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¢SENTADITO EN SU TEJADO?

osiblemente sea la vida de Don Gato uno

de los romances con estribillo mas célebres

de la lengua espanola. Lo hemos cantado,

bailado y nos ha acompafado en nuestros

juegos cualquiera sea la edad en la que
ahora nos encontremos. La vida y muerte -y a veces
resurreccion del gato-, nos ha hecho meditar también
sobre la brevedad de la existencia y sobre la simili-
tud entre los comportamientos de algunos animales
y nuestros propios afanes. A mi —-no lo puedo reme-
diar- el romance de don gato me recuerda la vida y
los sermones del loco Amaro, orate que tuvo su pul-
pito permanente en las calles de Sevilla a mediados
del siglo xvi y cuya breve biografia, junto a sus platicas
desternillantes, rescatd del olvido el historiador Carlos
Ros. Cuenta Ros que, en una ocasidén en que la esposa
de Amaro fue a visitarlo tras afios de reclusion en la
casa de Inocentes, el loco prefirié no conocerla o ha-
cer que no la conocia y ni siquiera levanté la vista para
mirarla. Un poco contrariada decidié por fin dirigirle la
palabra: —~Amaro, ;no me recuerdas? Soy tu mujer... A
lo que el loco, tras elevar los ojos hasta ella y compro-
bar que se habia quedado calva, contesté: —Senora,
cuando yo dejé a vuesa merced la dejé ciruela de fraile
y ahora la encuentro castana pilonga, conque a otro
perro con ese hueso...

Sus sermones, transcritos por obra de alguna mano
que probablemente era longa manus del propio arzo-
bispo, siempre divertido y sorprendido ante las ocu-
rrencias de Amaro, alcanzaron fama tanto por las licen-
cias de su latin macarrénico como por las pullas que
lanzaba entre idea e idea a quien no le atendia o se
reia de él. Por lo que dejaron escrito de sus sermones,
las imprecaciones y las avemarias volaban por la plaza
con suma facilidad y no es de extrafar, porque, como
decia él interpretando a su manera la visita del angel
a Maria: «Hasta aqui no tenemos dificultad. ;Pues por
qué? Porque claro estd que si el angel venia volando
tenia alas, que con decir “ave” se explica».

Es evidente que la locura no radicaba en lo que de-
cia sino en como relacionaba cosas absolutamente di-
similes. Lo que tenian de desacordados sus discursos
estaba en que no armonizaban —ni le importaba- unos
temas con otros. Tampoco sabemos qué semejanzas
encontraba Amaro entre los alguaciles y los gatos de
Algalia —tan famosos ellos hace unos afios en la epi-
demia del Sindrome Respiratorio Agudo y Severo, y
porque el culo les olia estupendamente—-, pero en sus
sermones se puede leer: «Te veo, alguacil del prendi-
miento, contigo hablo, cara de cuajareta. Preguntan
los Setenta en qué se parecen los alguaciles a los que
crian gatos de Argalia... Claro es que no lo sabéis.
Pues yo os lo diré, estadme atentos. Manddle Dios a
su caudillo Moisés que le diese de beber a su pueblo
y el santo patriarca se llegd a una desdichada piedra
que estaba en el desierto y empezd a matarla a palos
con una vara hasta que la hizo sudar a canos el agua, o
argalia, y de esta manera bebid el pueblo abundante-
mente. Lo propio hace aquel cornudo sayén, cara de
hojaldre, el cual tiene una vara que le ha dado el rey
mi sefior y mi primo, para que en la Costanilla atienda
a que no le quiten a cada uno lo que es suyo, y él con
la vara le quita al pobre cuanto lleva comprado con el
sudor de su trabajo. ;Y para qué se lo quita? Para que
coman los cornudos de sus hijos y la borracha de su
mujer, que con aquel gato de Argalia se casé. A palos
como el gato de Argalia les hace dar el sudor a los
pobres; pues cara de mojarrilla, te llevara el demonio
como lo dijo mi padre San Jerénimo: Imposibilis sal-
vantur...»

;Sera cierto que la salud eterna es imposible para
aquellos que no quieran salvarse? ;Nos estard advir-
tiendo Don Gato como el gato de Cheshire de Lewis
Carroll en el libro de Alicia? ;Sabremos dénde vamos,
o todo dependera de dénde queramos ir?
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ESsTABA EL SENOR DON GATO...

José Luis Rodriguez Plasencia

n alguno de mis escritos he referen- juegos infantiles olvidados- se trata de una pa-
ciado ya el hecho de que los gatos rodia originada en Las mocedades del Cid, cuyo
fueron domesticados desde muy verso 1713 comienza:

antiguo por el hombre en lo que el
arquedlogo americano James Henry
Breasted bautizé6 como Creciente Fértil —region

Sentado esta el sefior rey
en su silla de respaldo

histérica que ocupaba lo que hoy es el Libano, de su gente mal regida

Israel, Siria, Siria, parte de Turquia y Egipto-
como controladores de las plagas de ratas que

desavenencias juzgando.

devastaban los graneros que ya en el hombre
del Neolitico supo construir para guardar los
productos de sus cosechas. Dicha suposicion
parece la mas razonable, pues no falta quien
afirma que mientras otros animales salvajes fue-
ron domesticados como productores de leche,
carne o lana —o para servir de ayuda en el traba-
jo— los gatos no aportaban nada al hombre en
los términos senalados para el resto de anima-
les, salvo la proteccién de los graneros, de ahi
que fueran convirtiéndose en los domésticos
mas proximos al ser humano, ya que al vivir ge-
neralmente en la misma casa llegaron a conver-
tirse —puede decirse— en un miembro mas de la
familia y en muchos casos no solo de compania,
sino también en un juguete para los méas peque-
fos de la casa. Circunstancia que lleva a pensar
que se convirtieran en objeto de canciones que
animasen primero a los mas jovenes y posterior-
mente a los de mas edad.

De estas canciones —tal vez una de las mas
extendidas por todo el dmbito cultural hispa-
no (véase Pan-Hispanic Ballad Projet)- sea la
del Sefior don Gato, que otros titulan La muer-
te del sefior don Gato, aunque el origen de la
misma no esta del todo claro. Para el filblogo y
folclorista luso Francisco Adolfo Coelho —citado
por José Antonio Solis Miranda, El libro de los
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Al parecer, el origen de las leyendas que sur-
gieron en torno a la juventud de Rodrigo Diaz
—el Cid- estd acreditado al menos desde la se-
gunda mitad del siglo xu, aludiendo a crénicas
medievales relacionadas con el rey leonés Fer-
nando | el Magno, por lo que no es de extrafnar
que imitando los primeros versos de ese roman-
ce, surgieran otros grotescos con letra adapta-
das a Don Gato, segun recoge en El romance
de Don Gato y Dofa Reina de Tetuan —Centro
Virtual Cervantes— la escritora portefia Reina
Roffé de ascendencia sefardi —pues la familia
de su abuelo Abraham, como la de su abuela,
que vivian en Ceuta, emigraron posteriormen-
te a Argentina—, cuya versién mas difundida en
Espafa —que mas tarde llegd a Marruecos con
la didspora sefardi junto con otras coplas y ro-
mances «que las mujeres de la casa cantaban
con gusto y gracejo» ya fuera para «divertir a
los nifios y entretenerlos o en ocasién de al-
gun acontecimiento familiar importante», como
boda bautizo, circuncisién del varén...—era:

Estaba el sefor Don Gato
sentadito en su tejado
marramiau, miau, miau,
sentadito en su tejado.

En Los titiriteros de Binéfar, Estaba el Senor
Don Gato, la cancidn que se convirtié en cuento
de titeres —sin embargo- se reseha que el ori-
gen de tan celebérrimo romance infantil no ha
sido aun establecido con certeza. Y afade: «Se
cree que es hijo del gusto renacentista por las
aventuras y desventuras de animales humaniza-
dos, del que dan fe el ‘Coloquio de los perros’
de Cervantes y ‘La Gatomaquia’ de Lope de
Vegan.

Otros investigadores hay -me escribe Félix
Barroso— que «lo remontan incluso a una anti-
quisima cancién del siglo xiv, emparentada con
el mote que han recibido siempre los vecinos,
llamados ‘gatos’. Y que, de modo legendario,
engazan el gato del romance con la conquista
de Madrid por Alfonso VI en el afio 1085», aun-
que Barroso considera que esta hipdtesis «nos
parece demasiado alejada de la realidad del
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Romancero», dando mayor grado de verosimili-
tud, aunque con reservas, al origen sefardi.

Pero dofa Reina de Tetudan —como queria su
abuela que la llamasen, de donde Roffé tomé
su nombre- tenia su propia version sefardi del
romance o cancion, transmitida de generacién
en generacién de forma oral, que reza asi:

Estaba el seAor don Gato
Sentadito en su tejado
con la mano en la cintura
y la otra en el costado.

Por ahi pasé una gata
con los ojo arrelumbrando.

El gato por darle un beso
se cayo de su tejado,

se rompi6 siete costillas,
media cabeza y un brazo.

Ya llaman por los dutores,
dutores y cirujanos,

uno le mira la pierna,
otro le mira el costado.

Todos dicen a una boca

jSefor gato estd muy malo!
jSefor gato estd muy malo!
Sefior gato ya se ha muerto.

Ya lo llevan a enterrar

por la plaza del pescado.
Al olor de las sardinas

el gato ha resucitado (bis).

Esta misma version la recoge Susana Weich
—«Un poco de historia: los judios en la Penin-
sula Ibérica. Expulsién y dispersion. Panorama
de la didspora sefardi». Musica y tradiciones
sefardies. Diputacion Provincial de Salamanca,
1999—. Escribe que el dia de Tis'a be’Av —dia de
luto en el calendario hebrero, pues se conme-
mora, la destruccidon del Templo de Jerusalén
por los romanos, en el afo 70 de nuestra era—
los ninos judios cantaban el Romance de Don
Gato con la melodia de la endecha de La Muer-
te Personificada —que comienza con ‘Muerte
que a todos convidas...’- y que solian cantar las
mujeres, tanto en el duelo personal como tam-
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bién entre las endechas de Tig’'a be'Av. «Esto
funcionaba -afiade Susana Weich—- como una
prueba y, cuando al final de este cante comico,
algln nifio o nifa se reia, se le decia: ‘Porque te
reiste en dia de Tisabed (Tig'a be ‘Av) lloraras el
dia de Rosana’ (Ros ha'San3, el dia del afio nue-
vo judio, que cae en el mes de septiembre)».

Uno de los romances espanoles con el inicio
que resefa Reina Roffé, se recitaba y cantaba
en la provincia de Céceres, que en algunos pue-
blos se realizaba dando vuelvas en corro, como
el de la patata —en Cilleros, por ejemplo-y aga-

chandose los participantes al decir el estribillo.
En El Casar de Caceres se formaba un corro, en
el centro del cual se ponia una jugadora y las
demas bailaban en torno a ella con las manos
en las caderas y balanceandose hacia los lados y
cuando llegaba el momento del marramamiau,
se le iban acercando mientras se lo cantaban,
luego volvian a su antigua posicién. En otros se
hacia un pasillo y por medio cruzaba una nifa
con los brazos en jarras y balanceandose dando
la vuelta y sustituyéndola otra cuando le pare-
cia; o se paseaban dos, caso de Huertas de Ani-

mas, Trujillo.

La versidon mas conocida en la provincia del
norte extremeno, era:

Estaba el seAor Don Gato
sentadito en su tejado,
marramiamiau, miu, miau,
sentadito en su tejado.

Le ha llegado la noticia
que si quiere ser casado
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marramiamiau, miau, miau,
que si quiere ser casado

con una gatita parda,
sobrina de un gato pardo
marramiamiau, miau, miau,
sobrina de un gato pardo.

De contento que se ha puesto
se ha caido del tejado,
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marramiamiau, miau, miau,
se ha caido del tejado.

Se ha roto siete costillas,
el espinazo y el rabo,
marramiamiau, miau, miau,
el espinazo y el rabo.

Ya lo llevan a enterrar

por la calle del pescado,
marramiamiau, miau, miau,
por la calle del pescado.

Al olor de las sardinas,

el gato ha resucitado,
marramiamiau, miau, miau,
el gato ha resucitado.

Por eso dice la gente:
«Siete vidas tiene un gato».
Marramiamiau, miau, miau,
siete vidas tiene un gato.

La version de Trujillo —-Céceres— tiene algunas
variantes respecto a la anterior. Por ejemplo, no
tiene el estribillo marramiamiau, miau, miau; en
vez de le ha llegado la noticia dice le ha venido
la noticia; la gatita es blanca, no parda; el verso
de contento que se ha puesto se sustituye por
el gato, por ir a verla; la calle no es del pescado,
sino del mercado.

Representaciones: De corro (anénima) y de Trujillo (Huertas de Animas)

Segin me informa Gabi Delgado Naranjo
desde Huertas era una cancién cantada e inter-
pretada normalmente por grupos de ninas.

Para realizarla, se dividian las participantes
en dos filas paralelas, y se elegian a las dos pri-
meras que comenzarian la cancion, las cuales se
colocaban en el medio del pasillo que salia de
las dos filas, una en frente de la otra mirandose
al inicio de cada fila. La cancién se acompana
como es normal con las palmas al son de la le-
tra, las que inician el juego, se van cruzando en
el pasillo con las manos en «jarra», como po-
pularmente lo conocemos y al llegar al inicio
de cada fila, se ponen mirando cada una hacia
fuera del corro y cuando compagina la letra del
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«marramiamiau», se contonean de un lado a
otro quietas en el sitio. Y asi hasta finalizar la
cancidén, una vez acabada, cada una, elige de
entre las del corro a las siguientes participantes.

En la adaptacidon de Navalmoral de la Mata
el gato recibe una carta, se cae del tejado por ir
a verla, y la cancidn se prolonga con dos versos
alusivos a las siete vidas de los gatos... «y otras
siete un zapatero / que remienda los zapatos»,
prolongacién que —segun se advierte en Los titi-
riteros de Binéfar, mas arriba resenado- vendria
«probablemente, por hipéalage, de la prolon-
gada vida de los zapatos viejos de los pobres
que pudieron cambiarlos por otros se resignan
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a que revivan como puedan en las manos de un
remendony.

El musicdlogo y folklorista espafol Bonifacio
Gil Garcia, en el segundo tomo de su Cancione-
ro popular de Extremadura recoge una version
de Castilblanco -municipio badajocense de en
la comarca del Cijara— que incluye un final nove-
doso, referente al juego:

Por eso dice la gente:
‘Siete vidah tiene un gato’:
y lah ninah que lo bailan
tienen que darse un abrazo.

En otras localidades cacerenas al gato «le
llegan nuevas / que habia de ser casado» y la
gatita —ademas de ser parda- tenia «una pinta
en el rabo», y al caerse del tejado solo se ha
roto «siete costillas / y la puntita del rabo», no
el espinazo.

La version del romance de El gato enamora-
do concluye:

Y aqui se acaba la copla
de Don Gato enamorado,
marra ma miau miau miau
de Don Gato enamorado.

En la mancomunidad de Trasierra —Tierras de
Granadilla cacerefia—, Ahigal recoge el romance
o cancion con alguna variante: «Al recibir esa
noticia / don gato se ha mareado», se ha cai-
do del tejado, rompiéndose «siete costillas y el
rabo».

La versién recogida en el pueblo salmantino
de Matilla de los Canos del Rio —que se inte-
gra en la comarca del Campo Charro- es igual
a la mayoria de variaciones semejantes a las ya
resefiadas hasta el verso decimoctavo, a partir
del cual cambia el romance respecto a los an-
tedichos:

Llamaron a siete médicos
y también al cirujano,
marramamiau, miau, miau,
y también al cirujano.
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Boticas y sinapismos

los ochos le recetaron,
marramamiau, miau, miau,
los ochos le recetaron.

Mataron siete gallinas

y le dieron de aquel caldo,
marramamiau, miau, miau,
y le dieron de aquel caldo.

Pero el gato se murié

un dia del mes de marzo,
marramamiau, miau, miau,
un dia del mes de marzo.

Ya lo llevan a enterrar

en una caja de sandalo,
marramamiau, miau, miau,
en una caja de sandalo.

Lo llevan cuatro gatitas,

detrés van ochenta gatos,
marramamiau, miau, miau,
detrés van ochenta gatos.

Cuando pasaba el entierro
por la calle del Pescado,

marramamiau, miau, miau,
por las calles del Pescado.

Al olor de las sardinas
el gato ha resucitado,
marramamiau, miau, miau,
el gato ha resucitado.

Por eso dice la gente,
siete vidas tiene un gato,
marramamiau, miau, miau,
siete vidas tiene un gato.

Y aqui se acaba la historia
de Don Gato enamorado,
marramamiau, miau, miau,
de Don Gato enamorado.

Respecto a las recomendaciones de los doc-
tores y cirujanos, todos coinciden en que maten
gallinas —que en Guadarranque, Campo de Gi-
braltar especifican que han de ser «negras»—y
en Salientes —Palacios del Sil- mitad de la «ga-
llina vieja para hacer un caldo muy sustancio-
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sox». Y en la variante de La Puebla de la Sierra
—Colmenar Viejo, Madrid— médicos y cirujanos
amplian el tratamiento:

-A este gato le hace falta
un poco de sopicaldo,
cien barras de longaniza

y otras tantas de adobado,

con un pernil de tocino

que estaba muy mal colglado,
con una alcuza de aceite

hay que hacer el guchifado.

Claro que si no sana con el caldo de galli-
na —incluida la vieja—, recomiendan otro reme-
dio mas expeditivo: En Salcedo, que le dieran
«un fuerte testarazo»; en Sarceda «con un gor-
do palo», remedio que también recomiendan
en Salientes y La Seca de Alba donde recetan:
«Dadle fuerte con un palo». De una u otra for-
ma el gato debia morir.

Asi pues, por primera vez aparecen los mé-
dicos y el cirujano intentando salvar al pobre
enamorado. Version ésta que guarda cierta se-
mejanza con la del Pais Vasco, que tiene algu-
nas variantes. Por ejemplo, en la versiéon vasca
son «ocho las gallinas» las que mataron para
hacer el caldo, y ya difunto por la calle del Mer-
cado no lo llevan a enterrar «cuatro gatitas»,
sino «cuatro gatitos» y detras no van «ochenta
gatos», sino «sesenta». Ademas en la version
de Chano - Ledn - «llamaron siete doctores /
con catorce cirujanos / unos le tentan el pulso
/y otros le tentan el rabo» y en la de Paradela
de Muches -Ledn- «llamaron un médico / junta-
mente un escribano».

Pero antes de continuar con otras versiones
cabe hacer referencia a dos aspectos de los ver-
daderos gatos, no de los ficticios del romance:
Por qué les gusta tanto el pescado y a su ana-
tomia. Respecto al primer punto es sabido que
estos mininos se sienten atraidos especialmente
por el olor del pescado crudo fresco al ser mas
intenso y penetrante, ademas de por el sabor;
lo que «explicaria» que resucitasen al pasar por
la calle del mercado o del pescado.
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El segundo aspecto de estos animales hace

referencia a su anatomia, que les permite mo-
dificar su posiciéon corporal para alterarla mo-
viendo convenientemente sus patas y rabo para
caer siempre de pie. De ahi la referencia a sus
siete vidas; mafa que no se da en los romances
a él referidos aqui porque entonces no habria
historia.

Pero aun hay otra version diferente a las
antedichas sobre Don Gato: Aquélla en la que
nuestro personaje, tras caerse del tejado, hace
venir un escribano y dicta testamento de sus
muchos latrocinios. A continuacidén, muere y es
enterrado, con regocijo de los ratones, que bai-
lan, y luto de los gatos. Testamento que —como
el de otros animales, asnos, zorras, caballos, ra-
tones, o incluso de personajes reales o ficticias—
fueron recogidas de forma burlesca y anénima
en los pliegos de cordel -hermanos de los ro-
mances y coplas de ciego—, cuyo origen, segun
Antonio Garcia de Diego -El testamento en la
tradicion. Revista de Dialectologia y Tradiciones
Populares, Tomos IX y X, Madrid, 1953-1954]-
pudo estar «en los sacrificios de victimas hu-
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manas de épocas pretéritas». En apoyo de esta
tesis cita como ejemplo el llamado testamento
del cerdito Marco Grunén Grunnius —Grufidn-
Corocotta, fechado hacia el aflo 350 de nuestra
Era, que al no saber escribir de su propia mano,
lo dicté para que tomaran nota del mismo. Y
entre sus legados «A mi padre, Verrino Lardino,
doy, lego le sean dados 30 moyos de bellota, y
a mi madre, | Vieja Cerda, doy, lego le sean da-
dos 40 moyos de trio de Laconia; a mi hermana
Quirina...».

Al mismo testamento hace referencia Joan
Amades —El testamento de animales en la tra-
dicién catalana. Revista de Dialectologia y Tra-
diciones Populares. Tomo XVIII. Cuadernos 2 y
4. pg. 34, Madrid. 1962- e indica que fue sa-
crificado en el monte Licerninas, cuando, segin
la concepcidn actual de las costumbres debie-
ra haberlo sido en la intimidad del hogar tal y
como se produce la matanza del cerdo por do-
quier de la vieja Europa. Y afade: «El sacrificio
al aire libre, y probablemente en despoblado,
recuerda momentos en que se celebraba en el
campo mismo, al objeto de que la sangre de la
victima cayera en tierra y la fertilizara por efecto
de su condicién divina. Las mandas distributivas
de sus carnes y 6rganos responden asimismo
a la idea de la distribucién del cuerpo, no ya
entre personas cual la concepcién de la actual
sociedad entiende, sino para ser repartida en
diferentes partes del agro a fin de fertilizar las
semillas y asegurar las cosechas». Rito propicia-
torio semejante a los que antafo realizaban los
campesinos al concluir las faenas de la siega al
objeto de asegurar la fertilidad de sus campos
para el siguiente afo.

Las variantes de este romance, con relacion
al testamento son varias. Por ejemplo, en Astu-
rias tienen dos versiones. La primera dice:

Estaba el seAor don Gato
en silla de oro sentado,
calzando media de seda
y zapato repicado.

Vino la orden de arriba
de que habia de ser casado
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con una gata montesa
y con ella cien ducados.

El gato de tan contento
cayé de la silla abajo;
rompiera siete costillas
y la puntita del rabo.

Mandaron llamar al cura

y también al escribano

pa que hiciera testamento
de lo que tenia robado:

siete arrobas de tocino,
otras tantas de pescados
y otras tantas de manteca
para los viernes del afno.

Y que cuando lo enterrasen,
que lo enterraran en sagrado
con un letrero que dijera:

«Aqui murié un desgraciado,

no murié de tabardillo,

ni tampoco de costado,

que murié de mal de amores
que es un mal muy desgraciado».

La segunda version senala que —tras caerse
del tejado en bajo- «a las doce de la noche, /
mandé llamar al escribano, / que viniera hacer
la cuenta / de cuanto habia robado», latrocinios
que coinciden con los resefados en la anterior
versidn, salvo que en ésta se afade «cien arro-
bas de longaniza, / esto si que me ha gustado».
En la versién de La Coruna Don Gato declara
a los doctores y al escribano, que tenia roba-
das «cien varas de longaniza, / una perdiz y un
pavo / y otras tantas de tocino por lo gordo y lo
delgado». Tocino y pescado que se repiten con
frecuencia en versiones de otras localidades:
Por ejemplo en Somaniezo —barrio de la locali-
dad de Aniezo, en el municipio de Cabezén de
Liébana, Cantabria—; en Villar de Acero —en la
comarca del Bierzo Leén- se afiade al lote de
lo robado «morcillas e lilguaizas» que «pasaban
de ciento y cuatro»; en Chano —Ayuntamiento
de Paranzanes, integrado en la comarca leone-
sa de El Bierzo — nuestro gato sefala que las sie-
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Camino del entierro

te arrobas de manteca robadas eran «para los
viernes al caldo», y en el romance de Arborbue-
na —en el partido judicial leonés de Ponferrada-
que los cien kilos de longaniza y otras tantas
de pescado las habia robado «para engrasar las
comidas / todos los viernes del ano».

Siguiendo con las variantes del romance -ya
con la incidencia del testamento- siguen sien-
do varias, sea la gata blanca, negra «hermana
del gato pardo» -versiéon de Somaniezo, Canta-
bria— parda, morena, «morena de otro barrio», —
version Sarceda y Espina de Tremor, La Iglieha-,
montesa, o «hija de un gato romano» — version
de Arcos de la Frontera, Cadiz—, «gata rabona»
—Santander-, gata morena que, segun la ver-
sion de Salceda, «costd dos mil ducados». Sin
embargo, en la versiéon de La Corufa, se habla
de una gata montesa que «tenia dos mil duca-
dos» —se supone que de dote—; en la version de
La Cuesta —Cabrillanes, Ledn- tenia que casarse
con una gata montesa que «valiera cien duca-
dos». Y en Peraleda de Muces -Ledn- la gata
era «moza de gran garbo», que en la versién
de Calzada de la Valderia -La Baneza- se aclara
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que «por muy maja que venia / se venia remi-
rando». En La Seca de Alba ~Cuadros, comarca
de La Robla, Leén- la gata montesa «vivia en el
mercado». Y en la de Valporreros de Torio —Ve-
gacervera, Ledn- la gata, también morena — era
de «don José Sacatrapos».

A esas variantes también se afaden -ade-
mas— otros detalles que no habian aparecido en
versiones anteriores. Por ejemplo, en Sarceda
-Tudanca, Cantabria—, «el gato de pura risa / se
cay6 la silla abajo» cuando le vinieron las nue-
vas del matrimonio; en la version de Arcos de la
Frontera —Cédiz- es ella la que pregunta al gato
«que si quiere ser casado y estando en estas
razones es cuando él se cayé abajo y vinieron a
recogerlo / en la cesta del pescado».

Respecto al anuncio de matrimonio, en Lle-
rana —Saro, Cantabria— son unos amigos quie-
nes le dicen:

si queria ser casado

con una Misimita la bella
que andaba por el tejado.
En un principio, el gato
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se hizo el desentendido
de su rango muy preciado,
pero fue un dia tras ella

y se cayd del tejado.

En una versién de Salceda al gato «le vinie-
ron cartas», cartas que en la adaptacién de Vi-
llar del Acero le venian de lejos; en la de Pe-
radela de Muces «cartas iban, cartas veniany;
en la de La Cuesta «le vinieron cien»; en la de
Santander «recibié cartas de Indias...» lo que
podria tomarse como el interés que habia por
casar al minino.

Otro detalle a resenar es la vestimenta del
gato que se menciona en algunas versiones. Asi
—por ejemplo- en la de Llerana, calzaba «me-
dias de seda (y) / zapatos blancos bordados»;
en Salientes —partido de Ponferrada— el gato
estaba sentadito en su tejado «haciendo punto
de media / con su zapato encarnado»; en la de
Villa del Acero, vestia «seu fibén de abotonilla /
muy largo y abotonado / sombreiro de tres can-
diles / parecia un gran soldado», igual version
que la de Peradela de Muches, donde nuestro
personaje estaba

... sentado en un escafio
calzando medias de seda
y su zapato picado

ibon de colchonilla

muy largo y abrochonado,
sombrero de tres candiles
parecia un buen soldado.

Respecto a las recomendaciones que hace
nuestro querido gato cuando va a morir, y a la
que ya hice referencia en la primera versién de
Asturias en relacién con el lugar donde queria
ser enterrado, en Saldeda —Ayuntamiento de
Polaciones— dice que

... N0 me entierren en sagrado,
que me entierren en un campo
donde pacen las ovejas

toda la rueda del ano.

Igual deseo manifiesta en las versiones de
Sacerda, Llerana, Arobuena y Calzada de la Val-
deria.
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Otras recogen también su deseo de ser ente-
rrado en el campo, aunque con alguna que otra
diferencia. Por ejemplo, en Chano decia: «Si me
llego a morir, / enterraime en aquel campo ,/
que digan los pasajeros: ‘Aqui murié el desgra-
ciado’'». En Espina de Tremor quiere que le en-
tierren en el campo, pero «con la cabeza fuera, /
bien peinado y bien lavado. / Cuando pasen por
alli que digan: / ‘Aqui murié el condenado’». Y
en La Seca de Alba — Ledn - se dice:

Ahora le van a enterrar

a la puerta del mercado,

y el que pase por aqui:

‘Aqui murié un desdichado,
no murié de calentura

ni tampoco de costado,

que murié de mal de amores,
porque Dios se los ha dado.’

En la variante de La Corufia donde lo van a
enterrar es en la «Plaza del Pescado». Y en la de
Escobar del Campo -Ledn- lo llevan a enterrar
«por la calle de los Gatos».

Referente al acompanamiento que lleva
nuestro minino —como es de suponer— son ga-
tos que van de luto y llorando, mientras los ra-
tones lo que hacen es cantar.

En la version de Salceda dice que el «otro dia
a la manana / ya estaba muerto el buen gato»,
aunque en Guadarranque, decian que a eso de
la media noche ya lo estaban amortajando.

Pues bien: La versidn de Salceda continta:

Las gatas visten de luto,

los gatos de pafio pardo,

los gatines chiquitines

van detras miau, miauruu miao.
Los ratones por el tejado

van alegres y cantando:

"Ya se murid ese traidor,

ya se murio ese mal gato’.

En Somaniego, Cantabria: Tenian esta otra
version, muy semejante:

Las gatas iban delante,
los gatos iban cantando,
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los ratones pequeiitos
delante iban bailando.

-Ya murié nuestro enemigo,
ya murié nuestro contrario,
que nos echaba las ufas,
nos hacia empinar el rabo,
y nos hacia meternos

por un agujero apretado.

En Santander los gatos «iban de luto / y los
ratones bailando» y en La Cuesta —Le6n— tam-
bién van de luto los gatos y «las gatas de habito
negro», mientras los ratones van exclamando
«jmuera, muera el desgraciado!» que -al igual
que en La Cuesta— y con una pequena varian-
te textual recuerdan que cuando les hincaba la
ufa les hacia empinar el rabo y entrar por un
«agujerito apretado».

San Martin de Agostedo —Maragateria leo-
nesa- tiene una versidn diferente del entierro:

Los gatos iban de luto,
las gatas de mantdn largo,

los gaticos mas pequefios
detras iban remiaumiando,
detras iba la cigliefia

con la oferta reventando,
detras iba la gallina

con sus pollicos piando,
detras iba la gardufia

que los iba acariciando:
-Andai, pollicos, andai,

pa mi tenéis un bocado.

Igualmente cabe sefialar que tampoco los
estribillos eran parejos. Aparte del mas conoci-
do de «marramiamiau, miau, miau», en La Seca
de Alba, es «Lirulatas liruleso lirulero; liolito lio-
lado», en Escobar del Campo, ledn; «ra miau
miau miau» en La Puebla de la Sierra...

Y para concluir hay que hacer mencién a la
leyenda de la «procesion de las ratas» ~también
conocida como el «Entierro del gato por las ra-
tas»—, que aparece en un cimacio de la galeria
sur de la catedral roméanica de Tarragona.

El entierro del gato por las ratas
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Seguln cuenta la leyenda en el palacio de un
noble local habia gran cantidad de ratas que
pululaban por sus graneros y arrasaban sus
despensas, sin que los criados fueran capaces
de exterminar tan danina plaga, que incluso
0s6 invadir el comedor donde se celebraba un
banquete en honor al rey, motivo por el cual
el monarca prometié no volver a dicho palacio
hasta que no hubiesen desaparecido todos los
roedores.

El noble, viendo que sus criados se veian in-
capaces de acabar con tamafia plaga, decidié
buscar al mejor gato caza ratones de la comar-
ca —Misifuf- para ello. El gato se puso manos a
la obra, pero al ver que era incapaz de acceder
a sus madrigueras, decidié hacerse el muerto,
echandose patas arriba y asi aguanté hasta que
las ratas —confiadas— lo pusieron en una litera,
llevandolo en procesién para darle sepultura. Y
cuando los roedores estaban mas confiados se
revolvid violentamente contra ellas matandolas
a todas a zarpazos. En agradecimiento, cuando
murié el gato, el noble decidi6 grabar en piedra
el suceso para la posteridad.
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LA SIERPE DIVINA Y EL DRAGON EN EL CONTEXTO DE

LA RELIGION
Arturo Martin Criado

Fig. 01. Atum, el dios egipcio creador que salié del Nun
en forma de serpiente. Museos Vaticanos de Roma

Los animales y el origen de la religion

esde el antropocentrismo de la
cultura europea, puede resultar-
nos dificil entender el papel tan
importante que han desempena-
do los animales en las religiones
tanto antiguas como modernas'. Entre ellos, hay

1 Una exposicion breve sobre la religion desde
un punto de vista antropoldgico puede verse en A. Martin
Criado, La religién votiva. Milagros y exvotos en Castilla y
Ledn. Fundacién Joaquin Diaz, 2019, pp. 4-7.
https://archivos.funjdiaz.net/digitales/martincriado/
amc2020_la_religion_votiva.pdf
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Fig. 02. Exvoto a Zeus Meilichios del santuario de El
Pireo (Atenas). Altes Museum de Berlin

algln insecto, muchas aves y mamiferos, y unos
cuantos reptiles, cocodrilos, lagartos, pero so-
bre todo serpientes. Es un dato relevante que,
entre tantos animales, la serpiente, en la que
incluyo a su descendiente el dragdn, sobresalga
de forma destacada.

No nos extrafia demasiado encontrar image-
nes teriomorfas o teriantropas que representan
a dioses del Antiguo Egipto (fig. 01). Esta cultura
milenaria y refinada conservé este tipo de divi-
nidades hasta época romana, y algunas de ellas
fueron populares en Roma. Sin embargo, puede
que nos resulte sorprendente una imagen como
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la de un exvoto (fig. 02) que representa una fila
de devotos, una mujer y dos hombres, en acti-
tud piadosa ante una enorme sierpe, dracon en
lengua helénica, que representa a Zeus y que
procede de un santuario ateniense.

La religion es uno de los componentes fun-
damentales de cualquier cultura y, como esta,
es histérica. Prehistoriadores, antropdlogos, fi-
|6sofos vienen plantedndose la naturaleza y el
origen del fenémeno religioso no en abstracto,
sino situandolo en el proceso de evolucién de la
especie humana, del humano moderno?. Debi-
do a la falta de datos objetivos, es preciso recu-
rrir a hipdtesis que estén bien fundadas. La apa-
riciéon de la religion en el Paleolitico debe ser
posterior a la creacion del lenguaje articulado,
que se considera su base imprescindible y que
se atribuye a Homo Sapiens Sapiens. Se han in-
terpretado, aunque con dudas razonables, los
primeros enterramientos con adornos corpora-
les como el primer testimonio de la humanidad
moderna, aunque son mas antiguas algunas
muestras del primer arte humano, fechadas en-
tre 75.000 y 100.000 afios a. C., y aparecidas en
Sudéfrica, en la cueva de Blombos®. Si tenemos
en cuenta que el arte, en especial en las socie-
dades prehistéricas y antiguas, ha sido un me-
dio de comunicacién y de relaciéon con el otro
mundo, cualquier muestra artistica prehistérica
podria tener algo que ver con la vida religiosa
de una sociedad.

2 Del Homo Sapiens Sapiens , si bien se discute
si ciertos indicios pueden sefalar que ya los neandertales
participaron en este proceso. Véase A. Rosas, Los
neandertales. Madrid: Libros de la Catarata-CSIC, 2010,
sobre todo pp. 74-93.

3 C. S. Henshilwood , F. d’Errico, |. Watts,
«Engraved ochres from the Middle Stone Age levels

at Blombos Cave, South Africa», Journal of Human
Evolution, 57, 2009, pp. 27-47. https://www.researchgate.
net/publication/26257796_Engraved_Ochres_from_the_
Middle_Stone_Age_Levels_at_Blombos_Cave_South_
Africa. «The earliest known drawing in history sends a
message through 73,000 years», Nature, 2018.
https://www.nature.com/articles/d41586-018-06657-x
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Se supone, por tanto, que la religién nace
en el Paleolitico, como parte de la cultura de
Homo Sapiens Sapiens, muy relacionada con el
lenguaje articulado, y en el lugar donde evolu-
cioné esta especie, en Africa. Para quienes ha-
cen hincapié en la religién como una «construc-
cién mental simbdlica», la explicacion esta en la
emergencia de la conciencia con su variedad de
estados: un nivel de conciencia primario, tipo
de conciencia practica de los saberes comparti-
dos y tacitos, que también poseen los animales
superiores, y una conciencia superior o refleja,
que solo tiene el hombre, que permite pensar
sobre la propia consciencia, planificar y cons-
truir una personalidad adaptada al grupo social
por medio de la narracién®.

Hay unas cuantas capacidades y mecanis-
mos nuevos que tuvieron mucha influencia. Por
ejemplo, la «teoria de la mente», que nos hace
ver a los otros como agentes intencionados y
que lleva a concebir la mente como algo inma-
terial. O la conciencia histérica, de un pasado,
que recordamos, y un futuro que prevemos. Los
suefos, que recordamos como vivencias, lo mis-
mo que los estados alterados de conciencia. O
la extraordinaria capacidad de contar historias,
sean sucedidos o ficciones®. Desde la neurolo-
gia se piensa que la mente humana es un re-
sultado fortuito de un proceso evolutivo ciego,
sin direccion determinada. La obligacién de ir
atendiendo las necesidades imperiosas que se
presentaban en cada momento de nuestra evo-
lucién ha generado, como subproductos, unos
conceptos y tendencias secundarios, unos siste-
mas cognitivos que nos han abocado, de mane-
ra inevitable, a crear la religion®.

4 L. Alvarez Munarriz, «Niveles de conciencia.
Perspectiva socio-cultural». Thémata. Revista de Filosofia,
37, 2006, pp. 77-97. Véanse pp. 86-89.

5 M. Martin-Loeches, La mente del ‘"Homo
Sapiens’. El cerebro y la evolucién humana. Madrid:
Aguilar, 2008, pp. 133-138.

6 D. C. Dennett, Romper el hechizo. La religién
como fenémeno natural. Madrid: Katz Editores, 2007, pp.
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Desde el punto de vista de la filosofia mate-
rialista, esta vision es parcial y subjetivista, y se
pregunta: «;Por qué, si el hombre es el Dios del
hombre, tuvo que erigir a tantos animales en
deidades?»’. La respuesta es que el origen de
la religion estd en los nimenes animales, que
no son creacién mental ni alucinaciones de los
hombres, sino que son realmente existentes.
Numen es palabra latina que procede de la raiz
indoeuropea neu-, que significa «hacer sefas
con la cabeza»® para manifestar voluntad, man-
dato, poder. Consideramos numinoso aquello
que nos asombra, que nos sobrecoge porque
es una manifestacion de majestad, de poder’.
Hay teorias que consideran que el origen de
la religion estd en los niUmenes humanos, en
héroes y personajes sobresalientes que fueron
divinizados, como creia Evémero. Sin embargo,
Bueno sostiene que los animales «son la fuente
y manantial de toda numinosidad ulterior», por
tanto, de toda la religién humana, cuyo nicleo

138-139. D. Sperber denomina susceptibilidades a estos
efectos colaterales, marginales, de la seleccién natural que
van impresos en nuestro legado genético. Véase Explicar
la cultura. Un enfoque naturalista. Madrid: Morata, 2005,
pp. 67-69.

7 G. Bueno, El animal divino. Ensayo de una
filosofia materialista de la religién. Oviedo: Pentalfa,
1996, 2% ed., p. 342. Desde luego, en la pintura rupestre
paleolitica europea, las figuras zoomorfas son mayoria:
véase M. Groenen, Sombra y luz en el arte paleolitico.
Barcelona: Ariel, 2000, pp. 28-29. Después fueron
disminuyendo desplazadas por las representaciones
antropomorficas, pero no desaparecieron.

8 E. A. Roberts y B. Pastor, Diccionario
etimoldgico indoeuropeo de la lengua espanola. Madrid:
Alianza Ed., 1996.

9 Segun Gustavo Bueno, «Numen connota un
cierto poder y majestad o, por lo menos, un misterioso
halo enigmatico que es siempre praeterhumano»,

Op. Cit., p. 154. Para W. . Miller, «temor, aversién y
sobrecogimiento [...] son precisamente las emociones

que impulsan la tragedia, el terror, el suspense y algunas
devociones religiosas», Anatomia del asco. Madrid: Taurus,
1998, p. 169.
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es dicha numinosidad™. Junto a los animales,
sobre todo animales de poder (aguila, halcén,
ledn, elefante, toro, serpiente’, etc.), seran con-
siderados también sagrados entes vegetales o
inanimados, como arboles o rocas, y fenémenos
meteoroldgicos y astronémicos, al asimilarlos a
los animales por atribuirles un «anima». De este
término, precisamente, procede animismo, teo-
ria primigenia de la naciente antropologia del
siglo xix, elaborada por Tylor para explicar las
creencias religiosas de los pueblos primitivos'.
James G. Frazer, algo después, comentaba con
ironia: «La explicacion de la vida por la residen-
cia de un alma practicamente inmortal es una
teoria que el salvaje no confina solamente a los
seres humanos, sino que la extiende a toda la
creacion viva en general. Pensando asi, el salva-
je es mas liberal y quizd mas légico que el hom-
bre civilizado, que por lo comin deniega a los
animales el privilegio de la inmortalidad que re-
clama para él solo»'®. Mircea Eliade, desde pre-
supuestos distintos, también admite, al hablar
del mito primitivo de la «inmersién cosmogoni-
ca», un creador teriomorfo en principio, que en
una segunda fase pasaria a actuar como auxiliar
o servidor animal del dios antropomorfizado, y
en la tercera se convertiria en adversario™.

10 Su teoria «no sostiene que los hombres
primitivos han comenzado divinizando a los animales [...]
Sostiene que son los animales los nicleos numinosos de la
propia idea ulterior de divinidad». Ib. p. 184.

11 El miedo a las serpientes en los primates se
activa desde muy jovenes al ver asustarse a los adultos
ante la presencia de una, aunque sea inofensiva. Existe

un mecanismo innato relacionado con el miedo que se
pone en marcha a la menor alarma: J. Le Doux, El cerebro
emocional. Barcelona: Ariel, 1999, p. 265.

12 E. B. Tylor, Antropologia. Introduccién al estudio
del hombre y de la civilizacién. Barcelona: Alta Fulla, 1987,
pp. 401-438.

13 J. G. Frazer, La rama dorada. Magia y religion.
Edicion de R. Fraser. México: FCE, 2011, p. 408.

14 M. Eliade, De Zalmosis a Gengis-Khan.
Religiones y folklore de Dacia y de la Europa Oriental.
Madrid: Cristiandad, 1970, pp. 129-130.

ARTURO MARTIN CRIADO



La religiéon primaria

La religion primaria, quizas precedida de un
largo periodo protorreligioso, surge segura-
mente en el Paleolitico Medio, es caracteristica
de las sociedades de cazadores y recolectores,
y es muy plausible que fuera de tipo chamani-
co’. El chamanismo se caracteriza por la pre-
sencia de la figura del chaman, un especialista,
un intermediario que ha sido elegido por los
espiritus, ha sido iniciado a través de una muer-
te y una resurreccion simbdlicas, ha entrado en
contacto con divinidades, entre las que se ha-
lla la serpiente, como veremos, que le otorgan
poderes, y ha seguido un duro entrenamiento
empirico durante el que aprende musica, dan-
za, procedimientos curativos, etc. El chaman,
aunque vive en el mundo natural, tiene el poder
de desplazarse al mundo sobrenatural de los
dioses y de los espiritus, y relacionarse con és-
tos. Puede actuar como mediador y comunica-
dor con ellos, controlarlos y conseguir de ellos
lo que se proponga’®.

En este tipo de sociedades de cazadores y
recolectores existe una relacidon especial con
los animales en su forma de «animales-espiritu»
o animales primordiales, de cuando se cred el
mundo, al cual ellos dieron forma. De ellos pro-
viene el poder sobrenatural de los chamanes,
por lo que todo aspirante a chaman intenta
entrar en trance para comunicarse con los es-

15 M. Eliade afirma que «parece segura la
existencia de algun tipo de ‘chamanismo’ durante la
época paleolitica», en Historia de las creencias y las ideas
religiosas. I. De la Edad de Piedra a los Misterios de
Eleusis. Barcelona: Paidés, 1999, p. 43.

16 De acuerdo con M. Eliade, esto implica la
creencia en un alma «capaz de abandonar el cuerpo y de
viajar libremente por el mundo, y, por otra, la conviccién
de que durante ese viaje el alma puede reconocer a ciertos
seres sobrenaturales y pedirles ayuda o bendiciones»

Ib., p. 50. El mismo autor afirma: «El chaman domina sus
‘espiritus’, en el sentido en que él, que es un ser humano,
logra comunicarse con los muertos, los ‘demonios’ y los
‘espiritus de la Naturaleza, sin convertirse por ello en

un instrumento suyo», en El chamanismo y las técnicas
arcaicas del éxtasis. México: FCE, 1986, p. 23.
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piritus y obtenerlo. Esta situacién de éxtasis o
trance es originada por ciertas enfermedades
mentales (epilepsia, esquizofrenia) o provocada
por aislamiento, ayunos, dolor, cantos y bailes
ritmicos duraderos, y por la ingestidon de cier-
tas drogas. Estas formas de llegar a un estado
alterado de conciencia son universales en lo
esencial y se desarrollan en varias etapas’. El
chaman establece una relacidn especial con un
animal de quien le vendra el poder sobrenatu-
ral que le permite hacer de mediador entre el
mundo terrenal de los hombres y los mundos,
celeste y subterraneo, de los espiritus’®.

El chaman puede ser uno solo en el grupo,
o varios, como en los bosquimanos del sur de
Africa, donde todo hombre o mujer busca con
ahinco ser chaman y lo consiguen la mitad de
las mujeres y las tres cuartas partes de los hom-
bres. Aunque M. Eliade, en el primer libro dedi-
cado al tema de forma exhaustiva, presté mas
atencién al chamanismo euroasiatico, que se
tomé como modelo de chamanismo por exce-
lencia, hoy dia se considera que el mas antiguo
y original es el chamanismo del sur representa-
do por los bosquimanos, los andamaneses y los
aborigenes australianos, cuyas culturas son mas
antiguas de lo que se creia.

Entre los bosquimanos de Africa del Sur, «la
mitologia san es concebida en un universo con
tres niveles, aunque interrelacionados. Arriba,
esta un reino ocupado por Dios y sus animales
y los espiritus de los muertos; después, esta el
nivel sobre el cual discurre la vida material; de-

17 Segln M. J. Winkelman, los estados alterados
de conciencia «-expresados en suefos, vuelos del alma o
experiencias de abandono del cuerpo, estados meditativos
y misticos, ritos de posesidn y experiencias visionarias-
forman una base biolégica de muchos aspectos de la
conducta religiosa», base que explica la «ontogénesis

de la experiencia religiosa», en B. Morris, Religién y
antropologia. Una introduccién critica. Madrid: Akal, 2009,
p. 32.

18 J. Clottes y D. Lewis-Williams, Los chamanes de
la prehistoria, Barcelona: Ariel, 2010, pp. 13-36. Sobre los
espiritus auxiliares y la relaciéon con los animales, véase M.
Eliade, El chamanismo..., pp 87-95.
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bajo de ello, hay otro reino espiritual asociado
con los muertos y los viajes chamaénicos. Las
serpientes hacen de mediadores de este cos-
mos [...] se cree que los chamanes atraviesan
los tres mundos entrando por las pozas de agua
(o por otros medios), moviéndose por el reino
subterraneo y subacuatico, y emergiendo para
subir por «los hilos de luz « al cielo. De varias
maneras, entonces, los chamanes se comportan
como serpientes, y /Kaggen, el primer chaman,
puede convertirse él mismo en una serpiente»’.

Se trata de formas muy antiguas de chama-
nismo, cuyas raices son paleoliticas y que, a pe-
sar de haber experimentado transformaciones
diatopicas, mantienen unos cuantos rasgos co-
munes muy arcaicos: «los chamanes entran en
trance a través del contacto con los espiritus,
manejan «calor» que se eleva desde la parte in-
ferior de la columna vertebral, somaticamente,
se mueven espiritualmente hacia arriba hasta el
cielo (y hacia abajo hasta el inframundo); usan
los poderes adquiridos en contacto con los es-
piritus para curar y para mejorar la caza»?.

Los mitos de la sierpe divina o dragdn ha-
brian tenido su origen en el Paleolitico, pues al
estar extendidos por todo el planeta, podrian
relacionarse con las primeras migraciones del
Homo Sapiens Sapiens fuera de Africa hace
entre 100.000 y 50.000 anos. Apoyandose en
investigaciones de tipo filogenético, J. D'Huy si-
tGa su origen en Sudafrica, donde la poblacién
autéctona bosquimana ha conservado restos

19 D. Lewis-Williams y D. G. Pearce, «Southern
African San Rock Painting Social Intervention: A Study of
Rain-Control Images», African Archaeological Review, 21.4,
2004, p. 214.

