chiamo all’atra vita, e la manno a lu *Nfernu.

Una traduccién normalizada podria ser esta:

Se cuenta que la madre de San Pedro era una persona mezquina y codiciosa, que nunca
se mostraba generosa ni daba limosnas a nadie. Una vez estaba pelando puerros y se le
acercd una mujer muy pobre: «jDeme algo, buena mujer!». «Pero, j¢,por qué todos me
piden siempre a mi?!... jVenga, toma estol», y le dio una hoja de puerro.

Un dia el Sefior la llam6 desde la otra vida y la mand6 al Infierno.

Sin embargo nuestra traduccion es:

Se cuenta que la Mamé de San Pedro era una tacafia mezquina, nunca daba limosna,
nunca daba un céntimo a nadie.
Una vez estaba limpiando puerros y se le acercd una pobre mujer:
«jDeme algo, por el amor de Dios!»
«jTodos aqui tienen que pasar!... Bueno, toma esto».
Y le dio una hoja de puerro.
El Sefior la llam6 desde la otra vida.
Y la mando al Infierno.

Invitamos a quien lee a salir del silencio de su lectura para dar voz al cuento de
Agatuzza, respetando las pausas que indica el punto y aparte y buscando las aliteraciones
y los paralelismos sonoros.

Esperamos que los lectores y las lectoras disfruten de esta traduccion de una
pequeria recopilacion de cuentos de Agatuzza, y que lo expuesto en estas paginas no haga
sino contribuir a ese placer. Nuestro deseo es que estas historias puedan llegar ahora a un
mayor publico de habla hispana para que el buen hacer y la tradicion que aqui
contemplamos, su reconocimiento y su disfrute, pervivan en el tiempo y, por supuesto, en
la memoria.
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5. LOS CUENTOS DE MESSIA RECOPILADOS EN LAS FIABE E LEGGENDE POPOLARI SICILIANE
DE PITRE

1
LAS DOS PALOMAS ENCANTADAS
(Fiabe e Leggende Popolari Siciliane 1V)

Erase una vez un Rey?’ Soberano; este Rey Soberano estaba casado pero no tenia
hijos; de tanto rezar a Dios para que la mujer quedara embarazada, el Sefior le concedid
la gracia y la Reina qued6 embarazada; y en cuanto qued6 embarazada, el mismo dia
quedé embarazada una Princesa?! de la corte, amiga del alma de la Reina.

Llamaron a un astrélogo y el astrologo dijo que tanto la Reina como la Dama iban
a tener un hijo varon cada una.

Los meses van pasando y el cuento pasa en un momento??; la Reina se pone de
parto y da a luz un hijo varon. Se pone de parto la Princesa y también le nace un hijo
varon. Al hijo de la Reina le llamaron Pippinu; al hijo de la Princesa le llamaron
Gaitaninu?®.

Y la Princesa manda un recado a la Reina y este dice:

—La Princesa no quiere que al Reyecito lo confies a una nodriza. La Princesa
quiere amamantarlo ella: como amamanta a uno, amamanta a dos.

La Reina, muy contenta por esta propuesta, la aceptd.

Crecian los dos pequefios y crecian como hermanos; se querian el uno al otro como
a sus propios ojos. Crecian y los dos tenian el mismo ayo y tenian todo lo que tiene una
persona de la realeza. En los estudios, los dos eran iguales: el mismo maestro, aprendian
los mismos idiomas, estudiaban la misma caligrafia®*, y se convirtieron en dos valientes
caballeros. Un dia el Principe le dice a su hijo:

—Gaitaninu, ahora ya no conviene gue trates de t0 al Reyecito, porque él es hijo
de soberanos y tu eres hijo de principes. Tienes que hablarle con respeto: tienes que
decirle Su Alteza Real.