20 M. E. J. Witzel, «<Shamanism in northern and
southern Eurasia: Their distinctive methods of change of
consciousness». Social Science Information, 50.1, 2011,
cita en la p. 12: «the shamans go into trance though
contact with the spirits, they manage ‘heat’ rising up from
the lower spine, somatically, they move upwards to heaven
spiritually (and downwards to the netherworld); they use
the powers gained in contact with the spirits for healing
and enhancing the hunt».
http://nrs.harvard.edu/urn3:HUL.InstRepos:8456537
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de estos mitos hasta tiempos modernos en sus
pinturas rupestres y en la tradicion oral. Desde
alli, los humanos modernos los habrian extendi-
do por todo el mundo?', y habrian ido sufriendo
transformaciones diacrénicas y diatdpicas, por
lo que encontraremos mitos que conservan al-
gunos rasgos originales junto con otros anadi-
dos posteriormente?.

Uno de los mitos de este tipo mas antiguos
es el de la serpiente de la lluvia de los bosquima-
nos, !Khwa, que habita en las grandes charcas,
cuyas aguas vigila para que nadie haga mal uso
de ellas (fig. 03). Cuando se convierte en tor-
menta violenta se la denomina «toro de agua» y
puede ser peligrosa, pues también es donante
de muerte. De hecho, los muertos viven bajo
el agua y de alli puede salir la enfermedad en
forma de flechas que se dirigen a la gente. Por
eso el chaman, a veces, tiene que descender al
mundo de los muertos a luchar con los espiritus
malignos que han provocado la enfermedad.
Cuando hay sequia, el chamén captura un ani-
mal de agua y lo sacrifica, esparciendo su san-
gre por el terreno para que llueva®.

En Australia, esta divinidad se conoce como
«serpiente arcoiris», Rainbow Serpent, denomi-
nacién dada por los antropélogos para unificar

21 Julien D"Huy, « Le motif du dragon serait
paleolithique: mythologie et archeologie. » Prehistoire du
Sud-Ouest, Association Prehistoire quercinoise et du Sud-
QOuest, 2013, 21 (2), pp.195-215. https://halshs.archives-
ouvertes.fr/halshs-01099414

22 Toda transmision oral puede suponer
transformaciones mas o menos profundas, si bien «en una
tradicién oral, todas las representaciones culturales se
recuerdan con facilidad; las dificiles de recordar se olvidan
o se transforman en otras de més facil recuerdo, antes

de alcanzar el nivel cultural de distribucién»: D. Sperber,
Explicar la cultura. Un enfoque naturalista. Madrid: Morata,
2005, p. 73.

23 D. Morris, «Driekopseiland ant «the rain’s
magic power», 2003. http://www.driekopseiland.itgo.com/
catalog.html. A. Hoff, «The water snake of the Khoekhoen
and /Xam». South African Archaeological Bulletin. 52,
1997, pp. 21-37.
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la interminable lista de nombres indigenas?
que se dan a este ser, de acuerdo con la lengua
de cada tribu, si bien el significado es similar. Es
una sierpe enorme que habita en manantiales
y charcas permanentes, que vigila y conserva.
Se la considera como «la divinidad de la natu-
raleza mas importante»®. La serpiente arcoiris
protege y regula el uso del agua de rios y po-
zas, donde habita y que ha creado, pero cuando

24 A. R. Radcliffe-Brown, «The rainbow-

serpent myth of Australia», The Journal of the Royal
Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, 56,
1926, pp. 19-25.

25 A. R. Radcliffe-Brown, «The rainbow-serpent
myth in south-eastern Australia», Oceania, 1, 1930, p. 342 :
« «This myth is a belief in a gigantic serpent which has its
home in deep and permanent waterholes and represents
the element of water which is of such vital importance to
man in all parts of Australia. The serpent is often regarded
as being visible to human eyes in the form of the rainbow.
The rainbow-serpent as it appears in Australian belief
may with sone justification be described as occuping

the position of a deity, and perhaps the most important
nature-deity ».

llega el momento, sale de alli y se eleva a los
cielos en forma de grandes nubes de tormenta,
que provocan lluvias abundantes. Su voz es el
trueno, su lengua el reldmpago vy, a veces, ex-
tiende sus brazos sobre la tierra en forma de
rayos que provocan fuego y muerte. En ocasio-
nes, puede causar inundaciones, pero entonces
se eleva desde su morada hacia el cielo en for-
ma de aroiris para detener las lluvias. El arcoiris
es considerado como un vinculo entre la tierra
y el cielo. La serpiente arcoiris tiene larga barba
y melena, y grandes dientes con los que devo-
ra a sus victimas, que son en especial aquellos
que no respetan las leyes consuetudinarias de la
tribu, que fueron dadas por los ancestros o por
la propia serpiente divina. Suele representarse
con los colores del arcoiris, a los que atribuyen
sentido simbdlico (fig. 04).

La figura de la serpiente de la lluvia se da en
muchas culturas etnogréficas de todo el mun-
do y sus mitos todavia conservan rasgos de la
religién primaria. En la religién vudi de Africa
occidental, por ejemplo, entre los pueblos fon,
Dan es la serpiente que sostiene el mundo y es

Fig. 03. Pintura rupestre bosquimana que
representa la «serpiente de la lluvia». Segun
T. A. Dowson, «Rain in Bushman belief,
politics and history: the rock-art of rain-
making in the south-eastern mountains,
southern Africa», p. 79, en C. Chippindale y
P. S. C. Tacon (eds.), The Archaeology of
Rock-Art. Cambridge University Press, 1998,

pp. 73-89.
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Fig. 04. Serpiente arcoiris Jaruwari viajado por el
arcoiris desde un manantial a otro (representados
por los circulos de los extremos) con chamanes
sobre su lomo. Dibujo de un aborigen de Tajnbi
Springs, segun C. P. Mountford, «The Rainbow-
Serpent Myths of Australia », en I. R. Buchler y K.
Madock (eds.) The Rainbow Serpent : A Chromatic
Piece. La Haya-Paris : Mouton, 1978, pp. 23-98.
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Dibujo en p. 50.
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también la serpiente arcoiris, cuya cabeza sube
hasta los cielos cuando tiene sed, hasta las nu-
bes, donde se acumulan las reservas de agua de
Mawu Lisa, y arrastra su cola por el llano. Enton-
ces, provoca la lluvia. La naturaleza andrdgina
de esta serpiente se refleja en los colores del
arcoiris, la parte roja representa lo masculino,
la parte azul, lo femenino. En la mitologia de
los yoruba, la serpiente arcoiris es Oshumare,
servidora del palacio de Changd, que esta en
las nubes, adonde sube el agua de los rios y los
mares para que después llueva®. En la religion
vudu de Haiti, la gran serpiente Damballa Wedo
del cielo se une a su esposa Ayida Wedo del
mar y procrean dando lugar a todo lo que tiene
vida? (Fig. 05).

En América, entre los mayas, el dios de las
tormentas es en realidad una pareja de dioses,
Chaak y Kawil. El primero es el dios de la nariz
caida, dios de la lluvia y de la tormenta, con el
que se identificaban los reyes; el segundo es el
dios del rayo, de una sola pierna que se alar-

26 P. Verger, Notas sobre o culto aos orixas e
voduns. Universidade de Sao Paulo, 2000, pp. 231-236 y
272.

27 B. Morris, Op. Cit., p. 249.

Fig. 05. La serpiente Dan de la
religiéon vudu de Haiti
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ga en forma de serpiente . La forma serpentina
que adquiere la prolongacion de la pierna de
Kawil se ha interpretado como representacion
de la divinidad del rayo, mientras que, en el
caso de Chaak, se debe a que la serpiente es
la figuracién habitual de las nubes cargadas de
agua. Aunque ambos dioses, por tanto, tienen
contexto celeste, pertenecen al mundo de la
noche, es decir, de la serpiente® (fig. 06).

Es probable que su caracter de divinidad
acuédtica influyera en la aparicién del mito de
la serpiente creadora. En el conocido indice de
motivos folkléricos de S. Thompson, aparece
identificado con el nimero A.13-4-1, la «Ser-
piente como creador»?. En Australia, «algu-
nas leyendas presentan a la Serpiente Arcoiris
formando los paisajes al retorcerse a través de
ellos. Sin embargo, otras leyendas la identifican

28 M. Rivera Dorado, Dragones y dioses. El arte y
los simbolos de la civilizacién maya. Madrid: Trotta, 2010,
pp. 160-161y 186.

29 S. Thompson, Motif-index of folk-literature :

a classification of narrative elements in folktales, ballads,
myths, fables, mediaeval romances, exempla, fabliaux, jest-
books, and local legends. Revised and enlarged edition.
Bloomington : Indiana University Press, 1955-1958.

Fig. 06. Serpiente de la lluvia maya segun el
Cédice de Madrid, M. de América de Madrid
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como el Creador «principal», moviéndose a tra-
vés de la tierra y creando a todos los seres vivos
a medida que avanzaba, y después continuaba
proporcionandoles manantiales de agua dulce,
comida y refugio para que todos sus descen-

%0, Por ejemplo,

dientes pudieran prosperar»
la tribu ungarinyin cree que «al principio solo
habia la gran agua salada y no habia tierra en
ninguna parte. De las profundidades del agua
salada sali6 Ungud, la serpiente arcoiris»®'.
Aqui tenemos el mito del Océano primigenio
que aparece en muchas mitologias de todo el
mundo, en Mesopotamia, en Egipto, en Grecia,
en América, etc. También en China, Niwa (Niu-
kua) es la diosa serpiente creadora de los huma-
nos, que modeld con buen barro amarillo a los
nobles, pero para la plebe utilizé barro lodoso
de peor calidad®.

30 «Some legends have the Rainbow Serpent
forming landscapes by writhing across them. However,
other legends identify the Rainbow Serpent as the
‘primary’ Creator, moving across the land and giving birth
to all living beings as it went then continuing to provide
springs of fresh water, and food and shelter so that all of
its offspring might prosper», D. Reichardt, «Ngurunderi
and the Murray cod: glimpses into australian aboriginal
anthropology and cosmology from a white fella’s
viewpoint», Scriptura 111, 2012:3, pp. 408-421. Cita en p.
416. http://scriptura.journals.ac.za Traduccién del autor.

31 A. Loffler (ed.), Cuentos de los aborigenes
australianos. Barcelona: Océano Ambar, 2001, p. 302.

32 Y. Bonnefoy, Diccionario de las mitologias y de

Otro tipo de mitos muy antiguos son los de
la serpiente maestra que rige las ceremonias de
iniciacion y que otorga poderes a los chamanes.
Para V. Propp, el «engullimiento y eructado»
por la serpiente formaria parte de un rito de ini-
ciacion paleolitico, propio de las sociedades de
cazadores y recolectores, para conseguir pode-
res especiales sobre los animales (fig. 07). En un
principio, ese poder méagico se basaria en una
especie de comunidn con los animales. Diferen-
tes ritos de iniciacidn, la mayoria documentados
de Australia y Nueva Guinea, consistian en ha-
cer pasar a los aspirantes por una construccion
que representaba a un monstruo que los engu-
llia, y que después los vomitaba. Si la serpiente,
en las sociedades cazadoras, concedia poder
sobre los animales, en las agricolas, las perso-
nas que entran a su estbmago lo que sacan de
alli es el fuego, plantas y frutos, u otro tipo de
bienes®.

En un mito aborigen australiano, un jefe
lluvia perteneciente al tétem de la serpiente
Muruntu conduce a los jovenes aspirantes a la
orilla del mar y los lanza a las fauces de la ser-
piente. A lo largo de dos dias permanecen en la
barriga del animal, se van introduciendo en su

las religiones de las sociedades tradicionales y del mundo
antiguo V. Las mitologias de Asia. Edicién de R. Panikar y J.
Portulas. Barceloan: Destino, 2000, p. 453.

33 V. Propp, Las raices histéricas del cuento.
Madrid: Fundamentos, 2008, pp. 329-334.

(o=
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Fig. 07. Petroglifo con la imagen de una serpiente que engulle a personas. Coal Canyon, Book Cliffs,

estado de Utah. D. Slifer, The Serpent and de Sacred Fire. Fertility Images in Southwest Rock Art.

Santa Fe: Museum of New Mexico Press, 2000, p. 114.
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cuerpo gran cantidad de conchas de nacar, que
se hallan en el interior de la serpiente, en las
que reside el poder de provocar la lluvia. Luego
los vomita y los iniciados salen con el poder de
provocar la lluvia®.

Los chamanes mesoamericanos mayas, co-
nocidos como naguales, estaban asociados a la
serpiente por su capacidad regeneradora, de
manera que el chaman renacia tras los ritos con-
vertido en un nuevo ser sagrado: «Varios grupos
mayances tenian y tienen un rito iniciatico que
consiste en la  vivencia de ser tragado por una
gran sierpe, y luego ser excretado o vomitado,
poseyendo ya las capacidades sobrenaturales y
sagradas que le permitiran ejercer las funciones
de un chaman»®.

En lugar de ser engullido, el iniciado puede
entrar en el agua hasta el fondo donde esta la
serpiente y sentir sus caricias y su abrazo. Entre
los bosquimanos de Africa del sur, el agua se
considera esencia de la vida, tanto de la vida
fisica, orgéanica, como de la vida sobrenatural o
espiritual. Segun las creencias de este pueblo,
las fuentes, las pozas de los rios, en especial las
que estan al pie de las cascadas, son los lugares
a través de los cuales el chaméan se comunica
con los espiritus, ya que alli viven los espiritus
de los antepasados, convertidos en espiritus del
agua; llevan una vida semejante a la que tuvie-
ron en este mundo, pero llena de prosperidad
y felicidad. Del agua procede la fuerza, el po-
der que permite al chaman viajar al mas alla en
busca de comunicacidn con los espiritus, que se
manifiestan a través de animales acuaticos, so-
bre todo de la serpiente piton, que esta asocia-
da a los chamanes /xam, pues se cree que la sa-
biduria y los poderes chamanicos los consiguen,
en sus viajes iniciaticos, al sumergirse en el agua
y aceptar el abrazo de la serpiente®.

34 A. Loffler (ed.), Op. cit., p. 328.

35 M. de la Garza, Suefio y alucinacién en el
mundo ndhualt y maya. México: UNAM, 1990, p. 137.

36 P. S. Bernard, «Ecological Implications of Water
Spirit Beliefs in SouthernAfrica: The Need to Protect
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Un chaméan de la tribu wiradjuri de Nueva
Gales del Sur, en el sudeste de Australia, cuenta
su formacién como chaman al lado de su padre,
y destaca la introduccién de cristales de cuarzo
en el cuerpo, la visita de tumbas para frotarse
con los huesos de los muertos, y el viaje con
la serpiente de su padre, que los lleva debajo
de tierra, donde otras serpientes le acarician y
asi le transmiten su sabiduria. Después suben
al cielo a visitar el palacio de Baiame, el dios
supremo®.

En muchos pueblos de Africa, la serpiente
es el animal del curandero, al que ensena los
remedios curativos (fig. 08). Entre los dogon
de Sanga, la mitica serpiente Lebé, diosa de la
tierra, vive en una cueva, de donde sale todas
las noches para visitar en su casa al hogon, su
representante y encargado de su culto, al cual
lame para darle vigor®. Tanto de Lebé como
de las serpientes pitdn que salen de las cuevas
donde se entierra a los muertos, y que se con-
sideran espiritus de los ancestros, se dice que
son sabias y que conocen las plantas que curan,
por lo que la pitdn se conoce como «el curan-
dero de los animales». Por eso, el curandero del
pueblo sigue su rastro por el campo y aprende
de ella qué hierbas tienen virtudes curativas®.

En culturas de épocas posteriores, estos
mitos y ritos evolucionan rechazando el engu-
llimiento benefactor, y la serpiente se convierte
en enemigo. El héroe no espera a ser vomitado

Knowledge, Nature and Resource Rights», en A. Watson

y J. Sproull (Comps.) Science and Stewardship to protect
and sustain wilderness values: Seven World Wilderness
Congress Symposium 2001. Port Elisabeth. Ogden: USDA
Forest Service, 2003, pp. 148-154, en especial pp. 149-150

37 A. W. Howitt, The NativeTribes of South-

East Australia. Londres: Macmillan, 1904, pp. 406-407.
wikisource.org/wiki/Native_Tribes_of_South-East_Australia/
Chapter_7

38 G. Calame-Griaule, Etnologia y lenguaje. La
palabra del pueblo Dogon, Madrid: Ed. Nacional, 1982,
pp. 235y 450.

39 Ib., p. 183.
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Fig. 08. Curandero con serpientes, arte
Djenné. Museo de la Universidad de
Valladolid

sino que desde dentro ataca a la serpiente, que
se ve como la muerte. En Grecia, encontramos
diferentes mitos que muestran esta evolucién.
Hay una conocida imagen del mito de Jasén
(fig. 09), que lo refleja mejor que las versiones
literarias ya tardias. El viaje en busca del velloci-
no de oro parece ser al mundo de los muertos,
de los espiritus, Eea, gobernado por el rey Ee-
tes*®, cuya hija, Medea es una de las doncellas
que alimentan al dragén, al que traiciona para
que Jasén pueda apoderarse del tesoro. En una
famosa copa de ceramica é&tica del siglov a. C.,
se representa al dragdén serpentiforme, como
fue habitual entre los griegos, vomitando al hé-
roe ante la mirada de Atenea. Esta escena se ha
interpretado como parte del ritual chamanico
de la muerte simbdlica que le permite viajar al

40 Recuérdese que Ulises, en su desgraciado
periplo hacia su patria ltaca, recala en la isla de Eea, donde
es recibido por Circe, la hermana de Eetes, y desde donde
viaja al Hades para entrevistarse con el adivino Tiresias, y
ya aprovecha para hablar con otros difuntos, entre ellos su
madre, que ha muerto mientras él estaba fuera de su casa.
Homero, Odisea. Versién de Carlos Garcia Gual. Madrid:
Alianza Editorial, 2009, pp. 214 y siguientes.
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Fig. 09. Jasén es vomitado por el dragén ante la
mirada de Atenea, segun la copa de Duris de los
Museos Vaticanos de Roma

otro mundo?'. Diferente es el caso de Heracles y
la liberacion de Hesione, la hija del rey de Troya,
que iba a ser devorada por una serpiente de
mar. El héroe completamente armado se lanza
a la boca del monstruo y lo mata desde dentro,
si bien salié calvo, ya que perdié el cabello por
los tres dias que pasé dentro del animal.

La mayoria de los prehistoriadores considera
que el hallazgo de tumbas, de enterramientos
que muestren rasgos de haber sido intencio-
nados, o de haber tenido ofrendas, como una
prueba segura de que nos hallamos ante un
hecho religioso. Gustavo Bueno, sin embargo,
duda de que el culto a los muertos fuera en ori-
gen un motivo religioso, salvo que «encontrara-
mos justificado conectar el nicleo de la religion
-0 sus metamorfosis secundarias- con las practi-
cas funerarias, pero a través, por ejemplo, de los
ritos asociados a la metempsicosis»*2. Reencar-

41 D. Rodriguez Pérez, Serpientes, dioses y héroes.
El combate contra el monstruo en el arte y la literatura
griega antigua. Ledn: Universidad de Ledn, 2008, pp. 149-
182.

42 G. Bueno, Op. cit., p. 296.



nacién, transmigraciéon o metempsicosis son fe-
némenos, a menudo confusos, conocidos sobre
todo en la filosofia griega, en los pitagéricos®,
que tuvieron una gran influencia sobre Platén, y
en los érficos. Hoy dia se relaciona méas con cier-
tas religiones orientales, de la India sobre todo,
si bien esta creencia no aparece en los vedas*.
Si dejamos a un lado la historia, veremos que
hay tradiciones orales mucho maés antiguas de
pueblos sin escritura en las que ya existia.

Muchas de estas tradiciones las hallamos
entre los pueblos aborigenes de Australia (figs.
10 y 11). A comienzos del siglo xx, B. Spencer
fue de los primeros en documentar la reencar-
naciéon: «Una de las caracteristicas mas notables
de las tribus nativas de Australia central y sep-
tentrional[...] es su creencia universal en que los
nifios entran en las mujeres en forma de espiri-
tus diminutos, representantes de los hombres y
las mujeres que vivieron antes, de los que son
por lo tanto reencarnacién. Esta creencia en la
reencarnacion, y en que la procreacién no es en
realidad el resultado de las relaciones sexuales,

43 J. Mosterin, La Helade. Historia del
pensamiento. Madrid: Alianza Ed., 2013, pp. 78-81.

44 La creencia en la reencarnacién aparece en los
Upanishad, escritos a partir del siglo vi a. C., y que tuvieron
mucha influencia en el budismo y el jainismo.

ahora se ha demostrado de manera generaliza-
da en la parte central y norte del continente»®.
Las tribus de Kakadu son descendientes de los
espiritus-nino que dej6é Imberombera, la mujer
primigenia que llegd a la costa norte con la tri-
pa llena de espiritus-nifio caminando por el mar.
Cuando alguien muere, el espiritu, yalmuru,
permanece un tiempo cerca de los huesos del
fallecido; luego, se divide en dos, el yalmuru
propiamente dicho y el iwaiyu, que adopta for-
ma de rana y localiza a una pareja para que sean
sus padres. De noche, se dirige a su choza, hue-
le al hombre, huele a la mujer y se introduce por
su vagina. El yalmuru vigila a la mujer y, cuando
ve signos de embarazo, avisa al padre a través
de un suefo, y le anuncia el nombre y el totem
del hijo*.

45 B. Spencer, Native Tribes of the Northern
Territory of Australia. Londres: Macmillan, 1914, p. 264.
«One of the most striking features of the native tribes in
Central and Northern Australia [...], is their universal belief
that children enter women in the form of minute spirits,
the representatives of formerly existing men and women,
who are thus reincarnated. This belief in reincarnation,

and in procreation not being actually the result of sexual
intercourse, has now been shown to be prevalent over the
whole of the Central and Northern part of the continente».

46 Ib., pp. 271-273 .

Fig. 11. La serpiente Yarrapiri, propia del pueblo walpiri, que vive en la zona
occidental del centro de Australia, pintada en la cueva sagrada de Ngama,

Fig. 10. Pintura rupestre de Mount Barnett Cave, en
Kimberley, Australia. Representa a la Serpiente Arcoiris
depositando un espiritu-nifio en el Utero de una mujer.  cerca de Yuendumu, y que representa a la serpiente rodeada de espiritus nifio.
https://ozoutback.com.au/Australia/rockart/

slides/1977090403.html

A. Biihler, T. Barrow y C. P. Mountford, El arte de los pueblos. Oceania y
Australia. Barcelona: Seix Barral y Ed. Praxis, 1964, fig. 79
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Sobre la tribu Unambal, Andreas Lommel,
que la estudié a mediados del siglo xx, dice:
«Los aborigenes creen que tienen varias almas
o sombras. La primera, que vuelve a la laguna
para renacer, reside en sus rinones. Otra som-
bra reside en los hombros y se queda con los
huesos del muerto para protegerlos. La terce-
ra reside en sus testiculos y lo ayuda cuando
caza»¥. Los nifos espiritu, que forman su alma
primera, residen en las charcas de los Wandjina
de donde salen cuando un hombre suefia con
ellos: «Un hombre le da el nifio espiritu a su
esposa en un proceso de suefio. Suefa que ha
recibido al nifio espiritu, que reside en el hueso
de su clavicula. Mas tarde, el nifio espiritu se
transforma en una pequenfa serpiente o lagarto
que ingresa al cuerpo de la mujer a través de su
vagina»*®. La tercera sombra o alma sube al otro
mundo trepando por una cuerda y alli busca a
sus familiares con los que se queda a vivir, aun-
que puede entrar en contacto con los de la tie-
rra a través del chaman. Poco tiempo después,
B. Malinowski*’ constaté creencias parecidas en
las islas Trobriand.

En el continente africano, la aparicién de los
muertos bajo forma de serpiente es una creen-
cia muy generalizada. A finales del siglo xix, dos
muchachos bosquimanos narraron al doctor
Bleek algunas historias en su lengua; en una
de ellas, muy breve y simple, se manifiesta de
forma clara la creencia en que los muertos se
transforman en serpientes: «Una serpiente que
estad cerca de una tumba, nosotros no la mata-

47 A. Lommel, p. 6 «The Aborigines believe they
have various souls or shadows. The one that returns to the
watering place for rebirth resides in his kidneys. Another
shadow resides in the shoulders and stays with the dead
man'’s bones to guard them. The third resides in his
testicles and helps him when hunting».

48 Ib. p. 3. «A man gives the spirit child to his wife
in a dream process. She dreams that she has received the
spirit child, which resides in the pit of her collarbone. Later
the spirit child changes into a small snake or lizard that
enters the woman's body through her vagina».

49 La vida sexual de los salvajes del noroeste de
Melanesia. Madrid: Morata, 1975, 3% ed., pp. 162-171.
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mos, pues (esta) es nuestra otra persona, nues-
tra persona muerta, la serpiente de la persona
muerta»®, afirmacién que repiten de varias ma-
nerasy al final se aclara que los muertos también
pueden aparecer en forma de lagartos y de an-
tilopes de pequefno tamano. También entre los
dogon, en cuya religién es muy importante el
culto a los ancestros, los humanos cuando eran
muy viejos, se convertian en serpientes y vivian
en las cuevas de los acantilados y, después, se
transformaban en espiritus yeban®'.

La religidon secundaria o politeista

Con los profundos cambios que se produje-
ron al comenzar el Neolitico, cuando se fue pa-
sando de una economia cazadora y recolectora
a otra agricola y ganadera, la religion también
fue evolucionando hacia lo que se ha llamado
religiones secundarias, de tipo politeista, con
dioses astrolégicos y antropomorfos, pero que
arrastran toda la carga anterior de dioses y es-
piritus teriomorfos y teridntropos, que también
pasaran en parte a las religiones terciarias, mo-
noteistas. La religion y el arte llegan pronto a
ser medios poderosos en manos de una minoria
que los emplea a su favor en el proceso de es-
tratificacion social en que las sociedades neo-
liticas estaban inmersas®2. Un pequefio grupo
de personas se apropia de esta capacidad. Del
chamanismo horizontal, abierto a cualquiera, se
pasa al chamanismo vertical, controlado por un
grupo de tipo familiar, ligado a quienes ejercen
el poder, del cual procederan en adelante los
sacerdotes de la tribu. Este paso lo ejemplifica
Joseph Campbell con una leyenda de los apa-
che jicarilla de Nuevo México, tribu cazadora
que en el siglo xiv abandoné «la forma de reli-

50 W. H. I. Bleek y L. C. Lloyd, Especimenes de
folclore bosquimano. México: Sexto piso. 2009, p. 337.

51 M. Griaule, Masques dogons. Paris: Institut
d’Ethnologie, 1938, p. 34.

52 D. Lewis-Williams, La mente en la caverna. La
conciencia y los origenes del arte. Madrid: Akal, 2005, pp.
198-201.
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giosidad representada por el chamanismo ante
la fuerza de un complejo cultural plantador mas
estable, organizado socialmente y mantenido
por sacerdotes»®, que se extendia desde el sur.
El autor reflexiona melancélicamente sobre la
libertad individual perdida y la subyugacién del
hombre a la nueva sociedad que, desde el Neo-
litico, ha obligado a las personas a identificar-
se con los intereses de lo publico, es decir, de
quienes ejercen el poder, siempre en su propio
beneficio®.

Este sometimiento sera especialmente opre-
sivo para las mujeres, cuya forma de vida libre de
expertas recolectoras, que recorren los campos
en grupos formados solo por mujeres y nifos,
va desapareciendo poco a poco, hasta llegar a
quedar aisladas en la casa, que sera el nuevo
centro de su vida, a la par que su prisién. En
estas sociedades agricultoras, surgen los cultos
de posesidn, que consisten en que una persona
recibe dentro de si a un espiritu, que se mani-
fiesta a través de ella®. Se da entre personas de
baja extraccion social, sobre todo en mujeres. El
débil «llama la atencién sobre si mismo y pue-

53 J. Campbell, Las méscaras de Dios: mitologia
primitiva. Madrid: Alianza Editorial, 1991, pp. 267-268. El
mito se narra a continuacion en las pp. 268-275.

54 Ib., pp. 275-277. Para Y. N. Harari, «la revolucién
agricola fue el mayor fraude de la historia», Sapiens. De
animales a dioses.Barcelona: Debate, 2016, p. 98. Véase
todo el capitulo 5, pp. 95-116. S. Pinker recuerda que el
90 % de la existencia de nuestra especie ha ocurrido en
sociedades de cazadores-recolectores y que «nuestro
cerebro se halla adaptado a este tipo de vida que, hace
mucho tiempo ya, ha desaparecido, y no a la civilizacién
agricola o industrial mucho més recientes», Cémo funciona
la mente humana. Barcelona: Destino, 2000, p 65.

55 Las relaciones entre chamanismo y posesion son
complejas y distintas segun las sociedades. Se considera
que el chaman tiene dominio sobre los espiritus, aunque

a veces lo poseen y hablan a través de él, mientras que

el poseido tiene un papel pasivo, descrito mediante la
metéfora de la cabalgadura que el espiritu monta, como

el jinete al caballo Hay estudiosos que los consideran
realidades antitéticas, mientras que otros creen que no hay
separacion rigida entre ellos. Véase B. Morris, Op. cit., pp.
37-38.
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de utilizar este procedimiento para mejorar su
posicién social»*, lo cual contribuye a reforzar
el orden social vigente. En el caso femenino, al-
gun autor ha resaltado la gran carga sexual que
puede tener en sociedades organizadas segun
sistemas jerarquicos muy rigurosos, donde las
mujeres utilizan la posesién «como una forma
indirecta de airear resentimientos y de afirmar
su autonomia e independencia con respecto a
los varones»®’. En general, quienes asisten a los
cultos de posesion son personas que padecen
alguna desgracia y que no tienen otro medio
de entender su situacién, y encontrar algin re-
medio para mejorarla que no sea a través de
su propio cuerpo. Entre las poblaciones donde
se dan religiones henoteistas, como el cristianis-
mo, el islam o el budismo, son cultos periféricos
a los que suelen recurrir las personas con pro-
blemas. Pero en muchos casos, son verdaderas
religiones paralelas, como sucede con los cultos
nat de Birmania®®, cultos de posesién femeninos
que conviven con el budismo oficial, o los cultos
zar de paises musulmanes como Somalia y Su-
déan®¥ o la religién vudu de Haiti°.

Las nuevas religiones secundarias alcanzan
su maximo desarrollo en tiempos histdricos,
por lo que la escritura ha permitido un mejor
conocimiento de los numerosos mitos de civi-
lizaciones como la egipcia o la mesopotamica.
En la religion egipcia, de entre todas las religio-
nes politeistas, es donde el culto a los animales
alcanzé un desarrollo maximo. Las divinidades
se encarnan en seres naturales, sexuados, que
forman familias. Se aman, se odian, copulan,
se matan, como los hombres, y todo esto da
lugar a una rica y complicada mitologia tipica

56 F. Giobellina Brumana, «El cuerpo sagrado.
Acerca de los andlisis de fenémenos de posesién
religiosa», REIS, 34, 1986, pp. 161-193. Cita de la p. 171.

57 B. Morris, Op. cit., p. 55.
58 Ib., pp. 74-77.

59 Ib., pp. 109-126.

60 Ib., pp. 243-258.
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de las religiones politeistas®’. Estas divinidades
teriomorfas eran adoradas a veces en animales
vivos, ejemplares escogidos donde moraba el
dios, o en todos los ejemplares de una especie,
o bien en representaciones plasticas de dicho
animal, al tiempo que surgian también las ima-
genes teriantropas®.

Muchas cosmogonias siguen centrandose
en la idea de un océano primigenio, con la pre-
sencia continua de la serpiente. Las varias cos-
mogonias del Antiguo Egipto comienzan todas
con el océano primordial, el Nun, que existe
desde siempre, del cual procede la vida, y es
representado como una serpiente que se muer-
de la cola, el uréboros eterno (fig. 12 ). De esas
aguas primordiales, surge la materia terrestre,
que formé una especie de placa llana, la tierra,
que flota sobre el Nun y que estéa cubierta por la
diosa Nut, la béveda del cielo. Atum, el demiur-
go creador, surge del océano primigenio en for-
ma de serpiente (véase fig. 01), que contiene en

61
animal divino..., pp. 270-272.

G. Bueno habla de «mitologia delirante», El

62
en G. del Olmo Lete (ed.) Mitologia y religién del Oriente

Jesus Lopez, «Mitologia y religion egipcias»,

Antiguo. I. Egipto-Mesopotamia. Sabadell: Ausa, 1993, pp.
16-18.

si los principios masculino, el pene, y femenino,
la mano; el dios se masturba, pone el semen en
su boca vy, al escupirlo, crea a los dioses Shu, el
aire, y Tefnut, la humedad, que copulan y crean
a Geb, la tierra, y a Nut, el cielo, de quienes
nacen Osiris, Isis, Seth y Neftis®®. En la cosmo-
gonia hermopolitana, las aguas primordiales, el
Nun, dan lugar a las cuatro parejas primigenias
de la ogdoada, cuatro dioses representados
como ranas y cuatro diosas, como serpientes®.

En Mesopotamia, dice S. N. Kramer, «el pri-
mer elemento habia sido el océano primordial
infinito [...] Y asi ensefiaban en sus escuelas que
era del seno de este mar original de donde ha-
bia nacido el Cielo-Tierra»®®. El mar, Apsu (fig.
13), es una deidad primigenia, encarnada en

63 Ib., p. 52.

64 S. Quirke, La religién del Antiguo Egipto. Madrid:
Oberon, 2003, p. 33.

65
(From the Tablets of Sumer). Barcelona: Ayma, 1962, p.

S. N. Kramer, La historia empieza en Sumer

131.Y, en la misma pégina, afiade: «Era este mar el que
habia procreado el universo. Divina madre de los dioses,
el agua habia hecho nacer al Cielo y a la Tierra, y estos
dos elementos habian dado, en seguida, la vida a los otros
dioses».

Fig. 12. La serpiente del Nun y la serpiente celeste del Nut, de

la segunda capilla dorada de Tutankhamén, dibujo simplificado.

O. Keel, La iconografia del Antiguo Oriente y el Antiguo

Testamento, Madrid: Trotta, 2007, p. 40
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Fig. 13. La serpiente del Apsu, el

mar primigenio mesopotamico;
detalle del kudurru de Meli-
Shipak. Museo de Louvre
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la serpiente del mismo nombre, identificada
a veces con la deidad femenina Mammu; este
nombre se escribia con el mismo signo con que
se representa el concepto de «mar»%. El dios
Enki es el rey del Apsu de agua dulce, es el dra-
goén benefactor, «Gran dragén, con residencia
en Eridu»®, el creador de plantas, animales y
hombres, vencedor de los dragones malignos
del Apsu de agua salada, del mar¢®.

Océano es el dios de las aguas primigenias
en la mitologia griega, es el rio que rodea el
mundo, representante de las aguas dulces, y
Tethys, su hermana y esposa, de las saladas®’.
En la gigantomaquia del altar de Zeus de Pér-
gamo, aparece representado como anguipedo
(fig. 14).

Dioses de la fertildad y apotropaicos

En las religiones secundarias se va produ-
ciendo una separaciéon entre los dioses del
océano, convertidos muchas veces en sierpes o
dragones malignos, y los dioses de la lluvia o
de la tormenta, dioses aereos, celestes y bien-
hechores. Quizés por ello, la sierpe benigna se
convierte a menudo en divinidad de la fertilidad

66 J. M. Blazquez «La mitologia entre los hebreos y
otros pueblos del Antiguo Oriente», en M. L. Séanchez Ledn
(ed.) Religions de I’Anctic Orient. Palma de Mallorca: Caixa
Balears «Sa Nostra», 2000, pp. 93-122.

67 F. Lara Peinado, Mitos sumerios y acadios,
Madrid: Editora Nacional, 1984, p. 77.

68 F. Lara Peinado, Leyendas de la antigua
Mesopotamia. Dioses, héroes y seres fantasticos. Madrid:
Temas de Hoy, 2002, p. 345.

69 «Puesto que Océano y Tethys fueron los
primeros padres en la teogonia griega mas antigua que
conocemos, puesto que el mundo y todas las aguas
procedian de ellos, y que hay pruebas de un caos acuoso
en la dicha mitologia, esté claro que Océano mismo es el
caos primigenio de las aguas que envuelven el mundo.
Podemos incluso llegar a decir que Océano representa las
aguas dulces y Tethys las aguas saladas», J. Fontenrose,
Op. cit., p. 304. Cf. W. Burkert, De Homero a los magos.
La tradicién oriental en la cultura griega. Barcelona:
Acantilado, 2002, pp. 27-72.
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Fig. 14. Océano representado como anguipedo, en el
altar de Zeus de Pérgamo. Pergamon Museum de Berlin

y fecundidad, en
genio apotropai-
co de la ciudad y
la casa. En Egip-
to existen diosas
serpientes de
este tipo, como
Uadjet, diosa de
Buto (fig. 15), que
al comienzo fue
una diosa de la
vegetacidon cuyo
nombre significa
«la verde», «la vi-
gorosa», y luego
pasa a ser deidad
tutelar del Bajo
Egipto y protec-
tora real. Renen-

utet, diosa de la
fertilidad y de las
cosechas, «la que
alimenta» o «la

Fig. 15. La diosa cobra Uadjet,
«la verde», diosa tutelar del

nodriza» re-
odriza», es re Bajo Egipto y del faraén

presentada como

mujer con cabeza de serpiente y amamantando
al nifio real (fig. 16), por lo que pasd a ser pro-
tectora de la infancia, como Isis y como Merse-
guer, diosa cobra protectora contra las picadu-
ras de las serpiente.

70 E. Castel, Gran diccionario de mitologia egipcia.
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Fig. 16. La diosa serpiente Renenutet
amamantando al nifio Horus
(Harpocrates)

Ninggishida, dios personal de Gudea de La-
gash (i milenio a C.), era un dios de la vegeta-
cién, de la fertilidad, que esta representado por
las dos serpientes enlazadas, el caduceo, unién
divina dadora de fecundidad en el vaso de las
libaciones’'. Las dos serpientes entrelazadas es-
tén talladas en la parte frontal y parecen apo-
yarse sobre un mastil. A la altura de las cabezas
tiene un agujero que, desde dentro, se bifurca
al salir hacia afuera en dos, de forma que cuan-
do se vertia el liquido salia por las bocas de las
serpientes (fig. 17). A los lados aparecen dos
genios guardianes, dos dragones, tocados con
el gorro bicorne de la divinidad y sosteniendo
una especie de bastones o lanzas, seglin unos,
o abriendo unas puertas para mostrar al dios
serpiente, segun otros. Son dos dragones sir-
vientes del dios, representados con rasgos que
seran caracteristicos de estos seres: cabeza de

Madrid: Albebaran, 2001.

71 A. Parrot, Sumer. Madrid: Aguilar. El Universo
de las Formas, 1981, pp. 246-247.
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Fig. 17. Vaso de las libaciones con representacién del dios
serpiente Ninggishida, dios personal de Gudea de
Lagash. M. del Louvre

serpiente, cuerpo escamoso de pantera, alas y
garras traseras de ave rapaz, y patas delante-
ras de ledn. Este tipo de dragdén cuadripedo,
invencion mesopotamica, en lengua semitica
oriental (acadio) lo llaman mushushu, 'serpien-
te furiosa’; asi aparece al pie de Marduk como
ayudante o servidor del dios. También lo vemos
en la monumental puerta de Ishtar de Babilonia
de ladrillos vidriados, representando al mismo
dios, al lado del leén de Ishtar y al toro de Adad,
en funcién protectora (fig. 18). Este papel de la
sierpe o el dragdn protector de la puerta y de la
casa se dio en casi todas las culturas antiguas,
incluidas las asiadticas. En Grecia, en las culturas
minoica y micénica existe la «serpiente protec-
tora de la casa»’ (fig. 19), que ha perdurado en
la cultura popular europea.

72 W. Burkert, La religién griega, arcaica y clasica.
Madrid: Abada, 2007, p. 72; véase también pp. 44-45.
Este autor aclara: «El culto a los animales del tipo del culto
egipcio de Apis es desconocido en Grecia. El culto a las
serpientes es un caso excepcional», p. 90, pero, un poco
més adelante, afiade: «En la iconografia, dios y animal
estan intimamente asociados», p. 91.



Fig. 18. Dragén mushushu en la puerta
de Ishtar de Babilonia. Pergamon
Museum de Berlin

El animal nacido de la tierra, denominado
cténico, era para los griegos, sobre todo, la
serpiente. Es el animal autéctono por antono-
masia, porque es hijo de la tierra, vive en ella
y nadie puede reclamar con mas razén que él
esa autoctonia. Desde el siglo vii a. C. aparece
usada en el arte griego la imagen del anguipe-
do’3, ser con forma humana hasta la cintura y
extremidades inferiores serpentiformes, que
pronto fue asimilada a las fuerzas cténicas y a
seres autéctonos como Cécrope. Este fue el
primer rey de Atica, conocida también como
Cecropia; fue un rey primigenio, del tiempo de
la creacidn, cuando lo animal y lo humano to-
davia no se habian separado y él contribuyé a
la civilizacidon de los griegos, dandoles leyes y
costumbres como la de la monogamia y el ma-
trimonio’®, o la de enterrar a los muertos «como
si de este modo fuesen depositados en el seno

73 Su origen es también mesopdtamico y muy
antiguo.
74 L. Gourmelen, Kékrops, le Roi-Serpent.

Imaginaire athénien, représentations de 'humain et de
I"animalité en Greece ancienne. Paris: Les Belles Lettres,
2004, pp. 43-48.
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Fig. 19. Serpientes de terracota
protectoras de la casa. Museo de
Micenas

de la Gran Madre»’®. Aglauro, uno de los nom-
bres de Atenea, es su esposa y madre de sus
tres hijas y de Erictonio o Erecteo’®, nifio con
forma de serpiente que guarda el pais, que sera
el sucesor de Cécrope y vencera a los partida-
rios de Poseiddn. Se convierte en dios tutelar
de la ciudad y paredro de Atenea, protector de
la acrépolis, oikuros ophis. Segun los testimo-
nios de Herodoto y de Plutarco, en el afio 480
a. C., cuando la destruccién de Atenas por los
persas, la serpiente de la acrépolis desaparecio,
y su ausencia se interpreta como la ausencia
de Atenea, como si para los atenienses fueran

75 K. Kerenyi, Los héroes griegos. Barcelona:
Atalanta, 2009, p. 232.

76

de iniciacién femenina, se repetia el mito de las hijas de

En Atenas,en la fiesta de las arreforias, fiesta

Cécrope, que llevan la cesta con su hermano Erictonio
recién nacido al templo de Afrodita y dos de ellas, Aglauro
y Herse, rompen la prohibicién de mirar dentro de ella.
Cuando ven la serpiente, enloquecen y se arrojan desde lo
alto de la Acrépolis. La serpiente es el animal de la muerte,
pero tambien es la «fuerza engendradora». En griego ofis y
drakon son masculinos, y en ciertas ceremonias equivalian
al falo. «Erictonio y la serpiente representan el misterio

de la procreacion» segun W. Burkert, El origen salvaje.
Ritos de sacrificio y mito entre los griegos. Barcelona:
Acantilado, 2011, pp. 112-114.
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lo mismo la diosa y su compafero serpiente.
Después de la guerra, la serpiente reaparecio
y continud recibiendo sus ofrendas durante si-
glos. Cuando Pausanias describe la estatua de
Atenea del Partendn (fig. 20), considera que la

serpiente que aparece a sus pies es Erictonio”.

Fig. 20. Atenea Parthenos con la serpiente Erictonio.
Museo Arqueolégico Nacional de Atenas

77 L. Gourmelen, op. cit., pp. 343-347.

En una de las tragedias de Euripides, lon,
se refleja una costumbre ateniense: cuando
nacia un nino en Atenas, la madre lo llevaba a
las cuevas del norte de la Acrépolis, donde lo
depositaba en una cesta y se le ponia una joya
(collar, pulsera, colgante) con imagenes de ser-
pientes (fig. 21), que eran un signo comunitario
de autoctonia, de ser ateniense auténtico, de
nacimiento’®. Por otro lado, el recién nacido se
acoge desde que nace a la diosa curétrofa, nu-
tricia, que garantiza la continuidad poblacional
de Atenas, y las serpientes cumplen una funcién
claramente protectora’. Relacionados también
con la serpiente estan dioses como Zeus Meili-
quios (véase fig. 02), dios subterraneo y dulce,
que perdona los delitos y concede la abundan-
cia, en cuyo honor se celebraban en Atenas las

78 Ib., pp. 329-341. En el discurso inicial con
que comienza I6n, Hermes cuenta como recogié al nifio
expdsito que estaba en la cueva en una cestilla con una
joya de este tipo, «observando la costumbre de sus
antepasados y de Erictonio, nacido de la tierra», que
servird para que al final lo reconozca su madre.

79 Como dice W. Burkert: «Tambien en este caso
se puede hablar ciertamente de un rito de bendicién y de
la virtud apotropaica de la serpiente; pero no menos justo,
y acaso mejor, mas griego, seria decir que mediante ese
rito todo nino se convertia en el nifo Erictonio, alcanzando
una participacion inmediata en el misterio del origen, en

el orden fundamental de la vida», en El origen salvaje.
Ritos de sacrificio y mito entre los griegos. Barcelona: El
Acantilado, 2011, pp. 121-122 .

Fig. 21. Brazaletes serpentiformes de oro. Museo Benaki de Atenas
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fiestas diasias®; y Asclepio, dios ctdnico de la
curacion ligado a Apolo®'.

Mitos del combate contra la sierpe o
dragén

Los mitos més importantes en que aparece
la sierpe o el dragdn en las religiones secunda-
rias son sin duda los mitos de combate contra
el dragén. En la mayoria de las religiones de los
pueblos antiguos que tuvieron una organizacion
politica estatal existen unos mitos que narran la
lucha entre los defensores del orden que rige el
mundo habitado por los humanos y las criatu-
ras del caos primordial, que amenazan con des-
truirlo. Estos dioses primigenios se resisten al
cambio producido por la civilizacién humana y
parecen querer volver al caos original. Son dio-
ses serpiente o dragdn, seres monstruosos que
dominan las aguas, derrotados por dioses sola-
res o de las tormentas que disponen de armas
poderosas como el rayo®2. Propp consideraba
que el combate con la serpiente no es un mo-
tivo muy antiguo, ya que no existe en las mito-
logias de los pueblos preestatales, sino que es
una evolucién del motivo y el rito de la serpien-
te engullidora®. Estos mitos estan relacionados
con el surgimiento de los estados fuertemente
centralizados gobernados por teocracias.

En el Antiguo Egipto, el océano primordial
del caos es el Nun, del cual surgieron los dioses
y en el cual se form¢ la tierra como una isla. Los
dioses crearon un mundo ordenado, una socie-
dad jerarquizada gobernada por un rey fuerte,
y regida por ma‘at, la justicia y el orden, que ga-

80 W. Burkert, Religién griega..., p. 271.
81 Ib., pp. 289-291.
82 D. Rodriguez Pérez, Serpientes, dioses y

héroes... pp. 65-66

83 V. Propp, Op. cit., p. 335. El autor no acepta

la opinién de quienes «afirman que la serpiente buena

es peculiar del Asia Oriental y la serpiente enemiga de
Europa», pues considera que se trata de fases distintas de
evolucién del mito; véase p. 340.
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rantiza la supervivencia de la sociedad egipcia,
que esta siempre amenazada por la fuerza con-
traria, isfet, la injusticia y el caos. La verdadera
naturaleza cadtica del Nun no ha desaparecido
y se manifiesta en algunos seres monstruosos
que lo habitan, entre los que destaca la enorme
serpiente Apep, Apofis en griego. Se trata de
un dios que existe desde siempre en el Nun,
una gran serpiente que habita la oscuridad
eterna, que no tiene ni ojos ni oidos, y que se
hace especialmente amenazante cuando la luz
del sol se debilita o desaparece. Cada noche
batalla contra el dios sol Ra, intentando derro-
tarlo para que no aparezca sobre el horizonte
al amanecer el dia siguiente y asi acabar con
el cosmos, con el mundo establecido. Segun el
Libro de Amduat, «libro de lo que hay en el otro
mundo», la barca solar de Amén-Ra recorre por
la noche las doce estancias del mundo subterra-
neo, entrando por occidente como un cadaver,
protegido por la serpiente benefactora Mehen,
que lo ayuda a regenerarse, y guardado por
Sia, la sabiduria, y Heka, la magia. Los muertos
lo saludan y apoyan su marcha. Sus enemigos
tratan de que no avance. El principal es la ser-
piente del caos Apep, que habita en la séptima
estancia, y que se bebe toda el agua para que la
barca encalle, pero Amén-Ra cuenta con la ayu-
da de varios dioses, como Seth®, que alancea
al monstruo (fig. 22). En la duodécima estancia,
Amodn-Ra se transforma en Kepri, el escarabajo
solar del alba, que aparece por oriente®.

En Mesopotamia, los mitos de combate
tienen el mismo sentido cosmdgodnico de pre-
servacion del orden frente al caos, pero con
un sentido maés politico y militar. La victoria so-
bre la serpiente, representacion tanto del caos
como de los enemigos extranjeros, permite al

84 Dragén malvado, de forma cambiante (a veces
es cocodrilo o serpiente); su lucha al lado de Ra contra
Apep es atribuida por Fontenrose a los cambios politicos
producidos en el it milenio: J. Fontenrose, Python. Estudio
del mito delfico..., pp. 255-257.

85 N. Cohn, El cosmos, el caos y el mundo
venidero. Las antiguas raices de la fe apocaliptica.
Barcelona: Critica, 1995, pp. 34-35.
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Fig. 22. La barca de Amén-Ra, amenazada por la serpiente Apep, es defendida por el dios Seth, que alancea a la

serpiente. O. Keel, Op. cit., p. 49

dios o al rey conquistar y legitimar su posicién.
El mito Ninurta y las piedras, originario del i mi-
lenio, quizas de la época de Gudea de Lagash,
los enemigos de las ciudades sumerias son los
némadas y la Montana, donde se cobijan todo
tipo de seres monstruosos. Entre los enemigos
derrotados estan el Dragén, el pajaro Anzu, la
Serpiente de siete cabezas, etc.?® De la misma
manera, el largo poema titulado Enuma elish,
fue compuesto sobre todo para glorificar a Mar-
duk, el dios de la triunfante Babilonia. El texto
recoge la antigua cosmogonia mesopotamica:
al principio, solo existia el océano de agua dul-
ce, Apzu, y el de agua salada, Tiamat. Era un
caos en reposo, hasta que la pareja primordial
de serpientes Apzu y Tiamat comenzaron a en-
gendrar dioses. Entonces se acabé la paz; Apzu
se quejaba y tramaba matar a todos sus des-

86 F. Lara, Leyendas de la antigua Mesopotamia...,
pp. 173-194.
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cendientes, a lo que se oponia la madre Tiamat.
Los dioses, sus descendientes, se enteraron de
las aviesas intenciones del padre y Enki lo matd,
apoderandose de su corona. Mas adelante, Tia-
mat decide matarlos a todos, para lo que pre-
para un poderoso ejército de serpientes y seres
monstruosos mandados por Kingu. Los dioses
pensaron morirse de miedo, nadie se conside-
raba capaz de detener al ejército de Tiamat, si
bien todos volvieron su vista hacia Marduk, hijo
de Enki, y le pidieron que se enfrentara a ella.
Marduk exigié primero todo el poder de los
dioses para si, armas adecuadas y libertad de
actuacién; armado con el rayo terrible derrota
al horroroso ejército del caos y mata a Tiamat
(fig. 23). Aunque los océanos primordiales ha-
bian sido dominados, de vez en cuando la inun-
dacién y la sequia volvian a poner en peligro
la vida de las ciudades mesopotamicas, por lo
que se celebraban periédicamente ritos para
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Fig. 23. El dios babilénico Marduk armado con el rayo derrota a la serpiente Tiamat, segun un sello cilindrico asirio. Ib., p. 47

mantener el poder de los dioses intacto®. Otros
mitos estan circunscritos a un ambiente local,
a dioses sin importancia, como un corto relato
sobre el dragdén Labbu, que nos presenta la te-
rrible ferocidad de este mushgallu (literalmen-
te «serpiente grande»), una de las criaturas de
Tiamat, de tal monstruosidad que ningun dios
se atreve a enfrentarse a él, por lo que el dios
Enki ordena: «jVe, Tishpak, mata al Labbu, salva
la vasta tierra y asume la monarquial». Tishpak
es un dios serpiente poco importante, si bien
quizas lo que se destaca es el poder de un dios
local y su proteccién sobre la monarquia de un
lugar concreto®®. Entre las numerosas criaturas
monstruosas del mar proceloso aparece ya en
el milenio a. C. el dragén cuadripedo de siete
cabezas (fig. 24), que tendra descendencia en
el mito de Heracles y la Hidra®, o en la bestia
apocaliptica.

87 F. Lara Peinado, Mitos sumerios y acadios...,
pp. 272-281.
88 F. Lara Peinado, Leyendas antiguas de

Mesopotmia..., pp. 343-344.

89 Fontenrose, Op. cit., p. 461.
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Entre los semitas occidentales, conocidos
en la Antigliedad como cananeos, destaca el
mito del combate cdésmico por ocupar el tro-
no real entre el dragdén Yammu, divinidad de las
aguas primordiales muy ligado a Motu, dios de
los muertos, que también habita el fondo del
océano, y el dios de las tormentas Baal, quien
los derrota y ocupa el trono divino™. En el mun-
do fenicio, durante el | milenio, aumenta la im-
portancia de Baal, que no parece tener funcion
de dios de las tormentas, sino una clara funcién
politica de dios supremo, culminando asi la
antigua tendencia sumeria de dioses «locales
concebidos sobre un modelo monéarquico»”'.
Algunos ecos de esta cosmogonia combatiente
quedan en la mitologia judia, en que aparece
la lucha de Yahvé contra las fuerzas del caos
personificadas en Leviatan, uno de los drago-
nes ayudantes del sirio Yammu: «Tu hendiste el
Mar con tu poder, / quebraste las cabezas de
los monstruos marinos, / machacaste las cabe-

90 G. del Olmo Lete, Mitos y leyendas de Canaan:
segun la tradicion de Ugarit. Madrid: Ed. Cristiandad,
1981, pp. 98-143.

91 J. Sanmartin, Op. cit., p. 20.
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Fig. 24. Dragdn de siete cabezas alanceado por un dios, segun un sello cilindrico del periodo acadio (2350-2150 a. C.).
O. Keel, Op. cit., p. 48

zas de Leviatan/ y las echaste como pasto a las
fieras. / Tu abriste manantiales y torrentes, / se-
caste rios inagotables»”2.

En Anatolia encontramos mitos del mismo
tipo como el de la lucha del dios de las tormen-
tas, que algunos asimilan al dios hurrita Teshub,
con el dragén marino Illuyanka®. Entre los mitos
hurritas, destaca el rico ciclo de Kumarbi, dios
que destrona a su antecesor y que, en combate
con Anu, queda embarazado de éste al arran-
carle sus genitales de un mordisco y tragar-
selos. De este embarazo nacen varios dioses,
entre ellos Teshub, dios de las tormentas, que
lo destronara. Kumarbi no se da por vencido y
crea monstruos para que se enfrenten a Teshub;
entre ellos estd Hedammu, hijo de Kumarbi y la
hija del mar, serpiente gigantesca y voraz, que
devora toda la comida que hay sobre la tierra.
El monstruo es seducido por la diosa Ishtar y
Teshub consigue restablecer el orden césmico™.

92 Salmos 74, 13-15
93 A. Bernabé, «Mitologia hitita», en Mitologia y
religién del Oriente Antiguo, Ill. Indoeuropeos, edicién de

G. del Olmo Lete. Sabadell: Ausa, 1998, pp. 5-124. Véase
p. 32.

94 Ib., pp. 76-79.
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En el Rig Veda, se cuenta que, antes de que
existiera este mundo, ya vivian unos seres lla-
mados asuras o «poderes vitales». Unos eran
malvados, los rakshas o danavas, cuyo jefe era
la serpiente Vrtra, que bloqueaba las aguas pri-
mordiales en una montafa sobre la que descan-
saba. Otros, los adityas, eran seres benévolos
que querian liberar las aguas para que la tierra
se convirtiera en un mundo en orden. Los adi-
tyas van perdiendo la lucha hasta que encuen-
tran un jefe victorioso en Indra. Es el dios de
la tormenta y de la guerra; joven, fuerte y gran
bebedor de soma, la bebida divina que le da
fuerza extraordinaria y le hace crecer tanto que
separd el cielo y la tierra. Viaja en su carro de
guerra tirado por caballos, que produce un rui-
do ensordecedor, el trueno. Acepta liderar la
lucha contra Vrtra a cambio de que lo nombren
rey de los dioses y le den un arma definitiva, el
rayo (vajra), con la que derrotarlo. Su victoria so-
bre el malvado dragén tiene caracter cosmogé-
nico, configurador del cosmos a partir del caos
preexistente. Indra encierra a la serpiente Vrtra
y sus monstruos en el inframundo, los aleja de la
Tierra, que hizo habitable al colocar el sol en su
lugar y hacer correr los rios”™. Relacionados con

95 R. Willis (ed.), Mitologias del mundo. Evergreen:
Taschen, 2006, p. 72; N. Cohn, Op. cit., pp. 76-77; E.
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la cosmogonia védica estan algunos mitos ira-
nios reflejados en el Avesta, si bien de manera
confusa, ocultados por las reelaboraciones zo-
roastricas. Se cree que el dios iranio Verethrag-
na, o Varathragna, corresponde al védico Indra
en su aspecto de Vrtrahan, es decir, «vencedor
de Vrtra». Se le relaciona también con el dios
armenio Vahagn, «destructor de dragones», en
especial del dragdén césmico Vishap®. A pesar
de los cambios religiosos profundos que su-
frié en siglos posteriores la sociedad irania, el
dios héroe matador del dragdn, ahora llamado
Bahram, siguid siendo una figura importante de
las leyendas populares.

Con el védico Indra, «conquistador de las
aguas», esta relacionado el céltico Taranis, es-
pecialmente conocido en su forma galorroma-
na de Jupiter-Taranis, dios celeste del tiempo
atmosférico, de las aguas que fertilizan la tierra

Pirart, «Mitologia védica», en Mitologia y religién del
Oriente Antiguo,lll. Indoeuropeos, edicién de G. del Olmo
Lete. Sabadell: Ausa, 1998, pp. 350-509. Véanse pp. 446-
447.

96 N. Cohn, Op. cit., pp. 128-129.

y del sol. Son abundantes las imagenes esculpi-
das en que aparece a caballo, con la rueda, su
atributo como dios de las tronadas, o la lanza,
arrollando al monstruo, mitad hombre, mitad
serpiente, que yace bajo los cascos de su mon-
tura, el anguipedo que representa las tinieblas y
la muerte, pues obstruye las aguas, provocando
la sequia y el hambre. Algunas de estas image-
nes se levantaron sobre grandes columnas en
lugares cercanos al nacimiento o la confluencia
de rios, sobre todo en la zona del Rin”.

Es posible que el mito del combate de Zeus
contra Tifén (fig. 25) tenga origen oriental, da-
das sus semejanzas con los mitos cananeos y
anatolios que acabamos de ver. Parece claro
que forma parte de las narraciones que cuen-
tan la derrota de los viejos dioses primordiales
y el ascenso de un dios joven a la jefatura de
los olimpicos. En este sentido, esté relaciona-
do con los mitos asiaticos en que el dios de la
tempestad se eleva a lo méas alto del pantedn,
para lo que antes tiene que derrotar a los dioses

97 D. Gricourt y D. Hollard, «Taranis, Caelestium

Deorum Maximum», Dialogues Dhistoire Ancienne, 17.1,
1991, pp. 343-400. Cf. 360-361.
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Fig. 25. Zeus lanza su rayo contra Tifén, con figura de anguipedo, segun una ceramica atica



cténicos, divinidades del mar, de la tierray de la
muerte, que, asi, quedan sometidos a lo celes-
te®. Tifén, hijo de Gea, la Tierra, y del Tartaro,
segln la mayoria de las versiones, fue criado
por la serpiente délfica Pitdn y es un monstruo
cuyo cuerpo tiene la mitad superior humana
con alas de ave y la inferior de serpiente; esta
iconografia aparece fijada desde el siglo viia. C.
en los vasos protocorintios. En el monte Parna-
so, junto a una fuente al pie de una cueva, vivia
la serpiente Piton, «hija de la Tierra» como la
llama Higinio, y alli respondia a las preguntas
que se hacian al oraculo. Apolo, todavia nifo, la
mata con sus flechas y se apodera del oraculo,
si bien debe purificarse por el sacrilegio come-
tido y, para calmar al espiritu, crea los Juegos
Piticos, que en su origen eran ceremonias de
tipo funerario. Otros héroes que combaten con-
tra serpientes son Perseo, Heracles y Cadmo, el
fenicio que llevé a Grecia el alfabeto”.

En Asia, los mitos de combate chinos suelen
girar en torno al motivo del agua que provoca
la inundacién, y como los dioses la dominan por
medio de construccién de diques y canalizacio-
nes. El Dragén Negro es uno de los causantes
de las inundaciones, por lo que tuvo que en-
frentarse a la diosa Niwa, que lo maté, y logré
contener las aguas desbordadas por medio de
la construccién de diques. En otra ocasion, es
el malvado Gonggong (Kong-kong), de cara hu-
mana y cuerpo de serpiente, quien esté a punto
de derribar una de las columnas que sostienen
el cielo, y provoca inundaciones por actuar con-
tra la naturaleza, allanando los montes y obstru-
yendo los cauces de los rios'®. En la mitologia
japonesa, también existe un mito importante en
que se narra la lucha del dios de la tempestad
Susanoo con una serpiente autdctona del pais
de lzumo. Debido a su mal comportamiento,

98 A. Bernabé, «lLa lucha contra el dragdn
en Anatolia y en Grecia: el viaje de un mito». Huelva
arqueoldgica, 19, 2004, pp. 131-145.

99 D. Rodriguez Pérez, Op. cit., pp. 183-186.

100 Y. Bonnefoy, Op. Cit., pp. 453 y 491.
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Susanoo fue desterrado del cielo y llegé al pais
de Izumo, donde vio a unos padres con una hija
llorando. Era un pequefo dios local y su fami-
lia, amenzados por la terrible serpiente Koshi,
espiritu del agua que provocaba inundaciones
en el rio Hi y que se habia comido ya a siete
de sus ocho hijas. Susanoo la mata, se casa con
la princesa y se convierte en el dios tutelar del
pais de lzumo'".

En la pareja del aguila y la serpiente, anima-
les de caracteristicas antitéticas parece conden-
sarse la oposicién de dos mundos espirituales,
el mundo celestial de los espiritus superiores y
el mundo acuatico y subterraneo, el inframun-
do o tierra de los muertos. Wittkower pensa-
ba que este mito habia nacido en la region de
Mesopotamia, ya que de alli, y de la vecina de
Elam, proceden los testimonios artisticos mas
antiguos conocidos, y que desde ellas se habia
difundido a la civilizaciéon del Indo, y el resto de
Asia, desde donde pasdé a América. Por otro
parte, se expandié hacia el oeste, hacia el Me-
diterrdneo, hasta tener una difusion casi univer-
sal'®2,

La sierpe y la inmortalidad

La abundancia de hallazgos funerarios neoli-
ticos confirma, desde el punto de vista arqueo-
|6gico, la relacién de la serpiente y los muertos.
El paso del Paleolitico de cazadores-recolecto-
res al Neolitico de agricultores y ganaderos vie-
ne marcado actualmente por el descubrimiento
del fabuloso santuario de Gobékli Tepe, en el
sureste de Anatolia. Pues bien, en los pilares
megaliticos de esta monumental construccion
«el adorno mas comun son las serpientes. Es-
tos reptiles por lo general aparecen aislados, en
pequefos grupos de tres, cuatro o cinco indivi-
duos o en grupos de doce y mas animales que
se mueven en paralelo formando un modelo

101 Kojiki. Crénicas de antiguos hechos de Japdn.
Trad. de C. Rubio y R.T. Moratalla. Madrid: Trotta, 2008,
pp. 74-81.

102 R. Wittkower, La alegoria y la migracién de los
simbolos. Madrid: Siruela, 2006, pp. 23-68.
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ondulado»'®. Son serpientes gruesas y no muy
largas, de cabeza triangular como la de las vi-
boras, y se mueven hacia la base del pilar, hacia
el suelo, salvo en uno en que aparece una es-
pecie de red formada por el entrecruzamiento
de 8 serpientes hacia arriba y 9 hacia abajo. Se
ha hablado de representaciones totémicas, de
animales-espiritu asociados a ritos chamanicos
y a ritos mortuorios, y en concreto, las serpien-
tes, se relacionan con espiritus ctdnicos asocia-
dos a un dios del inframundo, del mundo de los
muertos'®. Las serpientes son los animales que
aparecen representados con mayor frecuencia,
junto con los cérvidos, en el arte megalitico de
la Peninsula lbérica, por lo que serian un ele-
mento muy importante de la mitologia de las
culturas metalurgicas®.

Segun Burkert, «la serpiente es, ante todo,
el animal terrorifico por excelencia, ante el cual
todo ser vivo queda instintivamente transido de
espanto. Viene de las oscuridades de la tierra;
acaso sea idéntica al ancestro difunto, su ‘alma’
o su vigor; el simbolo de la serpiente pertenece
desde siempre al culto a los muertos»'® . Por
eso, es algo establecido en el mundo griego y
romano que «el alma del muerto sale del mun-
do infernal en forma de serpiente y vuelve bajo
esta misma forma»'?. El dios Dioniso de Del-
fos era un dios ctdénico, invernal, identificado

103
world of Pre-Pottery Neolithic Gébekli Tepe, south-eastern

J. Peters y K. Schmidt: «Animals in the symbolic

Turkey: a preliminary assesment» Anthropozoologica, 39.
(1), 2004, pp. 179-218. Véase p. 183.
104 Ib., pp. 209-215.

105

«Cérvides et serpents dans la mythologie funéraire du

P. Bueno Ramirez y R. Balbin Berhman:

mégalithisme ibérique», Anthropozoologica, 41 (2), 2006,
pp- 85-102. Véase p. 99.

106

y las arreforias. Del rito de iniciacién a las fiestas

Walter Burkert, «La leyenda de las cecrépidas

panateneas», en El origen salvaje. Ritos de sacrificio y mito
entre los griegos, Barcelona: Acantilado, 2011,pp. 85-130,
cita de la p. 112.

107 L. Gourmelen, Kékrops, le Roi-Serpent..., p. 48.
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en ocasiones con la serpiente Piton en cuanto
divinidad del invierno y de los muertos. Reinaba
durante varios meses en Delfos, «especialmen-
te en el festival de invierno, cuando las almas
de los muertos salian a pasear brevemente por
el mundo superior, el festival que los atenienses
llamaban Anthesteria»'®®. Se supone que al aca-
bar la estacion invernal, Dioniso y los espiritus
de los muertos regresaban al Hades, y comen-
zaba el reinado de Apolo. Esta vinculaciéon de
Dioniso con el mundo de los muertos explica la
frecuencia con que sarcéfagos romanos presen-
tan escenas dionisiacas esculpidas en sus caras.
Por otro lado, en manifestaciones plasticas de
personajes difuntos donde la figura del muer-
to estd acompanada de la de una serpiente, se
da la idea de la heroizacion del personaje. En
el altar votivo que el rico y excéntrico mecenas
griego Herodes Atico levanté en honor de su
joven amante Polideuquion, muerto en plena
adolescencia, aparece el joven retratado como
un héroe mitolégico, desnudo ante el caballo y
las armas, colgadas estas de un arbol por el que
desciende una gran serpiente, que le entrega la
manzana de la inmortalidad (fig. 26).

Fig. 26. Altar votivo levantado por Herodes Atico en
honor de su joven amante Polideuquion, al que la
serpiente entrega la manzana de la inmortalidad.

Siglo 11 d. C. Museo Arqueolégico Nacional de Atenas

108 J. Fontenrose, Python..., p. 491.
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La religidn terciaria o monoteista

En el it milenio a. C., surgieron en algunos de
los estados mas poderosos las primeras religio-
nes de tipo henoteista 0 monoteista, también
denominadas religiones terciarias, relacionadas
con monarquias absolutas que se reclaman de
origen divino. El primer episodio conocido fue
el culto solar de Atén instaurado por Amenofis
IV-Akhenatén en Egipto en el siglo xiv a. C., «la
primera doctrina monoteista de la historia de
la humanidad»'®. El faraén parte del culto del
dios solar Ra, prescinde de todos los demas
dioses y, con una actitud racionalista y politica,
crea una religion universalista que, en seguida,
con la persecucion de los dioses antiguos y des-
truccion de sus templos, da muestras de fanatis-
mo. A su muerte, la familia real poco a poco se
fue congraciando con los sacerdotes de Amén
y se volvid a la religién tradicional’. En Meso-
potamia, ya en la misma época, Marduk, el dios
babilénico, protagoniza un proceso de sincre-
tismo a medida que crece el poder de Babilo-
nia, que desemboca en un claro henoteismo'"".

109

no creen que llegara a ser una religién, pero otros son

Jesus Lopez, Op. cit., p. 168. Algunos autores

bastante claros. D. B. Redford dice: «La esencia de

la religién amarniense, que inaugurd la teocracia y el
monoteismo, gira en torno a dos temas centrales: la luz

y el faradén», Hablan los dioses. Diccionario de la religién
egipcia. Barcelona: Critica, 2003, p. 35. El mismo autor
argumenta por qué lo considera un monoteismo: «porque
proclama la «unicidad de dios» y excluye las constelaciones
de divinidades politeistas méas antiguas», ib., p. 200.
Favorable a esta tesis es también J. K. Hoffmeier, en su
reciente obra Akhenaten and the origins of monotheism.
Oxford University Press, 2015.

110 J. Lépez, Op. cit., pp. 174-181.

111

mesopotamicas», en G, del Olmo Lete (ed.) Mitologia y

Joaquin Sanmartin, «Mitologia y religion

religién del Oriente Antiguo. I. Egipto y Mesopotamia.
Sabadell: Ausa, 1993, pp. 338-351. Segun el autor, esta
tendencia se acentla en el milenio siguiente: «Como

se puede comprobar desde la perspectiva de cultos

tales como los de Ninurta, Nab( y, especialmente,
Marduk y Asur, los sistemas cultuales y las elaboraciones
teolégicas del | milenio a. C. se caracterizan por una
evidente tendencia hacia el henoteismo, e incluso hacia el
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En las monarquias semiticas, hay una transicién
de una religiosidad astral y metedrica a otra de
tipo politico, monérquica y, en Canaan, un dios
como Baal, en principio un dios atmosférico, se
proclama dios Unico, idea que después imité el
Yahvé hebreo.

Este proceso habia comenzado con la reor-
denacién mitolégica que realizan las elites sa-
cerdotales para adaptar la narrativa mitica a
la nueva realidad politica. Los dioses celestes
derrotan y someten a las antiguas divinidades,
que deben morir o quedar sepultadas en el
inframundo: «Son, en definitiva, dos mundos
contrapuestos: serpientes, leones, escorpiones
e hidras -representantes del estado pristino—
rodean a la salvaje Tiamat; en torno a Marduk-
montado en su carro de guerra a imagen y se-
mejanza de un verdadero monarca- se disponen
los Vientos, organizadores del espacio. Todo un
mundo primitivo se desvanece con la muerte de
Tiamat, mientras Marduk trae consigo el triun-
fo de una nueva aculturacién»''2. El mito griego
recoge esa evolucidon de forma diferente. Hubo
una época primitiva en que los hombres y los
animales no se diferenciaban, los seres huma-
nos llevaban una vida salvaje hasta la llegada
de un héroe civilizador, en este caso Cécrope,
mitad hombre y mitad serpiente (anguipedo,
perfecto ejemplo de teridntropo), que separd
la parte humana de la parte animal, si bien él
no pertenece a ese nuevo mundo civilizado,
pertenece todavia al mundo anterior, como lo
sagrado, que es ambiguo y contradictorio: pro-
tector, dulce y bienhechor por un lado, pero
también malévolo y peligroso’. Segun Luis Gil,
los dioses teriormorfos y teriantropos fueron re-
legados por la religion griega «a la categoria de
personajes de la leyenda heroica»'*. Pero no

monoteismo», p. 369.

112
imaginario de las primeras religiones. Huelva: Universidad
de Huelva, 1997, p. 87.

Pierre Lévéque, Bestias, dioses y hombres. El

113

L. Gourmelen , Kékrops, le Roi-Serpent..., p. 43.

114 Luis Gil, Therapeia. La medicina popular en el
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desaparecen del todo. Incluso en las religiones
monoteistas mas intransigentes, dioses y espiri-
tus teriomorfos o teriantropos han sobrevivido,
aunque solo sea como monstruos y demonios
malignos enemigos de Dios, que necesita ad-
versarios a quienes derrotar''®,

La influencia de la filosofia y de la ciencia
griegas fue muy grande en la desmitificacion
que se lleva a cabo en las religiones terciarias,
quizas como reaccion al «delirio mitolégico» de
las religiones secundarias. Algunos pensadores
consideran los mitos como mentiras de poetas
y ridiculizan el antropomorfismo de los dioses,
de tal manera que se llega a un cierto ateismo,
que fue perseguido con dureza en algunas ciu-
dades como Atenas''®. Algunos filésofos, prin-
cipalmente Platdn, elaboran una teoria religiosa
cdsmica y metafisica que da lugar a la primera
theologia, base de toda la teologia posterior'"”.

Esto es particularmente visible en la religion
cristiana, en la que se produjo una separacion

mundo clasico. Madrid: Guadarrama, 1969, p. 104.

115

paganos y cristianos en la Antigliedad Tardia», en E.

Ramén Teja, «Tolerancia e intolerancia entre

Suérez de la Torre (coord.) Conflictos religiosos: pasado

y presente. Valladolid: Universidad de Valladolid, 2004,
pp. 17-26. El historiador de la época bajoimperial afirma:
«Pienso que, tanto en el caso del paganismo como del
cristianismo, el origen de la intolerancia esta en el triunfo
del monoteismo. El culto imperial habia ido haciendo
suyas las ideas sobre monoteismo que habian desarrollado
los filésofos|...] Tanto la evolucién politica, como social

y religiosa del Imperio parecian imponer la necesidad

de apuntalar la monarquia imperial sobre la idea del
monoteismo divino [...] Asi pues, el emperador Unico no
podia ser sino la imagen de un Dios Unico. La tolerancia
religiosa cuadraba mal con el principio de un solo Dios, un
solo emperador, un solo Imperio» (p. 22). Véase el reciente
libro de Jan Assman, Violencia y monoteismo. Barcelona:
Fragmenta Ed., 2014.

116 W. Burkert, La religién griega arcaica y clasica.
Madrid: Abada, 2007, pp. 417-418.

117 Ib, pp. 420-439. Burkert afirma que Platén, en
sus Ultimas obras, elabora una religién filoséfica totalitaria,
en la que «parecen anticiparse aqui los procesos por
herejia y la Inquisicion», p. 438.
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absoluta entre el hombre y los animales. Esta
separacion comienza ya en el cristianismo pri-
mitivo, al triunfar el pensamiento de la iglesia
de Alejandria, platénico y de tradicién judia,
sobre el mas materialista de Antioquia, que va-
loraba positivamente la realidad, la naturaleza,
y rechazaba que el mal se identificara con la
materia. La desmitologizacién habia comenza-
do en la religién hebrea hacia tiempo, con los
defensores de una exégesis de tipo simbdlico
y alegdrico que pasa al cristianismo a través
de Filén de Alejandria. Después, esta exégesis
alegdrica se ve muy reforzada por la influencia
cada vez mayor del idealismo platénico sobre el
clero alejandrino, personificado sobre todo en
Origenes de Alejandria. La materia se conside-
ra, entonces, como una carcel para el espiritu; la
realidad se vitupera como cortapisa para la vida
de perfeccién y de renuncia, y cada vez mas se
defendia una «espiritualidad desencarnada».
Los animales se convirtieron en metéaforas de
los vicios y las virtudes, perdieron su realidad
para ser ideas, simbolos empleados para expre-
sar una realidad inefable®. Como monstruos
encarnaron a todo tipo de seres demoniacos y
llega un momento en que «el progresivo aleja-
miento del hombre respecto de los animales ha
llegado hasta el limite de despojarlos, en el cur-
so terciario de la religion, no ya de todo residuo
de numinosidad, sino incluso de inteligencia»'”.
Ya en el mito cosmogodnico del Génesis la ser-
piente desempefa un papel central, parece ser
que como criatura divina enviada por Yahve.
Toda la narracién estd muy reelaborada por la
clase sacerdotal judia de la época del cautive-
rio, recalcando un mensaje de pecado y culpa
que hay que expiar, que se vio acentuado en el
cristianismo. Aqui se convirtié tambien en mito
fundacional de la pareja cristiana (fig. 27).

118

Antigliedad cristiana: teologia de la creacién y significado

F. J. Martinez Rojas, «Los animales en la

simbdlico», en E. Ferrer Albelda, J. Mazuelos Pérez y J. L.
Escacena Carrasco (Coords.), De dioses y bestias. Animales
y religién en el Mundo Antiguo.Sevilla: Universidad de
Sevilla, 2008, pp. 205-216.

119 Gustavo Bueno, El animal divino..., p. 309.
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Desde el momento en que se admiti6 en la
Vulgata el Apocalipsis de Juan, el nombre y las
imagenes del dragén fueron asimilados al dia-
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Fig. 27. La serpiente invita a comer la manzana a Eva 'y
Adan. Cajita de hueso salmantina, Museo Etnografico de
Castilla y Ledn de Zamora

f

Fig. 28. «Vision de san Juan» de Antonio Vazquez, 1530.
Iglesia de san Pablo de Valladolid

blo cristiano. En el capitulo 12, frente a la mujer
que «clamaba con los dolores del parto» apa-
rece «un dragdn rojo, que tenia siete cabezas»
con la intencién de devorar al hijo que esté a
punto de parir (fig. 28), pero Miguel y sus an-
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geles derrotan al «dragén grande, la serpiente
antigua, que se llama Diablo y Satanas». Sin em-
bargo, en un principio, Miguel fue invocado en
el Imperio Romano de Oriente como patrén de
las aguas curativas y de lugares donde se prac-
ticaba la incubatio con fines hipnoterapéuticos.
En Anatolia se conocen bastantes templos que
estuvieron dedicados a este fin, y en ltalia, el
principal santuario dedicado al principe de los
angeles, el Monte Sant’Angelo de Gargano, en
la costa de Apulia, al norte de Bari, estad cons-
truido sobre un santuario griego, en una cueva
donde se daba culto al adivino Calcante, y en el
valle habia un templo dedicado a Podalirio, hijo
de Asclepio, que curaba como su divino padre.

Sin embargo, en el culto medieval y moder-
no a Miguel como vencedor del dragdn infernal
influyé mucho el emperador Constantino. Ape-
nas hubo derrotado a Licinio y unificado el Im-
perio, encargd una pintura para la entrada del
palacio imperial de Constantinopla, en la que
aparecian él y sus dos hijos coronados con cru-
ces y alanceando a una serpiente que salia del
mar, de manera que se estableciera una clara
vinculacidn entre el emperador y el capitan de
las huestes celestiales. La jugada propagandis-
tica fue tan maestra que le hizo exclamar a Eu-
sebio de Cesarea, por quien lo conocemos: «el
genio prodigioso del emperador me sobreco-
gié de estupor», porque habia sabido expresar
perfectamente lo que anunciaban los profetas:
«Dios descargara la grande y terrible espada
sobre el dragén, la serpiente tortuosa, sobre el
dragén, la serpiente fugitiva, y matara al dra-
goén del mar»'?. De esta manera se adaptaba al
cristianismo el mito del combate del dios de las
tormentas, dios celeste, contra la serpiente de
la tierra y del mar, que encarna a los enemigos

120 Eusebio de Cesarea, Vida de Constantino.
Madrid: Gredos, 1994, p. 267. Cf. G. Jones, «Constantine’s
Legacy: Tracing Byzantium in the History and Culture of the
British Isles: the Case of the Archangel Michael».
http://www.ni.rs/byzantium/doc/zbornik6/PDF-VI/24%20
Graham.pdf
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politicos derrotados por el rey de estirpe divina,
Constantino'.

El combate contra el dragdn adquirié tal po-
pularidad, que se convirtié en un motivo deco-
rativo en las iglesias romanicas, donde segura-
mente era visto como una manifestacion de la
lucha del cristiano contra el mal. En capiteles y
relieves, encontramos talladas sencillas escenas
de combate protagonizado por el dragdn, que,
a veces, todavia tiene forma de serpiente, y por
un guerrero fuertemente armado que le hunde
su lanza o espada. Como el modelo de estas
escenas es san Miguel, el guerrero no es un ca-
ballero, sino que va a pie. Al mismo tiempo, se
multiplican las leyendas de santos matadrago-
nes, que se solian atribuir a cualquiera de los
que no se conocia nada sobre su vida digno de
mencién. En algunos casos se copian episodios
biblicos, como el caso de Fructuoso del Bierzo,
a quien se atribuye el envenenamiento, como
se narra en el Apocalipsis de Daniel. En otros
casos, se recurre al poder milagroso de la cruz

121

Keel comenta de otros episodios de la hitoria antigua

A este episodio se puede aplicar lo que O.

: «La tendencia es considerar estas representaciones
como historizaciones del mito; no deberia olvidarse, sin
embargo, que este proceso constituye, simultaneamernte,
una mitificacién de la historia», La iconografia del Antiguo
Oriente y el Antiguo Testamento, Madrid: Trotta, 2007, p.
103.

bordada en la estola o a la oracion, como hacen
las santas Marta y Marina, o Margarita.

A mediados del siglo xi, aparece la que se
cree primera imagen de un caballero, san Jorge,
matando al dragdn en la puerta occidental de la
catedral de Ferrara. Llega a Europa Occidental
con los cruzados el mito que se acababa de for-
mar en el imperio bizantino en el siglo xi, poco
antes de que llegaran los primeros cruzados
occidentales'®. En su nacimiento, debid influir
de manera notable el poema épico Diogenis
Akritas, cuyo protagonista, matador también de
dragones, es alentado en los combates por tres
santos guerreros: Demetrio, Teodoro, antiguo
patron de Venecia, donde estd representado
matando al dragén con forma de cocodrilo, y
Jorge (fig. 29). Ademas, influyeron leyendas po-
pulares muy difundidas por el Proximo Oriente
como la de «Mar Jiryis»'®, que, como otras mu-
chas, remite al mito de Perseo'®.

122
bizantino», Erytheia. Revista de Estudios Bizantinos y
Neogriegos, 15, 1994; pp. 67-84. Véase p. 71.

M. A. Elvira, «La iconografia del dragdn

123 D. L. Ashliman, Folklore and Mythology
Electronic Texts, 1998-2005 www.pitt.edu/~dash/folktexts.
html

124 Fontenrose, Op. cit.,pp. 365-397.

Fig. 29. San Jorge de B. Notke en la iglesia de Stor Kyrkan de Estocolmo
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La serpiente ha perdido su caracter sagra-
do benefactor y la entrega de la doncella ya
no se ve como una divinizacién de esta, que
ademas beneficiara a su pueblo, sino como una
carga inaceptable, que solo se paga por miedo
mientras no haya otra salida, hasta que un hé-
roe con poderes especiales consiga acabar con
esa situacion. Se considera que la versién mas
antigua del mito que conocemos es la historia
griega de Perseo y Andrémeda. Esta historia
dio lugar a uno de los cuentos populares mara-
villosos mas extendido por toda Europa, el tipo
300 de la clasificaciéon de Aarne-Thompson'?,
El matadragones, en el que un héroe humilde,
con ayuda de animales agradecidos u otro tipo
de poder, consigue matar al dragdn que se dis-
pone a engullir a la princesa, con quien acaba
casandose. En la literatura medieval se narra,
por ejemplo, en Tristan e Iseo'®. Este motivo
pas6 también al fondo de leyendas genealdgi-
casy ala heréldica. La nobleza feudal sintié gran
atraccién por todos aquellos temas que eran
expresion de poder para construir un mito que
fuera el asiento sobre el que construir la gloria

125
folklérico. Una clasificacion. Traduccién de F. Penalosa.

A. Aarne y S. Thompson, Los tipos del cuento

Helsinki: Suomalainen Tiedeakatemia, 1995.

126 Béroul, Tristan e Iseo. Ed. de R. Ruiz Capellan.
Madrid: Catedra, 1985.

de su casa, y con mayor motivo si habia sido ya
tratado con éxito por la religidn cristiana. Este
motivo aparece, por ejemplo, en el blasén de
los Tagle, familia feudal del norte de Castilla. En
el que hay en su casona de Aguilar de Campoo,
ante un arbol sobre el que esta posada un agui-
la explayada, el héroe lucha con el dragdén que
mantiene retenida a la doncella, y la divisa dice:
«El de Tagle que la sierpe matd con la infanta
caso» (fig. 30).

Otros muchos mitos antiguos de la serpiente
han pervivido en el cristianismo, comenzando
por el de la serpiente del Paraiso, que es una
evolucién del mito de la inmortalidad perdida;
el de Leviatan, la serpiente del mar procedente
del Antiguo Testamento, adaptado al mundo
de los muertos cristiano; el de la serpiente de
Moisés, muy parecido a las creencias egipcias
de la serpiente que protege de las mordeduras
de las serpientes y que recibié culto en el tem-
plo de Jerusalén. Méas tarde se convirtié en pre-
figuracién de Jesucristo alzado en la cruz para
salvacién de los hombres'?.

127

los animales que representan a Cristo en el arte medieval,

Santiago Sebastian incluye a la serpiente entre

entre los animales virtuosos, representando la prudencia,
y entre los satanicos; Mensaje simbdlico del arte medieval.

Arquitectura, liturgia e iconografia. Madrid: Encuentro,
1994, pp. 262-267.

Fig. 30. Escudo de los Tagle en una casona de Aguilar de Campoo (Palencia), con la divisa que dice: «El de Tagle que la
sierpe maté con la infanta casé»
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Lo mismo han perdurado creencias popula-
res como la de que las almas expian sus pecados
sobre la tierra en forma de animales (serpientes,
lagartos, aves)'?. En Galicia, en tiempos moder-
nos, «los que hacen su romeria a San Andrés
de Teixido antes de que la muerte los alcance
ven cédmo marchan las almas hacia el término
del mundo y las ven hechas culebras, conver-
tidas en lagartos, trocadas en sabandijas, que
ellos guardan mucho de dafar». Estas almas,
que aparecen bajo forma de reptiles, son las de
aquellas personas que en vida no cumplieron,
por diferentes motivos, la obligacién de pere-
grinar a San Andrés'? . Las «fylgia» son almas
que a veces abandonan los cuerpos de los vivos
«adoptando la forma de pequefios animales»,
generalmente serpientes, como en la leyenda
de san Gontran, rey de Borgona'. También
han perdurado costumbres arraigadas en las
sociedades europeas desde tiempos antiguos,
como la serpiente protectora de la casa, o los
usos curativos de su carne y de su piel™'.

Que la religiéon mas antigua y mas cercana
a la naturaleza es «méas auténtica» que las pos-
teriores es algo que ya dejaba entrever este
texto de Julio Caro Baroja: «El considerar que
en los cultos campesinos, cargados de poesia,
hay resabios o mas que resabios de paganis-
mo es comun entre hombres de fe rigurosa. Lo
mismo entre protestantes que entre catdlicos.
Pero habria que preguntarse si esta idea, que
se repite de maneras muy distintas, no contiene

128
la muerte y el luto. Barcelona: Belacqua, 2006, pp. 342-355

AM. di Nola, La negra sefiora. Antropologia de

129
los habitantes del agua», en J. A. Gonzélez Alcantud y A.

F. M. Antén y M. Mandianes, «La serpiente y

Malpica Cuello (Coords.) El agua. Mitos, ritos y realidades.
Barcelona: Anthropos y Diputacién de Granada. 2003, p.
111.

130 J. Garcia Font, Mitos y leyendas nérdicos.
Barcelona: MRA, 1995, p. 25.

131
por la tierra madrilefia: rimas y creencias», Revista de
Folklore, 185, 1996, pp. 162-170.

J. M. Fraile Gil, «Lagartijas, lagartos y culebras
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cierta incomprensién unida a algo de soberbia,
en cuanto a lo que puede ser la religiosidad de
un hombre mas pegado a la Naturaleza que
otros; no solo que el guerrero o el mercader,
sino también que el mistico, el asceta o el ted-
logo. Y la consideracion reverente de la Natu-
raleza en si misma parece que ha de estimarse
como una manifestacion de fe»'¥2. Mas cerca de
la actualidad, Marcel Gauchet considera que es
ahi donde se halla «la religion mas sistematica

13, y no en las religiones universa-

y completa»
les'®*, que son producto del surgimiento del Es-
tado, quien ha originado el desencantamiento
del mundo y, en definitiva, la muerte de Dios.
En esto, coincide con Gustavo Bueno, para
quien las religiones monoteistas son la antesala

del ateismo.

132
religiosa (Religién, sociedad y caracter en la Espaia de los
siglos xvi y xvii), Madrid: Akal, 1978, p. 355.

J. Caro Baroja, Las formas complejas de la vida

133
Una historia politica de la religién, Madrid: Trotta, 2005, p.
35.

M. Gauchet, El desencantamiento del mundo

134

‘grandes religiones’ o ‘religiones universales’ , lejos de

Ib., p. 17: «lo que acostumbramos a llamar

encarnar el perfeccionamiento quintaesenciado del
fenémeno, representan en realidad otras tantas etapas
de su relajamiento y disolucién». Otros autores resaltan
la convivencia de formas religiosas; Jaime Alvar, Los
misterios. Religiones «orientales» en el Imperio Romano.
Barcelona: Critica, 2001, p. 175, lo expresa asi: «Frente
a quienes creen que las sociedades van depurando los
contenidos religiosos en una progresién gradual hacia
las més elevadas formas de espiritualidad, reitero mi
conviccién en la convivencia de formas variadas de
expresion religiosa que, en la practica de los usuarios,
resultan complementarias, por mas que las jerarquias se
empecinen en afirmar que son incompatibles».

ARTURO MARTIN CRIADO



LLOS TRABAJOS DE ONNA: LA BATALLA DE
COVADONGA, EL DERRUMBE DEL MONTE SUBIEDES
EN COSGAYA Y EL CICLO MITICO ASOCIADO

Marina Gurruchaga Sanchez

1. Covadonga: la sorprendente
fortuna de un mitema indoeuropeo

os ciclos miticos son, en muchas

ocasiones, extranas criaturas que es-

capan de la biologia simbdlica que

les hemos atribuido al estudiarlos:

no sélo es indefinido el tiempo en el
que nacen (de hecho, pueden nacer con formas
similares o al menos no demasiado ajenas entre
si), sino que ademas pueden hacerlo muchas ve-
ces, en momentos simultaneos o alejados cro-
nolégica y espacialmente. Ademas, algunos de
ellos no mueren nunca, o parece que fenecen y
después, en momentos y lugares inesperados,
rebrotan como esas semillas antiguas que, ante
condiciones climaticas favorables, de una forma
extrafia reviven y nos muestran los ropajes de
flores que crefamos extintas, aunque nos resul-
tan curiosamente elocuentes y actuales.

Hoy quiero llamar la atencién sobre uno de
estos ciclos mitematicos, que, como estas semi-
llas sempervirentes de las que hablaba, nacié
en tiempos remotos y experimentd una sublime
fortuna, al anidar en el imaginario colectivo de
una forma poderosa y Gtil —siempre estos mite-
mas deben resultar legitimadores, a riesgo de
no sobrevivir si fuese de otra forma- por dos
veces al menos (de los tiempos del Hierro no
conservamos crénicas) en la historia de, prime-
ro, el reino Asturiano y sus avatares castellano-
leonés y luego hispéanico, durante la Edad Me-
dia y la Edad Moderna, para regresar, mucho
mas recientemente, durante la dictadura fran-
quista, otra vez enlazando, como siempre fue
en los predios de raigambre céltica, teologia y
soberania. Hablamos del mito de Covadonga,
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de Pelayo, del monte Auseva, y de la cantabra
Cosgaya junto al monte Subiedes, asi como de
otros lugares de la geografia y toponimia, pura-
mente religiosa (como afirma Xulio Concepcion)
de los Picos de Europa.

El objeto de este estudio no es, una vez mas,
prestar atencién a su historicidad, o a su fortuna
en las crénicas tanto cristianas como musulma-
nas; ni siquiera retomar el evidente pasado pa-
gano de la cueva de la Santina y la interpretatio
posterior de la deidad alli adorada como Maria,
madre de Jesucristo. Pretendemos centrarnos
en las caracteristicas de la diosa precristiana
que es su antecedente inmediata y encuadrarla
en la teologia de raigambre céltica que, gracias
a la supervivencia de la estructura mitoldgica
en la que se contextualiza, explica la fortuna y
rentabilidad politica que alcanzé, como hemos
dicho, en diversas ocasiones.

2. Acercandonos a las pervivencias

del mito en las crénicas medievales

La mas antigua redaccion del mito de la ba-
talla de Covadonga, que es a su vez, como antes
deciamos, la original puesta en servicio del mis-
mo por la naciente monarquia asturiana, puede
rastrearse, segun la historiografia actual, en la
crénica primitiva compuesta durante el reinado
de Fruela | (757-768). Esta abarcaria, segin A.
Pierre Bronisch', desde el inicio del reinado de

1 BRONISCH, P, «ldeologia y realidad en la
fuente principal para la historia del reino de Asturias: el
relato de Covadonga», en RUIZ DE LA PENA, J.I., CAVERO
DOMINGUEZ, G. (eds.), Cristianos y musulmanes en la
Peninsula Ibérica: la guerra, la frontera y la convivencia.
Fundacién Sanchez Albornoz, Avila 2007, p.71.
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Pelayo hasta la muerte de Alfonso | en 757. La
fecha de la Ultima versién pudo producirse en-
tre 881 y 914/24, lo cual significa que la redac-
cién temprana del milagro dista muy poco de
la fecha que se ha dado para la escaramuza de
Covadonga, el 722, evidencidndose, junto con
el conocimiento de la toponimia y en general
del territorio implicado, que el relato original se
elaboré en el area de La Liébana.

Nos encontramos por lo tanto ante un epi-
sodio que se vincula a un territorio netamente
correspondiente al &mbito de la Cantabria His-
térica, no sbélo arqueogeograficamente, sino
por consiguiente en cuanto al trasfondo cultu-
ral y mitogréfico de larga duracién, dado que
el limite oriental de los cantabros orgenomes-
cos podria rastrearse, a través de la epigrafia,
a los pies de la sierra del Sueve, para E. Peral-
ta?, y en el Alto Sella, donde habitarian los sa-
laenos, para N. Santos Yanguas®. Un territorio
sin duda romanizado aunque lejos, para A. Isla
Frez*, de ser un foco de romanidad en el nor-
te de Hispania, el cual seria mas tarde, ya en
tiempos visigodos, receptor de la marca Astu-
riense, que, junto con el Ducado de Cantabria,
se crean entre 653 y 683. Respecto al grado de
cristianizacion del area, discurriria seguramen-
te en paralelo al de los territorios vecinos, que,
en palabras de J. Gonzéalez Echegaray®, no se
produjo de forma sistematica hasta el siglo v,
siendo precisamente este relato de Covadonga
uno de los principales vehiculos para la misma.

La original crénica, que se plasmaria en las
denominadas Rotense y A Sebastian, elabora

2 PERALTA LABRADOR, E. Los cantabros antes de
Roma. Real Academia de la Historia, Madrid 2000, p. 26.

3 SANTOS YANGUAS, N.V., «Astures y céntabros.
Estudio etnogeogréfico», en Complutvm 2-3, p. 421.

4 ISLA FREZ, A. «Consideraciones sobre la
monarquia astur», en Hispania 189 (1995), pp. 151-168.

5 GONZALEZ ECHEGARAY, J. Cantabria en la
transicion al Medievo. Los siglos obscuros IV-IX. Ediciones
Estvdio, Santander 1998.
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un discurso en el que van desgranandose una
serie de mitemas, los cuales mas adelante pon-
dremos en relacién con otras fuentes histéricas,
literarias y arqueoetnogréficas, con el fin de
identificar el ciclo mitico local de larga duraciéon
que constituyd, en una interpretacién renova-
da y aggiornada por el naciente cristianismo, el
pretexto ideolégico—fundacional del reino astu-
riano. De manera simplificada, el relato discurri-
ria como sigue®:

1. Pelayo reline a sus seguidores («a
cuantos iban a concejo»)’ y sube al Mon-
te Auseba. Alli se refugia en «el costado
del monte, en una caverna que sabia muy
segura. De esa gran cueva sale un rio lla-
mado Ennax8.

2. Pelayo envia 6rdenes a todo el terri-
torio astur y sus habitantes se retnen y
lo eligen como su «principe»’. Los mu-
sulmanes envian una hueste «innumera-
ble» dirigida por Alkama, con la que va el
obispo toledano Oppas. El ejército acam-
pa delante de la cueva. El obispo intenta
convencer a Pelayo mostrandole lo dificil
de su defensa en «la cima de ese monte»
[Ausebal.

3. El primer milagro se produce cuando
el combate se inicia: «pero en esto no

6 Cualquier edicién actual de la Crénica es vélida,
pero nosotros hemos seguido la virtual que recoge el texto
de J. GIL FERNANDEZ, Crdnicas Asturianas, Universidad
de Oviedo, 1985, pp. 151-188.

7 Sugerente esta apreciacion de «ir a concejo»:
;tendrian pensado reunirse para realizar el ritual de
imposicion de la soberania o liderazgo a Pelayo, como
recogen las crénicas, antes de la inminente batalla, en
el «Campo de la Jura»?(texto tomado de CABAL, C.
Covadonga. Ensayo Histérico-Critico. Grupo editorial
asturiano, Oviedo 1991, p. 163).

8 El hidronimo, como mas adelante veremos, es

un tednimo prerrromano.

9 Esta aseveracion parece entonces en
contradiccion con una previa investidura de Pelayo anterior
a la batalla (vid. Nota 7).