El hijo, muy obediente, empez6 a hablarle [al Reyecito] con respeto: Su Alteza
Real por aqui y Su Alteza Real por alla. Esto al Reyecito le parecié una novedad muy
extrafia y no queria que eso siguiera asi. A pesar de ello, el chico seguia haciéndolo y los
dos eran dos cuerpos y un alma sola, todo lo hacian juntos, donde iba uno iba el otro, y a
lo que uno queria el otro nunca se oponia.

20 Reproducimos las mayusculas que utiliza Pitré para los nombres de la realeza y la nobleza y otros
elementos (como «Poniente» y «Levante»).

21 Principe y Princesa son titulos de la nobleza siciliana, que pueden pertenecer o no a la familia real,
en la que el Reyecito o la Reinecita (Riuzzu o Rigginedda) son el primogénito o la primogénita del Rey y
por tanto herederos, mientras los hijos menores son Principes y Princesas [N. de las Trad.].

22 Traducimos asi la expresion siciliana «lu cuntu non porta tempu», que Agatuzza utiliza con
frecuencia; literalmente «el cuento no lleva tiempo», es decir, no esta sujeto al tiempo y puede hacer que
las cosas pasen en un momento.

23 Diminutivos de José y de Gaetano respectivamente [N. de las Trad.].

24 Literalmente «caracteres». Pitré pone aqui una nota subrayando cémo en la cultura popular se
consideraba indispensable aprender idiomas y caligrafia para quien quisiera ser una persona culta. Afiade
Pitré que, segln el pueblo, los idiomas son siete, y que un hombre que conoce los siete idiomas no necesita
saber nada mas.
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A la edad de dieciséis afos, escopeta al hombro y ja cazar los dos! Empezaron a
ir por el campo. Un dia se adentraron en un bosque; caza por aqui, caza por alla, el
Reyecito se sentia cansado, se tira al suelo al lado del caballo y se duerme. Gaitaninu, sin
embargo, no se durmio, estaba despierto mirando al Reyecito. Mientras tanto llegan dos
palomas, una desde Levante y la otra desde Poniente.

—¢Qué tal, comadre? —dice una paloma.

—Bien, ¢y usted?

—Bien.

—¢Y en su casa estan bien?

—Todos bien.

—Mire lo que le digo —le dice una paloma a la otra—. Este que duerme es el
Reyecito, y este Reyecito tiene que morir.

—¢Y por que?

—Porque ahora en cuanto se despierte va a ir donde su padre y ahi le va a decir
que quiere una pequefia espada con la guarda cuajada de brillantes y piedras preciosas.
Le van a traer la espada, él la va a probar y al probarla se va a caer y se va a morir;

Y quien esto oiga y después lo cuente
que en marmol se convierta de repente.

—¢Pero no hay nada que hacer?

—Nada, comadre, tiene que morir porque tiene que morir.

El Reyecito se despierta:

—Gaitaninu, vamos al palacio, que me he levantado con una idea. Le he de decir
a mi padre que ha de mandar que me hagan una pequefia espada tan hermosa que nunca
en el mundo se haya visto una igual.

—Ay, ya estamos —dice Gaitaninu, y se marcharon hacia el palacio.

Se van al palacio real y el hijo le pide al rey la espada. Viene el mejor maestro
armero de todo el reino y le hace una espada tan elegante y maravillosa que no se podia
dejar de mirar.

Ahora Gaitaninu no se aleja un paso de Pippinu. En cuanto llega la espada al
palacio, Gaitaninu le pide permiso a Pippinu para probarla €l primero. «Si», le dice el
Reyecito. Gaitaninu la prueba y le queda que ni pintada, y en cuanto la prueba el
embrujo desaparece de la espada; la prueba el Reyecito y no se convierte en marmol?.

Siguieron pasandolo bien y Gaitaninu sin decirle ni mu al Reyecito.

Después de seis meses ;qué se le ocurre al Reyecito? Ir justo al mismo bosque
de la primera vez.

Gaitaninu no sabia decirle que no, asi que alla se fueron.

Estando en el mismo bosque, ya cansado de tanto cazar, ;donde se va a acostar
el Reyecito? En el mismo 