MARINA GURRUCHAGA SANCHEZ



faltaron las grandezas del Sefior, pues
una vez que las piedras habian salido de
las catapultas y llegaban a la iglesia de
Santa Maria Virgen, que esté dentro de la
cueva, recaian sobre los que las lanzaban
y hacian gran mortandad a los musulma-

A. Barbero y M. Vigil consideraron a Pela-
yo un jefe cantabro-astur, en la linea del
término «astures» utilizado en la versiéon
rotense de la Crénica de Alfonso Ill, méas
tarde sustituido en la crénica ovetense
por el de «godos». A su vez, dicha impre-

nes...». sién venia de la interpretacion de C. San-

chez Albornoz de la rebelién de Pelayo

4. El segundo milagro sucede cuando . . ., ..
9 9 como la tltima manifestacion del tradicio-

«una vez que de la cueva salieron para . . -
4 P nal irredentismo de los pueblos nortefios,

combatir, los musulmanes se dieron a la , . . .
tardiamente romanizados. La existencia

fuga y se dividieron en dos grupos... y de sefiores locales desde el siglo vi'? y el

sesenta y tres mil que habian quedado encuadre de Pelayo en este grupo social,
podrian apoyarse en la tradicion de que

el mismo poseyd pagos en el centro de

subieron a la cima del monte Auseba y
por el lugar de Amuesa bajaron a la Lié-

bana. Pero ni siquiera estos escaparon a . L . .
4 P Asturias, si bien otra teoria plausible se-

ria su identidad de visigodo afincado en
el ducado asturiense, el cual, tras la ca-

la venganza del Sefior. Cuando marchaba
por lo alto del monte que esta sobre la

ribera del rio que se llama Deva, junto a . L ,
pitulacion de Astorga, seria el encargado

de, primero, negociar dicha capitulacién
en Cérdoba y, después, garantizar su

la villa que llaman Cosgaya, ocurrié por
sentencia de Dios que ese monte, revol-

viéndose desde sus fundamentos, lanzé .. ,
cumplimiento. En algin momento esta

al rio a los... hombres, y alli los sepulté a .. .
colaboracién con la nueva autoridad mu-

todos el tal monte, donde todavia ahora . . ..
sulmana, afincada en Gijén, se rompid, y

ese rio, cuando retorna a su cauce, mues- . .
Pelayo se vincula a grupos de visigodos
rodriguistas y otros encabezados por Al-

fonso, el hijo del duque Pedro de Can-

tra muchas senales evidentes de ellos.
No juzgueis esto vano o fabuloso...».

La fortuna posterior de esta crénica, desde tabria, llegados desde Amaya. En todo

el punto de vista de la creencia en su historici- caso lo que resulta significativo es que a

dad, ha sido puesta en cuestién por repetidos Pelayo, a tenor de su predicamento en-

especialistas. En la actualidad, varias lineas de
trabajo que hoy aparecen como casi definitiva-

tre los locales del entorno cangués, le ha
sido conferida una soberania que, como

mente asentadas pueden servir a nuestra pro- luego veremos en cuanto a la ideologia

pia investigacion: que subyace a dicho liderazgo, entronca
directamente con las concepciones célti-

HEO e 10 H . s . . .
1. Pelayo, el personaje: 4 lider local® o dig- cas de asuncién de dicha preeminencia.

natario vinculado a la marca visigoda?"'
2. La historicidad o no de esta situacion

de enfrentamiento de Pelayo y sus segui-
10 En un contexto de disgregacién del poder

central, una realidad politica atomizada se centraba en

torno a los nucleos de poblacién, urbanos o castrefos, y a
realizada por GARCIA DE CASTRO VALDES, C., «la Batalla
de Covadonga. Problema historiogréfico, trasfondo

los propietarios y aristocratas con capacidad de defender a
sus dependientes. Pelayo seria con toda seguridad uno de
ellos (DIAZ MARTINEZ, P. «La cristianizacién de Cantabria

antes del beato», en Apocalipsis: el ciclo histérico del

histérico y consecuencias sociopoliticas», en Anejos de
Nailos 5 (2019), pp. 685-751.
Beato de Liébana. Catalogo de la exposicion. Santillana

del Mar, junio-septiembre 2006, pp. 45-70). 12 MURNIZ LOPEZ, I. «La formacién de los

territorios medievales en el oriente de Asturias (ss. viil al

11 Nos cenimos a la ultimisima revisién del tema x)», en Territorio, Sociedad y Poder 1(2006), pp. 92-93.
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dores, en lo que debid de ser una peque-
fia expedicidn de castigo.

Dicha escaramuza ni siquiera aparece
recogida en varias de las crénicas musul-
manas, ya fuera por falta de informacién
o inconveniencia del momento politico
para narrar los hechos. Para J. Montene-
gro et al.’’, el envio de destacamentos
posteriores contra los rebeldes se veria
distraida por la necesidad de atender los
sucesos de la Septimania; incluso el Ano-
nimo Mozarabe de 754 sitda la primera
rebeliéon contra los musulmanes en los
altos valles pirenaicos (la «Cerritania»),
evitando mencionar las montafas canta-
bro-asturianas'. Las inferencias mas re-
cientes llevan a los estudiosos a destacar
los paralelismos historiogréficos de la na-
rracion del desarrollo de las batallas y/o
los milagros asociados, respectivamente,
con:

- las caracteristicas—-magnitud del
ejército musulman, que se vincularian
con la composicién del biblico de Eze-
quias contra Senaquerib, inspirandose
asimismo en las cifras de muertos de la
victoria de Gededn contra los media-
nitas, la de Holofernes contra Judea y
la de Timoteo contra Judas Macabeo.
Asimismo la configuracién axioldgica
de Pelayo en sus respuestas al traidor
obispo Oppas, responde a los mode-
los del Pasionario Hispanico'.

13

MONTENEGRO, J., DEL CASTILLO, A., Pelayo

y Covadonga: una revisién historiogréfica. La época de

- el episodio de las piedras que se
vuelven contra los musulmanes que
las lanzaban, ha sido puesto en corre-
lacién, o se piensa que se inspira, en
el episodio de la batalla del rio Frigido
de Teodosio contra Arbogasto (394
AD), en el que se enfrentaron ejércitos
paganos y cristianos..

- el milagro del derrumbamiento del
monte se ha puesto en relacién con
los sucesos narrados por Pausanias
respecto al ataque de los gélatas de
Brenno al Santuario de Delfos, asi
como con las leyendas elaboradas por
la Escuela Palatina de Carlomagno so-
bre la fortuna de Carlos Martel.”” En
este sentido el itinerario real y proba-
ble seguido por las tropas musulma-
nas, con el fin de situar este gigan-
tesco argayo en un punto concreto
del mapa, ha sido corregido, desde
la asentada interpretacién de C. San-
chez Albornoz, hasta la reciente revi-
sion de C. Garcia de Castro Valdés y
el interesante estudio sobre el empla-
zamiento concreto, desde el punto de
vista de la historia geoldgica reciente,
de J. Marcos Martinez.”® En éste se
establece que la tradicion local sita
el corrimiento en el monte Subiedes,
apoyada por las noticias del Dicciona-
rio Geografico de Madoz (voz Mogro-
vejo) y los hallazgos de Matias de la
Madrid y Manrique, asi como de otros
comunicados por A. de Escalante y E.
Jusué, referidos asimismo por C. San-
chez Albornoz. En este sentido, uno
de los cinco movimientos histéricos

la Monarquia Asturiana. Simpsio del Real Instituto de

Estudios Asturianos. Universidad de Oviedo, Oviedo 2002, 16 ISLA FREZ, A. «El rey Favila, la reina Froiluba y

p. 118. la fundacién de la iglesia de Sta. Cruz de Cangas (737)», en
Stud. Hist., Historia Medieval 33 (2015), p. 162.

14 MARCOS MARTINEZ, «El castillo del monte

Subiedes (Camalefio, Liébana, Cantabria)», en Territorio, 17 GARCIA LOPEZ, G. «Covadonga, un mito

Sociedad y Poder 4 (2009), p. 101. nacionalista catdlico de origen griego», en Basilisco 17

(1994), p. 94.
15 GARCIA DE CASTRO VALDES, C. Op. Cit., p.
703. 18 Op. Cit.
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masivos que han sido detectados en
la falda de dicho monte, el ocurrido
en la margen derecha del rio Deva,
frente al pueblo de Los Llanos, supuso
un evento de naturaleza catastréfica
que podria asimilarse al de la leyen-
da de las postrimerias de la Batalla de
Covadonga.

3. Onga-Onna: juna deidad
precristiana vinculada al area de los
Picos de Europa-Covadonga?

Ya C. Cabal llamé la atencién sobre la to-
ponimia de la Cova-Donga, y X. Concepcidn
también ha resaltado el caracter sagrado de
la toponimia general y, especificamente, de la
hidronimia femenina de la zona de los Picos
de Europa, habiéndose, segin él, realizado la
transferencia—interpretatio de la sacralidad del
céltico Monte Vindos (en realidad y en nuestra
opinién, la de la paredra vinculada del dios at-
mosférico correspondiente y la diosa asociada)
al adjetivo «Sacra», volcado especialmente,
aunque no soélo, en la personalidad y/o advoca-
ciones de la Virgen Maria y las santas locales™.
Respecto al nombre del santuario vinculado al
episodio de la Batalla, existen multitud de inter-
pretaciones: desde «Cova Longa» (de «aqua»-—
«cua»—»coan—»covax, por nacer el rio Reinazo-
Deva® precisamente en esta cueva; Cuadonga
seria otro nombre del mismo rio, derivando ese
«Rei» de *Reve, «rio» en paleuropeo y teénimo

19 CONCEPCION, X. «La toponimia sagrada de
los Picos: del Monte Vindio a Covadonga por las sendas
de las palabras que cuelgan de Pefa Santa», en www.
xuliocs.com/toppicovdg.html (Conferencia en las Jornadas
«Covadonga, historia y arte, naturaleza y tradicion»,
RIDEA, Oviedo, 2015-16), p. 188.

20 «Diva» para D. Jerénimo de Chirivoga en su
informe de 1613 por orden de Felipe Il (RUIZ DE LA PENA
GONZALEZ, 1., «<El templo de N. S. De Covadonga en la
visita de D. Jerénimo de Chirivoga (1613)», en Separata
de Sulcum sevir. Estudios en Homenaje a E. Benito Ruano.
Universidad de Oviedo, Oviedo 2004, p. 638.
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de la divinidad Reve)?, al tradicional «Cova Do-
minica—Donnica» («Cueva de la Fuente», para
A. Galmés de Fuentes?, derivado de *Onna
como «fuente, arroyo», y no la tradicional inter-
pretaciéon «Cova Dominica» como «Cueva de
la Sefora»). Otros autores han hecho derivar
el topénimo de «Cova de Onna-Onka», dada
la transcripcion del topénimo en la | Crénica
General de Espana (1282-1284) como «Cova
d’Ongan», siendo este radical *Onk- sumamente
feraz en cuanto a derivaciones (Ongayo, Mon-
tuenga); similarmente, segun X. Concepcién
esta Onna-Onga seria el teénimo de una divi-
nidad de la fecundidad®. En la Descripcién de
Grecia de Pausanias, la Atenea de Tebas es re-
lacionada por éste con la Onga fenicia?*, por lo
que parece que podemos asentar, en base a los
anteriores estudios, la existencia de una deidad
prerromana denominada en principio Onga-
Onna. La cavidad habria podido ser considera-
da como sagrada ya desde la Edad del Bronce?,
de la misma forma que otras cavidades (Infiesto,
Candamio, etc.) del rea cercanay, en general,
los espacios en cueva durante el Hierro de la
Peninsula Ibérica, posteriormente cristianizados
al igual que los délmenes y monumentos me-
galiticos en general, frecuentemente asociados

21 GONZALEZ DE LA PENA, D., en www.
arqueotoponimia.blogspot, entrada «Covadonga,
Cuadongan.

22 GALMES DE FUENTES, A., «Toponimia
asturiana y asociacion etimoldgica», en Lletres Asturianes
19 (1986), p. 36.

23 Més tarde veremos que no sélo con esta
funcionalidad.

24 Libro IX, 12.2, 82, en la edicién de DIAZ
TEJERA, A., SAMARANCH, F. DE P,, Historiadores Griegos.
Aguilar, Madrid 1969, p. 445. La alusién al pasado
«fenicio» es habitualmente realizada por los historiadores
antiguos para referirse a un tiempo remoto previo, sin

que forzosamente pueda hoy sostenerse dicha atribucién

étnica.
25 GARCIA PEREZ, G., apud CONCEPCION, X.,
Op. Cit., p. 195.
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a la ereccidon de iglesias y ermitas® —es el caso
de la Santa Cruz, en Cangas de Onis, comenza-
da a construir significativamente por Pelayo y
terminada por su hijo Favila, como luego expli-
caremos—. Este tednimo Onna derivaria en ha-
giotopdonimos medievales como, por ejemplo,
«Sant’Ofa» (Santofia en Cantabria), en el tipico
proceso de conversion de una divinidad pagana
en santa cristiana y la transformacién del paisaje
religioso correlativa?.

C. Cabal® menciona la tradicion local de la
existencia de un ermitafio en la cueva, previa-
mente a la batalla, que custodiaria una supuesta
imagen de la Virgen traida desde Mérida con
motivo de la invasién musulmana, y que habria
predicho a Pelayo, llegado alli en persecucion
de un malhechor, su destino salvifico, en clara
referencia al mito indoeuropeo del itinerario del
héroe?. En este sentido, la cristianizacion del

26 FERNANDEZ CONDE, J. La religiosidad
medieval en Espana. Alta Edad Media (ss. vi-x).
Universidad de Oviedo, Oviedo 2000, pp. 150-151.

27 Otros ejemplos son Santa Marina, Santa
Margarita, Santa Liberata, etc., santas que jamas existieron
y encubren la interpretatio de divinidades precristianas
(BARANDELA RIVERO, I., LORENZO RODRIGUEZ J.M.,
«El culto a Santa Mariia en el norte de la Peninsula Ibérica
y sus conexiones con la Europa Atléntica», en Porta da
Aira. Revista de Historia del Arte Orensano 13 (2011), pp.
117-143).

28 Op. Cit., p. 111.

29 El héroe indoeuropeo, trasunto del dios solar,
atraviesa un periplo que le lleva desde un nacimiento
secreto, pasando por un periodo de ocultacién montaraz,
en la linea de la segunda funcién guerrera, hacia su
posterior afirmacién como fundador y reconstructor; en
un momento final, la ruptura del tabu (que en el caso

de Pelayo no llega a producirse) le ofrece como «chivo
expiatorio» de la comunidad, que buscara un nuevo lider.
Este mitema ha sido rastreado en numerosos estudios por
M. ALMAGRO GORBEA. Recientemente me ocupé del
mismo, al hilo de la literatura oral, en mi estudio titulado
»la serpiente y el pastor», en Revista de Folkore 449
(2019).
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area de la Liébana histérica® se puede atesti-
guar desde el s. IV (cementerio paleocristiano
de Cangas de Onis), y fue afectada probable-
mente por el Priscilianismo, condescendiente
con las practicas magicas y proféticas vincula-
das a las creencias precristianas. Se atestiguan
también objetos litdrgicos de técnica visigdtica
en la zona, producto de ocultaciones proba-
blemente durante la invasiéon musulmana, que
atestiguan una cierta vida religiosa. Un primiti-
vo monacato con las formas monésticas fructo-
sianas®, mas adecuadas para la evangelizacién
de las zonas de tradicién asamblearia y de pro-
piedad lejanamente comunal, parece reflejado
por lo tanto en esta leyenda del eremita de Co-
vadonga. Estos monjes, en efecto, solian cons-
tituir su comunidad de fieles en torno a un lugar
sagrado pagano previo. La aparicién de cano-
nes contra las practicas idolatricas a finales del
siglo vi (Canones 71-73 del Concilio de Braga
de 572y Canon 16 del lll Concilio de Toledo del
589) y su reaparicién nuevamente a finales del
siglo vii (dirigidos éstos mas recientes a la erra-
dicacion de los elementos aclimatados-sincre-
tizados en las nuevas creencias), evidencian la
existencia coeténea de una serie de inferencias
supervivientes de ciclos teoldgicos anteriores
al cristianismo que fueron bien aprovechadas
por el poder politico para obtener el rédito del
providencialismo esgrimido por la nueva mo-
narquia.

Hay que decir que, en contraposicion a la
leyenda, e incluso, como hemos visto, a las cré-
nicas mas antiguas, no existen, segun C. Gar-
cia de Castro Valdés, noticias previas sobre la
existencia de un templo anteriores a la forja
definitiva del relato de las crénicas, entre 881
y 914/924. En la visita mencionada del canéni-
go Chirivoga®? se menciona exclusivamente una

30 DIAZ MARTINEZ, P. «La cristianizacidon de
Cantabria antes del Beato», Op. Cit., pp. 45-70.

31 Se constata de hecho en Sta. Maria de Cosgaya
en el aho 796 un eremitorio duplice, que podria existir ya
con anterioridad (DIAZ MARTINEZ,P, Op. Cit., p. 65).

32 RUIZ DE LA PENA GONZALEZ, I., Op. Cit., p.
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iglesia con planta de nave Unica y con cabece-
ra simple excavada probablemente en la roca,
a la que se superponia una sacristia. Este tipo
de planta se asemejaria tipolégicamente a la
iglesia de la Santa Cruz en Cangas de Onis®,
de planta longitudinal segin modelos autécto-
nos. La iglesia rupestre contaria, llamativamen-
te —conocemos el significado del triplismo en el
mundo céltico-indoeuropeo—-, con tres «ojos»
abiertos en la pared de roca, el mas alto justo
encima del altar (del cual manarian tres chorros
de agua), y uno més abajo a modo de torrente,
aquel que conformaria la denominada «Fuente
del Matrimonio», que mas tarde glosaremos.
Esta falta de noticias avala alin mas, en nues-
tra opinidn, junto con la peculiar escenografia
acuatica del lugar, su adscripcién como santua-
rio de larga duracién.

4. Onna como deidad femenina
trifuncional indoeuropea

Una vez asentada la personalidad-existen-
cia de una deidad precristiana vinculada a la
cavidad de la leyenda del enfrentamiento entre
Pelayo y el destacamento musulman, que como
vemos ya ha sido defendida por diversos auto-
res, vamos a precisar las caracteristicas de esta
diosa Onna que pueden rastrearse a través de
diversas fuentes y elementos, en la linea del tri-
funcionalismo teolégico céltico-indoeuropeo.

4.1. Onna como deidad soberana.

En un estudio reciente® sobre algunas dei-
dades de la Cantabria prerromana, comen-

640.

33 BURGA CORDOVILLA, FJ., «La iglesia de Santa
Cruz de Cangas de Onis. Anélisis de fuentes histéricas
para una propuesta de reconstruccién», en Anuario de la
Sociedad Protectora de la Balesquida, | (LXXXVI), 2016.
Estos datos han sido obtenidos principalmente de las
noticias de Luis A. De Carvallo en el s. xvi'y de Ambrosio
de Morales, ya en el s. xvii. Hablaremos posteriormente de
esta iglesia al hilo de nuestras hipdtesis.

34 GURRUCHAGA SANCHEZ, M. «De diosas
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tdbamos la identidad basica de todas las ex-
presiones, denominaciones o avatares de las
diosas—diosa atestiguadas en el territorio can-
tabro y en general en el mundo céltico-indoeu-
ropeo. Es el caso de esta Onna-Onga, que fun-
cionaria como paredra del dios atmosférico y
soberano recogido también en la teonimia de
los Picos de Europa en las diversas variaciones
del radical local, Tarano®. En la concepcidn in-
doeuropea, la triple vocacién—-potencialidad
como deidad soberana, guerrera y asociada a
la fertilidad, de esta diosa madre, se halla ates-
tiguada de mudltiples maneras y ha sufrido los
procesos de interpretatio, primero, romana, y
mas tarde, cristiana, siendo ésta Ultima, en rea-
lidad, quien ha fosilizado, gracias a la devociéon
sustitutoria dirigida a la Virgen Maria, madre de
Jesucristo, muchas de las caracteristicas de la
primitiva deidad*.

Ademas, la utilizacion interesada desde un
punto de vista politico, por parte de un perso-
naje como Pelayo, vinculado por nacimiento o
interés al moribundo estado visigodo, que se
convierte en lider del naciente estado cristiano
astur, asociado a las funcionalidades soberana
y guerrera (especialmente) de dicha divinidad
(siendo la funcionalidad relacionada con la fer-
tilidad secundaria y relicta respecto al sistema
ideoldgico util para el momento de despegue
de la monarquia asturiana), ha consagrado la
leyenda de Covadonga, como deciamos en la
introduccién, en un mito nuevamente vinculado
a la deidad territorial, al servicio de las élites

olvidadas: Ana, Andate, Brigantia—Cantabria, Coventina,
Deva, Epona, Navia, Matres y Salia en Cantabria», en
Altamira. Revista del Centro de Estudios Montaneses

(2021), en prensa.

35 CONCEPCION, X. Op. Cit., p. 183. El cercano
tednimo «Jano», atestiguado en el area, podria encubrir la
interpretatio de otro dios o avatar del atmosférico anterior,

el pancéltico Lug.

36 Para el caso de Cantabria, vid. mi estudio «Las
leyendas fundacionales de los santuarios marianos en
Cantabria y su vinculacién con el fondo mitematico de la
céltica europea e hispanica», en Revista de Folklore 471
(2021).
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politicas, primero las del Hierro y finalmente las

del Nacional-Catolicismo.

Pasamos a detallar los elementos o rastros

de esta formulacién de Onna como soberana:

- Es notoria en este sentido la existencia
de leyendas, por ejemplo en la Crénica
de Pedro de Corral, sobre el nacimiento
principesco de Pelayo, escondido desde
nifio y criado en secreto por los celos del
rey, para reaparecer después y recibir
del ermitafio de Covadonga anuncio de
su destino como héroe®. Otras leyendas
locales inciden en el mitema céltico de la
piedra de Fal, emblema de la soberania,
y el arquetipo artirico de la espada libe-
rada por la roca cuando ésta reconoce al
auténtico depositario de la anterior, es-
pecialmente en la leyenda de la «Fuente
Santa de la Cuchillada»: alli, Pelayo tiene
sed y con su arma abre una hendidura en
la roca, brotando de la misma una fuente
milagrosamente. Esta leyenda se aseme-
ja a la de la Fuente de los Siete Infantes
y a la de la que abrié Santiago en Padrén
con su baculo®,

Se advierte incluso en esta vinculacion
del agua (fuente brotada de la hendidura)
y Pelayo, un recuerdo de las hierogamias
o matrimonios sagrados entre el lider o
reyezuelo y la diosa soberana, manifies-
tos en la multitud de leyendas sobre xa-
nas y/o cuelebres (que se transforman en
dichas doncellas, transuntos o eveme-
rizaciones de las antiguas diosas de la
soberania). Estas leyendas se extienden
uniformemente desde Cudillero hasta
Belmonte y Somiedo, al decir del folklo-
rista Aurelio del Llano, y muestran la ha-
bitual asociaciéon fuente-cueva—-trabajo
textil®, tipicos de las caracterizaciones—

37

38

39

CABAL, C., Op. Cit., pp. 107-110.

IBIDEM p. 112.

DEL LLANO, A. Del folklore asturiano. Mitos,
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advocaciones de Brigantia—Nabia (diosas
prerromanas hispanicas vinculadas, ates-
tiguadas por la epigrafia) y Cailleach-la
Vieya (rastreables respectivamente en el
folklore escocés y asturiano)*®. Precisa-
mente no faltan cuélebres, referidos por
la tradiciéon local de Cangas de Onis, en
Vega de Cueturrasu, o «encantadas» en
la Cueva de la Huelga, en Coviella, y en
la cueva de Tornin (asimismo Cangas de
Onis).

Existen en el area, recogidas también por
C. Cabal y otros autores*', una serie de
leyendas de gran trascendencia etnoar-
queoldgica, asociadas en el ciclo de la
«Virgen del Enol». Esta tradicidn, que en-
tronca con el mitema ampliamente exten-
dido en los paises de la Céltica de las «ci-
dades asolagadas»*?, refleja la presencia
de una «Virgen fugitiva»*® que, buscando
refugio entre los pastores de la aldea

supersticiones. Costumbres. Talleres de Voluntad, Madrid
1922, pp. 40-41.

40 DE MILIO CARRIN, C. La creacién del mundo
y otros mitos asturianos. Autoedicién. Oviedo 2008. El
arquetipo de la «Vieya» ha sido tratado con mas detalle
por el mismo autor en su articulo «Winter crones and
bread givers: the Northern Iberian Vieya», en Winter
Crones and Bread-Givers: The Northern Iberian Vieya:
Folklore: Vol 131, No 4 (tandfonline.com).

41 CONCEPCION, X. «La leyenda de Enol: los
Lagos de Covadongan». Extracto del articulo en VVAA.
Covadonga: historia y arte, naturaleza y tradicién. Real
Instituto de Estudios Asturianos, Oviedo 2016. Se cita la
leyenda paralela a la de Cabal, recogida por A. Rodriguez
Montes.

42 BALBOA SALGADO, A. As cidades asolagadas.
As augas e o Alen en Galiza. Toxosoutos, Noia 2006.

43 Este es un mitema recurrente que supone la
huida de una diosa, posteriormente cristianizada como
santa o Virgen Maria, que, llevando a su hijo, dios solar, o
no, termina por esconderse-fundirse en la roca, que toma
de ella sus poderes o favores en la concesién de fertilidad,
prosperidad, etc. Este topos ha sido bien estudiado y
rastreado por D. DE MILIO CARRIN (OP. Cit).
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construida en las inmediaciones del lago,
no lo halla mas que en la cabafia de una
pastorcilla. La divinidad masculina (Dios,
en una version, Jesucristo en otra), cas-
tiga a los malvados y poco hospitalarios
lugarefios durante una horrible tormen-
ta (significativa su caracterizacién como
deidad atmosférica y tonante, Taranis—
Tarano), debido a la cual el lugar queda
inundado, formandose el lago de Enol*.
Esta «Virgen fugitiva», en otras leyendas,
muchas de ellas fundacionales de santua-
rios marianos en el Norte de Espafia, en
ocasiones se transforma o se refugia en el
interior de piedras o rocas, conformando
un lugar de adoracién luego sincretizado
por la religion cristiana, como sucede en
la cercana Lebena (Liébana), con una su-
puesta reina «mora»* que se convierte
en piedra en el interior de la cueva de su
refugio, debido a la soledad.

— Asimismo, en la leyenda fundacional®
de la ermita de la Santa Cruz por Favila,
ya mencionada y vinculada a la segunda
gran accion bélica del reino naciente, en
732, se describe como a su padre Pela-
yo se le aparecid «una cruz en el cielo en
sefial de la victoria futura, cuya figura he-
cha de roble usé el dia de la batalla como
bandera». El roble es un arbol sagrado,
vinculado al pancéltico Lug, dios polifun-
cional que también es soberano y gue-
rrero¥, y la cruz o el emblema cruciforme

44 Estas leyendas de peregrinos a los
que no se cobija existen también a propésito
del Lago de Sanabria, el Isoba, etc.

45 Estas moras o mouras son la evemerizacién
de las diosas precristianas, como hemos comentado
anteriormente al hilo del mitema de la «Virgen fugitiva».

46 La leyenda es referida por el Padre Manuel
Risco en su obra Espana Sagrada XXXVIII, cap. XI, 126.

47 ALBERRO, M., «El pancéltico dios Lug y su
presencia en Espafia», en Polis. Revista de formas e ideas
politicas de la Antigliedad 22 (2010), pp. 7-30.
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alcanza amplio recorrido simbdlico en la
iconografia indoeuropea*. La batalla del
Puente Milvio conducida por Constanti-
no, asimismo visionario de una cruz de
fuego en el cielo («in hoc signo vinces»),
es la referencia dltima para la eleccidn
del dia de consagraciéon de la iglesia por
Favila* —incluso, para algunos autores,
el elemento de inspiracion de dicha «vi-
sion» pelayista—; finalmente el lugar de
Contraquil, donde Pelayo supuestamen-
te vencid a los musulmanes, el lugar para
erigirla. Decimos supuestamente porque
es también el sitio de un délmen de ca-
mara, que aparece referido en la lauda
del monumento como lugar cultual, el
cual «resurge» (en la inscripcion—-dedica-
toria transcrita por el Conde de la Vega
del Sella) por su reconsagracion bajo el
signo de la Cruz®. Precisamente el lugar
era percibido por los naturales como un
emplazamiento vinculado a la soberania
de las élites, dado que Favila y su esposa
se hacen enterrar en el «pozo» o interior
del dolmen, existiendo la costumbre an-

48 FERNANDEZ ACEBO, V. Et al., «Cruciformes vs.
Cristianizacidén», en Después de Altamira. Arte y grafismo
rupestre post-paleolitico en Cantabria. Federacion
ACANTO, Santander 2016, pp. 79-87.

49 27 de octubre de 737.

50 Esta iglesia, segin YANGUAS, N.V.S. («El
cristianismo en Asturias en época visigoda», en Ilu.
Revista de Ciencias de las Religiones XXV (2014), p. 492),
ya existia en tiempos visigodos, y fue reedificada por el
mencionado Favila, a juzgar por la ldpida fundacional:
«vuelve a edificarse por precepto divino este edificio
sagrado...». Quien tendra una actividad edilicia de gran
calado en la reedificacién y edificacién de templos sera
Alfonso | a mediados del siglo vii. Por otra parte, bajo el
signo de la cruz tenia que realizarse, obviamente, dicha
reconsagracion, si el dolmen habia sido ya cristianizado
previamente con la construccion de una primitiva iglesia.
En todo caso sorprende, en el texto de la inscripcién,

lo que podria entenderse como cierta condescendencia
con la sacralidad de larga duracién del emplazamiento
protagonizado por el dolmen de corredor, motivo para la
ereccion de una primera capilla.
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cestral de sacar tierra de esta cueva, con-
siderandose santa por la comunicaciéon
de dicha cualidad sacra-soberana dima-
nante del dolmen, que quedaba, en la
planta original de la construccién, dentro
de la iglesia primitiva; asimismo, durante
los ss. x-xI se entierran numerosos nota-
bles alrededor de la iglesia, en el mismo
sentido de blUsqueda de cierta magia de
contacto. Es evidente que la pareja de
templos fundacionales del naciente esta-
do asturiano, la gruta de Covadonga, y la
ermita de la Santa Cruz, recogen de algu-
na forma, por lo tanto, un recuerdo de la
paredra precristiana de la diosa sobera-
na Onna (paralela en esta funcién a otras
diosas soberanas hispanas como Andate,
Brigantia, Nabia) y el dios soberano, at-
mosférico y supremo Lug-Tarano®' o cua-
lesquiera denominaciéon pudiera haber
tenido.

- Existen asimismo abundantes rastros en
la arqueoetnografia de la zona que comu-
nican la figura de Pelayo con un emblema
cierto, desde el punto de vista histérico—
arqueoldgico, de las ceremonias de in-
vestidura célticas de los régulos célticos,
cuales son la mencién de pediformes® y
diversos petroglifos en variadas leyendas
locales, recogidas por C. Cabal:

- en la leyenda de la «Cueva de Esba-
rridon», cercana a Cangas, D. Pelayo,
avanzando hacia dicha cueva, espolea a

51 Tarafosdios, cima entre Gamoneo y Covadonga;
Santijan (de Jano - siendo este Jano interpretatio
seguramente del dios Lug -), en el valle de Cain, bajo el
monte Corona (advocacién habitual en la Gallaecia de la
diosa soberana Nabia — inscripciones en Marecos (Penafiel,
Oporto) —, etc.

52 GARCIA QUINTELA, M. V., SANTOS ESTEVEZ,
M., «Petroglifos podomorfos de Galicia e investiduras
reales célticas: estudio comparativo», en Archivo Espanol
de Arqueologia 73 (2000), pp. 5-26.
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su caballo y éste, al resbalar, deja marca-
da su herradura®3;

- en Rocas (Infiesto), Pelayo ve a la Vir-
gen sobre una roca, que le anima en la
batalla cuando su ejército se encontraba
cansado. En la roca donde la Virgen se
le aparece quedan marcadas las sefales
de sus pies («Patallo de la Virgen»), en el
lugar llamado Peledn®,

— Los aldeanos de Caso muestran, sobre
dos mesetones, las ruinas de las «fortale-
zas moras», «voladas» por D. Pelayo, con
la sefal de la «rodilla» de éste grabada
sobre la roca®.

4.2. Onna como deidad guerrera

Ya algunos investigadores han advertido del
contexto céltico general de la batalla de Cova-
donga como perteneciente al corpus mitico de
las «luchas entre razas»®, cuya formulacién ar-
quetipica, en el Libro de las Invasiones, seria el
enfrentamiento entre Fomorianos y los Tuatha
De Dannan. Paralelas a estas luchas miticas
de «mouros» contra cristianos, serian la de los
moros del Castro de Sta. Cristifa de O Inicio
(Lugo), o la de Ardemil (Ordes) y la del Campo
de Matanza (Tui), entre muchas otras.

Habldbamos anteriormente de una linea cri-
tica que vincula la inspiracion de los sucesos so-
bre el derrumbamiento del monte junto a Cos-
gaya con la tradicidn, recogida por Pausanias,
de la intervencién de Apolo en el asalto a Del-
fos de los Gaélatas. Es interesante esta vincula-
cién, aunque pensamos que la lectura es quizas
la inversa o, incluso, que la memoria (suponien-
do que hubiera sido cierta dicha filiacién del

53 CABAL, C., Op. Cit., p. 113.

54 IBIDEM p. 126.

55 IBIDEM, p. 129.

56 GONZALEZ DE LA PENA, D., en www.

arqueotoponimia.blogspot, entrada «Batallas miticas en el
folklore de los mouros».
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suceso narrado en la crénica medieval a partir
de la narracién de Pausanias) de dichos sucesos
paralelos podria retrotraerse a un mismo fon-
do o mitema de matriz indoeuropea, actuante
de forma simultanea, para la Grecia Clasica y
la Asturias altomedieval, vinculados ambos a
una deidad soberana y guerrera, femenina en el
caso de de Covadonga, y masculina®, aunque
auxiliada como luego veremos por sendas divi-
nidades femeninas, en el caso griego. Esta base
comun a la que apela la crénica podria haber
sido mas facilmente comprensible y vinculante,
emocionalmente, para los primeros destinata-
rios de la misma, muy cercanos aun al mundo
de creencias coeténeo al inicio de la actividad
de Pelayo®, y por ello fue quizas elegido como
inspiracion del relato de Covadonga. La tradi-
cién indoeuropea fundante de este supuesto
prodigio se completaria en Delfos con la pre-
sencia de los espiritus de héroes muertos (San-
tiago apdstol en su caballo blanco, trasunto del
héroe solar, no tardarad en aparecerse, en 844,
durante la batalla de Clavijo); asimismo, con la
helada que se produce durante la noche, neva-
da incluida®, y el derrumbe (en otro momento
diferente del terremoto) de rocas del Parnaso
cercano; finalmente la venganza de Apolo se
completaria con el panico y la confusion entre
los gélatas, que les haria escuchar pisadas de
caballos al galope (siendo éste el animal psico-
pompo fundamental de la tradicion céltica) y
confundir a los suyos con los enemigos, asesi-
nandose entre si.

57 Aunque antes de Apolo el oraculo lo fue de
Gea. Volveremos sobre el asunto.

58 Existen no obstante diferencias importantes
entre las dos tradiciones, porque en Covadonga, de
hecho, el monte se desploma durante la retirada de las
tropas musulmanas; por su parte en la leyenda délfica
el terremoto (que no derrumbe) se produce durante la
batalla, en su mismo campo.

59 Esta Onna-Brigantia—Brigit-Cailleach es una
diosa atmosférica, sefiora de la nieve y controladora de los
meteoros.
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Dicha identidad entre el oraculo de Delfos y
el santuario de Covadonga es evidente también
cuando partimos del hecho de que el oraculo
lo fue antes vinculado a una deidad equivalen-
te a la indoeuropea—céantabra Onna, Gea para
el caso griego®. Previamente a los sucesos de
Delfos nos cuenta Herodoto la intervencion
de la misma Atenea cuando los barbaros asal-
tan su santuario (el de Atenea Pronaya junto al
de Delfos)'. Respecto a los sucesos de dicho
santuario, Justino, en su Epitome de la Histo-
ria Filipica de P. Trogo, afirma que Apolo mis-
mo, desde el tejado del templo, acompafnado
como antes menciondbamos por dos virgenes
armadas (las mismas Diana y Minerva), defen-
dian con el arco y otras armas el templo de los
barbaros.®? Vemos cémo la actividad de dichas
diosas, evemerizaciones de la divinidad femeni-
na fundamental, en la linea de su funcionalidad
guerrera, es evidente; en este sentido, la leyen-
da recogida por C. Cabal afirma que la propia
Virgen, en la batalla de Covadonga «cogia las
flechas en sus manos cuando los iban a herir [a
los cristianos], y que las arrojaba otra vez a los
moros»®3,

4.3. Onna como deidad de la fertilidad

La trifuncionalidad de la deidad indoeuro-
pea femenina se completa con su advocacion
como madre, procuradora y conservadora de la
fertilidad individual y del grupo, en lo agrario
y personal, siguiendo la linea de las sucesivas

60 Pausanias, poema de Museo en la Descripcién
de Grecia, libro X (en CAMPBELL, D.R.J., The so—called
galatae and gauls in the Early Hellenistic Balkans and
the Attack on Delphi in 280-279 BC. Tesis doctoral,
Universityof Leicester, 2009, p. 92).

61 HERODOQOTO, Historia VIII, 35-39, IBIDEM p. 92.

62 KOCH, J.T., The celtic heroric age. Literary
sources from Ancient Celtic Europe and Early Ireland and
Wales. Celtic studies Publications, Aberystwyth 2003, p.
29.

63 CABAL, C., Op. Cit., p. 117.
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«Machas» de dmbito irlandés®*, de la Nabia del
Noroeste de la Peninsula Ibérica®® y en general
del perfil general de las diosas adoradas en am-
bito europeo continental (Sulis, Verbeia, Coven-
tina, Sirona, etc.)®. Segin G. Dumézil®’, existe
asimismo un desdoblamiento de éstas como
fuerza positiva, cercana, amistosa, en contrapo-
sicién con lo cosmogodnico, despiadado, noctur-
no, que podria vincularse a sus otras dos funcio-
nes, ya comentadas, como diosas soberanas y
guerreras.

Una serie de leyendas asociadas a la Vir-
gen de Covadonga nos revelan la conexidn
con la antigua dadora de la fertilidad divina.
La primera es la existencia del enclave conoci-
do como «Fuente de los Siete Canos» o «del
Matrimonio»®®, chorro que mana directamente
de la gruta de la Virgen y que cae sobre una
pila, para a través de siete cafios volver a caer
en una losa de piedra. La tradicion manda que
hay que beber sin respirar de los siete orificios;
a su lado hay un estanque al que se arrojan mo-
nedas para pedir un deseo, en la linea de la fun-
cién propiciatoria de este tipo de divinidades
acuaticas del mundo céltico. Relativa a esta cos-
tumbre, J. Menéndez Pidal®’ recoge el poema
titulado «Mafanita de S. Juan», en el que se cita

64 ALBERRO, M. «Las tres leyendas célticas
de Macha: reflejo de la transicién hacia una sociedad
patriarcal», en Anuario Brigantino 23 (2000), p. 67.

65 OLIVARES PEDRENO, J., «El culto a Nabia en
Hispania y las diosas polifuncionales indoeuropeas», en
Lucentvm 17-18 (1998-99), pp. 229-42.

66 BILLINGTON, S., GREEN, M., The concept of
the goddess. Routledge, London-N. York, 1996.

67 GARCIA QUINTELA, M.V., Dumézil (1898-1986).
Biblioteca de las religiones, Eds. Del Orto, Madrid 1998, p.
44.

68 «Fuente de los siete cafos y una leyenda... ;te
apuntas?», en www.guiadeasturias.com.

69 MENENDEZ PIDAL, J. Poesia Popular. Madrid
1885, p. 261. A. Del Llano recoge una versiéon muy similar
en 1920 en el Concejo de Ponga (Op. Cit., p. 81).
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a una Virgen que se acerca a una «fuente sagra-
da», la cual bendice: «bien venida la doncella /
que viniese aqui a por agua, / que si del agua
bebiese / muy pronto sera casada». En la cerca-
na Aliva, la capilla de la Virgen de la Saluz tiene
cercano, asimismo, otro manantial, significativa-
mente’® denominado de manera similar, «de las
Siete Fuentes», con idénticas tradiciones.

Relativo a la vinculacion del agua y la fer-
tilidad, en Asturias y en general en la Céltica
Hispana y Europea, la toponimia vinculada al
grupo semantico Madre / Matron / Fuente Ma-
drona / Madriz designa todo aquel chorro, ma-
nantial o fuente después deificado’’, como en
el caso de la abundante teonimia de base de la
mayoria de la hidronimia europea. En este sen-
tido, una inferencia interesante la constituye el
hecho de que la vaca que sefalé el lugar don-
de se erigi6 el santuario de Atenea en Tebas’?
(como sabemos la primitiva titular del santuario
délfico es también femenina), se asocia también
a la diosa irlandesa B6 Find, garante de la pros-
peridad del ganado y de los establos, y origen
del nombre del rio Boyne’?; esta «vaca blanca»
(el nombre de la diosa en el original irlandés) se
vincula por lo tanto a las corrientes acuaticas,
espacio liminal por antonomasia. Volviendo al
area de los Picos, llamativa es desde este punto
de vista la hidronimia de la zona en cuyo centro
se ubica Covadonga, ya que tenemos dos rios
«Deva», el uno naciente en el Orandi y en el
Auseba (de *Au, indoeuropeo precéltico para
«agua», y *Dewa, céltico diosa, que termina en
las Cascadas de la Cueva de la Santina sobre el

70 El siete es también una cifra sagrada de la
mitologia y ritualistica céltica.

71 ARSAC, J., Toponymie de Velay. Le Puy en Velay
1988, p. 121.
72 PAUSANIAS, Descripcién de Grecia, Libro IX,

12.2., Op. Cit., p. 445.

73 Asimismo la Morrigan asumiria el aspecto de
ultratumba del ganado (MONAGHAN, P. The encyclopedia
of celtic mythology and folklore. Facts on file, Inc., N. York,
2004, p. 78).
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Pozén, y emerge en la citada Fuente del Ma-
trimonio); el otro, casi simétrico, es el Deva de
Panes, originario de Fuente De (otra vez ese
*Dewa) y que desemboca en Unquera.

4. Conclusiones

Hemos visto como el mito de Covadonga
responde a una revisitacion de la personalidad-
advocaciones de una primitiva, precristiana dei-
dad de matriz indoeuropea, de nombre proba-
blemente «Onna», que aparece bien reflejada
en las leyendas, bien sean oficiales (de una for-
ma aproximada manifiestas en las crénicas alto-
medievales y posteriores) o del folklore popu-
lar. Esta divinidad, cristianizada tempranamente
merced a un posible y temprano fenémeno ere-
mitico desarrollado en la cueva epicentro de los
sucesos, e instrumentalizada a posteriori por los
lideres de la revuelta cantabro-astur contra el
emirato (que incluyeron en su programa ideo-
l6gico también otras construcciones de origen
pagano, posteriormente cristianizadas, como
fue el caso de la ermita dolménica de la Santa
Cruz), se reveld feraz a la hora de conformar un
nuevo programa mitoldégico con pretensiones
histoéricas (como lo son todos los programas o
ciclos miticos), con el fin de legitimizar o asen-
tar’* una futura recuperacién de los territorios
malbaratados por la cadtica monarquia visigdti-
ca y sus luchas intestinas, Ultimas responsables
de la invasién musulmana.

Los rasgos de la diosa prerromana asumidos
por la Virgen Maria asociada a la cueva y los
sucesos de Covadonga, prioritariamente inven-
tados—instrumentalizados por las élites politicas
y su expresién en las crénicas altomedievales,
fueron los de su funcionalidad soberana y gue-
rrera, abandonandose al reducto popular su
virtualidad fecundadora, que ha pervivido en
diversas leyendas del folkore y lugares centro
de rituales asociados. En este sentido, es inevi-
table recordar la paralela segmentacién de las

74 LEVY STRAUSS, C., Antropologia estructural.
Mito, sociedad, humanidades. Siglo xxi, México 1979, pp.
242-53.
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creencias y sus contenidos entre un catolicismo
rural, para mentes sencillas, alejadas muchas
veces de los rectos dogmas, en contraposicién
a los discursos teolégicos manejados por sus
especialistas y las élites vinculadas, servidores
estos discursos de las ideologias y proyectos de
poder. Por otro lado, la constatacién de la rea-
lidad o no de la inspiraciéon de los milagros de
Covadonga en las historias del relato de Pau-
sanias no resulta tan importante como el tener
en cuenta que, si esta inspiracion tuvo lugar y
arraigbé en las mentalidades de los sucesores
tempranos de los protagonistas del nacimiento
del estado astur, lo anterior fue debido a un sus-
trato compartido, de fondo indoeuropeo, que
hizo plausible la comprensién, en el marco de la
funcionalidad soberana y guerrera de esta diosa
compartida, Gea-Diana—Atenea / Onna, de ta-
les actuaciones o capacidades.

En todo caso, nuevamente se constata cémo
la vida del mito, seguin deciamos al comienzo de
este estudio, puede ser retomada varias veces,
en funcién de las necesidades sociales (quizas
mas bien de las de sus élites), a la hora de cons-
truir interpretaciones de la realidad y proyectos
de futuro en la construccidon o renovaciéon de
nuevas formas comunitarias, cual fue el caso de
este fecundo mito de Covadonga, que ha de-
mostrado ser de una mas que larga duracion.

Marina Gurruchaga Sanchez
Doctora en Historia por la Universidad de Cantabria y
miembro del Centro de Estudios Montaiieses
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E1L FAMILIAR: ETNOHISTORIA DE ESTA CREENCIA EN

EL NOROESTE ARGENTINO
Margarita E. Gentile L.

Resumen Keywords
a creencia en El Familiar se difun- Northwest Argentina — black dog - large
dié en los ingenios azucareros del snake — El Familiar - beliefs.

noroeste argentino a partir de me-
diados del siglo xix. El relato basico
trata acerca de un ser sobrenatural

que, en forma de perro negro o viborén, de- Sumario:

bia ser alimentado cada afio por el duefio del

ingenio con uno de los peones del mismo; me- 1. Antecedentes
diante este pacto obtenia riquezas pero perdia

el alma. Dos de los elementos que dieron forma 2. El tema y su interés

a la creencia decimondnica son prehispanicos,

. 3. Estudios y clasificaciones previas
en tanto que el nombre del protagonista es de y P

raigam bR 4. Medio ambiente y sociedad
Palabras clave 5. Elementos prehispanicos
5.1. El Viborén

Noroeste argentino — perro negro — vibo-

, . . 5.2. El Perro
ron — El Familiar — creencias.

6. Elementos medievales europeos
El Familiar: ethnohistory of this belief 6.1. Otra vez, el viborén

in the Argentine Northwest 6.2. Otra vez, el perro

6.3. El Familiar

Abstract
7. Imaginario y Arte
Belief in El Familiar spread in the sugar mills

of northwest Argentina from the mid-19th cen- 8. Recapitulacién y perspectivas
tury onwards.The basic story is about a super-
natural being who, in the form of a black dog 9. Bibliografia citada.
or large snake, had to be fed every year by the
owner of the sugar mill with one of its labourers;
through this pact he obtained riches but lost his Agradecimientos
soul. Two of the elements that gave shape to

the nineteenth-century belief are pre-Hispanic,

10. Apéndice documental

while the name of the protagonist is of Hispanic
origin.
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1. Antecedentes

En 1995 lei ante un congreso de Folklore
reunido en Buenos Aires la compulsa bibliogra-
fica y algln comentario acerca de la creencia
en El Familiar. Luego incorporé los textos de la
Encuesta de Folklore, versiones que me permi-
tieron perfilar mejor el relato y el contexto en el
que surgid y se mantuvo; en 1999, esas versio-
nes fueron el apéndice documental de un capi-
tulo del libro en el que recopilé trabajos sobre
creencias y religién indigena del area andina
argentina.

Tras los rapidos cambios de formatos de
publicacion y circulacién de trabajos cienti-
ficos que trajo el Milenio, en 2011 reedité en
CD aquel capitulo sobre El Familiar, con otros
articulos sobre devociones populares y creen-
cias. Esa edicién se agoté mientras surgian en
la red cantidad de sitios y revistas periddicas
especializadas. Otros temas y compromisos me
alejaron de la posibilidad de reeditar, aprove-
chando el alcance que prometia el ciberespa-
cio, aquel trabajo que siempre consideré un
aporte al tema. En 2020 ya habia decantado,
discontinGandose, aquella infinidad de sitios y
revistas globales y, con referencia al asunto de
este ensayo, solo hubo repeticiones alrededor
de un tema controvertido desde su surgimiento
como objeto de estudio.

En marzo de 2021 el Instituto Nacional de
Antropologia y Pensamiento Latinoamericano
puso finalmente en la red los legajos de la En-
cuesta de Folklore realizada en 1921 a través de
las escuelas nacionales, y que abarcé el territo-
rio argentino.

De todas las posibilidades que abre este he-
cho, seglin expliqué en sendas charlas este afo
en las universidades nacionales de Rio Negro y
La Rioja, una es digna de atencién particular por
parte de los investigadores por lo que pueda
influir en sus hipdtesis de trabajo y conclusiones

1 Acerca de la historia de la Encuesta, ver
Fernandez Latour, 1981; también un resumen en la pagina
del INAPL, https://enf1921.cultura.gob.ar/.
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ya que dicha posibilidad va por la ruta del tradi-
cional menor esfuerzo: se trata de la ocasién de
innovar con arcaismos.

Es decir, investigadores e informantes po-
drian converger en publicaciones donde algu-
nos datos recopilados en 1921 podrian ser exhi-
bidos como presentes, sin descernir los matices
de espacio y tiempo. Como adelanto tenemos
que, en estos Ultimos afios, hubo cantidad de
articulos cuyos autores se presentaban a si mis-
mos como los descubridores de la existencia de
la Encuesta, hasta con comentarios sobre las in-
tenciones atribuidas a los maestros rurales que
recopilaron los materiales contenidos en esos
legajos, etcétera. También continud repitién-
dose que dichos documentos eran inaccesibles
hasta su puesta en la red. En mi opinidn, tal vez
esa fuese una manera de decir que no se per-
mitian fotocopias a particulares, ya que desde
1995 tengo publicados como apéndice de al-
gunos de mis trabajos, mas de cincuenta textos
extraidos de esos legajos?, todos ellos obteni-
dos en varias consultas mediante el simple tra-
mite de llenar el formulario de la Biblioteca del
INA / INAPL y, eso si, copiarlos a mano.

El lanzamiento de la Encuesta a la red glo-
bal se llevd a cabo sefalando tan solo el aporte
de esos documentos a la Literatura del siglo xix,
dejando de lado la complementariedad de mu-
chos de sus datos con datos andinos prehispa-
nicos y coloniales, como tengo publicado varias
veces, también, desde 1995. La Encuesta se
ofrece también a una observacidn, entre otras,
desde las artes visuales, pero fue escaneada en
blanco y negro, esa posibilidad quedd restrin-
gida.

Con respecto a El Familiar, a diferencia de
otras creencias de amplia difusién en Argenti-
na durante el siglo xx (Difunta Correa, Gauchito
Gil, San La Muerte), no se trata de un culto pu-
blico sino privado; asi surgié y asi se conserva

2 En esta cuenta no incluyo los que copié y luego
no publiqué por falta de pertinencia.
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aunque las consecuencias de su actividad se di-
fundan con la amplitud posible.

El texto que sigue es el de 1999 con el agre-
gado de estos antecedentes y otras versiones
que, en conjunto, muestran la dindmica del rela-
to basico para mantenerlo vigente. Pude notar,
en el lapso de tiempo hasta hoy, que en conver-
saciones informales hubo gente que conocia el
relato pero se negd a hablar del mismo en deta-
lle por la suspicacia de atraer la presencia de su
protagonista con solo nombrarlo, y que de eso
se derivase un dafo para si. O sea, no creian,
como dicen algunos otros, que El Familiar se
pueda presentar por su cuenta para ofrecer su
ayuda, lo cual, desde cierto punto de vista, es
una aceptacion de la verosimilitud de dicho re-
lato, incluso en sus variantes.

2. El tema y su interés

Hasta mediados del siglo xx, en las provincias
de Tucuman, Salta y Jujuy se llamaba El Familiar
a un ser sobrenatural que vivia en el sétano o
en la sala de maquinas de un ingenio azucarero;
de alli salia por las noches para vigilar la planta
fabril y evitar que los obreros roben o huyan.

Su presencia también le recordaba al pa-
trén, dicen, que debia cumplir el pacto que
habia celebrado voluntariamente con el Diablo
para tener suerte y riqueza, las cuales durarian
si alimentaba a la fiera con un pedn del ingenio,
cada afno. Si no cumplia ese compromiso podia
ser devorado por su propio Familiar y, como ha-
bia vendido su alma al Diablo, su destino inelu-
dible seria el Infierno.

Por su parte, el pedn destinado podia luchar
contra El Familiar y vencerlo si usaba un «cuchi-
llo sin pecar»® y actuaba «en nombre de Dios».

Las versiones de esta creencia procedentes
de las provincias de Mendoza, San Luis y Entre
Rios decian, en cambio, que El Familiar era un
animal que se presentaba espontaneamente al
duefio del campo o el negocio y se quedaba

3 Nuevo, que no se lo habia usado antes.
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con él, habitando en algin paraje donde hubie-
se agua o en la misma casa; le traia suerte a
condiciéon de que lo cuidase personalmente vy,
llegado el momento, podia dejarlo a sus here-
deros.

Las formas mas comunes adoptadas por El
Familiar eran el perro negro y el viborén (vibora
grande y oscura), pero algunos relatos lo descri-
ben como oveja, hombre, mujer, tigre o caballo,
entre otras (Coluccio 1981).

A los estudios de Folklore, como parte de los
de Etnohistoria, les interesa rastrear, en lo posi-
ble, el origen, continuidades y cambios de las
creencias que forman su acervo; en ese sentido,
este ensayo espera ser un aporte a un tema a
veces dejado de lado, a veces controvertido, en
sus diversas presentaciones.

3. Estudios y clasificaciones previas

Hasta donde pude indagar, las primeras re-
ferencias escritas acerca de la creencia en El
Familiar en Argentina se encuentran en la En-
cuesta de 1921. En 1926 Berta E.Vidal de Ba-
ttini publicd un trabajo en la revista Narrativa
nro.36, que no pude hallar, titulado El Familiar.
Por el nombre de la publicacién, tal vez haya
sido un cuento basado en sus recopilaciones de
testimonios en la provincia de San Luis, de don-
de era oriunda*. Pero en su publicacién en va-
rios tomos de cuentos y leyendas las fechas de
recopilacion de lo relacionado con El Familiar
son veinte anos posteriores®. La cito aqui por
lo cercano de su trabajo, a continuacidn casi de
la Encuesta, y correspondiente con el tema de
este ensayo.

4 En 1939, Vidal de Battini formé parte de una
comisién que ordenaria la Encuesta de 1921 y proyectaria
otra a fin de reunir material que luego se seleccionaria
para distribuir en las escuelas primarias (Carrizo 1953: 21).

5 Esas versiones corresponden a encuestas
realizadas en afnos posteriores, y que ella conservé en su
archivo personal, actualmente en la provincia de San Juan
(Gonzélez & Garcia 2013).
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Varios afos después, Rafael Jijena Sanchezy
Bruno C. Jacovella en su libro pionero clasifica-
ron las supersticiones corrientes en nuestro pais
y entre ellas consideraron a El Familiar como
una materializacion del Diablo formando parte
de las llamadas «Objetivaciones» porque

El gran grupo de las objetivaciones
se divide en varios grupos menores. En
primer lugar la demonologia popular
agrupa todas las supersticiones relativas
al diablo o sumo espiritu maligno solo o
con su corte, actuando en el mundo, me-
tiéndose en las personas, etc; ... (Jijena
Sanchez & Jacovella 1939: 95; Jacovella
1948 a:123; Jacovella 1948 b: 211).

En un trabajo posterior, Jacovella redefinid
las supersticiones y considerd al «Animismo
Popular» como uno de los dos grandes grupos
que las formaban y, dentro del mismo, sus «Fi-
guraciones» comprendian

las creaciones antropomobrficas,
zoomorficas o monstruosas con persona-
lidad sobrenatural propia, incluyendo al-
gunas figuras de origen teolégico, como
el Diablo, los condenados y las almas en
pena, no asi los dangeles y las almas ben-
ditas. Casi todas estas figuras son de in-
dole demoniaca; pero algunas deidades
y genios de la naturaleza, si bien terribles
en si mismos, muéstranse en ocasiones
benignos o simplemente burlones. (Jaco-
vella 1959: 250).

Mas adelante especificaba que

... el personaje principal de este géne-
ro [las «Figuraciones»] es el Diablo, que
recibe nombres populares, como Man-
dinga, o en lenguas indigenas, como Ana
[guarani] y Supay [quechua]. ... Ademas
de la Salamanca, hay otro gran tema de-
monolégico: el Familiar, también de ran-
cia prosapia europea, que, bajo figura de
perro, asno, serpiente, etc., vive con su
protegido, lo ayuda a enriquecerse y se
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cobra cada tanto con el cuerpo de un ser-
vidor que el amo le entrega o al final, con
el alma de éste mismo. Los casos de in-
tervenciones del Diablo, en la Salamanca
o como Familiar, son incontables; como
todos los casos, se clasifican con las es-
pecies literarias narrativas. (Sobre estos
temas, El perro negro, de Rafael Jijena
Sanchez, Buenos Aires, 1952). (Jacovella
1959: 256-257).

En su trabajo sobre las especies literarias en
prosa, Susana Chertudi no incluyé a El Familiar
en ninguna de ellas aunque si comentd y reaco-
modd los anteriores intentos de Jacovella. Tam-
poco tomd en cuenta los relatos relacionados
con la actividad del Diablo excepto uno en el
que el Malo era derrotado (Chertudi 1959:143).
Nos preguntamos si deberiamos incluir a El Fa-
miliar entre sus temas de leyendas a continua-
cién de los encuentros con brujas, duende y lo-
bisén, o entre los casos que relatan encuentros
con seres imaginarios: Coquena, Kaparilo, el
Duende, el Basilisco (Chertudi 1959: 153-154)°.
En un articulo posterior (Chertudi 1975) publi-
c6 la clasificacion de la International Society
for Folk-Narrative Research (1963) intercalando
ejemplos argentinos a partir de la Encuesta de
19217; en la Seccién lll, «Seres y fuerzas sobre-
naturales - El diablo», ubicd a

El Familiar, ser de forma de vibora o
de perro negro, protector de quien hizo
pacto con el demonio; tiene especial vi-
gencia en regiones del noroeste argen-
tino, sobre todo en plantaciones e inge-
nios azucareros. (Chertudi 1975: 71).

6 Esta reticencia la encontré, afos después, entre
mis tesistas universitarios quienes, a pesar de la cantidad
de informacién disponible, ninguno quiso trabajar el tema
de San La Muerte, razén por la cual reuni los datos y los
publiqué. Hay mas casos similares, e interesantes como

objeto de estudio en Antropologia.

7 Chertudi decia que dicha Encuesta no habia
sido catalogada, aunque si lo estaba a partir 1925; esa
catalogacion se publicd, precisamente, en los Catalogos

que abarcaron todos los legajos.
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Mas adelante explicaba, siguiendo siempre
las definiciones dadas por la Sociedad, que en
esta clase de narraciones

La dimensién temporal carece de im-
portancia pues el hecho pudo suceder
ayer, sucede hoy y ocurrird mafana, es
decir, el poder sobrenatural es activo y
presente; los hechos son repetibles. Este
grupo esta constituido por los relatos
para los que puede usarse la denomina-
cién «leyenda de creencia» (belief legend
en la bibliografia inglesa), puesto que la
creencia constituye el nucleo y la razén
de ser de la narracién. Ademas, esta
dualidad creencia narracién puede com-
plementarse con algin tipo de compor-
tamiento asociado, para propiciar a los
seres y fuerzas sobrenaturales, defender-
se de ellos o neutralizarlos. Como lo ha
manifestado Linda Dégh (1965), la leyen-
da local o de creencia «esta entretejida
con otras manifestaciones de creencias
folkléricas vivas», y el registro documen-
tal en torno de las mismas incluye desde
sentencias o afirmaciones y descripciones
hasta relatos elaborados para mostrar la
creencia. (Chertudi 1975: 74-75).

Aqui no se tuvo en cuenta que el patrén pa-
gara su bienestar temporal con su propia alma,
ademas de un pedn por cada afio; y que ambos
son motivos o unidades narrativas, pero moti-
vos principales, cuya ausencia dejaria incomple-
to el relato®.

8 Siguiendo a Thompson [1946] 1953, en una
solucién de compromiso Cortazar agregaba que: «Los
motivos... pueden ser ubicuos y universales, o por

el contrario, mostrarse modelados por el ambiente
geografico y social. Por lo comin «son acontecimientos
o sucesos sencillos, actores humanos, animales o seres
sobrenaturales, o bien algin elemento en el fondo de la
accién, como objetos mégicos y toda clase de maravillas»
(Thompson 1953:24). Para usar términos de actualidad,
podrian ser comparados con los «d&tomos» que constituyen

la “molécula” del cuento». (Cortazar 1964: 97).
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Ademas, a partir de mediados del siglo xx,
por lo menos en el caso de El Familiar, dicha
creencia estaba dejando de ser funcional al in-
terior de los ingenios azucareros, de manera
que la afirmacién de que «la dimensién tempo-
ral carece de importancia» también habia de-
jado de ser funcional al interior de los trabajos
acerca de Folklore.

Por otra parte, al no considerar la «dimen-
sion temporal» se cancelaba la posibilidad de
hacer un estudio comparativo con continuida-
des y cambios, limitdndose el trabajo de investi-
gacion a la repeticion del hecho recopilado y su
insercion a una clasificacién previa.

Es en estos aspectos tedricos que los citados
trabajos de Chertudi se distancian, y hasta se
contraponen a las propuestas de Augusto Radl
Cortazar (1954; 1964; 1976), y las de éste Ultimo
quedaron desvaidas por no tomar en cuenta el
contexto que produjo y sostuvo (y sostiene) la
creencia.

El Familiar fue tema de investigacién pun-
tual para Flora Losada quien, siguiendo a Dégh
& Vazsonyi (1988: 11?), lo consideré como una
«leyenda de creencia», es decir

. un fragmento de discurso narrati-
vo oral relativamente estructurado, que
puede mostrar acontecimientos referidos
a la cotidianeidad grupal, con la presen-
cia dentro del relato, del accionar de una
o varias figuras miticas. (Losada 1994: 70).

La base de su trabajo fueron relatos recopi-
lados por ella misma quien se excusé de trans-
cribirlos dado el caracter preliminar de su arti-
culo y dejando el asunto para otra oportunidad,
luego sefalaba que

. si bien El Familiar es una leyenda
extendida en toda el drea del Noroeste,
en Jujuy se presenta con caracteristicas
diferenciales a las que puede presentar
en otras provincias; tomando, en este tra-
bajo, la comparacién con Tucuman. (Lo-
sada 1994: 70).
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Su expresidon «las aventuras del Familiar»
permite suponer la existencia de un ciclo de
relatos en los cuales El Familiar podria estar
haciendo algo diferente a lo que solia hacer
hasta ahora que era atacar, matar y, en algunos
casos en que no se hallaba el cadaver con las
heridas correspondientes, comer a sus victimas,
ademas de proteger a su dueno. Sera muy in-
teresante conocer estas versiones y sus conclu-
siones acerca de las formas adoptadas en Jujuy,
de gaucho o de gringo, segun dice Losada en
sus recopilaciones que, hasta donde puede in-
dagar, no las publicé.

Para la filbsofa Maria Eugenia Valentié, en
cambio, El Familiar era un verdadero mito de-
finido por ella segun caracteristicas extractadas
de obras de Mircea Eliade, Claude Lévi-Strauss,
G. Gusdorfy P. Diel, por: a) ser una creacién co-
lectiva vivida por una comunidad; b) implicar un
tipo de conocimiento que no sigue los proce-
dimientos de la razén analitica; c) expresar ese
conocimiento mediante un lenguaje simbdlico
que tiene caracter universal; d) presentar un re-
lato que esté estructurado de manera coheren-
te y rigurosa; e) narrar acciones paradigmaticas
que tienen sentido para la vida personal y por
tanto pueden influir en acciones futuras; f) alu-
dir a realidades dltimas, como la presencia del
mal en el mundo, el sentido de la justicia so-
cial y la religacion con lo sobrenatural; g) por lo
tanto, los temas citados arriba pueden situar el
mito de El Familiar en el &mbito de la religién y
de la ideologia (Valentié 1979/1997: 34).

4. Medio ambiente y sociedad

Como vengo de decir, tanto a la Etnohistoria
como al Folklore les interesa determinar, en lo
posible, el origen del tema estudiado; en lo que
sigue me referiré a contexto y a tres de los mo-
tivos que componen la creencia en El Familiar
documentados en el drea andina argentina: dos
de ellos con anterioridad a la conquista europea
y el tercero llegado con ella. Es decir, el Vibo-
ron, el Perro y el nombre de El Familiar estaban
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presentes en la regién antes del surgimiento de
la creencia en cualquiera de sus variantes cono-
cidas hasta mediados del siglo xx.

En general se considera a El Familiar como
originario exclusivamente de Europa pero, en
mi opinién, a mediados del siglo xix el imagi-
nario regional sintetizd en esta creencia su per-
cepcidn del desorden social que representaba
el ingenio azucarero en la regién, a cuyo interior
no existian las reciprocidades, ni siquiera asimé-
tricas, al modo andino. La condiciéon de tem-
porarios de los trabajadores no especializados
(«golondrinas», en términos actuales), es decir
los chaguancos que iban al ingenio solamente
en la época de la zafra (cosecha) favorecia que
los duefios de la empresa no participaran del ci-
clo vital de la vida de sus peones (fiestas en ge-
neral, parentesco por bautismo o matrimonio,
etcétera) quienes, ademas, no podian esperar
del patrén ningun gesto de disculpa ante desli-
ces como las ocasionales borracheras’.

9 Ejemplos de estas distancias sociales en
proyecciones literarias tradicionales: José Vicente Sol3,

en su Diccionario decia: «Familiar. V. Salir de su cuidado
una mujer. Término escuchado en la regién de la costa

de los rios Dorado y del Valle.». Juan Carlos Davalos,
hasta donde sabemos, no incluyé a El Familiar entre los
temas de sus cuentos y poemas que si se refieren a otros
personajes «folkléricos» como El Duende, pero el rural, no
El Duende urbano de quien se decia en los afios 30 que
en vez de sombrero colla llevaba sombrero de copa (galera
o chistera) y personificaba al propietario del ingenio San
Martin del Tabacal (Salta), Robustiano Patrén Costas (1878-
1965). Por otra parte, ¢.1940, los ingenios La Esperanza,
Ledesma y Calilegua (Jujuy), y San Martin del Tabacal
(Salta) tenian cada uno un Familiar que era un perro; no
asi La Mendieta (Jujuy), que no tenia ningin Familiar;

y el Familiar del ingenio San Isidro Labrador (Salta) era

un viborén que habitaba cerca de las tumbas antiguas

y derruidas, y se decia que devoraba a quien intentara
saquearlas (Hugo A. Pérez Campos, inf.pers.). En plan de
adaptaciones, y sin salir del tema, en una de sus versiones
el Duende del ingenio Hileret (Tucuman) lleva, en los afios
“80, un fusil, no una horquilla como decia Gutiérrez de
Prado (1998). La «confusién» del Duende con El Familiar

tal vez merezca otra atencién.
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Figura 1. Muchachito mataco mordisqueando una cafia

de aztcar en el patio de un ingenio azucarero de Jujuy.

Foto de Carlos Hugo Rosenthal, c.1940. Cortesia de su
hija Elsa R. de Sosa

Desde la perspectiva del hombre de la selva,
los duefios del ingenio azucarero tampoco ha-
bian ganado su riqueza luciendo, por ejemplo,
su habilidad con el machete o el cuchillo, herra-
mientas y armas a la vez, indispensables para la
supervivencia en las tierras bajas, y cuyo filo y
buen uso eran signos indiscutidos de hombria
entre la poblacion de esas regiones. Los capa-
taces, en cambio, recorrian la planta fabril y los
lotes de cafia con armas de fuego y rodeados
de una jauria.
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Figura 2. Mataco en el patio de un ingenio azucarero de
Jujuy. Foto de Carlos Hugo Rosenthal, c.1940. Cortesia
de su hija Elsa R. de Sosa

Figura 3. Don Lauro Pereyra en la galeria de su finca en
Oran, provincia de Salta, ¢.1939. Foto cortesia de Maria
Azucena Colatarci
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Figura 4. Patrén de finca en Mendoza. Retrato por Juan Pi, fechado alrededor de 1915. Foto cortesia del Archivo «Juan
Pi», en el Museo Municipal de Historia Natural, San Rafael, Mendoza

También formaban parte de este contexto
las maquinas, en especial los trapiches para mo-
ler la cafia que ocasionaban en quienes caian en
ellos quebraduras y heridas mortales.

El trapiche funcionaba, en los ingenios que
contaban con tecnologia europea moderna,
con el vapor producido por calderas alimen-
tadas con el bagazo de la cafa, de ahi que la
chimenea de ladrillos rojos que se elevaba muy
por encima de las copas de los arboles indicara
desde lejos su presencia y hasta alguna version
asegura que una gran vibora negra (o un perro
negro) quedd morando en su interior cuando la
planta fabril fue abandonada.

Durante los cuatro meses que duraba la
cosecha y preparacion del azlcar (aproxima-
damente julio-octubre) el ingenio molia caha y
cocia jugos ininterrumpidamente y tanto el edi-
ficio como el canchén estaban completamente
iluminados durante la noche y el latido de las
maquinas no cesaba un instante.
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En los meses siguientes el ingenio trabaja-
ba a un ritmo maés pausado y el plantel de em-
pleados y obreros fijos hacian las reparaciones
(soldar los tachos de cobre, afilar herramientas,
etcétera), se preparaba la siembra de nuevos
lotes, se rozaban los antiguos y se comercializa-
ban los productos elaborados.

Algunos rasgos que el duefo del ingenio
consideré agresivos, propicios para infundir
miedo, (animales no domésticos excepto para
él, la potencia de las luces y ruidos nocturnos
ajenos a la naturaleza del campo circundante)
fueron propuestos por él y se injertaron sin di-
ficultad en las presencias previas del viborén
(también relacionado con el rayo y el mundo de
abajo y de adentro), y el perro, ambos animales
domeésticos en época prehispanica; el primero
mostré que también podia ser terrible durante
la conquista incaica (Gentile 2017 b) en tanto
que el segundo lo evidencié durante la conquis-
ta europea; estas transformaciones ocurrieron
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en el drea andina y el piedemonte donde los
relatos sobre El Familiar decimonédnico cobra-
ron forma, se afincaron e irradiaron en distintas
versiones.

Los otros elementos salvajes (la falta de re-
ciprocidad y de liderazgo natural) fueron, en
cambio, seleccionados por los mismos peones
en base a sus pautas de comportamiento tradi-
cionales, es decir, para ellos era verosimil que
una persona que estaba fuera de la rueda de re-
ciprocidades, un salvaje, estuviese rodeado de
animales no domésticos, y uno de los puntos de
esta demostracion era que el guarapo, una be-
bida alcohélica subproducto del proceso fabril,
era vendido a cambio de dinero y no regalado,
como se esperaba que lo hiciera un jefe.

En cuanto a definirlo en los términos de la
religion conocida por la mayoria de los habitan-
tes estables en la regidn, El Familiar no podia
ser nadie menos que el Diablo.

*

Un mapa de los «centros de produccién» de
la creencia y sus epigonos muestra que a medi-
da que nos alejamos del piedemonte de Jujuy,
Salta y Tucuman, sus textos van cambiando; la
modificacién mas llamativa es que, fuera del
ingenio azucarero, el dueho de El Familiar no
estaba obligado a darle de comer una persona
por ano.

También fuera de esa regién (excepto un re-
lato) no se invocaba al Diablo para pactar con
él, sino que El Familiar se presentaba volunta-
riamente y se convertia en un amuleto para la
buena suerte.

En cuanto al momento exacto en el que la
creencia cobrd la forma conocida hoy, debemos
considerar que si bien el viborén y el perro for-
maban parte del mundo andino prehispanico,
los vecinos espafoles relacionados con la Inqui-
sicion, «los familiares», surgieron en el noroeste
argentino recién a fines del siglo xvi o principios
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del siglo xvii cuando las ciudades pudieron con-
servar sus fundaciones.

Pero en su forma actual El Familiar se mani-
festd en el noroeste argentino pasada la Ultima
mitad del siglo xix, segun la Encuesta de 1921.

Esto se respalda también en la sincronia con
otras circunstancias: la palabra «folk-lore» (folk
= pueblo, lore = saber) aparecié en una revis-
ta londinense en 1846 con relacién a su defini-
ciéon'?, en 1875 se reunié en Nancy (Francia) el
Primer Congreso Internacional de Americanis-
tas donde se revalorizé lo indigena americano y
en 1878 se fundd en Londres la Folklore Society.

Nuestros cientificos no fueron indiferentes
a estos movimientos y de aquella época datan
las recopilaciones e interpretaciones publicadas
luego por Adén Quiroga (1897) y Samuel A. La-
fone Quevedo (1905: Ldmina Xll) acerca de las
divinidades prehispanicas que representaban
las fuerzas de la Naturaleza y los animales aso-
ciados con ellas.

Sin embargo, a partir de ¢.1930 y hasta fi-
nes del mismo siglo, en la interpretaciéon de los
materiales recopilados primé la idea rectora de
que cuentos y leyendas locales derivaban de
cuentos y leyendas europeas; y aunque es asi
en parte, no se puede dejar de notar que sin
una base prehispanica ciertos cuentos y leyen-
das no hubiesen arraigado nunca en determina-
dos lugares.

En otro nivel estaba el interés de los duefos
de los ingenios azucareros' de contar con un
elemento sobrenatural que fortaleciera su acti-
vidad, en este caso basado en algo tan visible,
ruidoso y feroz como lo eran sus propias jaurias
y los trapiches. Y en la intersecciéon de ambos
planos, cientifico y comercial, surgié la creencia
en El Familiar.

10 Carta de William J. Thoms (a) Ambrose Merton,

revista Athenaeum, Londres, 1846.

11 Los ingenios azucareros del NOA estuvieron en
auge desde mediados del siglo xix (Guy 1981; Rosenzvaig
& Bonano 1992).
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Un viajero de mediados del siglo xix descri-
bié asi las relaciones sociales en un ingenio azu-
carero tucumano:

Ellos son alimentados, [los peones]
entiéndase, y todos los sabados se les d3,
ademas, una abundante racién de guara-
po, bebida de la que son extremadamen-
te golosos ... la falta de brazos siempre se
hace sentir, ya que no es facil procurarse
indios. Ellos son extremadamente capri-
chosos y nunca vienen [al ingenio] salvo
que tengan necesidad; ademas, se irritan
ante la menor injusticia, verdadera o su-
puesta, y regresan al Chaco. También los
duefios [del ingenio] los tratan con mu-
chas consideraciones, pero mostrando a
su alrededor una firmeza absolutamente
necesaria para conservar el buen orden y
la regularidad del trabajo. Algunos esta-
blecimientos emplean hasta 400 de estos
indios [matacos y chiriguanos], y se com-
prende cuanta prudencia hace falta para
conducir esas masas todavia salvajes pero
sin embargo de una gran docilidad si se
las sabe manejar juiciosamente. (Moussy
1860: 503-504; traduccion M.G.).

*

Si bien la creencia en El Familiar esta liga-
da al avance agroindustrial del siglo xix, hasta
donde sé, no surgid en otros puntos de nuestro
planeta donde también se instalaron ingenios
azucareros. En Centro América, por ejemplo, se
explicé el éxito econdmico y la imposibilidad de
la fuga del ingenio en base a una creencia local
preexistente, la de los muertos vivos o zombis'?,
en tanto que en Brasil la situacién de los negros
africanos trabajando como esclavos en los inge-
nios de Pernambuco le dieron al tema un giro
distinto. Para Trujillo (Perd) no conocemos hasta
ahora nada parecido a El Familiar, tal vez por-
que las condiciones de trabajo eran similares

12 Sobre los zombis en Haiti y su relacién con el
vudu, ver Métraux 1958: 249-252, entre otros autores.
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a las de Pernambuco aunque los trabajadores
fuesen, en su mayoria, mestizos.

5. Elementos prehispanicos

5.1. El Viborén

La alfareria tardia del area andina argentina
correspondiente a los estilos Belén y Santa Ma-
ria cuenta entre sus formas las de unas piezas
conocidas con el nombre de «urnas» porque,
al igual que las vasijas europeas asi llamadas,
dentro de ellas se encontraron restos humanos
(a veces de nifios). Su exterior presenta insis-
tentemente dibujos de batracios, ofidios y un
ave corredora, el suri o avestruz (Bruch 1911;
Bregante 1926; Marquez Miranda & Cigliano
1957, Cigliano 1960; Gonzéalez 1977: 321, entre
otros).

Desde el comienzo de los estudios de la ar-
queologia de la region (provincia de Catamarca

Figura 5. Urna de alfareria estilo Belén, con dibujos de
ofidios en color negro sobre fondo rojo. Hualfin,
provincia de Catamarca. Altura: 48 cm.. Coleccién
Museo de La Plata (segun Bruch 1911: figura 131)

y parte de la de Tucuman) se supuso que estas
urnas guardaban ofrendas humanas destina-
das a suplicar a las divinidades indigenas por
el agua, porque los animales figurados estaban
directamente relacionados con la misma en el
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folklore regional (Quiroga 1977: 171), pero el
caso es que los mismos suelen merodear en si-
tios cercanos al agua porque es alli donde cazan
y el suri corre de manera particular antes de una
tormenta (Ambrosetti 1896-1899 (XIX): 172) y
también en presencia de extranos (observacion
personal).

El sector del NOA donde se encontraban
estas urnas comenzé a sufrir los efectos de una

Figura 6. Urna de alfareria estilo Santa Maria Tricolor
(influencia Inca). Bajo los ojos y en el cuerpo hay
representaciones de ofidios en color negro y rojo sobre
fondo blanco. Fuerte Quemado, valle de Yocavil,
provincia de Catamarca. Altura: 54 cm.. Coleccién del
Museo de La Plata (segtin Bruch 1911: figura 95)

desertizacion paulatina a partir del afo 1000
d.C., situacién atenuada cuando, bajo el go-
bierno del Cuzco, se construyeron andenes de
piedra en los faldeos para atajar la erosién y se
trazaron canalizaciones para captar las aguas
del deshielo de los nevados cercanos, indepen-
dizando a la agricultura de las lluvias estaciona-
les y ampliando el area de cultivo (Raffino 1991:
206)"3.

13 Pero en el siglo xix la agricultura de esa region
era de subsistencia debido a la erosién, a la falta regular
de agua y al traspaso del interés comercial hacia la tala

El noroeste argentino parece que quedd in-
corporado alrededor del aho 1450 d.C. al go-
bierno cusqueno; se trazaron caminos, se levan-
taron santuarios, edificios estatales y tambos, se
incorpord su idioma y su organizacion social, re-
ligiosa y politica, ademas de arraigar y desarrai-
gar poblaciones enteras (Barcena 1988, 1989;
Gentile 1988a, 1988b, 1990, 1991, 1991-1992,
1992, 1994, 1995, 1996, 2017a-b, 2018; Gon-
zélez 1977, 1980, 1982; Hyslop & Schobinger
1990; Raffino 1988; Raffino et al. 1978, 1981,
1993; Schobinger 1968, 1986; Schobinger &
Barcena 1971; Schobinger et al. 1984-1985, en-
tre otros autores).

Los ofidios eran parte de la cosmovision in-
caica y esto se sabe también por los estudios de
los apodos que los militares cusquefios gana-
ban en la guerra (Camaque, Amaro) y algunos
de los emblemas que usaban: los que repre-
sentaban los amaru indicaban que su poseedor
estaba relacionado con las conquistas incaicas
de territorios serranos en los Andes o en la
costa del océano, en tanto que en el caso del
machacuay, la gigantesca boa, su empleo como
blasén tendria que ver con la conquista de las
tierras bajas del este, o rumbo Antisuyu (Gentile
1995: 40; 2017)™.

Por su parte los Collas del altiplano, ante-
cesores y tradicionales amigos / enemigos de
los Incas, también tenian ofidios como emble-
ma y los llamaban catari. Su relacién con jefes
militares estaba vigente aun a fines del siglo xvi
porque ambas voces, «amaro» y «catari», fue-

de los montes de algarrobo (Prosopis), proceso este
Gltimo que contribuyé definitivamente a la pérdida de los
terrenos fértiles.

14 Juan de Betanzos contaba que los sefiores
andes, es decir, los curacas de territorios ubicados hacia el
este de la cordillera, criaban en sus casas grandes culebras
mansas a las que alimentaban con carne (1987 [1551]: 94).
El amaro y el machacuay no tienen veneno. En San Luis se
decia a principios del siglo xx que «Si aparece una vibora
negra (de esas muy mansas y grandes), las personas no la
matan, porque se muere el duefio de casa; la dejan que se
vaya.» (Encuesta, San Luis 95 f.4v); ya vimos antes que se
las seguiria criando porque comen ratones.



ron los «<nombres de guerra» de los curacas que
lideraron la rebelion de 1780.

En los relatos de Huarochiri los grandes ofi-
dios también cumplian una funcién de custodia:
una gran serpiente guardaba a las hijas de Ur-
payhuachac y el dios Pachacamac (Avila 1966:
27). Trescientos anos después se decia que otra
cuidaba un tesoro escondido en unas ruinas
jesuiticas (Ambrosetti 1967: 114-115), en tanto
que en Salta se creia (hasta hace unos 50 anos)
que en los cementerios privados de los inge-
nios azucareros vivia un viborén que era capaz
de comer a cualquiera que se acercara con in-
tencién de saquear las tumbas'®.

*

Como parte integrante del Tahuantinsuyu, el
NOA también tenia su borde oriental lindando
con las tierras bajas; en esta region, en la que-
brada La Bodega (Salta), Ambrosetti alcanzé a
ver a principios del siglo xx una pintura rupestre
en una cueva relevada después por Guillermo
Gerling.

15 Ver también nota 7. Ambrosetti (1917 [1967]:
114-115) decia que en Tacuru Pucu (Alto Parana) habia
unas ruinas jesuiticas en las cuales habia escondido un gran
tesoro guardado por una gran serpiente que atacaba a los
que se acercaban al lugar.
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Esta pintura mostraba a varios personajes
tratando de matar con lanzas y flechas una boa
que estaba engullendo a una persona de quien
s6lo se veian las piernas a punto de desaparecer
dentro de la boca; alrededor habia gente vesti-
da con el uncu que caracterizaba a los guerreros
cusquenos y blandiendo hachas entorchadas’®.

También formaban parte de este panel em-
blemas y filas de guerreros y camélidos simila-
res en conjunto a otras pinturas rupestres de
la época incaica relevadas en otras areas, por
ejemplo, las punas de Jujuy (Alfaro 1978; 1979;
Boman 1908: 632 y siguientes), y Catamarca
(Schobinger & Gradin 1985: Figura 114)".

El tema representado también muestra el
aspa en la ropa de los guerreros y en el lomo

16 Como las llamadas «armas del sol» por Pedro
Pizarro (1978: 91).

17 Eric Boman (1908: 171) no estaba de acuerdo
con el dibujo de Gerling porque decia que su plano del
Pucaré de Rinconada (puna de Jujuy) no era correcto.

Sin embargo, Boman no ofrecié ni un disefio ni una
descripcion alternativas de La Bodega porque no estuvo
alli, y su plano del Pucaré de Rinconada tampoco es el
mejor. En el Mapa Arqueoldgico de Salta (Navamuel 1977)
el sitio de la quebrada de La Bodega no figura relevado
ni aun la pintura rupestre bajo otro nombre. Una versién
que recogimos en Salta (1987) decia que ésta y otras
cuevas habian sido dinamitadas afios atras para matar los

vampiros (sic) que las habitaban.
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Figura 7. Pintura rupestre que existié en una gruta de la quebrada de La Bodega,
Provincia de Salta (segtiin Ambrosetti 1903: 121)



Figura 8. Grabado en el libro de Ulrico Schmidel, 1602, cap.17, donde se ve un espafiol disparandole a una boa y otra en
el rio, atrapando a un nadador. En la costa, los indios trozan y se preparan para cocinar el animal cazado por el espaiiol

del animal relacionédndolos de alguna manera
con la Pachamama (Gentile 1998) y documen-
ta graficamente, ademas, la presencia de una
boa en un sitio donde estos animales abunda-
ron hasta hace cien afios cuando comenzaron a
desaparecer perseguidas por los cazadores que
vendian sus cueros’®.

Los Incas llegaron en su momento al borde
del Chaco (sitio de caza) y algunos topénimos y
pinturas rupestres en las sierras fronterizas to-
davia recuerdan esa presencia, ademas de los
sitios arqueoldgicos con andenerias y fortifica-
ciones (Gentile 1995)".

18 En Santiago del Estero, al sur de La Bodega, la
lampalagua tenia los mismos usos medicinal, industrial y
alimenticio (Basualdo et al. 1985:68) que en otros puntos
donde se registré la creencia como Tucuman y San Luis.

19 Otras regiones también conservan topénimos
relacionados con la presencia de viborones, por ejemplo
Currufild (culebra negra), en la provincia de La Pampa
(Viletin 1978: 73); el Bajo de las Lampalaguas (IGM: hoja
3366), en la provincia de San Luis, zonas boscosas que
fueron taladas para alimentar el ferrocarril y pavimentar

algunas avenidas de Buenos Aires.
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La creencia en la asociacidon de los ofidios
con el agua y los sitios subterraneos (el mundo
de abajo y adentro) persistié en los territorios
que habian sido parte del Tahuantinsuyu y ofre-
cid, entre otras, una base adecuada para el de-
sarrollo y el sostén de la creencia en El Familiar
con las caracteristicas que le conocemos.

En el siglo xx, el viborén de la misma fue
identificado en algunos casos con la serpiente
de cascabel (Crotalus durissus) pero en la ma-
yoria de los relatos El Familiar tomaba forma de
lampalagua (Boa constrictor occidentalis) y se
insistia no sélo en su impresionante tamafno y
color oscuro, sino también en la costumbre de
tragar enteras a sus presas y vivir en cuevas sub-
terraneas.

Por otra parte, los estudios de etnohistoria
confirmaron, en términos andinos, la relacion
de las grandes culebras con el agua de lluvia
y su vivienda en el interior de los cerros a los
cuales podian hacer caer (Duviols 1976: 45), en
tanto que hasta los afos ‘50 todavia estaba vi-
gente en Tucuman la relacién entre el rayo, el
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agua de lluvia y una gran serpiente (Rosemberg
1953:15). También se creia que los rayos caian
en los arboles que cobijaban viborones porque
éstos los atraian y que esas culebras grandes
tenian electricidad (Encuesta, Tucuman 56 f.1).

Como eran frecuentes las boas?, tanto en
nuestro litoral fluvial como en las zonas hume-
das del piedemonte andino y ambas eran éreas
de procedencia de la mayoria de los trabaja-
dores temporarios de los ingenios azucareros,
eran verosimiles los relatos sobre «sucedidos»?'
que explicaban los accidentes en los trapiches y
las «desapariciones» de los fugitivos como con-
secuencia de la actividad de El Familiar.

20 La jibdia capaz de comer entero un buey, en
los relatos del Brasil (Cunha 1989: 72, 180-181). Vuletin
(1960: 31-32) dice que Eunectes murimus es una serpiente
acudtica y Constrictor occidentalis (Philippi) es terrestre;
para la primera da los nombres vulgares de anaconda,
amaru, yaurinca, waypiwichen y athimach’agway (guarani,
quechua, quechua, araucano y quechua respectivamente).
A la segunda la nombra como ampalagua, boa constrictor,
boa de las viscacheras, culebrén de la tierra.

21 «Casos o sucedidos. Son las anécdotas de la
sociedad aldeana y rural, y narran algin suceso notable que
acontecié a tal o cual persona oscura [imprecisa] del lugar
o de otro vecino en tales y cuales circunstancias y no hace
mucho tiempo.» (Jacovella 1951: 31).

5.2. El Perro

Uno de los hallazgos arqueolégicos de pe-
rros prehispanicos mejor documentado corres-
ponde a la cultura Mochica (100-700 d.C) (Alva
1994; Shimada 1994) donde se encontré un vi-
ringo en el entierro del «sefior de Sipan» junto
a un personaje masculino considerado el por-
taestandarte?.

En una curiosa representacion de este
ultimo tema [el perro] parece subir por
una cuerda que se proyecta desde un
fardo funerario. Cabe preguntarnos si no
cumplia también el simbdélico rol de sico-
pompo para guiar a los muertos como
aluden algunos mitos indigenas. (Alva
1994:102-104).

En Tastil, un sitio preincaico (1336-1439 d.C.)
ubicado en el borde de la puna saltena, a 3200
msnm, se encontraron varios ejemplares de una
raza de perro prehispanico, el Canis familiaris
tastilensis, asociados a restos de cocina y entie-
rro (Zetti 1973: 569 y siguientes).

A principios del siglo xx, en los valles de Ju-
juy se decia que el perro se debia sacrificar si su

22 En la alfareria de Moche hay dibujos que
representan al perro en actitud de defender al personaje
que Alva dice que es el Sefior de Sipan.

serasen b

Figura 9. Desarrollo del dibujo sobre una pieza de alfareria mochica; a la derecha, escena de
entierro en una huaca donde los personajes que sostienen las cuerdas de la petaca funeraria
llevan, a su vez, sendos perros (Hocquenghem 1989: Figura 33a)
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duerio moria en la semana de Todos los Santos,
es decir, la primera semana de noviembre (En-
cuesta, Jujuy 7 f.5v) en tanto que la ceremonia
de entierro de un perro junto con su duefo fue
fotografiada en la puna de Jujuy (Ibafiez-Novién
1970).

En Moche hay vasijas de alfareria con forma
de perros o dibujados, participando en escenas
de caza de venados o en entierros de perso-
najes importantes (Tello 1938; Hocquenghem,
1989, etcétera). También hay por lo menos una
pieza de alfareria Inca-Chimu que representa
una hembra con sus cachorros (Museo Chileno
de Arte Precolombino, pieza 0567). Sin embar-
go, hasta donde sabemos, no hay representa-
ciones de perros en piezas prehispanicas del
NOA.

Siempre en el ambito andino, los huancas
de la sierra central del Perl eran conocidos
en la historia incaica como los «come perros»
(Avila 1966 [1598]: 63 y 99; Guaman Poma 1980
[1613]: 241), apodo que destacaba una costum-
bre que los cusquefos no compartian y de la
que se burlaban en represalia de que los huan-
cas se habian opuesto, casi con éxito, a sus pla-
nes de expansion (Gentile 1995: 37). Hemos vis-
to también que algunos de los restos de perros
hallados en Tastil estaban junto con deshechos
de comida.

Por su parte, los Incas también criaban perros
aunque con otro fin: primero adivinaban el futu-
ro de sus expediciones militares observando los
bofes de unos camélidos (llamas) de color ne-
gro a los que habian hecho ayunar varios dias;
si el pronéstico daba negativo, entonces traian
unos perros negros, llamados «apuurcos»?, a

23 «En la Galicia de ayer se contaban las hazafias
de un perro negro, temible, de tamafo colosal, con
cuernos y orejas largos. Habitaba un recinto tenebroso que
se llamaba el «borrén». De él salia por las noches y recorria
las calles aullando siniestramente, seguido por los perros
del lugar y sirviendo de augurio de desgracia para cuantos
hallaba en el camino ... se daba a este perro el nombre de
urco. Este perro era nuncio de muerte y los que lo veian

se preparaban a morir. Desaparecia el perro como habia
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los cuales mataban haciendo ciertas ceremonias
y dandoselos a comer a los uros «... gente zafia,
vil y para poco, del Collao. Estos sacrificios al-
gunas veces los hacian para fin que el Ynga no
fuese ofendido con ponzofa ...» (MurGa 1987

[1613]: 421-422).

En la misma linea, en el NOA durante las
rebeliones del siglo xvi, los indigenas del valle
Calchaqui rechazaban los nombres recibidos
con el Bautismo y los ponian a sus perros (La-
rrouy 1923: 60, 69). Repetian, sabiéndolo o no,
el gesto del Inca cuando daba de comer a los
uros la carne de los perros negros para librarse
de un posible veneno.

Desde la Colonia y hasta nuestros dias, el
perro negro fue considerado por los indios cris-
tianos (y no menos por espafoles y criollos) del
noroeste argentino como afin al Diablo.

Sin embargo, en las éareas rurales el perro
negro, fuera o no el perro americano sin pelo
(el perro-pila) era depositario de una larga tradi-
cion de defensa de su duefio frente a cualquier
ataque sobrenatural, probablemente heredada
de esto que acabamos de decir (Fortuny 1974:
212; Ibafiez-Novién 1970; Jijena Sanchez 1952:
99).

Alrededor de 1920 todavia se decia que «los
enfermos de reumatismo de enfermedades a la
sangre, crian un «perro pilo» [sic]y lo hacen dor-
mir con ellos porque dicen que al fin los «perros
pilas» les quitan la enfermedad, enfermandose
ellos a su vez.». También decian: «Los perros
[en general] son considerados como el «Angel
Guardian» de su amo por lo que son merecedo-
res de una especial atencién.» (Encuesta, Jujuy
22 1.3r; Mendoza 40 f.5). Entre los pastores de
las punas surandinas se creia que el perro guia-
ba a los difuntos y los ayudaba a cruzar el Puka
Mayo, rio rojo (Flores Ochoa 1974-1976: 257).

venido. ... El urco no muere nunca.» (Jijena Sanchez 1952:
118-119, de Constantino Cabal, 1931).
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Figura 10a-b. Pachamama. Escultura bifronte en piedra reconstituida y patinada, Tiahuanaco, Bolivia, 1992. Alto: 16 cm.
Dibujo de M. Amado Sosa. Buenos Aires: coleccién particular

6. Elementos medievales europeos

6.1. Otra vez, el viborén

Hasta el siglo xvi, los bestiarios europeos ha-
bian ido acumulando descripciones e ilustracio-
nes de reptiles -reales o imaginados—, y de sus
cualidades maléficas, ya que para esa fecha el
rol de la Serpiente del Paraiso se habia exten-
dido a todos ellos unificdndolos en su compor-
tamiento. Las ilustraciones de época muestran,
no obstante, que dragén y serpiente podian ser
equivalentes?s. En tanto, en los Andes prehispa-
nicos, el amaru era siempre una gran serpiente,
a veces de color negro, y que podia quedar pe-
trificada.

Dichas perspectivas, europea y andina, con-
viene tenerlas en cuenta al abordar el estudio y
analisis de los relatos quinientistas protagoniza-
dos por el amaru y su ambigua proyeccién tan-
to en la heréaldica colonial como en textos que

24 Resumen e ilustraciones, entre otros, en
Charbonneau-Lassay ([c.1920?] 1997, Il cap.106 y stes.).
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lo figuraron como divinidad perjudicial porque
con su accionar producia terremotos y por vivir
en cuevas bajo tierra quedaba en relacion di-
recta con los diablos europeos que habitaban el
subsuelo de todo el mundo conocido. Ademas,
el vulcanismo, segun los andinos, era la expre-
sion de una contienda entre cerros-huacas; los
terremotos, en cambio, los producia el amaru.
Y los intentos de asemejar las formas que po-
dia adoptar el diablo europeo en los Andes con
la del amaru incaico no llegaron a consolidarse
del todo en imagen y concepto Unicos (Gentile
2017 b: 298-299).

Con relacién a los reptiles, hay dos aspectos
precristianos que se volveran a encontrar resal-
tados en los relatos etnograficos del siglo xx;
uno de ellos es la relacion de la serpiente con la
Madre Tierra, como simbolo de renovacién, de
restauracion de la vida, presente en Grecia anti-
gua. El otro aspecto, propio de las Galias, tenia
que ver con la creencia de que la serpiente, sali-
da de la tierra, conocia todos los secretos, y por
eso las mas antiguas leyendas hacian de ella,
como del dragdn, la custodia de tesoros ocul-
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tos, sean en monedas, sean tesoros curativos o
tesoros magicos (Charbonneau-Lassay 1997, II:
767-769).

6.2. Otra vez, el perro

El perro americano era, y es, de menor alza-
da que cualquiera de las razas europeas pero
también sirvié como pastor y compafiero para
cazar (Gallardo 1964-1965: 35).

Tal como se lo ve en entierros y alfareria, en
las creencias prehispanicas el perro no era un
animal terrible. En cambio, el perro europeo
que se trajo a América estaba entrenado en
las guerras medievales del Viejo Continente y
aqui se lo alimentd con carne humana (Larrouy
1923: 62; Salas 1950: 159 y siguientes; Jara
1990 [1957]: 78, entre otros autores). Ademas,
ladraban, cosa que los americanos parece que
no hacian porque eran adiestrados de otra for-
ma (Gallardo 1964-1965: 35).

El Familiar representado por un perro negro
con ojos de fuego, garras y colmillos afilados
es el remedo del perro europeo; en versiones
de fines del siglo xx que lo presentan como un
perro de color blanco podria tratarse de ejem-
plares de la raza Dogo Argentino creada por
Antonio Nores Martinez (Nores Martinez 1969)

popularizada en el area cordillerana a partir de
los afios “60 como perro de ataque y para cazar
pumas y jabalies.

6.3. El Familiar

Veamos ahora nuestro Ultimo tema, el nom-
bre del protagonista de esta creencia: El Fami-
liar. ;Qué o quién era un «familiar», nombrado
asi, en lengua espafola?. En Europa esta voz
tuvo varias acepciones a partir de la Edad Me-
dia y todas ellas coincidian en destacar que el
familiar era un personaje muy cercano a alguien
que tenia poder politico y /o religioso, y que se
destacaba por cumplir las érdenes de su supe-
rior con fidelidad absoluta.

Este significado se conservé pasado el si-
glo xvi: «familiares» eran tanto el paje de un
obispo como el criado de un colegio, un devoto
de la orden militar de Alcantara, un hermano
terciario de cualquier Orden religiosa y hasta un
demonio que tuviera contrato con una persona
para acompanarla y servirla (Alonso 1958).

«Familiar» se llamaba también al funcionario
del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisicion
encargado de recibir las denuncias y participar
en la detencién de los acusados.

Figura 11abc. Perros con corazas de metal y cuero, usados en las guerras medievales en Europa y en la conquista de
América (segun Varner & Varner 1983)
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Durante la Colonia, en las poblaciones con
mas de 300 espanoles debia haber, por lo me-
nos, un comisario y cuatro familiares. Todos
ellos eran personas conocidas que continuaban
con sus negocios y ocupaciones seculares pero
que durante la Cuaresma ocupaban determi-
nados lugares en el templo, muchas veces con
resistencia de los otros funcionarios espafioles
y criollos, y lefan los Edictos Generales de la Fe
(Lewin 1962). Ya en 1597 el virrey del Perl se
quejaba al rey de «la intromisién de los inqui-
sidores y de sus muchos familiares» (Levillier
1921: 69).

En el dmbito geografico de la creencia que
tratamos hubo comisarios y familiares del Santo
Oficio hasta 1813 y se enviaron a la sede del
Tribunal en Lima alguno que otro expediente,
en tanto que la mayoria de ellos no fueron mas
alléd del trdmite de la primera denuncia (Aspell
1994).

En cuanto a los demonios servidores («espiri-
tus familiares») se conoce por lo menos una lar-
ga receta medieval para invocar a uno de estos
diablos, pactar con él y recibir su ayuda; en ella
se lo nombraba llamandolo «familiar» (Anénimo
1983) de donde suponemos que esta voz usada
en la tradicién oral para referirse al auxiliar de la
Inquisicién encierra una fina ironia?.

Estos espiritus familiares europeos llegaron
con los conquistadores en el siglo xvi y se afin-
caron en las colonias americanas antes que sus
homdnimos del Santo Oficio. Bernal Diaz del
Castillo contaba que cuando Hernan Cortés
planed huir con el botin de la ciudad de México

25 Jijena Sanchez (1952: 98) transcribié la receta
publicada por Berta E.Vidal de Battini, cuyo trabajo sobre
los familiares en San Luis no pudimos hallar. Decia que

se ponian unos pelos de vaca en una vasija con leche
pronunciando unas palabras para dedicar El Familiar a
algun fin particular y dejandola en un sitio apartado de la
casa; al tiempo, uno de esos pelos se transformaré en un
vibordn, u otro animal o persona que seré dicho familiar.
La versidon N°24 se refiere, en cambio, a la receta medieval
aludida.
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estaba con nosotros un soldado
que se decia Botello, al parescer un hom-
bre de bien y latino, y habia estado en
Roma, y decian que era nigromantico,
otros decian que tenia familiar, algunos le
llaman astrélogo; y este Botello habia di-
cho cuatro dias habia que hallaba por sus
suertes o astrologias que si aquella noche
que venia no saliamos de Mexico, que si
mas aguarddbamos, que ninguno saldria
con vida, y aun habia dicho otras veces
que Cortés habia de tener muchos traba-
jos o habia de ser desposeido de su ser
y honra, y que después habia de volver a
ser gran sefor, e ilustre, de muchas ren-
tas, y decia otras muchas cosas ... (Diaz
del Castillo 1975: 273).

Mas adelante, en el mismo capitulo CXXVIII
concluye la historia:

Digamos ahora [que a] el astrélogo
Botello no le aproveché su astrologia,
que también alli [en el puente de México]
murié con su caballo. Pasemos adelante,
y diré cémo se hallaron en una petaca
deste Botello, después questuvimos en
salvo, unos papeles como libro, con ci-
fras y rayas y apuntamientos y sefRales,
que decia en ellas: «Si me he de morir
aqui en esta triste guerra en poder de
estos perros indios.» Y decia en otras ra-
yas y cifras mas adelante: «No moriras.»
Y tornaba a decir en otras cifras y rayas y
apuntamientos: «Si morirés.» Y respondia
la otra raya: «No moriras.» Y decia en otra
parte: «Si me han de matar también mi
caballo.» Decia adelante: «Si matarén.» Y
desta manera tenia otras como cifras y a
manera de suertes que hablaban unas le-
tras contra otras en aquellos papeles que
era como libro chico. (Diaz del Castillo
1975: 276)%.

Por cierto que no era el Unico conquistador
que creia poder conocer el futuro; en los An-

26 Agradezco a la Lic.T. Piossek Prebisch la
indicacion de este texto.
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des, Francisco Hernandez Girén basaba mucho
de su accionar en la astrologia (Lépez Martinez
1972: 129).

A fines del siglo xvi (1591) en la ciudad de
Bahia (Brasil) una mujer habia denunciado a otra
cuya hija tenia en Lisboa un familiar que se lla-
maba Baul, quien vivia en un anillo y la ayudaba

a conseguir todo lo que queria (Santo Oficio
1997: 138).

Y, a mediados del siglo xvi, al referirse a la
rebelion de Calchaqui el obispo de Tucuman le
explicaba al gobernador de la provincia que

... todo eso podia causar un familiar
como es autor de un cuerpo phantastico
y de una hermosura de viento y de que
ande y salte un cuerpo muerto... (Larrouy
1923: 205).

Asi que, segln el obispo, el «inca» Bohor-
ques seria él mismo, o tendria, un familiar, lo
que explicaria con simpleza y sin lugar a dudas
tanto su éxito como jefe indigena como el ha-
ber hecho creer al gobernador espafiol que los
indios trabajarian voluntariamente en las minas
del valle si a él lo trataban como a los otrora
«reies del Peri».

Tanto la presencia y actividad de los familia-
res de la Santa Inquisicién en nuestras ciudades
del noroeste, como el demonio familiar son par-
te de la que aqui llamamos «vertiente europea»
en la formacion de la creencia en El Familiar que
selecciond, como en los casos del Viborén y el
Perro, también los aspectos terribles del asun-
to.

7. Imaginario y Arte

El Familiar fue motivo de inspiraciéon para
muchos artistas de nuestro pais. Los textos li-
terarios se basaron en relatos regionales o re-
copilaciones cientificas dando lugar a cuentos
cortos (Rosemberg 1936; Coluccio 1995; Figue-
roa 1996, por ejemplo), en tanto que las ilus-
traciones que los acompanaban atendieron a
graficarlos estéticamente.
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Entre los textos que conocemos hubo espa-
cio no sélo para recrear el drama sino también
para la «viveza criolla» (Version N° 21), tema re-
tomado en el cuento de Rosemberg que reco-
gid un relato corriente en el Ingenio Santa Ana.

En su libro titulado «El perro negro», Rafael
Jijena Sanchez (1952) presentd varias versiones
de relatos acerca de El Familiar (una supersti-
cién, en su concepto) recopiladas por él mismo en
el NOA, la mayoria de los narradores lo descri-
bieron bajo la forma del animal que da titulo
al libro, y una xilografia (?) de Jorge E. Lezama
ilustré el capitulo sobre El Familiar en el estilo
de los dibujos del cronista del siglo xvii Phelipe
Guaman Poma de Ayala?.

Un articulo de F. Rodolfo Alvarez publicado
en 1952 en el diario La Prensa recogié el relato
de un viejo fogonero del ingenio Ledesma; so-
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Figufé 12. El Familiar, segtin Jorge E. Lezama para el
libro «El perro negro», de Rafael Jijena Sénchez (1952)

27 Sobre la autoria de los dibujos de esta crénica
ver Laurencich et al. 1995, Gentile 2020.



bre esta base el autor sefialaba la importancia
de la alfabetizacion, la instalacidn de redes eléc-
tricas y las leyes sociales implementadas desde
el gobierno nacional en la derrota definitiva de
El Familiar.

Un dibujo a lapiz de Alfredo Bettanin acom-
pahaba este articulo®; en él, El Familiar era
(,.cémo corresponde a un pueblo del piede-
monte?) el vibordn entrelazando al pedn con la
reja de aspecto carcelario que cerraba el inge-

nio y cuya cerradura era parte importante del

dibujo.

Un poco después, en una edicién en papel
especial se publicaron, entre otros, dos cuentos
de Juan Draghi Lucero que hacian referencias a
la creencia en El Familiar. Uno de ellos era una
variacion sobre el tema de un complicado texto
de difusion mundial. Victor Delhez dibujé con
finas agujas sobre madera enyesada el tema
de uno de ellos especialmente para esa edi-
ciéon donde El Familiar fue representado bajo
su forma de viborén pero similar a la serpiente

28 Agradezco al historiador Fermin Chavez
(1924-2006) este dato como asi también su texto sobre El
Familiar en Don Cristdbal, provincia de Entre Rios.

Figura 13. Dibujo a lapiz de Alfredo Bettanin para el
articulo «El Familiar», de F. Rodolfo Alvarez (1952)

emplumada del templo prehispanico de Quet-
zalcoatl (México).

En 1972, por encargo de la RAI (Radio Tele-
vision Italiana) Octavio Getino filmé una pelicula
titulada «El Familiar» que no pudimos ver pero

Figura 14. Grabado de Victor Delhez para el cuento de Juan Draghi Lucero. A la derecha, boceto de M. Amado Sosa
para la edicién de 1999
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que, segun las resenas de su argumento publi-
cadas en los diarios y revistas® antes y después
del estreno en Buenos Aires, el argumento tra-
taria acerca de la riqueza adquirida rapidamen-
te gracias a un pacto con el Diablo.

Mucho después, en 1986, Adolfo Colombres
publicé un libro donde recopilaba datos sobre
los seres sobrenaturales en la cultura popular
argentina, y en el dibujo de Ricardo Deambrosi
El Familiar tomé la forma del perro negro sal-

tando y mostrando garras de felino.

Figura 15. Dibujo de Ricardo Deambrosi para el libro de
Adolfo Colombres titulado «Seres sobrenaturales de la
cultura popular argentina» (1986)

29 La Nacién (16-7 y 10-10-74), La Opinién (1975),
La Opinién (7-10 y 10-10-75), Clarin (9 y 10-10-75), Correo
de la Semana (20-10-75), La Razdn (11-10-75), Revista
Antena (14-10-75), El Cronista Comercial (10, 24 y 28-
10-75), Ultima Hora (matutino, 11-10-75), Revista Esquid
(19-10-75), Revista Familia Cristiana (nov.1975), Gaceta
del Espectaculo (14-10-75), Peridédico Accién (16-10-75)

y Revista Algo Mas (15-10-75). Estas resefas nos fueron
amablemente proporcionadas por la Biblioteca del Museo
del Cine «Pablo C. Ducros Hicken», Buenos Aires.
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En 1995 el profesor Félix Coluccio publicd
un cuento de su autoria basado en algunos ele-
mentos de la creencia en una recopilacion titu-
lada «Los potros de la libertad». Este texto en
particular no estd ilustrado pero en su «Fauna
del terror» (1992), el capitulo sobre El Familiar
va acompafado por el dibujo a tinta de Fernan-
do Veronelli de la cabeza de un perro negro y
feroz.

Hay también un cuadro pintado con acrilico
en 1995 y un dibujo a pluma por el artista pro-
fesor Alberto Sorzio, como parte de una serie
sobre creencias y leyendas de San Luis. Alli El
Familiar estd representado como el vibordn,
que en San Luis no es, como vimos, un ser te-
rrible aunque si respetable; segin Sorzio (com.
pers.) «El Familiar es en general una vibora ne-
gra y grande, tiene la piel como terciopelo, es
el viborén».

Este cuadro seria la Unica obra que conoce-
mos hasta ahora que no fue pintada a partir de
un texto sino que el artista se inspird en los «de-
cires» de la gente con quien conversé.
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Figura 16. Boceto de Alberto Sorzio de su cuadro, 1999



Acorde en parte con algunas versiones, la En la acostumbrada linea de pedir a sus na-

obra de Ezequiel Linares que ilustra la tapa del rradores que ilustren sus propios relatos, Silvia
libro de M. E. Valentié (1997) muestra El Fami- Gutiérrez de Prado publicé los dibujos de El Fa-
liar como un perro blanco y con alas. miliar hechos por nifios de las provincias de Tu-

cuman y Salta, recopilados por ella entre 1983 y
1984; en su trabajo, El Familiar es considerado
un «relato mitico» resultado de una «transgre-
sidon humana al orden social» (Gutiérrez 1998:
95, 99-103).

8. Recapitulacion y perspectivas

Al Folklore le interesa conocer los antece-
dentes de la formacién de los hechos que es-
tudia, las creencias entre otros, porque facilitan
las comparaciones, rescatan las originalidades
regionales, las continuidades y los cambios.

En la Historia de los estudios del Folklore de
nuestro pais se observa un marcado interés por

clasificar los datos siguiendo dos lineas: una los
Figura 17. «El Familiar», por Ezequiel Linares para la

tapa del libro de M.E. Valentié, 1997 organiza luego de haber recopilado una buena

cantidad de ellos, en tanto que otra los clasifica

i

Figura 18. El Familiar, dibujado por nifios de Tucuman y Salta entre 1983 y 1984 (segtin Gutiérrez de Prado 1998)
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(tanto a los conocidos como a los por conocer)
aplicando esquemas disenados a partir de las
necesidades de los estudiosos del Folklore en
otras regiones del mundo.

Desde los afos ‘60 la cabida de un hecho fo-
lklérico en éste Ultimo espacio fue una preocu-
pacion primordial del investigador al encarar un
estudio; afinar esta clasificacion llegd a ser tan
absorbente que el interés por las originalidades
locales, los estudios comparativos y los puntos
de contacto con otras disciplinas quedaron re-
legados.

En el caso que nos ocupa, por ejemplo, las
asimilaciones de El Familiar con el Diablo y su
asociacion con el duefio del ingenio y/o sus ca-
pataces eran, y son, tan claras y reiteradas que
parecia que la creencia no tenia mas que decir
sobre si misma.

Ya ¢.1940 el viborén habia sido reemplaza-
do en el relato por un perro negro con ojos de
fuego, pero ambos continuaban siendo formas
de El Familiar, con quien el duefno del ingenio
tenia hecho un pacto ya que su riqueza se ba-
saba en la cuota anual de carne humana que
debia entregar al animal para que las ganancias
no menguasen.

El Familiar es una metafora del poder ilegi-
timo. Por una parte destaca el interés de tener
un ayudante sobrenatural, un diablo propio que
podia fabricarse con recetas como la que daba
el Andnimo en La clavicula de Salomdn; esta as-
piracion llega a América desde Europa y se re-
fiere a conseguir poder y riqueza, basicamente.

Pero el poder y la riqueza se justificaban, en
la Europa medieval, en un origen divino: el rey
lo era por la gracia de Dios, y lo mismo el papa.
Ambos tenian potestad para nombrar fun-
cionarios, ordenar obispos, quienes, a su vez,
ejercitarian el poder que estaban autorizados
a usar. Y asi en una escala descendente, cada
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uno ejercia el poder delegado por el superior.
Las riquezas iban parejas con el ejercicio de la
autoridad. Estas eran las dos majestades de las
que se habla en la documentacién colonial: la
temporal y la espiritual.

Si alguien no era autorizado por ninguna de
las dos majestades para ejercer ningin poder, y
menos aun detentar riqueza, sin embargo po-
dia agenciarse ambas cosas haciendo un pacto
con el diablo; la forma fisica de ese pacto era el
diablo particular del que hablaba la Clavicula'y,
en el relato que venimos viendo, era un viborén
o un perro negro. Es decir, en esta linea, dicho
Familiar debia ser, necesariamente, satanico.

En el norte argentino el uso de El Familiar
como medio para asustar a la gente sobre su
existencia cobré un aspecto diabdlico, pero por
otras razones: la explotacién de seres indefen-
sos en el trabajo en los ingenios y en los algo-
donales del Chaco y Formosa tenia por si misma
ese cariz, y para explicarlo no habia necesidad
de recurrir a argumentos medievales. Tal vez
esa sea la razén por la que se lo encuentra tam-
bién a El Familiar en Mendoza, y en San Luis®,
es decir, el relato explica una situacidén que, si
quedara inexplicada, resultaria insoportable.
No hay, hasta donde pude indagar, relatos si-
milares recopilados en las estancias laneras de
Patagonia, ya que el mismo parece estar direc-
tamente ligado al medio agroindustrial.

*

Para este ensayo sobre El Familiar parti de
los datos que pude recopilar sobre el tema y
acepté su expresion.

Al contextualizarlos geografica e histérica-
mente se fue haciendo evidente, cada vez con
mayor nitidez a medida que avanzaba el estu-
dio, que la creencia en El Familiar no era una
creacion totalmente colectiva y que explicaba,
desde su formacién y sin dudas:

30 Rodolfo Braceli, Graciela Lucero, Osvaldo
Rodriguez, Alberto Sorzio, com.pers.
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- los accidentes en los trapiches asimilan-
dolos al ataque de una boa o de un jauria
de mastines;

- la quiebra de un ingenio azucarero por
la muerte de El Familiar a manos de un
peodn.

También hemos visto que El Familiar no era
el Diablo sino un supervisor suyo enviado para
controlar fielmente el cumplimiento de un con-
trato comercial celebrado voluntariamente con
el duefo del ingenio azucarero.

Cualquiera de las formas que adoptara (ya
sea como perro negro o viborén) era la de ani-
males conocidos y domésticos en América pre-
hispanica; la novedad (al formarse la creencia)
estuvo en retomar el caracter de adversos y te-
rribles que dichos animales habian adquirido: el
viborén con la conquista incaica y el perro du-
rante la conquista y colonizacién europeas.

Esta transfiguracion solamente se operd en
el ambito del ingenio azucarero; por eso, fuera
del area del piedemonte, El Familiar no se ali-
mentaba anualmente con ninguna persona sino
que solamente exigia que su patrén lo cuidara
personalmente para continuar siendo un amule-
to para la buena suerte comercial, jy tan sujeto
estaba a las leyes codificadas que regian esa
actividad que hasta podia dejarlo en herencial.

También fuera del ingenio (excepto en un re-
lato) El Familiar elegia por si a quien proteger,
llamandole la atencién imitando el llanto de un
nifio porque la bondad de su futuro protegido
no debia ser indiferente a esta forma de recla-
mo.

En el piedemonte, en cambio, el Diablo de-
bia ser invocado para acudir a proteger al pa-
trén, quien firmaria el contrato y hospedaria a
El Familiar en un contexto de «mundo al revés»
donde las reciprocidades no existian, y subte-
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rraneo, como las salas de maquinas y los séta-
nos.

Era diferente en el drea andina prehispanica
donde la riqueza y el poder de los jefes regio-
nales (curacuna) eran sinénimo de densas redes
de intercambio basadas en los grupos familiares
extensos (ayllu y representadas hacia el exterior
por algunos elementos de uso exclusivo como
las camisetas de lana fina (uncu) recamadas con
chapas de metal o mullu, los vasos de made-
ra (quero) o metal para beber con la divinidad
regional (huaca) durante las ceremonias, pero,
sobre todo por las obligaciones de preveer y
asistir en los desastres teluricos y agasajar con
comida y bebida abundantes a quienes trabaja-
ban para él y la comunidad.

Todo esto formaba parte de las responsabi-
lidades de los curacuna hacia su gente (runa-
cuna) y mientras las desempefaran habilmente
tendrian razén de estar en esa posicion social y
no en otra. Su incumplimiento podia acarrearles
la recriminacidn de sus pares, la verglienza ante
los suyos y, al decir de los cronistas, «la pérdida
del cargon.

Estas condiciones se mantuvieron en la eta-
pa colonial y llegaron a nuestros dias con la ge-
nerosidad como base del liderazgo natural.

*

Hemos visto también que la creencia en El
Familiar no es de origen exclusivamente euro-
peo sino que estd compuesta por elementos de
origen

- americano, prehispanico: el Viborén y el
Perro en el NOA desde, por lo menos, el
siglo xv cuando se asenté la dominacion
del Tahuantinsuyu; las culturas preincai-
cas del NOA parece que consideraban
a los felinos como representativos (La
Aguada, Ciénaga).

- europeo, medieval: los espiritus familia-
res, materializados en el Perro y el Vibo-
rén, y el nombre mismo de El Familiar.
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Ambas vertientes comparten el tema de la
muerte predestinada: en el Tahuantinsuyu la ca-
pacocha incluia excepcionalmente personas y
camélidos®', y mediante dicha ceremonia el Inca
sellaba su alianza con otros jefes regionales (cu-
racuna); o se suplicaba al Sol por su eterna ju-
ventud y la del Inca, por el éxito en la guerra. En
tanto que bajo el gobierno espanol los conde-
nados por la Inquisicién morian para conservar
puras las creencias cristianas y librar del castigo
de pestes y plagas a las poblaciones.

Lo dicho tuvo cierta continuidad en el pedn
que debia comer El Familiar una vez por aho
para mantener vigente su pacto con el duefio
del ingenio azucarero traducido en prosperidad
personal.

Si bien se podria traer aqui el tema del sa-
crificio cruento, periédico, de un miembro de la
comunidad para asegurar el bienestar del resto,
sin embargo los relatos recopilados coinciden
en resaltar los aspectos salvajes de El Familiar
sin mencionar ningln beneficio para nadie ex-
cepto cierto bienestar temporario (es decir, has-
ta su muerte) para el duefio del ingenio quien,
de todos modos, ira al Infierno por haber vendi-
do su alma al Diablo.

También merece un parrafo destacar que,
a pesar de haber sufrido una muerte violenta
y dolorosa, hasta donde sabemos, ninguna de
las victimas de El Familiar fue canonizada popu-
larmente como sucediera con La Telesita, Car-
ballito, La Juana Figueroa o Pedrito Sangleso,
entre otros ejemplos de la misma regién donde
campea El Familiar.

Desde otro punto de vista, la creencia deci-
mondnica en El Familiar explica, en los términos
europeos cristianos, que la consecuencia del
ansia desmedida de poder y riqueza solamen-

31 En este péarrafo actualizamos los datos sobre
el tema a partir de nuestro trabajo con materiales de las
capacochacuna de Llullaillaco (Gentile 2017 a, entre otros).
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te beneficia al Diablo. Y no hay dudas sobre la
existencia de un pacto con El para obtenerlas
rapidamente porque ahi esta ese otro demonio,
El Familiar, representandolo y cuidando sus in-
tereses.

Expresada en términos indigenas, esta
creencia da muy buenas razones para no acer-
carse mas de lo estrictamente necesario a quien
esté fuera de la rueda de reciprocidades, es de-
cir, el patrén, porque respondera de manera no
conveniente. Y eso se sabe, porque se dice, se
comenta, razones por las cuales el pedn predes-
tinado sera siempre una persona solitaria, sin fa-
milia, sin amigos. Y por eso también al interior
del ingenio se castigaban las borracheras que
eran, para los chaguancos, una de las formas de
compartir alegrias y penas pero también expli-

caciones sobre el entorno.

En algunos ingenios, las consecuencias de
los manejos financieros basados en el descono-
cimiento de la mecénica del ecosistema regio-
nal se tradujo en la quiebra de muchas de estas
medianas y pequefias empresas que no tenian
respaldo para soportar una baja de la produc-
cién por «malos afos» que las dejaba con crédi-
tos al descubierto.

La creencia en El Familiar también explicaba,
a través de estos hechos y sin lugar a dudas,
que la Justicia existia y llegaba con la muerte
de El Familiar a manos de un pedn: entonces el
ingenio iba a la quiebra y sus duefios se conver-
tian en peones o mendigos.

Esta parabola, o metafora, segin se la con-
sidere, se desprendidé también de la «vertiente
europea», pero una tabulacién de datos finan-
cieros basada en Guy, Rosenvaig & Bonano, y
Canitrot & Sommer también muestra con clari-
dad este aspecto.

En cuanto a la época de su formacién como
creencia, en mi opinién El Familiar aparece en el
NOA en la segunda mitad del siglo xix después
que los ingenios azucareros se multiplicaron, al-
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canzaron un rapido apogeo cuando incorpora-
ron maquinaria a vapor.

Aqui seria de notar la fina percepcién del
entorno rural y del caracter de sus habitantes
que tenian quienes propiciaron su formacion y
cémo fueron respaldados en el tiempo por al-
gunos literatos que al no considerar a El Fami-
liar como material de obra tampoco se ponian
en la circunstancia de tener que tratar sobre el
significado de su actividad a través de un relato
que podria molestar a amigos y parientes so-
cialmente mejor posicionados.

*

Finalmente, la capacidad de respuesta a los
planteos de la realidad circundante demostrada
por esta creencia, permite pensar que la mis-
ma fue estructurada a partir de un conocimien-
to abarcativo del pasado y presente del medio
ambiente geografico y social donde se insertd
el ingenio azucarero y las plantaciones que lo
proveian de cafa.

También la creencia trascendié el &mbito del
ingenio azucarero y casi sin esfuerzo se adap-
t6 a otros ambientes con la sola condiciéon de
que la riqueza fuera un limite social en el aqui-
y-ahora y la Justicia una certeza en el méas-alla.
Y a falta de elementos prehispanicos andinos, la
presencia de grandes culebras negras fue sufi-
ciente para explicar la presencia de El Familiar
en la region.

A lo largo de este ensayo sobre la creencia
en El Familiar nuestro interés se cin6 a resaltar
sus nexos americanos, diferenciar los rasgos eu-
ropeos, sefalar continuidades y cambios en el
tiempo y marcar la originalidad de esta inven-
cién frente a otras areas en similares situaciones
socioecondmicas, agroindustriales.

Pero por su gran capacidad de respuesta,
esta creencia puede ser todavia abordada con
diferentes propdsitos y metodologias, quedan-
do asi abierta la posibilidad a futuras investiga-
ciones.
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10. Apéndice documental

Textos originales de la Encuesta al

Magisterio (Versiones 1 a 28 inclusive)

Descripcién: Esta documentacidn, conserva-
da en carpetas y almacenadas en cajas de me-
tal, por escuela y por provincias, no tiene una
forma comun; algunos maestros escribieron a
mano en cuadernos, en hojas de papel romani o
similar, o cortaron hojas e hicieron cuadernillos.
A veces las hojas estan numeradas por los re-
mitentes. En muy pocos casos los textos fueron
escritos a maquina.

Para una historia y comentarios acerca de
esta Coleccidn, ver Ferndndez Latour, 1981.

A partir del afio 2020 la Coleccién esté di-
gitalizada y para consulta en la Biblioteca en
del Instituto Nacional de Antropologia y Pensa-
miento Latinoamericano, Buenos Aires.

Transcripcién: Este trabajo se realizd sobre
los originales en el INAPL. En todos los textos
de la Encuesta o Coleccién de Folklore publi-
cados en este libro se respetaron las comillas,
subrayados, ortografia y puntuacién de los ori-
ginales.

Nuestros agregados para ordenar los textos
y facilitar su mejor comprensién figuran entre
corchetes.

La numeraciéon que damos a los folios co-
rresponde a los numeros impresos con sello
automatico color negro en el angulo superior
derecho de las hojas y que, por su regularidad
y a veces la falta de correspondencia con la nu-
meracion original, muestra que se trata de una
ordenacion hecha tiempo después de recibidos
los documentos y cuando éstos ya habian sido
revisados.

Para los otros textos incluidos en este Apén-
dice también se siguieron las mismas pautas de
edicién.
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Otra forma de pautar la edicién, ubicando
cada tema histérica y geograficamente, en Fer-
nandez Latour y Quereilhac 1984.

[Version N° 1]
Provincia de Mendoza, Caja 1, Legajo 39
Localidad: Palmira

[f.3v] «“El ama de la propiedad”. Es relativa-
mente rara en esta provincia una especie de cu-
lebra negra, cuyo nombre técnico no he podido
conocer a la cual el vulgo da el nombre de “ama
o duefa de la propiedad”.

Esta culebra, que es de regulares dimensio-
nes, (la Unica que he podido ver media cerca de
2 metros de longitud y un didmetro de unos 5
cm. en su parte mas gruesa), vive en los cafa-
verales o partes boscosas de las propiedades y
generalmente a orillas o cerca de las acequias o
cauces de regadio.

Segun la supersticién corriente la vida de
esta culebra es sagrada pues existe la creencia
de que el dia que ella muriera o fuese muerta
por culpa con intervencién o con la anuencia del
duefo de la propiedad o de algin miembro de
su familia la propiedad pasara irremisiblemente
a otras manos, causando la ruina y la miseria del
propietario, mal custodio y guardian infiel que
permitié con su descuido la muerte del “ama
de la propiedad”.

La Unica que he podido ver, me referia el
propietario de la finca, que desde hacia unos
30 afos, época en que compré el campo para
labrarlo y cultivarlo, conocia la existencia de di-
cha culebra en el mismo lugar y entre serio y
jocoso a la culebra le atribuia el haber podido
conservar intacta su finca a pesar de todos los
contrastes y reveses que le habian perseguido
en su larga y azarosa vida de agricultor.

El hecho real es que creyendo o no creyen-
do dicho sefior en la supersticion referida jamas
permitié que maltrataran al “ama de la propie-
dad"».
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[Version N° 2]
Provincia de San Luis, Caja 1, Legajo 18
[sin mencidn de localidad]

[fs.1r-2r] «Creencias - "el familiar”. Desde
tiempos muy antiguos se cree, que ciertas per-
sonas que descuellan por sus riquezas entre
medio de un vecindario pobre, tienen y man-
tienen “una virtud especial” que le llaman “el
familiar”.

Se cuenta que cuando una persona pobre
o mediana en fortuna, es buena por sus bon-
dades, cierto dia, andando en medio de la so-
ledad, se le aparece “un espiritu” en forma de
animal, donde le manifiesta que lo hara rico en
su especie o en lo que desea, si lo mantiene y
le guarda profundo amor y secreto. Ese espiri-
tu aparece, en forma de un burrito, un carne-
ro, una mulita, un gato o una gran serpiente
colorada.

Si dicha persona lo recibe, si es hombre lo
tapa con el poncho y si es mujer con el manto.
La alimentacidn consiste, si es animal carnivoro,
carne de nonato de la mejor de su especie, y
si es herbivoro se le cultivan pastos exquisitos.

Cuando el dueno tiene valor lo lleva a su
casa y si no lo deja en un lugar oculto donde
tiene que visitarlo periédicamente.

Mientras el amo cumple con la promesa con-
traida, ve siempre florecer sus ganados.

Cuando el amo muere, puede acogerlo cual-
quiera de la familia y siempre sigue con sus mi-
lagros, pero si se va y no lo cautivan o lo matan,
el capital se hace ceniza, que no falta una causa
por que no se queme.

Se cuenta una anécdota, que habia un se-
fior rico en esta localidad, que segln se decia
tenia “familiar”. Cuando él murid, la viuda no
sabia de tal cosa; pero, una buena tarde sintid
que cerca de una gran ensenada de la estancia,
que lloraba un nifio con llantos muy lastimeros,
entonces ella fue a ver que chico era y se en-
cuentra con una gran serpiente colorada, que
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la seguia, dando siempre los mismos llantos,
como le tuviera mucho miedo llamé en segui-
da a un pedn y dibé orden que la matara, fue lo
suficiente para que todo animal que llegara a la
ensenada y se revolcara, moria al instante o al
dia siguiente, hasta que se termino el capital,
quedando al poco tiempo la dicha viuda con su
familia en la mayor indigencia».

[Version N° 3]

Provincia de San Luis, Caja 3, Legajo 77,
ler. envio

Localidad: Barrialitos.
[Este trabajo merecié el Primer Premio]

[f.60v] «Creencias y costumbres. Lo anotado
en este cuaderno, es lo que sé, por conocido y
vulgar en esta region. Llaman “tener Familiar”
el criar un animal en sus casas. Dicho animal es
una mascota para su duefo, que una vez per-
dido por cualquier causa se empobrece de tal
modo que del dia a la noche queda por puertas.
[sic]

El familiar, lo consiguen por medio de un
contrato con el Diablo, quien les da aquel ani-
mal y sus instrucciones.

Cuentan que un sefior Don Tal [sic] acos-
tumbraba criar tantas viboras que era imposi-
ble llegar a su casa de miedo a estos animales.
Cuando una persona llegaba a la casa, que él,

por gusto [f.61r]lechaba leche en una fuente y al
instante salian los viborones de debajo de las al-
mohadas, de la cama, de los bolsillos del duefo
de casa, etc.

Otros cuentan que otro fulano, para dar una
sorpresa a sus amigos, solia pasarles su cigarre-
ra para que armaran un cigarrillo que, al tomar-
le, saltaba una viboraza negra haciendo cule-
bras en el aire y casi se le enroscé en el braso.
[sic] Al duefio que le salia, viendosele las viboras
por el cuello de la camisa o la manga.

Cuentan que otro fulano de tal, tenia un
familiar, que era un toro. Que este era muy rico.
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Que una vez llegado el toro al redil, balaba y las
haciendas empezaban a llegar de a cientos. Una
vez por un descuido, se le murié y desde ese
dia, no supo como ni cuando, desaparecié todo
su haber. [f.61v] De estos cuentos hay muchos

y citan con nombre y apellido del que tiene
Familiar».

[Versién N° 4]
Provincia de San Luis, Caja 5, Legajo 123
Localidad: Justo Daract

[f.5r] «Creencias y costumbres... Es comun
entre los antiguos, criar una serpiente 6 un es-
carabajo 6 cualquier otro insecto raro, al que
atribuyen la propiedad de favorecer la multipli-
cacion del ganado y asegurar la prosperidad de
la familia que lo posee, le llaman "“el familiar”.
Propiedades idénticas asignan & la “piedra be-
sar” [sic] que suelen extraer del estbmago de
algunos guanacos y que ellos guardan como
precioso amuleto.

[Versién N° 5]

Provincia de Tucuman, Caja 1, Legajo 35,
2do. envio

Localidad: Finca Mothe

[f.7r] «Historia del familiar. Es muy conocida
en esta region la historia del familiar: el familiar
es el diablo que se transforma en un perro ne-
gro, sin cabeza, y arrastra una pesada cadena;
tiene tratos con la persona que desea hacerse
rica; si es un hombre, el familiar le da todas las
riquezas: le aumenta el ganado, le hace obtener
buenas cosechas; pero en cambio ese hombre
le da su alma cuando muera y cada afio le da un
pedn para que se lo coma.

Todos los dias martes, a las 12 de la noche,
dice el vulgo, sale el familiar de la finca del se-
fior X [sic], y pasa por la poblacién arrastrando
la cadena; a su paso pelea con todos los perros
que encuentra; alguien que oye pelear perros a
esa hora dice: ahi anda el familiar. Va hasta una
larga distancia, causando miedo y vuelve a la
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finca de donde salié. [£.8r] Yo he oido decir a las
mujeres de los ranchos: anoche el familiar pasé
por la cocina de mi casa y con la cola volted los
ladrillos del fogdn; dejo el rastro que se ve has-
ta el camino por donde siguié».

[Version N° 6]
Provincia de Tucuman, Caja 1, Legajo 43
Localidad: Santa Ana

[f.1r] «Corre aqui la leyenda del familiar que
se presentaba en forma de un perro bayo, arras-
trando una cadena y su mirada era fatal para la
persona que la veian [sic], era la muerte segu-
ra y desaparecia como por encanto sin saber a
donde y en forma misteriosa.

Corre otra que dice: que en el lugar a don-
de esta edificado el ingenio de Santa Ana, exis-
tia una enorme cueva y en ella un viborén muy
grande que asolaba toda la comarca y, que era
necesario darle de comer un cristiano todos los
meses para apaciguar su ira».

[Version N° 7]
Provincia de Tucuman, Caja 1, Legajo 47
Localidad: Rio Seco

[f.2r] «<Es comUn entre la gente que trabaja
en los ingenios, el que haya en estos estable-
cimientos un espiritu al cual le dan el nombre
genérico de “familiar”.

Segun los datos recogidos de diferentes
personas radicadas en este establecimiento, di-
cho espiritu se presenta en diferentes formas de
animales, tales como perros, asnos, etc. resul-
tando completamente inofensivo, si no se trata
de hacerle dafio.

Dicen ademas, que este es el que sirve de
custodia y el que produce el tesoro y platal
con que estan enriquecidos los duenos de los
ingenios.

Citan como caso particular de la aparicion
del “familiar”, que en cierta ocasiéon encontran-
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dose varios muchachos de los que se ocupan
para juntar bagazo, que se les presenté un asno
y como no hubiera personal superior que los
vigilara, se entretuvieron en montar aquel, no-
tando que cuantos mas subiase mas se alzaba
el lomo del animal, por lo que dedujeron que
aquel seria el familiar, resolviendo en seguida
dejarlo sin producirle maltrato alguno, pues que
ellos sabian que para hacerlo inofensivo era ne-
cesario no causarle dafo».

[Versién N° 8]
Provincia de Tucuman, Caja 2, Legajo 5
Localidad: Muhecas, Depto. Capital.

[f.2r] «Creencias campesinas ... - Se cree que
los ricos adquieren su fortuna por intermedio
del familiar. El mas bravo y ambicioso pide de
todo corazdn una entrevista al demonio [;] si
este nota que el solicitante es capaz de resistir
su visita le concede, casi siempre en un lugar
apartado. Alli convienen; en que después de un
determinado plazo el demonio serd dueho de
su alma pero antes le habrd dado todo el di-
nero y la felicidad que ambiciona. El demonio
se convierte entonces en un animal de orrible
[sic] aspecto pero manso en sumo grado y es-
pera sirviendo fielmente a su amo el dia feliz
en que arrancara su alma para [f.3r] someterla
en las profundidades del infierno donde han de
permanecer los siglos de los siglos.

Yo he visto el familiar de D.Fulano “que Dios
me perdone” deciame el campesino que me re-
firid esta historia. Pero asi, como el pobre gozd
en esta [vida] de todo lo que quizo, vivid sus
ultimos anos muy triste, tuvo una muerte cruel
y su espiritu estarad en poder de los demonios,
porque mucho espantaba en la casa; los hijos
no podian vivir y tuvieron que abandonarla.
Aquella gente que hasta entonces habia sido
tan feliz; cayé en la desgracia; perdieron poco a
poco sus caudales y hoy andan como nosotros
peonando para estos otros ricos endiablados
que, no tardaran en pagar su bien merecida cul-
pa; mientras los pobres aguardamos la dicha en
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el otro mundo que es la que mas vale por ser
eterna».

[Version N° 9]
Provincia de Tucuman, Caja 2, Legajo 53
Localidad: Tala Pozo

[f.7r] «Un compadre mio trabajaba en el in-
genio de los Mendez, cuando a fin de mes lo
mandd el patrén & un cuarto reservado & sacar
una herramienta, cuando al abrir la puerta di-
visé un terrible viborén que se preparaba para
tragarlo, cuando retrocedié unos pasos y echd
a correr y llegd & su casa sin resuello. Al poco
rato se presentd el patrén pidiéndole guarde
el secreto de lo que pasd y dandole al mismo
tiempo una buena propina.

Se opina que dicho viborén es el diablo que
formé un contrato de darle riqueza en cambio
de una persona que debia entregarla cada afo.
Este animal se llama el familiar».

[Versién N° 10]

Provincia de Tucuman, Caja 2, Legajo 54,
Ter. envio.

Localidad: Cafiada de Alzogaray

[f.4r] «Mitos ... Familiar: es el mismo diablo
que, convertido en un animal muy extrafo hace
que la persona que lo tiene sea un gran hacen-
dado y que reproduzcan fabulosamente la cria
ganadera. El duefio debia darle cada afo uno
de sus peones para que lo coman.

[Versién N° 11]
Provincia de Tucuman, Caja 2, Legajo 55
Localidad: La Madrid

[f.9r] «Creencia popular. En cada Ingenio
azucarero hay un espiritu que le llaman “el fa-
miliar” y que en forma de perro, gato, ternero
o chivo negro recorre los ranchos de los peones
para ver si han robado al patrén».
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[Version N° 12]
Provincia de Tucuman, Caja 2, Legajo 68
Localidad: Manantial de Ovanta

[f.19r] «<En el ingenio Nueva Baviera de Tu-

cuman trabajaba un pedn en limpiar las maqui-
narias del establecimiento; en una de esas ve-
ces fue arrollado por una maquina falleciendo
inmediatamente porque fue despedazado; al
avisarle al duefo del ingenio de lo ocurrido, dié
orden de que se juntasen los restos en una bol-
sa y lo enterrasen enseguida.

Durante la noche el duefo del ingenio no
pudo conciliar el suefio, pues una voz continua-
mente le decia: “tome su bolsa”; si salia de ese
sitio e iba a otro lado, volvia a sentir la misma
voz que le repetia la misma frase y esto se iba
sucediendo cada vez mas hasta que este sefior
llevaba una vida intranquila.

Habiendo consultado con otras personas so-
bre lo que le pasaba le dijeron que se debia a
que él era tan miserable y que el alma del pedn,
sin duda creyé que sentia por la bolsa en que
lo mandd enterrar y por eso venia a entregarle.

Inmediatamente mandd que lo desenterra-
sen y lo pusiesen en un cajén fino, para velarlo
durante toda una noche para que al otro dia se
le diese sepultura. Desde entonces no volvié a
oir aquella voz».

[Version N° 13]
Provincia de Tucuman, Caja 3, Legajo 95
Localidad: Simoca

[f.3r] «<Fantasmas, espiritus, duendes... Creen
algunas personas que los grandes industriales
deben su fortuna mas que a su dedicacién y
trabajo, & la proteccién del diablo, que bajo el
aspecto de cualquier animal y con el nombre
de “familiar” vive en la casa de sus protegidos.

Dicen que el anterior duefio del Ingenio
Santa Ana hombre que fue millonario, tenia un
familiar, una enorme serpiente; que el anterior
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duefio o administrador del Ingenio Nueva Ba-
viera, Sr.Morera, tenia un perro. Se agrega que
periddicamente habia que sacrificar un ser hu-
mano, para tan temibles protectores.

Conozco yo una persona seria y respetable,
digna de ser creida, que asegura haber visto al
“familiar” del Ingenio Nueva Baviera en ocasién
en que realizaba este su recorrido diario, para
convencerse de que nada faltaba en sus domi-
nios pues segln parece eran estos “familiares”
sumamente escrupulosos. Mi informante agre-
ga que hasta los fierros viejos y trastos inutiles,
eran colocados en un cuarto, por voluntad del
que lo disponia todo. Dicen los campesinos que
los sefiores protegidos, vendian el alma, & cam-
bio de los millones que ganaban».

[Version N° 14]
Provincia de Tucuman, Caja 5, Legajo 163
Localidad: Los Lunas

[f.17] «Leyendas. Cuentan muchos que en el
Ingenio Santa Ana muy préximo a la poblacién,
el dueiio Senor Clodomiro Hileret tenia trato
con el diablo para conservar sus riquezas y que
cada ano se perdia un pedn, que nadie sabia lo
que se hacia, pero todos creian que era entre-
gado al diablo para que se lo comiera.

Asimismo, cuentan que tenia un familiar, que
cuidaba de noche las cafnas para que nadie ro-
bara. Dicen que éste era un perro negro muy
grande de pelo muy largo que le colgaba como
lana cuando caminaba, y que arrastraba unas
pesadas cadenas que infundian miedo por el
ruido que producian».

[Versién N° 15]
Provincia de Tucuman, Caja 5, Legajo 209
Localidad: La Grama

[f.2r] «Fantasmas, espiritus, duendes. Cuen-
tan algunos moradores que ciertas personas
ricas en hacienda, tienen un familiar el que es
representado por un toro negro. Este toro en-
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tra al potrero y empieza a bramar tarde la no-
che, ésta es una llamada & todos los animales
cercanos. El duefio del familiar marca todos los
animales que no estan marcados. En pago el es-
tanciero debe dar al toro cada afno un hombre
para que se lo coman.

[Version N° 16]
Provincia de Tucuman, Caja 6, Legajo 233
Localidad: Los Gémez

[f.6r] «cAbuciones que tienen en Los Gomez...
Dicen que de noche les sale un perro blanco
con los hojos [sic] de fuego; y que es el familiar
de los ricos de la localidad 6 sea el diablo».

[Versién N° 17]

Provincia de Tucuman, Caja 6, Legajo 240,
ler. envio

Localidad: Los Aguirres

[f.5r] «Supersticiones. Cuenta esta sefiora, y
todos los habitantes de “Lules” que el duefio
del Ingenio Mercedes, tenia un “Familiar” que
consistia en un “Toro astas de oro”, que era
el talisman para hacer su fortuna; y segun los
rumores éste era el “Diablo” con quien estaba
comprometido para que le diera la suerte. El
compromiso era que cada afo le daria un hom-
bre para comerlo.

La peonada que alli trabajaba extendia este
cuento y hasta aseguraban que lo veia al “Toro”
después de las 12 de la noche, llegar hasta la
fabrica y que saliendo su duefio, poniale las ma-
nos en el lomo llevandolo asi al medio de los ca-
fiaverales y de alli no salia hasta que amanecia.

Dicen que cada afo desaparecia un pedn y
que eran siempre hombres solos que ocupaban
de ex profeso para ese objeto.

En el Ingenio Lules, situado en la Banda iz-
quierda del rio, se contaba otro tanto. Dicen
que su duefio tenia un terrible “viboron” el que
estaba guardado en un sétano y que mas de
una vez lo habian visto salir a su duefio con el
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dicho animal y perderse en los cafaverales sa-
liendo de alli también al amanecer.

Y como en el cuento anterior, era este un
“Familiar” que le proporcionaba fortuna & cam-
bio de la vida de un hombre todos los afios.
Aqui también desaparecian los hombres solos
que pasaban a ser devorados por el Familiar».

[Versién N° 18]

Provincia de Tucuman, Caja 7, Legajo 297,
ler. envio

Localidad: llticio

[f.2v] [en] «Esta Colonia que pertenece al In-
genio “La Corona” cuentan los vecinos, que los
cahaverales estan cuidados por el “Familiar”,
asi le llaman al duende, que se presenta en for-
ma de un perro negro grande, que ronda de
noche las cafas, evitando el robo en tiempo de
cosecha; cuando este sale los perros aullan y las
personas se encierran de miedo. Este Familiar,
dicen que tiene trato con el duefio del ingenio,
a quien [sic] ha vendido el alma, que la entrega
cuando muere».

[Versiéon N° 19]
Provincia de Tucuman, Caja 8, Legajo 303
Localidad: Quinta Agronémica

[f.1r] «En el Ingenio La Trinidad segun los
peones existe un duende que se presenta bajo
la forma de un perro muy grande, color negro
cambiandolo continuamente; recorre el ingenio
sin ser visto cuidando los peones; si llega a des-
cubrir algin ocioso, lo toma de noche, y lo in-
troduce en su pieza (pues creen los peones que
el administrador o el duefio de los ingenios tie-
ne una pieza destinada al familiar, nombre que
le dan al duende) y de alli no sale mas. De este
modo trabajan todos con empefo para no ser
devorado por el terrible familiar».

[Versién N° 20]
Provincia de Tucuman, Caja 8, Legajo 306

Localidad: La Posta
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[f.17v] «El Familiar. La gente trabajadora atri-
buyen que sus patrones ricos tienen lo que lla-
man "“El Familiar”.

"El Familiar” es el demonio que en forma de
una arafa, de un perro lanudo, de un sapo, etc.
permanece en la casa de los ricos, oculto en una
caja de fierro.

El Familiar [d]a [a] su posesor todo el dinero
que le pide a cambio del alma. Se afirma que
los duefios de ingenios azucareros poseen fa-
miliares y que ademas de su alma, anualmente
le entregan & su familiar dos peones. Cuando
muere el rico, el demonio, en forma de algin
bicho se introduce & la capilla para llevarse el
alman.

[Version N° 21]
Provincia de Tucuman, Caja 8, Legajo 315
Localidad: Santa Ana

[f.1r] «El Familiar (Supersticién). En toda
la gente del pueblo hay la creencia de que el
duefio del Ingenio, tiene un “familiar” que los
protege y ayuda en todas sus empresas enri-
queciéndolos en muy poco tiempo. Segun ellos
el “familiar” es "el diablo” que se presenta en
forma de un “gran perro negro”. Recorre por
las noches los canaverales destruyendo las pla-
gas que impedirian su crecimiento y vigilando
la fabrica.

El dueio del Ingenio en pago de la ayuda
prestada por el “familiar” debe darle al fin de la
zafra, un hombre. El temor de ser uno de ellos
el destinado para obsequiar al “familiar” hace
que numerosos trabajadores pidan arreglo de
sus cuentas al aproximarse el término de la co-
secha y la espectativa es grande entre los que
quedan, no habiendo afio que no se heche [sic]
de menos a un compafero que desaparece
misteriosamente. A propédsito de esta arraigada
creencia me narraron lo siguiente sucedido en
el Ingenio “La Florida"”. Terminaba la cosecha.

El Administrador se encontraba perplejo sin
saber cual de todos los trabajadores entrega-
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ria al “familiar”. Un dia que hacia su recorrido
diario por la fabrica hace una observacién a un
grupo de trabajadores, uno de ellos le contesta
en forma poco correcta, por lo que es despedi-
do en el acto, siendo llamado al escritorio para
arreglo de cuentas.

El Administrador pensé que este hombre
deberia haber sido el elegido por el “familiar” y
con toda amabilidad le indica que fuera a dejar
las herramientas en un cuarto oscuro del depé-
sito de herramientas. En ese cuarto estaba el
“familiar”.

Cuando el hombre abrié la puertay entrd, un
“gran perro negro” se le abalanzé por la espal-
da queriendo derribarlo; rapidamente el hom-
bre saca un enorme cuchillo y se pone a pelear
con "el perro” este lo llevaba ya mal cuando él
con un terrible achaso [sic] logré cortarle la ore-
ja izquierda, “porque es alli donde “el diablo”
tiene el poder y la fuerza” venciéndolo.

Levanta la oreja y sale rapido cerrando la
puerta, va hacia el Administrador y ensefando-
le la oreja le dice: “Vea, Ud. quiso que el “fa-
miliar” me comiera, y yo lo he vencido, no ha
logrado su intento”. Ahora voy a dar cuenta a la
policia de lo que Uds. hacen.

El Administrador le rogd que no lo hiciera
déndole en pago de su silencio una fuerte suma.

El hombre recibié el dinero pero luego pasd
por la comisaria y denuncié el hecho presentan-
do como testimonio de verdad la oreja del “fa-
miliar”. Y haciendo aplicar al Administrador una
fuerte multa.

[Versiéon N° 22]
Provincia de Jujuy, Caja 2, Legajo 42
Localidad: San Lorenzo

[f.14v] «Es creencia muy general de que las

personas poseedoras de riquezas mantienen en
su casa una gran vibora, llamada viborén o fa-
miliar, que es quien les proporciona cuéanto le
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piden, con tal de que lo tengan bien cuidado,
no haciéndole faltar leche y carne.

Muchos creen que la compania azucarera
de la localidad, Leach Argentine Estatel Ltd.
[sic] tiene escondido un familiar, aquien [sic], de
tiempo en tiempo, le ofrendan un “chaguanco”
(Indio de la tribu “chiriguanos” de Bolivia), en
pago de las buenas cosechas de azlcar y para
que les de tesoros».

[Versién N° 23]
Provincia de Jujuy, Caja 2, Legajo 47
Localidad: Florencia (Ingenio Ledesma)

[f.23r] «Cuento. En este Ingenio, [Ledesma]
en tiempos de Don Sixto Ovejero tenian una vi-
bora muy grande y muy gruesa, llamabanle el
“familiar” y los viejos pobladores de éste ase-
guran que el duefo conversaba con el viborén.
Cuando se temia una helada o tenian un gran
negocio que emprender pedian instrucciones al
viborén y segin eso daban sus érdenes al per-
sonal.

Cuéntase que cada ano se perdia un hombre
y se juzga que el duefo tenia compromiso de
darle un hombre para que se lo comiera. Tam-
bién aseguran que el mismo duefo le daba tro-
zos de carne y coca.

A ese vibordn lo veian andar por la fabrica
y cuando alguien queria matarlo el patrén or-
denaba que lo dejaran, que era inofensivo. Se
asegura que la suerte en los trabajos y la gran
riqueza eran atraidas por ese especie de amu-
letox.

[Version N° 24]

[Nota: el narrador relata en Jujuy el caso
ocurrido en la Provincia de La Rioja]

Provincia de Jujuy, Caja 3, Legajo 73, 1er.
envio

Localidad: Vinalito
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[f.11r] «Los Familiares. Recordando los inol-
vidables dias de mi infancia, afluyen & mi mente,
frescos, como si ayer se hubiesen relatado, los
cuentos con que mi abuelita pretendia hacer
de mi, un muchacho juicioso, honrado, traba-
jador...; a pesar de incitarme y encaminarme en
tal o cual sentido con sus historias; no conseguia
introducir su alma madura en mi tierno cuerpo y
previa paliza, optaba por contarme cuentos de
condenados, purgatorio, y demas castigos que,
(dicen) estan reservados para las almas malas
y entre estos, me contd el que a continuacién
relataré:

Cierto dia se trataba de la gran fortuna de
un sefior Lazaro Martinez de Vinchina; (La Rioja)
quien decian tenia familiar; -yo, no pude resistir
y pregunté en que consistia y como se hacia; es
-prosiguié- un animal que los ricos (dicen) aca-
rician y que por el tienen fortuna; este animal
puede ser un perro, una vibora & cualesquier
otro; al que tienen que darle de comer por lo
menos un cristiano anualmente.

Para conseguirlo hay que procurarse un céan-
taro nuevo y un gato completamente negro; el
interesado, debe elegir un lugar en el campo
por el cual no transite nadie, alli, debe juntar
bastante lefia y poner a calentar el tinajén, cuan-
do se note rojo de caldeado; echard a dentro
el gato, el que, como es natural, no encontrara
por donde salir por que el cantaro estd tapa-
do; y antes de morir llama en sus desesperados

|u

maullidos, al “gran diablo”; el que se presenta
en una forma muy politica y en una indumenta-
ria muy decente; alli se firma un contrato que el
diablo escribe con la sangre que de el puho de
la mano derecha del interesado saca; por este
pacto el demonio se compromete a dar como-
didades y riqueza en todas sus formas; en cam-
bio, exige de la otra parte el alma que después
de transcurrido cierto tiempo debe poseerla
satanas; si el firmante no fallece en el tiempo
estipulado en el contrato, el genio del mal pue-
de arrebatarlo en cuerpo y alma, 6 apresurar su
fin; en seguida el demonio le entrega el animal
y desaparece en un remolino (tromba).
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En Catamarca entre los trabajadores he oido
varias veces que los patrones de ingenios azuca-
reros en Tucuman tienen los mentados familia-
res; y aun mas, dicen: que los obreros que des-
aparecen nutren con su cuerpo al ogro y con su
alma engrosan la infinita legién de demonios».

[Version N° 25]
Provincia de La Rioja, Caja 1, Legajo 4
Localidad: Chimenea

[£.7r] «Muy divulgada. “El familiar”. En esta
regiéon, es muy frecuente oir atribuir como
causa de la prosperidad de las personas ricas;
generalmente de los hacendados; el “familiar
que dicen tienen”; el “familiar”, es un animal
cualquiera; generalmente un enorme viborédn,
quien segun la fantasia de las gentes, tiene el
cuerpo cubierto de gruesos pelos 6 cerdas.

Es muy esquivo y vive préximo a la estancia
6 propiedad de su paternidad; si el dueno del
establecimiento 6 persona de él lo descubren
por casualidad, se guardan bien de hacerle
dano alguno».

[Versiéon N°26]
Provincia de La Rioja, Caja 2, Legajo 61
Localidad: Valle Hermoso

«Brujerias ... [f.8v] En Chilecito (Rioja) con-
tébase también que cierta familia rica que aun
existe tenia en el sétano de la casa un gran vi-
bordn, que debe ser el malo, y a ese que le de-
ben la riqueza.

Hacen muchos anos ya, que en las calles se
sentia un ruido infernal y que era el maldito ani-
mal que se salia a andar atemorizando a todos
cuyas puertas tenian que cerrar desde muy tem-
prano sin que les sea permitido el transito sino
hasta unas ciertas horas de la noche».
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[Version N°27]
Provincia de La Rioja, Caja 3, Legajo 69
Localidad: Talacan

«Supersticiones relativas a faenas rurales ...
[£.5r] 4. Para aumentar los bienes; hay que criar
un animal de campo, un reptil por ejemplo.- A
este, se le llama el “familiar”.- Es una especie
de mascota o amuleto.-

Si muere el dueno, el animal va al campo.-
Otra persona puede entonces apoderarse de
él secretamente [f.5v] y seguir gozando de su
influencia benéfica».

[Versiéon N°28]
Provincia de La Rioja, Caja 4, Legajo 104
Localidad: Corral de Isaac

«Supersticiones relativas a los animales ...
[f.5v] Los familiares. Existe, existe [sic] no la su-
persticién sino la cruda creencia, de que ciertos
individuos, crian desde pequefa una vibora y
que merced a ella, adquieren grandes riquezas.
Como las viboras pertenecen a Satanas, éste
ayuda al que estima una hija suya, pero cuando
muere va su alma al infierno.

A muchos individuos les atribuyen la crianza
de viboras o “familiares” y como no es de este
lugar, omito la consignacién de nombres pro-
pios».
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Versiones 29-39 inclusive, publicadas en
1984 por B.E.Vidal de Battini (relatos del
2293 al 2303)

Las fechas de estas leyendas, como las llama
dicha autora, iban entremezcladas de 1946 a
1968; aqui se reproducen manteniendo la nu-
meracion original de los relatos, pero en orden
cronoldgico.

[Version N°29]

Jujuy - 2293 - El Familiar del Ingenio “La Es-
peranza”

«Esto del familiar del Ingenio “La Esperan-
za" era muy sonau hace muchos afios, cuando
recién hi caido por aqui. Resulta que los patro-
nes del Ingenio para hacerse mas ricos habian
teniu un contrato con el familiar, que es el dia-
blo, de darle cada afo un pién pa que lo coma.
Y dicen que lo cumplian y ‘taban cada dia mas
ricos. Todos los afos dice que desaparecia un
pidn y nunca se sabia ande se habia ido ni qué
si habia hecha. Ahi, en la fabrica, dice que los
gringos tenian un cuarto oculto con herramien-
tas ande vivia el familiar. Entonces mandaban a
ese cuarto a un pioén para que saque herramien-
tas. Y siempre tenia que ser uno nuevo, que
recién haiga veniu a estos trabajos. Dicen que
el hombre dentraba y no salia més. ;Qui habia
siu? Que el familiar se lo comia. Hasta qui un dia
habia caido uno, no sé de qué lau era. Dice, cla-
ro, que éste ya 'bia oido hablar de esto, por eso
dice que andaba con una cruz grande colgada
en el pecho y un rosario en el cuerpo. Bueno...

Un dia lu habian mandau a sacar no sé qué
del cuarto. El hombre habia entrau con un buen
pufal en la cintura, la cruz grande en el pecho
y el rosario. El, qui habia entrau, li ha saliu el
familiar a comerlo. Pero, nu habia podiu hacerlo
gracias a que llevaba la cruz y el rosario. Y el
hombre li habia hecho frente al familiar y lu ha-
bia peliau en forma, Y al fin habia saliu lastimau,
aranau la cara, las manos, rota la ropa, pero nu
habia podidu comerlo por la cruz y el rosario;
si el hombre no podia peliarlo con su facén lo
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come no mas. Entonce los patrones lu habian
llamau al escritorio, li habian pagau una punta
de pesos y no sé qué mas para que no avise a
nadie y se vaya. Y el hombre se jue bien pagau.
Bueno... desde entonces no si ha oido hablar
mas de que haiga comiu a otros el familiar».

Medardo Cazdn, 26 anos. Providencia. San
Pedro. Jujuy. 1946.

El narrador ha trabajado en ingenios azuca-
reros de la Provincia.

[Versién N°30]
San Luis — 2300 - El Familiar

«Fijesé que yo habia salido una vez para el
lau de Quines a comprar una vaca. Llegué a la
casa ya a la oracién, porque estd mas lejos de
lo que yo creiya. Enté don Cosme ya me dijo
que desensillara y pasara pa las piezas, que del
negocio hablariyamos el otro diya. Cémo es-
taba cansau, después de cenar tendi el recau
debajo del alero de la galeriya, donde habiya
varias postas de carne colgadas. Me tapé con
la lona, po el sereno y por si gotiaban las pos-
tas. Tarde’e la noche senti un golpe en los pies,
pero creyi que seriya que algin gato dafino ha-
bia voltiao una de las postas, y segui durmien-
do. Cuando me disperti de nuevo, ya estaba
por querer clariar, y al mirar sobre la lona vide
un bulto negro, redondo. Enté me pregunté:
—¢Qué diablo es esto? Al ver que se movia y
que era un viborén, me levanti di un salto y fui
a buscar un palo pa matarlo, cuando siento que
don Cosme me grita: —Déjela tranquila, que no
le va a hacer nada. Es el familiar pa que paran
las vacas y abunde la majada. Enté comprendi
que era un familiar y no I'hice nada. Con razén
esti hombre teniya tantas vacas.

Juan Rodriguez, 42 afos. Embalse San Feli-
pe. Pringles. San Luis. 1947.

Campesino. Buen narrador.
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[Version N°31]
Tucuman — 2296 - El Familiar

«En el lugar se conoce, entre la gente, la
creencia de que existe un animal que le dicen el
familiar. Su misién es cuidar el patrén y los bie-
nes del ingenio. Hay personas que lo ven cruzar
de noche o a cualquier hora del dia; mientras
unos lo ven, otros no lo consiguen. Dicen que
lleva una cadena larga y pesada que arrastra;
nada lo detiene y atraviesa paredes o pantanos
sin que se logre herirlo, porgue nadie tiene co-
raje de hacerlo. No sélo aparece en forma de
perro sino también en forma de persona o muia,
o cerdo, u otro animal. Es comin esta creencia
en todos los ingenios. Dicen que el duefio del
ingenio tiene que darle todos los afios un hom-
bre para que coma el familiar».

Delina C. B. de Paliza. Ranchillos. Cruz Alta.
Tucuman. 1951.

La narradora es maestra de escuela del lugar.

[Versién N°32]
San Luis — 2298 - El Familiar

«Don Olmos, de La Majada, tenia un familiar.
Era un vibordn negro y con cerdas en la cabeza.
Lo guardaba en una petaca. Por lo general, los
familiares son viboras negras, por eso el pueblo
recomienda no matar a las viboras negras que
se encuentren, porque puede ser que a uno le
salga la suerte de un familiar. Don Olmo tenia
una cantidad fabulosa de ganado. Cuando rea-
lizaba ventas anuales de vacunos o yeguarizos,
contaba el dinero delante del familiar. Dicen
que el familiar se le subia por las manos y se
le enroscaba en el cuello, en la cintura. Este
hombre vestia en una forma tan miserable, que
muchos que no lo conocian lo tomaban por in-
digente. Asi, como en el caso de don Olmos ha
habido muchos casos de hombres que si han
enriquecido por la suerte que les da un fami-
liar. Como eso es cosa del mandinga, cuando
el dueno se muere y no pasa el secreto a otro,
el familiar, como no lo atienden ni le dan de co-
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mer, también se pierde, se muere y toda la for-
tuna desaparece».

Eduardo Martin, 18 afos. San Francisco.
Ayacucho. San Luis. 1951.

Nativo del lugar. Ha cursado la escuela pri-
maria.

[Versién N°33]
San Luis — 2299 - El Familiar

«Un sefor Amaya, rico hacendado de San
Francisco, tenia, segun es creencia de todos, un
familiar. Unos dicen que era viborén negro, y
que para el carneaba todos los dias una vaca y
le daba los menudos. Lo tenia encerrado en un
corral de pirca®2. Segln otros, era un torito ne-
gro petiso, aspudo, que vivia en una quebrada.
Cuando el dueno queria reunir la hacienda, ha-
cia que el torito balara, y el ganado lo rodeaba
inmediatamente. Amaya era muy rico, tenia la
plata enterrada, y la extendia de vez en cuando,
sobre cueros para asolearla».

Eduardo Martin, 18 anos. San Francisco.
Ayacucho. San Luis. 1951.

Nativo del lugar. Ha cursado la escuela pri-
maria.

[Versién N°34]
Corrientes — 2303 - El Teylyagua

«Dice que aqui, en Santo Tomé, un sacristan
cuidaba a una viborita. Un dia, él, banadndose,
dice que la viborita le aparecié. El la cuidé. El
iba todos los dias, a una hora especial y le daba
comida. La vibora se crié muy grande. Dice que
era como vibora y la cabeza como perro. Ese
é el teylyaguéd®. En Santo Tomé saben todos.
Dice que es cierto. Dice que era cerca de la Ma-

32 Corral con paredes de piedras, generalmente
sin cantear (nota MG).

33 Teytyagua 'vibora-perro o lagarto-perro’. Voz
del guarani. (nota en el original).
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rina®. Dice que ahi hay sétano, que quisieron
entrar pero, no se puede. Que hay sétano que
hicieron lo jesuita, que va desde la iglesia hasta
el rio.

Dice que el padre, el sacerdote, supo eso y
lo trajo preso al sacristan. Y al otro dia cuando
él no aparecid a darle de comer, la vibora salid
rompiendo la tierra. Vino hasta la iglesia adon-
de lo tenian preso al sacristan y lo llevd. Y no se
supo mas nada de él. Por eso quedaron esos
zanjones en Santo Tomé, porque partid la tierra
por donde anduvo el teylyagua enojado. Y es
cierto, dicen todo. Eso zanjone de Santo Tomé
son hechos por el teylyagua. Dice que eso te-
ylyagua protege a lo que lo crian».

Catalino Mazo, 15 afos. Santo Tomé. Co-
rrientes. 1952.

La leyenda explicativo-geografica contiene
rasgos de de El familair [sic].

[Version N°35]

Tucuman — 2295 - El Familiar y la Virgen del
Rosario

«La finca muy grande ande ‘stad la laguna
Riarte, es de propieda de la Virgen del Rosa-
rio. En esos lugares habia un sefior que era muy
rico. El sefor se llamaba Pedro Mende.

Ante de que compré la propieda ese sefior,
fue encontrada la Viren [sic] del Rosario. El que
la hallé a la Virgen era un viejito llamado José
Maria Gonzélez. La encontré en una mesada y
ahi li han hecho construir el oratorio. El la en-
contré parada, con el manto puesto como una
apariciéon. Ese sefior Mende, segln cuentan
los antiguos, tenia trato con el diablo y termi-
nd en un convento. Que era acionista de cinco
ingenios®. Tuvo miedo, cuando ya era de eda
y buscé la religién. Dicen que muchos ricos de

34 La Marina 'la Subprefectura Nacional Maritima’.
(nota en el original).

35 Ingenio azucarero (nota en el original).
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los ingenios, los mas ricos, tienen trato con el
diablo. Por eso son tan ricos.

Dicen que él tenia el convenio con el diablo
de dar una persona todos los afos al diablo, o
que llaman familiar. Ese familiar le cuidaba los
bienes y se los aumentaba muchisimo.

Unos dicen que el familiar tenia forma de
vibora. Este sefior le entregaba al familiar una
persona, uno de los homibres que iban a pelar
cafa, uno por afo. Este hombre desaparecia y
nunca se sabia nada de él. Eso mismo pasa en
muchos ingenios.

Como la finca que él tenia era de la Virgen
del Rosario, podia ser un milagro de la Virgen
que este sefior se salvd en la religion».

Francisco José Almonacid, 30 anos. San Pe-
dro de Colalao. Trancas. Tucuman. 1957.

[Versién N°36]
San Luis — 2301 - El Familiar

«En la Carolina® vivia un don Amaya, que
era un hombre riquisimo. Ponderan las rique-
zas en animales, en chafalonia, en dinero y en
campos que tenia. Y tenia muchisimos piones
pa que le cuidaran la hacienda y las chacras. Ha-
bian notau los piones que él los despachaba a
todos pa un lau y quel s'iba pa otro. Y ellos, cla-
ro, lo comenzaron a aguaitar pa descubrir qué
misterio encerraba éste. Y ya lo vieron que se
descolgaba por una quebrada muy fiera, muy
honda y tupida. Y ya que algunos se covoyaron
pa seguirlo de cerca. Y ya cuando llegaron vie-
ron que le salia al encuentro una mulita chiquita,
y que don Sisto le hacia carifio y la palmiaba,
y la hacia jugar como a un nifo. Y claro era el
familiar. Por eso este hombre era tan riquisimo.
Y cuando murié don Sisto, como era del fami-
liar la hacienda, di un modo u di otro, se acabd
todo. Y claro, naides supo nada del familiar y
seguro que lo dejaron morir».

36 En el lugar habia minas de oro (nota MG).
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Juan Lucero, 75 afos. El Durazno. Pringles.
San Luis. 1960.

[Version N°37]
Salta®” — 2294 - El Familiar

«Tiene la creencia la gente que viene a los
ingenios a trabajar todos los afos, que el due-
fio del ingenio tiene, dentro de la fabrica, un
ser diabdlico que cada afo tiene que comerse
alguno de los que vienen a la cosecha. Ellos se
lo imaginan, o cuentan que es un perro enor-
memente grande, malo y que estad siempre ai
acecho de cualquiera que pase por ahi para co-
mérselo. Como todos los anos siempre ocurre
algun accidente en esas grandes fabricas, cuan-
do muere alguno, dicen: —j Ah! —dice—, jel
familiar ya se ha hecho la victima! Quiere decir
que el familiar ya se ha comido alguno. Si ocurre
otro accidente piensan que el familiar estd ham-
briento y que se ha comido a otro mas, y que
sin duda, como no hay dos sin tres, tiene que
ocurrir un tercer accidente, que ellos creen que
es el familiar el que se los come. Tienen cuidado
cuando pasan por la boca de la caldera, porque
el accidente mas frecuente es que el hombre
resbale y se caiga a la caldera y muera ahi car-
bonizado. A la caldera antigua, que funciona-
ba con lefa, porque hoy casi todas las calderas
funcionan con gas. También ocurren accidentes
en el trapiche donde va el obrero a tirar la cafa.
Se resbala y puede caer dentro de la cinta, esa
que dicen que transporta Ja caha hasta el mo-
lino, y por supuesto, lo tritura completamente
ahi. También piensa que es el familiar que se lo
ha comido porque de ese lugar no lo pueden
sacar mas. Desaparecen completamente. Ellos
creen que el familiar le da al duefio la suerte y
la abundancia. Asi que cuantos mas se come el
familiar, creen que es afio de mayor provecho
para el duefio del ingenio».

37 Corresponde a Jujuy (nota MG).
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Delia Corvacho de Saravia, 46 anos. Lote
Paulina. Ingenio Ledesma. Ledesma. Salta®.
1963.

[Versién N°38]
La Rioja — 2302 - El Familiar

«Habia una vez un pedn que era mes o me-
nos de ed3, este sefior, y un dia nos contaba a
nosotros como cuento, un caso del familiar. Dice
que habia una familia en un pueblito di aqui
cerca que se llama Pidriochi. Habia una familia
bastante rica. Era di apellido Martinez. Tenian
grandes fincas, vifiedos... Entonces este sefior
contd que cuando él estaba de pedn ahi, habia
muerto el senor de ahi de la finca, el dueno, el
patrén. Y que ellos sabian que en un sétano de
la casa tenia un viborén grande, y que a ése lo
alimentaban con leche. Ese viborén grande que
tiene unos ojos como gato y tiene cerdas en el
lomo, no es muy largo, pero si muy grueso, es el
que les daba la fortuna, que les daba la riqueza.
Pero, cuando murié el sefior, los que ‘taban en
la casa no sabian, no lu alimentaban. Entonces
este vibordn, no saben deque forma ha llegau
al cementerio que queda mas o menos como
tres o cuatro kildbmetros del pueblo. Que en el
cementerio, qui un dia que lu habian visto en
un pimiento, o sea el aguaribay, que estaba su-
bido ahi el vibordn éste, el familiar, que estaba
arriba del pimiento. Y al tiempo, porque al lado
de este pimiento estaba el mausoleo de ellos,
al tiempo, dicen, que el cajon estaba vacio. No
sé quién se fue a mirar ahi cuando abrian, y que
parece que el cajon estaba vacio. Piensan que
este familiar se ha metido ahi y que lo ha comi-
do.

Entonces, cuentan también de que se va
toda la riqueza y parece que es asi, porque mis
ojos lu han visto, que esa familia ha perdido
todo, todos los bienes que tenian del padre.
Por cuentas, quién sabe por qué causas serian,
han quedado sin las fincas. Han pasado a ma-
nos de otros y hoy no tienen nada, nada, en ese

38 El Ingenio Ledesma queda en la provincia de
Jujuy (nota MG).
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pueblo. Claro, ha muerto el familiar. Al familiar
le daban leche, le daban de comer leche. Y los
peones viejos dicen que sabian ver al sefor, al
amo, que liibay le daba de comer, ahi, en el sé-
tano. Pero cuando él ha muerto, no le han dau
de comer, y este bicho lu ha seguido. Porque
dicen que este familiar tiene parte del diablo.
Dicen que cuando lu encuentran al familiar, asi
en los cercos por ahi (cercos se llaman deslindes
de ramas y piedras) ahi, que se lo puede criar.
Llevarlo a la casa, meterlo en un cajon y darle de
comer. Darle leche, lo Gnico qui hay que darle,
leche. Entonces, este bicho les trae suerte. Se
lu hace entrar en un cajon, ponerle asi, cosa de
hacerlo caminar y que entre. Es una vibora muy
grande.

Hace mas o menos como seis afios que sale
uno aca, en el pueblo, en el rio, pero no lu han
visto, sino qui han visto las huellas que deja,
anchisimas. Decian que unos trabajadores que
estaban haciendo unas defensas que si hacen
aca, en el rio, para evitar que la creciente entre
en las fincas, lu habian visto meterse ahi en la
defensa, pero que piensan que es el familiar por
los ojos, porque tiene unos ojos enormes como
un gato, unos ojos grandisimos, y claro, no lu
han podido matar, ni nada».

Antonia Diaz de Paez, 46 anos. Los Sarmien-
tos. Chilecito. La Rioja. 1968.

[Versiéon N°39]
Catamarca — 2297 - El Familiar

«El familiar dicen que es una serpiente que
la crian en la casa y la mantienen con leche. En-
tonce eso le da fortuna al duefio. Hilaré [sic por
Hileret], en Tucumaén, tenia familiar. El tenia un
familiar. Y que cada mes, el que veia mucho o
molestaba mucho lu hacia comer con el fami-
liar. Lu hacia comer, claro, al pedn. Y habia un
chileno, que tenia al San Antonio en la boca.
Y lu habian mandau pa que lo coma el familiar.
Y sali6 a las doce de la noche el familiar y él lo
pelid, le cortd las orejas, y lo matd al familiar. El
San Antonio lo salvé. Claro, que el dueho per-
dié casi toda la fortuna».
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Ramona Virginia Villafafie de Coronel, 86
ahos. Catamarca (Capital). 1968.

Nota

El Familiar - Relatos del 2293 al 2303

La leyenda del animal diabdlico, el Familiar,
que se cria secretamente para lograr las mayo-
res riquezas en los bienes personales, ha teni-
do gran difusion en el pais. En la actualidad, en
ciertas regiones ha desaparecido, pero en otras
pervive con intensa credulidad. El misterioso ser
protector de la fortuna nace de un trato hecho
con el diablo. El rico que asi adquiere fabulosa
fortuna es mirado con temor y con desprecio
por el pueblo. Cuando muere el duefio de un
Familiar, generalmente la fortuna desaparece.
El Familiar tiene la forma de una serpiente o de
perro; rara vez la de otro animal. En los Inge-
nios Azucareros se asegura que existen Familia-
res encarnados en un perro que cada afio exige
que se le entregue un obrero para comerlo. Las
11 versiones que damos del Familiar confirman
y explican la leyenda. El motivo del genio pro-
tector de la familia tiene gran antigiiedad en la
mitologia y en la tradicion popular. Entra en el
[l grupo de la Clasificacién Internacional®.

>*<

Las que siguen son versiones recopiladas
por nosotros cuando reuniamos material para
preparar la primera presentacion; otras fueron
publicadas, y puede que haya algunas mas.

[Versién N°40]

Este es el Unico texto que conocemos en
el que se describe la instalacién de un ingenio
azucarero en la zona boscosa de la provincia de
Santiago del Estero, sin fecha precisa. El relato
data de ¢.1930 y fue publicado en 1947.

39
de Aarne-Thompson, y el “lll grupo” seria “Other wild

La “Clasificacién Internacional” podria ser la

animals”. Recuperado de internet 2-4-2020. http://www.
self.gutenberg.org/articles/Aarne-Thompson_classification_

system (nota MG).
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«... Ahora divisdbamos a lo lejos una alta chi-
menea que sobresalia del monte bajo. Nos pa-
ramos bajo un algarrobo centenario, en cuyas
ramas se posaba una enorme bandada de tor-
dos. Mi hermano comenz6 su historia. En aquel
lugar vivian viejas familias criollas, mezcla de
espafioles e indigenas. Cultivaban el maiz, del
que sacaban subproductos substanciosos para
la comida diaria. Manadas de hacienda menor
pastaban en el bosque, reproduciéndose para
convertirse en suculentos tasajos y charquis cu-
rados para el locro tradicional. Vivian paciente-
mente, sin otra ambicién que la de esperar un
aho de buena lluvia en el que se vieran el choclo
granado y el zapallo maduro con sabor a mie-
les. Un dia llegé al lugar un sefior con grandes
rollos de papeles bajo el brazo. Junto a él, gra-
ves sefores apuntaban en sendas libretas cifras
fantasticas, mientras otros clavaban mojones de
un lado y de otro de la picada que abria la peo-
nada.

Al cabo de un tiempo se levantaa un edifi-
cio grande con maquinarias. Una chimenea lar-
ga alcanzé la altura del quebracho mas viejo, y
cientos de hombres conchavados desmontaron
grandes extensiones de terreno, lo araron y un
dia surgi6 la caha de azucar, que habria de con-
vertirse en el ingenio en blancos panes.

El propietario del ingenio era un ogro. Al
tiempo de estar la industria en funciones, los
pequefnos sembradios del criollo se fueron ra-
leando, ya que las faenas del ingenio ocupaban
de sol a sol al hombre de la casa. Asi, este des-
cuidd el sustento seguro que poseia, por el mi-
sero jornal que ganaba en la zafra, el que que-
daba casi totalmente convertido en vino en las
parrandas de los sdbados o en la explotacion
inicua de la proveduria.

A medida que el ingenio crecia y su propie-
tario prosperaba en forma ostensible, el criollo
del lugar se sumia en la mas honda miseria. Ya
no era solamente la dura jornada diaria, sino las
enfermedades que el excesivo trabajo y el mal
alimento habian provocado. Dia a dia, un traba-
jador agotado caia entre la muela trituradora y
su sangre se diluia en la melaza y el bagazo.
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Entonces se dio en decir que en el sétano
del ingenio habia un “Familiar”, una enorme vi-
bora de dos cabezas que le daba suerte al pro-
pietario del ingenio y que se alimentaba de la
sangre de los peones que caian en las calderas
agotados por el trabajo.

Corrié la leyenda por todo el lugar, y poco a
poco se fue despoblando la zona, hasta que el
duefo, desesperado, vio su ruina y tuvo que pa-
ralizar la fabrica. Pero no terminé ahi el cuento.
Una manana vieron salir al viborén del sétano y
dirigirse a la casa donde habitaba el duefio con
su familia. La extermind totalmente y luego se
refugié en la enorme chimenea, donde habita
desde hace muchos afos. Cuando uno se acrca
a este lugar totalmente desolado, la chimenea
se mueve, porque la vibora se despierta y trata
de devorar a todo el que se acerca». (Molina
Téllez 1947: 78-79).

Figura 19. Ejemplo de pervivencia de la creencia en la
existencia de la vibora de dos cabezas: omeco-
machacuai, 1780-1785. Acuarelas de Trujillo, del Peru,
mandadas realizar por el obispo Baltasar J. Martinez de
Compaiion, tomo VI, nro.83.

Recuperado de internet 1-4-2020 http://www.
cervantesvirtual.com
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[Version N°41]

EL FAMILIAR

la versidn entrerriana de "el Familiar" difiere de 1a que circula en
regiones del Noroeste Argentino.

En mis pagos natales (Distrito de Don CristSbal, Departamento de No—
goyd) la figura tradicional de dicha criatura mitica es la de una vibo-
ra gue 1os aniguos criaban , bien alimentada, cerca de las casas ¥ que
les daba suerte en la vida. Alqunos, no todos, le atribufan virtudes
diabblicas.

El padre dominico fray Reginaldo de la Cruz Saldafia Retamar, nativo

[Version N°42]

del mismo pago natal cristobalero, en sus memorias escritas (Don Cruz Y

Dofia Sebastiana, Buenos Aires, 1942), recuerda la fama de un hacendado
del lugar, don Dionisio Retamar (a) el Negro Rico, y casado con una tia

del dominico, "de quien se murmuraba que tenia pacto con el familiar,

tan afortunado era en el juego y tantas onzas de oro almacenaba ensacadas

en cueros crudos".

[
i
Lo
2 :
Figura 20. Provincia de Entre
Rios. Relato autografiado de

Fermin Chavez, Buenos
Aires, 28-8-1995

[Versién N°43]

«Cosecha amarga — Historias de vida y lucha
de los Ultimos zafreros de Tucuman», nota por
Luis Pazos y fotos por Alejandra Lépez, publi-
cada en Viva, revista del diario Clarin, Buenos
Aires, 9-7-1995.

«Mitos y leyendas. El perro del patrén. No
solo la pobreza y sus consecuencias habitan los
ingenios. También el mito es parte de ellos. El
mas famoso de todos — y el mas temido - es el
“Familiar”. Segun los zafreros, la riqueza de los
patrones es el resultado de haberle entregado
su alma al diablo. Como recompensa, Satanas
les dejé un perro negro, enorme y feroz que se
llama “Familiar” y tiene una caracteristica muy
especial: se alimenta de carne humana. Para
cumplir con el pacto, y seguir conservando lo
que tienen, los patrones deben entregarle, a
manera de sacrificio, un pedn para que lo devo-
re. Pero no un pedn cualquiera. Por lo general,
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MUCHO MIEDO
® LA CUADRILLA DE
LOS HIDALGO
“Hace 50 afios vivia aqui una
familia Hidalgo, muy rica.
Tenian unos perros grandes y
medio tontos, como ésos que
ahora les llaman dogos. La
gente comenzd a temerles
porque atacaban ciegos, en
cuadrilla. Algunos decfan que
esos animales de noche se
volvian ‘familiar’ como el
famoso de los ‘hilereses™.
(Mercedes Soria).l

Figura 21. Provincia de Tucuman. Pastilla por
Mercedes Soria en el diario La Gaceta, San Miguel
de Tucuman, 18-9-1995 (Agradezco este dato a la

profesora Ana H.Carbonell de Noriega)

los sacrificados son los perezosos o los ladro-
nes. Durante el dia, “Familiar” permanecia es-
condido en el depdsito de las bolsas de azdcar.
Era de noche cuando salia a recorrer el ingenio.
Sin embargo, habia una manera de ahuyentar
al monstruo: bastaba con tener una cruz en la
mano o un pufal con forma de cruz. Dice Maria
Eugenia Valentié, maxima estudiosa del tema
en la Argentina: "El “Familiar” puede interpre-
tarse como un fenémeno revolucionario que, al
denunciar la injusticia, puede engendrar actitu-
des liberadoras. De todos modos, la persisten-
cia del mito parece indicar que, todavia, el “Fa-
miliar” anda suelto». (Pazos & Lopez 1995: 69).

[Versién N°44]

En carta del 5-10-95, desde Tafi Viejo (Tu-
cuman), la Prof. Ana Carbonell de Noriega me
escribia que cuando su padre era administrador
del ingenio Cruz Alta, ellos vivian en el mismo
predio, en una casa estilo inglés. La gente de-
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cia que en las calderas, que estaban frente a
su casa, alli estaba un Familiar y ella se asusta-
ba con eso. Un santiaguefio que trabajaba en
las calderas le dijo que el Familiar se paseaba
siempre por alli arrastrando cadenas, y que era
de color blanco; por eso, si llegaba a escuchar
ruido como de cadenas, ese era El Familiar que
andaba por ahi.

En 1995 la gente de Cruz Alta todavia no
queria hablar del tema porque «cuanto mas se
habla de esto, el Familiar puede aparecer». Uno
de los tractoristas le dijo, muy serio, que él lo
vio una noche que iba pasando entre los perros
que le ladraban y que arrastraba unas cadenas.
Otro, un capataz, no queria hablar del tema
hasta que finalmente le dijo que el capataz era
El Familiar porque «... en otras épocas se decia
que el capataz castigaba en realidad a los obre-
ros y cuando se le iba la mano y los mataba le
atribuia esta muerte al Familiar». Otra persona
del mismo ingenio, una mujer que cebaba mate
a la gente del taller de agromecanica, cuando
le preguntd del asunto se fue y no quiso decirle
nada.

[Versiéon N°45]

Sr. Osvaldo Rodriguez, Mendoza. 3/9/95,
com. pers.

«En Cuyo, la forma del Familiar es la de un
viborén cerdudo y grande (boa o ampalagua).
No tiene un color particular. No se le da de co-
mer una persona por afno. Vive cerca de la casa
y el duefio lo protege. El diablo le da riquezas a
cambio de su alman».

[Version N°46]

Noticia publicada en la seccién Informacidn
General del diario La Nacién, Buenos Aires,
12-2-1997. No pudimos conseguir el diario del
dia anterior donde, tal vez, se relataran con mas
detalles las causas del accidente. Chumbica (sic
por Chumbicha), el pueblo origen de los tra-
bajadores temporarios, golondrinas, esté en la
provincia de Catamarca. El contingente se diri-
gia a Chilecito, en la provincia de La Rioja, para
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la «cosecha de uva» (sic por vendimia). El texto
de la nota del periodista tucumano Héctor Do-
mingo Padilla es por demas confuso, ya que no
explica la relacién de El Familiar de Clodomiro
Hileret, ligado por tradicién a la zafra azucarera,
en un contexto de vendimia. Las irregularidades
del titulo de la nota bien se podrian extender al
contenido de la misma, pero aqui interesa sefia-
lar el uso de la «temida creencia» para contex-
tuar la presencia del entonces gobernador de
Tucuman en el velorio.

del inge- fibrica,

Fantasma: los lugarefios
relacionan el accidente

igSantaA

perdian la vida al ser atacados por Ayer,
COn una antigua creencia; un ;nmal dmcg;xoc ido. £ si ::}bﬁh!vdmﬂmquﬁ!w‘-
vi iz i 1o comid Bl Familiar®, solian  zaban on esa
i!)ng“]oe! S: hizo eludiendo decir los viejos pobladores al men-  palabra de consuelo a ﬁs nnum-
T cionar la muerte misteriosa de un  res.junto conla
peon que trabajaba en la fdbrica  También el xog dﬂoz\r
SAN MIGUEL DE TUCUMAN.- [undadaaﬁnesd!lslgln;:nudfs]mr viaje de los golondrinas ibia
El Familiar, esa temidacreenciade el francés Clodomiro Hileret y que  realizado eludienda los controles 1
que un animal, quizas un perro, e llegd a ser un ammrm industrial policiales. que de haber sida efecti-
| udwfeﬁnlglgs lav ‘:aaﬂelles z.afni-ros donde no sélo se producia azuc;ﬂr. vos!myria:- irnpodidn peligro-
e Villa omira Hileret, volvié  sino también madera, arroz, tal
| f.my.emdf :;la Immumesdcuan €0 ¥ otros cultivos. Rnbcrm hﬁnmmwﬂ:
| ron veladas y sepultadas Jas otrora poderosa
Trabajadores emigrados mfa‘fnnmw anudl-.

victimas del accidente de Chumbi-
ca.

El ingenio cerrd por la gran cri-  vian atravésdela
sis de hace treinta afos, pero que-
daron sus chimeneas y ¢l seforiul
cha'lel desus

ar

i ulendur Los hahnanmsdeuaunue
Tagico suceso al
smagorica figu

m Santa Ana. -lxuno-vdind _‘ &
dncnnncidn hmﬂw.
Héctor Di

d»lem\les lugares de la nru\ mcmy
mili otros lugares dzl pais. Na obstante
Scgin una antigua creencia, los  la

Figura 22. Diario La Nacidn, seccién Informacién
General, 12-2-1997

[Version N°47]

Copia de mi libreta de campo, de los comen-
tarios de dos hombres de entre treinta y cuaren-
ta afos de edad, ambos nacidos y habitantes de
la ciudad de San Luis, donde se desempefaban,
uno como funcionario de la gobernacién, y el
otro como chofer de auto de alquiler. En la edi-
cion de 1999 el texto que sigue era la nota 1.
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«Una persona nos comenté en la ciudad de
San Luis (septiembre, 1998) que aln continuaba
alli la creencia en El Familiar pero explicé que
alguna gente criaba “esas viboras” en las casas
de campo porque comen ratones.

Sobre la existencia de estos animales hoy
dia, otra persona, en la misma ciudad, nos dijo
que todavia habia “gruesas viboras negras en
el campo” y contd que hace diez afos (siendo
él un muchacho de veinte) habia ido a cazar
con amigos y un baqueano “muy viejo”. Este
iba hurgando entre las matas con un horqueta
hasta que “pescd” una vibora negra de unos 15
cm de didmetro y sujetandola firmemente con
la mano cerca de la cabeza, la cortd de un solo
golpe de machete; también le cortd “la cola”,
le quitd el cuero y lo “acomodd”, la abrid y lim-
pié por dentro y la prepard asada. Todos los
presentes comieron un pedazo de carne, inclui-
do el narrador quien al principio se resistié pero
ante el argumento de que "esta es comida sola-
mente de hombres” comié también “porque ya
me tocd el orgullo”. Agregd que la carne sabia
como la de conejo. Si bien este relato admite
otra lectura, aqui nos interesa el tema de la exis-
tencia de estos animales en la zona hasta hace
no mucho».

[Version N°48]

Nota sin firma publicada en el diario El Tri-
buno, Salta, 6-3-2019. Si bien el texto y sus con-
tradicciones admiten otra lectura, aqui interesa
la descripcion del personaje, que es una sinte-
sis de varios de los que registra el Folklore del
norte argentino; acorde con el desconcierto del
texto, el editor tomé la ilustracidon del mismo de
una pagina acerca de la leyenda del Lobizén.

«Aparecié "El Familiar” en un ingenio azuca-
rero del norte

6 de Marzo 2019 - 12:20 Es la primera vez
que sale a la luz testimonios de efectivos de se-
guridad que dan fe de la existencia del horren-
do personaje demoniaco.
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Figura 23. llustracién anénima del articulo en el diario El
Tribuno, Salta, 6-3-2019. El original se encuentra en
internet (1-4-2020), https://leyendasargentinas.net/

leyenda-del-lobizon/

Segun las creencias populares es un espi-
ritu devorador de hombres que ronda los ca-
Raverales. Existen varias versiones que hacen
referencia a su aspecto, algunas lo asimilan
a un viborén, otras a un perro, mientras que
muchas lo pintan con rasgos humanoides.
Lo cierto es que noches atrés, en el departa-
mento Oréan, un joven de 23 afios oriundo de
Embarcacion fue espantado en plena faena. De
acuerdo a testimonios, el trabajador, quien se
desempefia como sereno de una maquina en
uno de los numerosos puestos de un ingenio
azucarero del norte provincial, llegd a eso de
las 18.

“Este chango*’ es empleado de una contra-
tista del ingenio*'. La maquina que cuida esté a
varios kildmetros del puesto donde estan los pi-
letones de vinaza. Eran como las 20.30 pasadas,
yo estaba sentada junto a la puerta de la casilla
re entretenida escuchando musica y cantando
fuerte (al son de diferentes ritmos), porque a
esa hora no hay nadie. Estaba re en otra cosa”,
contd la mujer de seguridad, cuya identidad es
reservadan.

Luego relaté en un medio local: “De repente
se aparecio este chico y no le salia la voz, como
cuando estas ronco. Asi, medio tartamudeando

40 Muchacho.

41 Una empresa contratista del ingenio, es decir,

trabajo tercerizado.
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me dice, comue®... se, se, sefiora la puede lla-
mar a mi mama. El susto que me pegué yo al
verlo asi parado enfrente mio, después de apa-
recer de la nada. Y ahi me paro y le digo ‘qué
hace acd’, y se quedd mirandome. El chango
queria llorar. Lo hago sentar en la silla, pero me
dijo que no y se sentd en el piso. Le di agua, le
mojé la cabeza y le dije que se tranquilice (sic)"”.
Los minutos se hicieron eternos y aterrado-
res en el solitario puesto azucarero, donde rei-
naban el susto del muchacho y los interrogan-
tes de la puestera. Fue entonces que el joven le
confesé: “Me querian agarrar. Yo pensé (en un
primer momento) que lo querian asaltar, pero
cuando se logré calmar (un poco) me dijo que
estaba arriba de la maquina y comenzé a sentir
que le tiraban piedritas al frente de la maquina,
en el vidrio, y luego piedras mas grandes al te-
cho. Fue entonces que se baja de la maquina,
agarra la linterna y ve una sombra gigante de un
hombre con un sombrero. Y esta sombra le grita
fuerte: "Yaaaa te vas de aca. El chango entonces
agarrd su mochila y empezé a correr”, sin parar.
La distancia entre los piletones de vinaza* hasta
el puesto de control, segin comparé la mujer,
es similar a la que existe entre Hipdlito Yrigoyen
y Oran (unos 16 km). “Es muchisimo para que
corra (una persona)”.

“El mientras corria miraba hacia atrés y veia
la sombra que lo seguia, y era como que lo
queria agarrar. Cuando se cae, en un momento,
buscd en sus bolsillos el celular, pero del miedo
rompid los dos bolsillos del pantalén. Cuando
yo hice que saque las manos, tenia los dos bol-
sillos en la mano. Tenia los ojos como que se le
querian salir, la cara pélida”».

42 Cémo es ...

43

Gltimo, de los posos y las heces». DRAE. «Vinaza es

«1. f. Especie de vino que se saca a lo

el subproducto liquido de la destilacion del mosto en
la fermentacién del etanol». Recuperado de Wikipedia,
1-4-2020.
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El desenlace

La mujer dio aviso a la empresa de seguri-
dad, para que se comunicaran rapidamente con
los superiores del joven trabajador y tomaran
nota de la situacién. “En eso que lo estaba cal-
mando, una mesa de hierro pesadisima (que
hay en el puesto) se dio vuelta y quedd patas
para arriba. Como que alguien la tir6. En eso
llegd el seguridad Yanez y el la vio asi. Ahi nos
dimos cuenta que el Familiar se lo quiso llevar
y que lo habia seguido hasta le puesto. Yo no
me asusté porque a esa historia me la conozco,
pero el chico se puso a llorar y me repetia que
se queria ir con su mama. No sabia como actuar
en ese momento, tenia miedo que (al joven) le
agarrara un ataque, porque estaba muy asusta-
do. Finalmente me fui cuando llegd mi relevo”.
Tras tomar estado plblico en medios locales el
aterrador suceso, solo se habla de este terrible
demonio en las localidades de los departamen-
tos Oran y San Martin, y pocos son los valientes
que se muestran predispuestos a hacer de sere-
nos por estos dias.

Segun la leyenda, el Familiar come sélo car-
ne humana y suele rondar los galpones de los
trabajadores de los ingenios. Sélo quienes han
sido victimas del Familiar lo conocen, senalan.
No es posible matarlo ni herirlo con armas blan-
cas ni de fuego. Sin embargo -sefialan- es posi-
ble escapar con vida de sus garras mostrandole
la cruz que se forma con cabo de un pufal».

>*<
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«]LA PARRANDA» DE LA HUERTA DE MURCIA: LA
CONSTRUCCION DEL MITO

Manuel Sanchez Martinez

Resumen

| movimiento costumbrista espafiol

del siglo xix, a la busqueda de las

senas de identidad regionales, puso

su atencién, entre otros elementos,

en la musica y los bailes tradiciona-
les de cada lugar, resaltando sus singularidades.
Para la provincia de Murcia se eligié promocio-
nar «La parranda», una variedad de seguidillas
cultivada en la comarca de la huerta de Murcia,
aunque esta propuesta llegaba, precisamente,
cuando su practica desaparecia del ambiente
festivo popular para dar paso a nuevas modas.
Pese a ello, «La parranda» se convirtié en un
mito que identifica a Murcia y su huerta en el
imaginario popular espafol, manteniéndose
vivo mas de un siglo después.

Introduccidn

«La parranda» (en singular), o mas propia-
mente «las parrandas» (en plural), es una va-
riedad de baile, musica y cante por seguidillas
que se practica o se ha practicado en algunas
comarcas del sureste de Espana. En especial,
«La parranda» se utiliza como un nombre pro-
pio que, relacionado con usos musicales ances-
trales, se encuentra extendido en la ciudad de
Murcia (actual Regién de Murcia) y su huerta,
histérica vega agricola regada por el rio Segura.
Este titulo lo encontramos en numerosas citas
vinculadas a recuerdos del mundo tradicional,
como canciones, himnos, pregones de fiestas,
poesias, obras musicales y literarias sobre bai-
les «tipicos» y cultura murciana, el callejero de
algunas localidades, entidades costumbristas,
establecimientos de hosteleria, menciones en
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otros lugares sobre Murcia... hasta el punto de
convertirse en una referencia de la identidad
tradicional de la ciudad de Murcia y su huerta
circundante (Sanchez 2004, 123). Seguidamen-
te haremos una aproximacion al fenémeno.

La busqueda de la singularidad

Para entender este extremo, debemos de
retrotraernos hasta las corrientes intelectuales
de siglos pasados, que perseguian hacer resal-
tar las peculiaridades regionales de Espana. Y
es que la idea de representar a las diferentes
regiones hispanas por elementos caracteristi-
cos de su sociedad o folclore —tradicionalmente
diversos— estaba ya establecida antes del siglo
xvill (Roldan 2015), y, en ese papel, al antiguo
Reino de Murcia se le reconocia por la huer-
ta murciana y sus costumbres'. Asi, cuando el
prolifico autor Ramén de la Cruz quiere repre-
sentar al Reino de Murcia, entre otras regiones
espanolas, en su sainete de 1789 Las provincias
espanolas unidas por el placer, escoge que los
murcianos canten unas seguidillas boleras (Mur-
cia destacaba en el baile bolero en esa época)

1 Intuimos el porqué de ese papel destacado

de la huerta murciana en el imaginario popular espafiol
de la época: era un terreno fértil e irrigado desde hacia
muchos siglos dentro de un pais con inmensos secanos y
dependiente del mundo agrario que se encontraba a la
espera de los planes de canalizacién que en aquel tiempo
despuntaban. Este interés general por la huerta de Murcia
y sus costumbres relegé desde entonces la atencién hacia
las tradiciones de otras comarcas del sureste espafol,

que quedaron en un segundo plano hasta tiempos mas

recientes.
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con una letra por seguidilla que menciona la
huerta®:

En la huerta de Murcia
todas las mozas

porque a Madrid no vienen
estan rabiosas.

En esa corriente de pensamiento, los autores
literarios y musicales intentaron (y consiguieron)
estipular para cada regién un baile caracteristi-
co. Y asi, sin tener en cuenta que los hechos cul-
turales y sus manifestaciones suelen sobrepasar
los limites administrativos, o, por el contrario,
pertenecen a un lugar concreto, a las diferen-
tes regiones o provincias se les ird asignando
en el imaginario colectivo su baile exclusivo: la
sardana a Catalufa, la mufeira a Galicia, la jota
a Aragon, el zortzico a Vizcaya, las seguidillas
manchegas a La Mancha... Este proceso se con-
tinué forjando a lo largo del siglo xix como par-
te de un movimiento europeo —derivado de las
corrientes romanticas primero y costumbristas
y regionalistas después— que iba a la busqueda
de la identidad en las raices remotas de los pue-
blos (Ramos 2012, 11). Al fin, se consideré que
el baile representativo de la huerta de Murcia
(y, por extension, de toda la provincia —luego
region-) fuese «La parranda», una variedad de
seguidillas cuyo nombre, designando a un tipo
de baile suelto, se estimaba que no existia en
otros lugares hispanos, pero que en realidad
distaba de ser ni exclusivo de la huerta de Mur-
cia, —pues se bailaba y se baila todavia en las
comarcas murcianas del Rio Guadalentin y en
las adyacentes de Almeria, y se ha bailado en
otros puntos—; ni Unico, pues compartia lugar
en las costumbres festivas populares con los
fandangos (llamados malaguefias en la tierra) o

2 Aunque es cierto que esta letra se inserta en

la musica de unas seguidillas boleras y no se mencionan
todavia las parrandas, objeto de este trabajo, porque

es probable que por entonces no estuviera asentado su
conocimiento fuera de Murcia, y, tal vez, apenas dentro
de ese reino, ya que no tenemos noticias suficientemente
fidedignas, de momento, que se refieran a las parrandas
en esa época y con ese nombre.
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mas variedades de seguidillas (como las torras o
las manchegas) y otros bailes sueltos.

Notas histdricas

El término «parranda» es de origen incierto
y no esta recogido, en su acepciéon de cante,
musica y baile, en los diccionarios mas conoci-
dos de la lengua castellana (DRAE o Moliner,
por ejemplo). Diaz Cassou cree que es un nom-
bre andaluz que proviene de una palabra arabe
que significa jolgorio (Diaz 1900, 20), y hay otros
partidarios, en sentido similar, de derivarlo de ir
de «farra», es decir, ir de juerga, siendo tam-
bién sinénimo de fiesta con musica o de grupo
musical en distintos lugares de Espana e Hispa-
noamérica. Pero, en el contexto que tratamos,
es mas adecuado nombrarlo en plural, como
«las parrandas», por tratarse de una rama de las
seguidillas, puesto que a todos los derivados de
este estilo de cante, baile y musica se les titula
en plural: manchegas, sevillanas, torras, pardi-
cas, gandulas, playeras...

Aunque con probabilidad ya se estilaban an-
teriormente, es segura la presencia de las pa-
rrandas en la huerta de Murcia —con ese nombre
al menos- en la década de 1830 (Juan y Gar-
cia, en prensa), pero serd desde mediados de
ese siglo cuando aparezcan nombradas mas a
menudo, bien formando parte de partituras en
cancioneros o bien con motivo de festejos (Juan
y Garcia, en prensa), pero también porque, con
el tiempo y de manera natural, empezaban a
dejarse de tocar y bailar. Llegaban nuevas mo-
das, y asi como se anuncia en el siglo xvi en el
Guzman de Alfarache respecto a la mudanza de
las musicas y los cantares («las seguidillas arrin-
conaron a la zarabanda y otros vendran que las
destruyan y caigan») (Aleman 1599, lib. lll, 175),
los bailes boleros —de nuevo en auge-, las sevi-
llanas, las jotas, el flamenco y los bailes agarra-
dos llegaban y desplazaban a las seguidillas de
la huerta, de manera que a fines del siglo xix ya
eran cosa del pasado. Veamos ejemplos de este
abandono que se apreciaba antes de la década
de 1890: «las sequidillas y las parrandas, per-
tenecen & la historia, habiéndolos sustituido el
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cancan, las polkas intimas, y las danzas aun mas
intimas»®. Otra muestra: en 1896 con motivo de
la visita a Murcia de José Felit y Codina (autor
de la obra lirica costumbrista de tema murciano
Maria del Carmen), se organiza un baile huer-
tano de malaguenas y parrandas para que el
ilustre visitante pudiese tomar notas musicales
de esos temas, especialmente de las parrandas.
Sin embargo, se encontré que apenas pudo
lograrlo de no ser por hallarse alli «musicos y
guitarristas de edad avanzada que las tocasen
y cantasen». Abunda la noticia en que, al pedir
al publico que las bailasen, «entre las cincuen-
ta o sesenta muchachas que alli habia, ninguna
sabia ejecutarlo, y tuvieron que hacerlo cuatro
mujeres de edad, también avanzada»*. Lo mis-
mo reitera José Martinez Tornel, atento obser-
vador de las costumbres huertanas:

Los bailes populares, los clasicos de
nuestra huerta murciana, se van perdien-
do y olvidando. El mas tipico y caracteris-
tico de ellos, las parrandas, no lo baila na-
die, y, saberlo, si acaso las que ya tienen
nietas mozas. Queda algo de la primitiva
malaguefa y nada mas®.

J. Verdu reitera el abandono de las parran-
das (Verdd 1906, 2):

A las parrandas, torrés y demas bailes
que han sido siempre lo que ha constitui-
do el principal atractivo de las tipicas fies-
tas huertanas, ha venido a sustituir otro,
desprovisto de la alegria y animacién de
aquellos. «La malaguefa de la huerta»
como se la llama vulgarmente, ha trans-
formado por completo con su languidez,
el magnifico cuadro que ofrecia el espec-
taculo de los antiguos bailes.

3 M. Bueno, Diario de Murcia 17-1-1890, pg. 2.
AMM.

4 Diario de Murcia 19-09-1896, pg. 3. AMM.

5 M. Tornel, El Liberal 3-09-1903, pg. 1. AMM.

REVISTA DE FOLKLORE N° 477

111

Y otros autores resaltan asimismo que las pa-
rrandas pasan al olvido por la irrupcién de nue-
vas modas, como anunciaba A. Baquero:

...las malaguenas (sencillas, dobles y
cartageneras), las sevillanas, el bolero,
esos son los que privan, y bailados con
arte primoroso, que exige aptitudes y
aprendizaje con maestro. Y las parran-
das? No hay ya quien las sepa ni las quie-
ra bailar, son cosa antigua. Casi le ofende
4 la juventud actual que le hablen de se-
mejante vejestorio®.

El cambio de modas lo reafirma otra vez
Martinez Tornel: «se han extendido y popu-
larizado por la huerta el bolero, las sevilla-
nas, la jota y otras malaguefas, que no son la
nuestra»’. Otras noticias sehalan como las pa-
rrandas, olvidadas para los usos tradicionales
ludicos o de galanteo, se presentaban Unica-
mente en demostraciones artisticas propias de
lo que después se ha conocido en etnomusico-
logia como folclorismo o «folclore de segunda
mano» (Marti 1996), ya establecido entonces en
Murcia (Sdnchez 2004).

A pesar de ello, «La parranda» figuraba in-
cluida como la representaciéon de Murcia en el
imaginario popular de los bailes regionales es-
panoles (entonces denominados «nacionales»),
como sefala una noticia de Madrid de 1892 re-
ferida a Murcia:

...para las fiestas del Centenario de
Colén, vendran parejas de esa huerta a
bailar la parranda, como vendran de Ara-
goén con la jota, de las vascongadas con
el zorzico, de Malaga con su malaguenas,
de Sevilla con sus sevillanas, de Galicia
con su muneira, etc, etct.

6 A. Baquero, El Bazar Murciano 1-09-1900, pg 1.
AMM.

7 M. Tornel, El Liberal 3-09-1903, pg. 1. AMM.

8 E. Bermudez, Diario de Murcia 09-06-1892, pg.
1. AMM.
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Por la misma época (década de 1890), si-
guiendo esa tendencia y por iniciativa de los
literatos costumbristas —imbuidos en la idea
de que los elementos regionales eran también
sustento de las esencias de la patria espanola-,
en Murcia capital se organizaron espectaculos
patridticos con el objetivo de recaudar fondos
para las necesidades de los soldados comba-
tientes en las guerras coloniales de Cuba y Fi-
lipinas. En estos eventos se procuraban incluir
ndmeros de bailes de parrandas, realizados por
seforitas de la ciudad y de la huerta ataviadas
segln la antigua y desusada costumbre huer-
tana, como elemento representativo de Murcia
(Sanchez 2004, 97). Asimismo, por esos afnos, se
organizaban en las fiestas locales concursos de
baile suelto con los mismos requisitos (Sanchez
2004, 104).

La sencillez de las parrandas y su
declive

Una de las causas que pudo contribuir al
ocaso de las parrandas en la huerta de Murcia
pudo ser su misma simplicidad, precisamente
en un momento en el que se demandaba por la
juventud la posibilidad de un mayor lucimiento
publico, como demostraban los bailes boleros,
con su gran variedad de pasos y sus complica-
das evoluciones de posturas elegantes y muy
marcadas. Esta sencillez de las parrandas la re-
saltaba Martinez Tornel: «Este popular baile que
es de los que se han olvidado, es el mas tipico
y caracteristico de la Huerta de Murcia. Es muy
facil, se baila él solo, como tenga su oportuno
acompanamiento...»’. Y lo reitera aflos mas tar-
de el poeta lorquino Eliodoro Puche (que debia
de escribir conociendo las costumbres de su
Lorca natal, donde no se han dejado de bailar
las parrandas):

Indudablemente la parranda es lo mas
de la tierra, lo mas tipico, nacido del alma
de las gentes humildes y campesinas.
Hasta los tontos saben bailar «Parran-

9 M. Tornel, Diario de Murcia 16-12-1896, pg. 1.
AMM.
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das»... Es un baile pavo, suelen decir los
buenos «bailaores» del campo, en favor
de su «Malaguena» huertana, que la en-
cuentran mas dificil y a propdsito para su
lucimiento'™.

Las parrandas de la huerta de Murcia debian
de bailarse de forma parecida (en pasos y sen-
cillas coreografias populares) a las que perviven
actualmente en ciertos lugares del sureste es-
panol, principalmente la parte occidental de la
comarca del Guadalentin murciano y adyacen-
tes de Almeria (Los Vélez, el Almanzora...), don-
de se han venido bailando de forma popular,
que sepamos, al menos durante todo el siglo xx,
y también como bailes afines que se practican
en otros puntos, como seguidillas y pardicas. Al
respecto, nuestra propia experiencia etnogra-
fica en esos lugares nos indica que habia per-
sonas que, al estilo suelto, Unicamente sabian
bailar parrandas y no malaguenas o jotas, y ello
era debido a que las parrandas suelen tener
mudanzas (llamadas «pasas» —por pasadas— en
algunos sitios) menos elaboradas que otros bai-
les. De hecho, con el paso basico llamado «paso
de parranda, estas seguidillas se pueden bailar
simplemente repitiéndolo las veces que haga
falta, y aunque los bailaores avezados, sobre
todo las mujeres'", pueden realizar alguna va-
riante mas, no llegan a la cantidad de mudan-
zas distintas que se pueden ejecutar en otros
bailes, porque en las malaguenas o jotas, por
ejemplo, la costumbre exige que cada mudanza
sea distinta y requiere de mas habilidades, lo
que lleva a alcanzar el buscado lucimiento..., y
precisamente las modas caminaban en ese sen-
tido a finales del siglo xix. Incluso, con la llegada
de otros bailes (como los agarrados), cambiaron

10 E. Puche, Revista Estampa 18-09-1928, pg. 23.
BNE.
11 Como ha sido tradicional en muchos lugares

de Espana, las mujeres mandan en el baile suelto al estilo
popular, ejecutando los pasos a su albedrio, debiendo de
seguirlas los hombres en sus evoluciones. Esta costumbre
popular, que permite el baile de desconocidos, no se sigue
en los ensayados repertorios de los bailes de escuela ni en
las representaciones artisticas folclorizadas.
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los gustos y la diversion y las relaciones sociales
empezaban a encontrarse en esos otros bailes,
por lo que las parrandas ya no eran necesarias
tampoco para la funcién ludica y de galanteo.

El nacimiento del mito

Sin embargo, pese a su olvido por las gentes
llanas, las bases para construir un sélido mito
en torno a las parrandas de la huerta de Murcia
ya estaban puestas, y si en los usos populares
habian desaparecido, si se interpretaban oca-
sionalmente como parte de espectaculos de
exhibicién folclérica y quedaban establecidas
como icono simbdlico representativo de Murcia
y su huerta en multitud de obras artisticas de
todo tipo: poesia, literatura, pintura, cuentos,
obras teatrales, zarzuelas..., y con frecuencia
intentando legitimarlas con antigliedades re-
motas y presuntos origenes moriscos fruto del
orientalismo romantico imperante en la época,
que también se adjudicaban a otros elemen-
tos del ideario costumbrista murciano (como el
vestuario), aunque estos extremos estéan siendo
cuestionados por las investigaciones etnomusi-
colégicas e histéricas posteriores.

Una de las muestras de como los literatos y
artistas costumbristas mantuvieron y ensalzaron
la ficcion de «La parranda» de la huerta de Mur-
cia la tenemos en José Frutos Baeza, poeta cos-
tumbrista murciano que escribié varios poemas
y apuntes citando a las parrandas, por ejemplo
en su poema «Fuensantica», (del poemario Des-
de Churra a la Azacaya, de 1915, es decir, de
cuando las parrandas huertanas habian desapa-
recido ya de la escena):

...las parrandas que ella baila
son la envidia de la huerta
nadie la alegre postiza

como ella repiquetea.

Pero para el encumbramiento de «La Parran-
da» al cénit del universo simbdlico murciano
fueron trascendentales dos obras claves de la li-
rica costumbrista, creadas en pleno apogeo del
regionalismo cultural murciano: por un lado el
Himno a Murcia, que elabord en 1922 el poeta
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y periodista Pedro Jara Carrillo, cuya letra tiene
un verso que dice:

Parranda sonadora*

siempre henchida de gozo

copla madrugadora

que suena retadora

en los celos del mozo.

[* otras versiones dicen sonadora]

Y por otro, la zarzuela titulada precisamente
La Parranda, con musica de Francisco Alonso y
letra de Luis Ferndndez Ardavin, estrenada en
Madrid en 1928, pero que pronto tuvo gran
repercusion en la propia Murcia (quedando su
Canto a Murcia como un himno extraoficial de
la ciudad de Murcia y, para algunos, de toda la
region).

Ademas, desde los primeros anos del siglo
xx es muy frecuente que estas seguidillas, apa-
rezcan nombradas en la prensa y la literatura
del sureste espanol como las «clésicas parran-
das», membrete que representa la catalogacion
de ese baile como algo antiguo y prestigioso
frente a lo moderno y de menor consideracién
que suponian otro tipo de bailes.

No obstante, pese a la tendencia costum-
brista de dar a entender que las parrandas de
la huerta de Murcia eran algo vivo, hay auto-
res que durante la época de difusidon del mito
advierten, cuando menos (como ya hizo Verdu
en la cita que hemos sefalado anteriormente —
Verdd 1906, 2-), que este baile estd en desuso:
«Parranda, o mejor, parrandas, en plural, es bai-
le peculiar de la huerta de Murcia, desgraciada-
mente hoy caido en desuso» (Campmany 1944,
347). O «el baile mas tipico y original de la huer-
ta de Murcia, aunque en la actualidad apenas
se baila, es el llamado «La Parranda»» (Carcer
h. 1930, 376). De estas dos uUltimas menciones
daremos noticia mas adelante por el acompana-
miento gréafico que tienen.

El mito de «La parranda» nacié en Murcia de
manera paralela a otros estereotipos del folclo-
re musical espafol, en una época de edificacién
del regionalismo cultural, pero también politi-
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co, puesto que el regionalismo de principios del
siglo xx estaba notoriamente interesado en des-
tacar las diversas musicas populares espanolas,
en una tendencia que ya provenia del propio
nacionalismo espafiol de comienzos del siglo xix
(como reaccién a la invasién napolednica), sien-
do una expresién cultural de la que también hi-
cieron bandera, para sus propios intereses, los
nacionalismos periféricos. Esta corriente tuvo
una manifestacion artistica estatal en especta-
culos de cantos, musicas y danzas regionales,
con cuadros folcléricos ataviados con trajes an-
tiguos que recorrieron Espafa en las primeras
dos décadas del siglo xx (Pitarch 2012).

Con este impulso costumbrista, las parran-
das pasaron asi de ser un simple modo olvidado
de diversién popular a un icono simbdlico nece-
sario para el desarrollo de la identidad regional
murciana, lo que encaja con el argumento de
Hobsbawm sobre las invenciones de la tradi-
cién, con las cuales determinados movimientos
ideoldgicos hacen un «uso de antiguos mate-
riales para construir tradiciones inventadas de
género nuevo [...]. Las tradicionales practicas de
costumbres ya existentes, como las canciones
populares, [...] fueron modificadas, ritualizadas
e institucionalizadas para nuevos propdsitos»
(Hobsbawm 2002, 12).

Posteriormente, esta idea de «La Parranda»
como imagen de lo huertano sustenté el rena-
cimiento del interés por este baile tras la Gue-
rra Civil espafiola, cuando la Secciéon Femenina
de Falange Espanola buscé para sus Coros y
Danzas murcianos —recién creados— repertorios
representativos, pero como ya no se conocian
popularmente las mitificadas parrandas, sus
asesores musicales tuvieron que rastrearlas en
los cancioneros del siglo xix (como otras segui-
dillas, las «del jo y ja»), o en comarcas de fuera
de Murcia y su huerta, en general con proce-
dencias no contrastadas y con hechuras mas
propias del folclorismo y de los requerimientos
artisticos de estos grupos para sus concursos
que de fidelidad a los bailes populares (Sanchez
2005, 77 y ss).
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Por su parte, los grupos folcléricos y de
Coros y Danzas posteriores grabaron algunas
veces parrandas en sus discos, al igual que el
profesor Garcia Matos, que registré la musica
de «La Parranda» a un grupo de Coros y Danzas
de Murcia capital en la década de 1960'?, pero
estas grabaciones son de dudosa factura por
los motivos expuestos.

Intentos mas rigurosos no encontraron bai-
les o musicas de parrandas en la huerta de Mur-
cia, como las grabaciones del etnomusicélogo
estadounidense Alan Lomax en Murcia en 1952
(que si las recogié en la diputacién de La Pa-
rroquia de Lorca®), o el programa Raices de
TVE, con dos episodios dedicados a la huerta
de Murcia' (década de 1970), que si recolecta-
ron malaguefas huertanas o jotas de ejecucion
popular.

Algunos anos después tampoco hay noticias
de parrandas en la huerta cuando, con el nue-
vo auge del costumbrismo desde la Transicién
democratica de Espana, en los alrededores de
la ciudad de Murcia se forman primero nuevos
grupos folcléricos y después resurgen las anti-
guas cuadrillas'®, que indagaron sobre piezas
de musica y baile conservadas en la memoria
de los ancianos de la huerta murciana. Enton-
ces se localizaron, de nuevo, varias clases de

12 La Parranda. Antologia del Folklore Musical de
Espafia. Hispavox, Madrid, 1970. (Cara 3, Banda 1).

13
Tomas Loba, investigador (editor) del trabajo de Alan

Informacién aportada por Emilio del Carmelo

Lomax en Murcia designado por el Centro Lomax.

14
parte correspondiente a esta ultima):

Véanse: Maria Alonso y Tia Carmen La Pereta (la

https://www.rtve.es/alacarta/videos/raices/raices-maria—
alonso-tia—carmen—pereta/5755097/ (emisién de 17-11-
1976);

Auroros: https://www.rtve.es/alacarta/videos/raices/

auroros/5774448/ (emisién de 07-09-1977).

15

musicales tradicionales que, vinculados originalmente a

Las cuadrillas de 4nimas son los grupos

hermandades religiosas, han acompanado algunos rituales
litirgicos y paralitirgicos en el sureste espafol.
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malaguefas y jotas —pero no de parrandas— en
las pesquisas llevadas a cabo, que conozcamos,
por grupos y folcloristas de Beniel, Los Ramos,
La Alberca, Patifio, Torreagliera, La Albatalia, La
Arboleja..., algunos de los cuales han publicado
grabaciones con el resultado de sus trabajos de
campo sin reflejar ningunas parrandas que no
procedieran de cancioneros del siglo xix.

A pesar de esta constatada desaparicion fi-
sica, el mito de «La parranda» esta tan vigente
dentro y fuera de la Regién de Murcia que inclu-
so es aceptado en el ambito académico y hasta
destacados investigadores posteriores le han
concedido crédito. Por ejemplo: «[grupos que
mantienen el cancionero popular en la Vega del
Segura] corren los carriles huertanos regalando
a los vecinos con Malaguefas, Parrandas...»
(Flores 1980, 69); o «Los bailes y danzas mas
auténticos parecen ser los conservados en los
alrededores de la capital, en la huerta murciana
y la comarca de Lorca. La Parranda es el baile
mas tipico de estas tierras» (Crivillé 1997, 250);
incluso el profesor Garcia Matos autentificd
este mito en la grabacién citada anteriormente
(ver nota 12): «Es la parranda un baile exclusi-
vo de la regién murciana [...] Aqui oimos una
muy difundida por la huerta» (en negrita en el
original). También aparece frecuentemente en
obras de folkloristas, como: «En la regién mur-
ciana es la parranda el género dominante, muy
extendido en toda la zona de su afamada huer-
ta» (Cantero 2020, 39). O «Las parrandas son un
baile exclusivo de la huerta de Murcia» (Torrano
1984, 21). O bien: «Las danzas mas genuina-
mente murcianas son la parranda y el zangano.
La Parranda es casi exclusiva de la huerta» (Val-
carcel 2004, 139). La idea de que «La parranda»
o las parrandas eran un baile exclusivo (o casi)
de la huerta de Murcia fue expuesta por Verdu
en su cancionero (Verdu 1906, 7), y repetida de
forma acritica, como vemos, por otros autores
muy posteriores.

REVISTA DE FOLKLORE N° 477

115

Ejemplos graficos del asentamiento
del mito de «La parranda»

El mito «La parranda» de la huerta de Murcia
estaba sélidamente afirmado en el imaginario
costumbrista espafol en el primer tercio del si-
glo xx, décadas después del cese efectivo de
este baile en los usos populares. Fieles a esta
idea, los medios gréficos y literarios iban am-
pliando su recorrido mitolégico, y como mues-
tra tenemos una demostracion fotogréfica data-
da en 1928 o algun afio antes.

Se trata de una sesion de baile suelto que
se realizdé en algin lugar de Murcia y que re-
traté el fotégrafo Mateo (Eliseo Mateo Lépez,
activo entre 1919 y 1933). Mateo fue un autor
esencial para comprender el desarrollo visual
del costumbrismo murciano entre las décadas
de 1920 y 1940, con repercusiones posteriores.
Aunque su obra fotografica permanece en gran
parte inédita hasta el momento, conservandose
solo muestras dispersas, conocemos que reali-
z6 imagenes relacionadas con el costumbrismo,
como una notable serie de poses de personas
ataviadas a la antigua, al modo huertano de mi-
tad del siglo xix, cuyos trajes se copiaron para
realizar los modelos que utilizaron los primeros
grupos de los Coros y Danzas de la Seccién Fe-
menina de Murcia capital tras la Guerra Civil es-
panola (Sanchez 2005, 69).

El baile retratado en las fotografias de Ma-
teo estd presentado como lo que en la época
se conocia como «un cuadro tipico», lo que
venia a suponer una recreacién historicista de
un baile presuntamente ambientado dos ge-
neraciones antes, hacia mitad del siglo xix, con
personajes vestidos a la antigua, especialmente
los bailaores y los musicos, rodeados del pu-
blico asistente, algunos también con vestuario
antiguo: generalmente mujeres y algunos nifnos
colocados en primera fila para dar mayor color
a la estampa. Esta férmula de escenificacion su-
blimada del pasado mediante grupos estructu-
rados de representacion «folclérica» estaba ya
creada a fines del siglo xix (a imagen de lo que
ocurria en otros paises europeos e incentivada
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por los concursos demostrativos), y contaba en
Espafia, en el primer tercio del siglo xx, con for-
maciones estables de mayor entidad de la aqui
retratada en Cataluna (Costa 2005), Valencia
(Pardo y JesUs—Maria 200j [sic], 82 y ss), San-
tander (Hernandez 2002) y otros lugares, siendo
estos los antecedentes directos de los grupos
de Coros y Danzas que cred la Seccién Feme-
nina de Falange Espanola Tradicionalista y de
las JONS tras la Guerra Civil espafola, que tan-
tos continuadores han tenido hasta el presente.
Este proceso de «folclorizacion» de los bailes
populares gestado a fines del siglo xix y que es-
taba consolidandose antes de la guerra ha sido

{Potos Matea.)

denominado, entre otras maneras, como la via
de la «realidad imaginada» (Berlanga 2000, 95).

De esta sesion de baile que retraté Mateo
se nutrieron, que sepamos, tres medios escri-
tos: la revista Estampa, que en su nimero de
18-9-1928, incluye un texto sobre Murcia del
mencionado Eliodoro Puche que se acompa-
fia con algunas fotos de temética costumbrista
(con las habituales e idealizadas poses de per-
sonas vestidas a la antigua usanza), una de las
cuales pertenece a la serie que nos interesa y
cuyo pie «foto Mateo» (fig. 1) nos indica la au-
toria de todo el conjunto del que aqui tratamos.

El baile
de las parran=
das, en la huerta.

B

Fig. 1: Revista Estampa. 18-9-1928 pag. 23. BNE

Por otro lado, el manual Geografia Gréfica
de Espana, de Antonio de Carcer, editado ha-
cia 1930, que efectlta un recorrido histérico por
las provincias espanolas ilustrado con abundan-
tes fotografias, y que en el capitulo dedicado a
Murcia incluye dos fotos de la misma sesién de
baile (fig. 2 y 3); y por ultimo, la obra Folklore
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y Costumbres de Esparia, con varias ediciones
antes de la Guerra Civil, y reeditado 1944, en
donde el folclorista Aurelio Campmany escribe
el capitulo «El baile y la danza», y en el breve es-
pacio dedicado a Murcia, se acompana de otra
de las fotos de Mateo (fig. 4).
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En todos ellos se coincide en mencionar las
imagenes retratadas como ejemplo de «La pa-
rranda», aunque en Estampa lo titula en plural:
«El baile de las parrandas, en la huerta» (fig. 1);
mientras que en Geografia Gréfica de Espana

se rotula «Murcianos tocando la parranda» (fig.
2) y ««La parrandan, tipico baile murciano» (fig.
3); y en Folklore y Costumbres de Espafa se de-
nomina como «La Parranda (Murcia)» (fig. 4).

Fig. 2: Geografia Gréfica de Espafia, h.1930, pag. 375

Sin embargo, en la época de toma de las
fotos, las parrandas populares eran un baile
completamente desusado, como ya hemos vis-
to. La escena esté preparada como una demos-
tracién propia del folclorismo: hay formado un
corro de personas, unas vestidas de su época y
otras ataviadas a la antigua usanza de la huer-
ta murciana (esta indumentaria se dejé de usar
cotidianamente a partir de 1870), mientras que
en el centro se encuentra una pareja mixta de
bailaoresy a un lado dos musicos, con guitarra'y
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ladd respectivamente, todos ellos también ves-
tidos a la antigua.

Por una parte, en la foto de Estampa (fig. 1),
aparece la pareja de ejecutantes con la marcada
pose del «bien parado» propia de la escuela bo-
lera, lo que nos indica que eran bailaores de esa
escuela, probablemente un maestro bolero y su
alumna. Al respecto, hay menciones a principios
del siglo xx de algin maestro bolero murciano,
con academia de ensenanza de nifos boleros,
que llevaba las parrandas en su catalogo de bai-
les (Sanchez 2004, 105).
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Mientras, en Geografia Gréfica de Espana se
observa a los bailaores en plena pirueta acroba-
tica (fig. 3), algo poco propio de las parrandas,
segun las descripciones conservadas, pero si
de los bailes boleros y sus afamados volatines,
como nos recuerda una irénica copla popular
que se canta por tierras murcianas:

Anoche fui a acostarme
a lo bolero

y al echarme en la cama
me di en el suelo.

Por otro lado, en la foto de los musicos (fig.
2), el guitarrista estéd pulsando los trastes de la
guitarra con la nota de fa#, que aunque puede
pulsarse raramente en alguna modalidad de pa-
rrandas de otros lugares, es mucho mas corrien-
te en la huerta de Murcia tocar por esa posicion
la llamada malaguefa de abajo, una variedad
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Fig. 3: Geografia Gréfica de Espaiia, h. 1930, pag. 376

de fandango que todavia se interpreta en esa
comarca.

Por Gltimo, la foto de Folklore y Costumbres
de Espana (fig. 4) muestra otro brinco de los
bailaores en una posicion diferente.

Si el baile reflejado en las fotografias fuese
de parrandas, estas apenas tienen que ver, por
su espectacularidad, con las parrandas de la
huerta de Murcia descritas en las cronicas del
siglo xix, que no mencionan tales acrobacias
(Juan y Garcia, en prensa), ni con las que perso-
nalmente hemos conocido desde la década de
1980 en los lugares donde todavia se bailan con
ese nombre (comarca del Guadalentin murciano
o de los Vélez y el Almanzora almerienses), o de
factura similar con otros nombres, como pardi-
cas (en el Noroeste de Murcia).
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Fig. 4: Folklore y Costumbres de Espafa, 1944. Tomo ll, pag. 348

Sin embargo, una noticia algo posterior pue-
de darnos la clave para interpretar estas image-
nes. El doctor y musicélogo José Pérez Mateos,
en su conferencia de 1942 y hablando de tiem-
pos anteriores, recuerda que Bretdon menciona
el caracter elegante y distinguido de la musica
murciana, y el conferenciante resefa que tal ca-
racter es «tan patente en la mas caracteristica
de nuestras danzas “las parrandas”, que dio lu-
gar a que hubieran diversos modelos de ellas,
en los que su movimiento fuera méas acelera-
do, como acontece con las Parrandas boleras»
(Pérez 1944, 224). Esta es la Gnica ocasidén en
la que, hasta el momento, hemos encontrado
en la prensa o la literatura de cualquier tiem-
po tal denominacién de «parrandas boleras», lo
que indica que no era un baile nada corriente y
bien puede referirse a las habilidades de algin
maestro bolero que conociera el autor. En cual-
quier caso y por tan escasa mencion histdrica,
esta variedad de parrandas aceleradas tuvo que
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ser muy minoritaria, y, mas que popular, propia
de una exhibicién artistica.

Al respecto, en todos medios donde se in-
cluyen las fotografias de Mateo, se puede ob-
servar una cierta discrepancia entre el conteni-
do del texto y el de las fotos que lo acompanan,
segun el uso corriente que los editores de ma-
teriales gréficos relacionados con los bailes tra-
dicionales suelen hacer desde entonces hasta
la actualidad. Aunque los escritos mencionen
otra realidad, por ejemplo de situaciones actua-
les (como en este caso, de un baile en desuso),
las fotografias y gréficos buscan un efectismo
inmediato y reproducen imagenes idealizadas
de épocas pasadas, siempre con personajes
que visten el considerado «traje tipico» del lu-
gar, que reclamen la atencién en una primera
impresidn visual segin el gusto del imaginario
corriente de la mayoria del publico lector, con
frecuencia urbano y habituado por el costum-
brismo a identificar la asociacién de los bailes
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tradicionales campesinos con el vestuario a la
antigua’®.

Como hipdtesis para la identificacion de los
protagonistas, conocemos que en la época de
realizacion de las fotografias de Mateo existia
una famosa pareja de bailes boleros que efec-
tuaba demostraciones de exhibiciéon con los
conjuntos folcléricos llamados entonces «cua-
dros tipicos», y que también participaba en
concursos de baile en los que era frecuente que
obtuvieran premios. Este dlo estaba compues-

16
tradicionales y «trajes tipicos» apenas se ha dado en

Esta asociacidén tan comUn entre bailes sueltos

los lugares del sureste de Espafia donde el baile ha
permanecido vivo y ha mantenido, durante el siglo xx y
hasta la actualidad, las funciones sociales tradicionales
lddicas o rituales, como en romerias, fiestas y bailes
particulares (incluyendo los modernos «encuentros de
cuadrillas» —festivales en los que se retnen varios de
estos grupos-), donde se ha bailado con el vestuario que
correspondia a su propia época.

to por José Antonio Lépez Belmar, El Tio José
el Bolero, también conocido como El Purre, fa-
moso maestro bolero de la huerta de Murcia
nacido en 1891, y su compafera de baile, Re-
medios Sanchez Soto, nacida en 1901 (Hidalgo
2017, 18 y ss). Incluso, en la fotografia de cara
de la revista Estampa, el personaje masculino
guarda cierto parecido con otras fotos conser-
vadas de este bolero.

Las fotografias de Mateo tuvieron una con-
tinuacion artistica, ya que basdndose en una
composicion de dos de estas imagenes (fig. 3y
4), el pintor costumbrista murciano José Maria
Almela Costa (1900-1989) realizé una versidon
pintada hacia 1939, titulado precisamente «La
Parranda» (VV. AA. 1989, 73), con un boceto an-
terior de 1929, si bien modificd la vestimenta
de los personajes del publico que no iban ves-
tidos a la antigua y les dotd de trajes huertanos
arcaicos.

Fig. 5: Almela Costa. La Parranda (boceto), 1929, en Almela Costa. Exposicién Antoldégica, 1989, pag. 72
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El pintor sigue los gustos usuales del costum-
brismo, que tienden a la idealizacién romantica
del pasado, apartando en su caso elementos
«modernos» que puedan distorsionar la imagen
buscada y sustituyéndolos por otros (reales o
imaginados) mas acordes con esa idealizacion.
En este caso, el artista secunda fielmente esa
tendencia y modifica los elementos que reco-
gian las fotografias de Mateo que eran de uso
cotidiano en la época en la que se realizaron
las imagenes y los reemplaza por otros vigen-
tes medio siglo antes para conferir a su obra
un mayor tipismo. Esta modificacion se aprecia
especialmente comparando el boceto de 1929
(fig. 5), mas aproximado a lo retratado por las
fotografias, con la obra final de 1939 (fig. 6). Se
trata de un cuadro ideado en plena vigencia del
regionalismo cultural murciano y en consonan-
cia con el espiritu que animaba a los artistas y

literatos murcianos de la época, segin hemos
mencionado anteriormente.

Entre los elementos incorporados en el cua-
dro que no estaban en las fotos tenemos, —ade-
mas de un tercer musico tocando la guitarra—:
el vestuario «tipico» de todos los personajes
retratados, desechando el atuendo moderno
de la época de los retratos que aparece en los
mismos; el cambio de los alpargates de tela de
musicos y bailaores o los zapatos de las chicas
de la primera fila por espartefas; una mesa con
un porrén y un plato de loza decorado; un se-
rén con habas tiernas; la silla de morera con una
manta tipica..., componentes considerados por
el costumbrismo distintivos de la huerta mas
«auténtica». Ademas, en la escena se incluye
una higuera en invierno, un tema recurrente en
la obra pictérica de Almela Costa.

Fig. 6: Almela Costa. La Parranda, 1939, en Almela Costa. Exposicién Antolégica, 1989, pag. 73
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MEMORIAL MANUEL CARCELES

“El Patinero’:
Patino, 14 ¢de Enero de 2018

Fig. 7: Cartel anunciador del XXX Encuentro de Cuadrillas de Patifio (Murcia), 2018. Archivo personal del autor

Este cuadro idealizado, a su vez, ha sido utili-
zado reiteradamente por el mundo costumbris-
ta murciano en sus iconografias como ejemplo
de baile huertano (ver fig. 7).

Por otra parte, también existen algunas es-
tampas de caracteristicas similares a la escena
retratada por Mateo en noticias de prensa o en
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breves grabaciones de una pelicula de la época
(con los correspondientes «cuadros tipicos»), en
los que se quiere transmitir la idea de la vigen-
cia de parrandas o seguidillas (instituidas de for-
ma plena, segln vemos reiteradamente, como
un simbolo de la huerta) pero lo que se retrata
en realidad son otros bailes, como malaguefas
o jotas.
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Asi, en el Bando de la Huerta'” de 1932, se
menciona que desfila una carroza titulada con
el rétulo «La Parranda», en la que figura en car-
tén piedra «una pareja monumental, huertano
y huertana, en actitud de bailar la tipica dan-
za de nuestra tierra», mientras que en la plata-
forma unos mdusicos tocan y bailan parejas de
«auténticos huertanos», lo que se corrobora
con algunas imagenes conservadas de ese mo-
mento (Juan y Garcia, en prensa), aunque estas
no permiten asegurar que se trate del baile de
unas parrandas, sino mas bien de una malague-
fia'®. O en otras cortas imadgenes de una escena
ambientada en la huerta que se muestran en
la pelicula francesa de tema murciano Los Jar-
dines de Murcia, de 1936 (de Gras y Joly)" y
en las que aparece un baile en el que la mu-
sica estd superpuesta a las imagenes: mien-
tras la musica es la de unas seguidillas tocadas
con instrumentos de viento, presumiblemente
de las que en la época se interpretaban en las
zarzuelas de ambiente murciano y sacadas de
partituras del siglo xix, las imagenes sucesivas
muestran unos musicos tocando a la guitarra
acordes acostumbrados en las malaguefas mas
corrientes y unos bailaores que ejecutan pasos
de jota. Para confirmar estas apreciaciones, po-
demos servirnos de la créonica de un agasajo
que el Ayuntamiento de Alcantarilla (poblacién
cercana a la ciudad de Murcia en la que se rodd
parte de la pelicula) ofrecié a los directores, ac-
tores y técnicos del filme, donde se mostré un
«cuadro tipico» en el que participaron «un con-
junto de jévenes seforitas ricamente ataviadas
con trajes huertanos de gala[...] y una muestra

17

desfile costumbrista creado en 1851 en Murcia capital

El Bando de la Huerta es un vigente y popular

(Sanchez 2004, 85) e imitado actualmente en otras
localidades murcianas.

18
Biblioteca Regional de Murcia. Se pueden ver en https://

Imagenes donadas por la Familia Lépez Ros a

www.youtube.com/watch?v=2Xep9fFYenE

19

Carmen, por estar basada en la obra de Felit y Codina.

Pelicula también conocida como Maria del

Ha sido restaurada en 2019 por la Filmoteca Regional de
Murcia.
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de tipicos bailes murcianos como jotas ademas
de malaguefas, acompasados por una ronda-
lla cuyos musicos vestian zaragielles, chalecos
con broches y monteras, dando rienda suelta
a la alegria a través de los sones de guitarras,
bandurrias, violines, castafuelas y panderetas»
(Garcia 2019: 65). En este ejemplo, aunque se
mencione la estructura habitual de un «cuadro
tipico», tampoco se encuentran citadas las pa-
rrandas y si las jotas o las malaguefas.

Epilogo

Las parrandas de la huerta de Murcia fueron
olvidadas por el pueblo llano para sus usos fes-
tivos a finales del siglo xix, habiéndose practi-
cado, que sepamos, durante dos o tres gene-
raciones, pero, gracias a la labor costumbrista
persistente, «La Parranda» fue instituida como
un mito, es decir una «representacion deforma-
da o idealizada de alguien o algo que se forma
en la conciencia colectiva» (Diccionario Moli-
ner).

Este mito perdura hasta el presente, siendo
representativo de la Murcia tradicional, y no
Unicamente de la huerta que circunda la capi-
tal, sino incluso, por extensiéon, de toda la re-
gién. Se forjé asi un patrimonio que forma par-
te desde entonces de la identidad murciana y
que estad basado en un elemento simbdlico al
que se le dotd de la fuerza de los mitos, que
normalmente son aceptados sin cuestionar su
verosimilitud.
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EL BRUjO GASPAR. UN HEROE MITICO ENTRE LOS
INDIOS TEXIGUATS DE HONDURAS

Lazaro Flores Mejia e Ignacio R. Mena Cabezas

Resumen

| articulo analiza la pervivencia en la

tradicién indigena y mestiza de Texi-

guat en Honduras del héroe mitico

Gaspar. Como personaje singular de

leyendas y cuentos logra condensar
los elementos simbdlicos de la comunidad. Las
hazafas y desventuras del brujo Gaspar pare-
cen recobrar toda su vigencia en la actualidad
como elemento catalizador de la movilizacién
indigena asi como mostrar la historia de la ne-
gacién y olvido de la identidad étnica matagal-
pa en el pais.

1. Introduccién

La figura mitica, mitad histérica, mitad leyen-
da, del brujo Gaspar o también Gaspar Herrera,
aparece y desaparece desde al menos el siglo
xvii, en el folklore e historia de Texiguat en el
Departamento de El Paraiso en Honduras', con-
densando muchos de los rasgos y funciones de
los variopintos héroes miticos mesoamericanos.
De filiacion étnica matagalpa, en sus posterio-
res, diversas y contradictorias representaciones
sintetizard elementos nahuas, chorotegas, su-
mus, lencas y espafioles. Un héroe paraddjico,
polimérfico y ambiguo, cuyas caracteristicas y
sucesivas personificaciones son tan diferentes,
que pareciera que no se tratara de un mismo
personaje sino de un conjunto de figuras calei-

1 Este articulo ofrece una continuacién y
profundizaciéon en el rico y complejo folklore de los indios
texiguats hondurefios del que ya ofrecimos un primer
acercamiento en el trabajo: «Tradicién y folklore entre los
indios texiguats de El Paraiso en Honduras» en Revista de
Folklore, 2020. 468: 61-73.
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doscépicas y discontinuas que han ido configu-
rando la historia local, la tradicién oral, la icono-
grafia y la toponimia, principales fuentes de su
pervivencia, hasta llegar a registrar su ambigua
presencia en documentos escritos coloniales.

Nuestro propodsito en este ensayo es mos-
trar como la narrativa mitica permite estable-
cer vinculos con la historia local de Texiguat
y nacional hondurena. Las hazanas y leyendas
en torno al héroe local, conocido como el viejo
Gaspar, permiten desvelar los limites entre las
fronteras histéricas y miticas, los acontecimien-
tos histéricos de un pueblo indigena olvidado o
negado y su resistencia simbdlica en el imagina-
rio popular, el espacio geografico y el territorio
ancestral de un pueblo. Tanto la historia como
la tradicién mitica convierten el pasado en una
narracion. Y como toda narracidn estd someti-
da a falsedades, invenciones, interpretaciones y
versiones sucesivas. Textos que nacen de la dia-
léctica entre el olvido y la memoria, la censura
y la seleccion, el recuerdo y la invencién. Pese a
ello, si se estudian con atencién las narraciones
de los mitos y leyendas, mas alla de sus elemen-
tos fantasticos, podemos establecer las corres-
pondencias con los relatos de la historia viva de
un pueblo, ya sea en su registro simbdlico o en
su formato académico e historiogréfico.

Gaspar transita entre lo profano y lo sagra-
do. Sus hazafias permiten enlazar hechos huma-
nos y divinos como: duendes, animales, guar-
dianes de montafas y volcanes; con sirenas y la
madre de los peces; viajar por vientos y aguas;
descender al inframundo o detener las aguas
de los rios. Su propia biografia encarna aconte-
cimientos histéricos precisos y otros que remi-
ten a tiempos pretéritos primordiales. La tradi-
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cion oral nos dice que Gaspar Herrera nace en
la comunidad de Jamayupe, pero se cria en la
comunidad de Santa Lucia, ambos asentamien-
tos indigenas del municipio de Texiguat. Nada
nos cuentan del padre pero narran su crianza
con su madre indigena y como ya en edad adul-
ta participa activamente en la vida social de la
comunidad, en permanente contacto con acon-
tecimientos y oficios cotidianos de los indigenas
en la época colonial: correos, trabajo en minas,
pedn de ganaderia, pescador, constructor de
caminos y edificios comunales. Como alcalde de
indios sus funciones implicaban el repartimien-
to de indios para trabajos en la encomienda y
minas, la administracién de justicia y el cobro
de tributos. A sus funciones oficiales, politicas y
comunitarias pronto se le unen poderes religio-
sos o magicos: guia espiritual, chaman, brujo,
curandero, ahuizote, nahual. Las leyendas deli-
mitan un espacio mitico en amplias zonas occi-
dentales del actual departamento de El Paraiso,
si bien abarcan zonas mas lejanas que se aden-
tran en Nicaragua. El territorio actual indigena
matagalpa de los texiguats tiene de esta forma
un claro correlato en el territorio mitico?. Los lu-
gares y las fronteras miticas tienen su reflejo en
la toponimia del territorio indigena: Liure, Yau-
yupe, Jamayupe, Soledad, San Lucas, Oropoli,
Cunaire, Texiguat, etc. Sus proezas y sacrificios
tienen una enorme similitud con la de otros
héroes miticos mesoamericanos, y junto a sus
logros y conquistas aparecen los reveses de la
fortuna con penalidades, castigos y destierros.
No es de extrafiar que su extensa biografia le-
gendaria y extraordinaria acabara condenséan-
dose en la conformacién de un héroe identitario
para los texiguats. Como en tantos héroes, la
tradicidn no concibe una muerte precisa y real
sino una mera desaparicion del orden natural,
algo que le permite cierta inmortalidad como

2 Su narrativa, con diferentes variantes, se
extiende al cerro de San Cristobal en Danli, a Orocuina,
Soledad, Liure y Yauyupe. Se asocia con referentes
geogréficos como la Piedra de la Agustina, el Pie del
Gigante del paso del rio Yare, el cerro Mayaran, el rio
Texiguat, las Pozas de Amali, Barraituca, Borbollén y Pefa
Blanca.
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espiritu guardian de los tesoros reales o imagi-
narios de la etnicidad indigena, en las entranas
de la montana Yolutepeque o cerro de Gaspar.

Por ello, no es de extranar que la delimita-
cién de las dimensiones espaciales y tempora-
les de su figura resulten muy problematicas. A
su caracter mitico y ahistérico, transgresor de
fronteras temporales y espaciales, se unen los
intentos locales por fijar y arraigar su presencia
e intervencion en sucesos histéricos concretos,
rastrear vestigios de su trayectoria vital o fechar
su nacimiento y muerte en acontecimientos que
la historia legitime y otorgue validez. Precisa-
mente, algunas leyendas sobre Gaspar tratan
de personificar y delimitar su existencia terrenal
y local en una época colonial bien definida, per-
sonificAndose en la figura de diversos alcaldes
de indios como Gaspar Hernandez o Gonzélez
o Herrera, dependiendo de las fuentes. Naci-
do de madre soltera en la cercana Jamayupe, y
luego enraizado en Texiguat, del que las créni-
cas relatan turbios procesos judiciales en torno
a sucesos de brujeria, resistencia y asesinato,
en un contexto mas amplio que oculta levan-
tamientos indigenas contra la opresion colonial
(Chaverri, 1994. Cole, 2000. Valenzuela, 2016).
En cambio, como héroe, su figura desborda las
fronteras temporales y sus hazafias discurren de
forma indefinida, transitando desde el pasado
al presente en la memoria colectiva.

En efecto, como personaje mitico sus cuali-
dades transcienden los limites de la naturaleza
humana comun. El contexto espacial y tempo-
ral de su trayectoria rebasa cualquier frontera
definida (Eliade, 1997. Vogt, 1979). Héroe limi-
nal, ambiguo y marginal que habita, visita, via-
ja o desaparece en lugares salvajes, imposibles
y magicos: volcanes, simas, vientos, pozas, cie-
los, inframundo, etc. Dichas estancias y viajes
le acarrean fendmenos iniciaticos en los que se
propician encuentros con seres extraordinarios
y supra humanos: demonios, brujos, animales,
sirenas y monstruos. A los desplazamientos
espaciales se unen sus trayectorias tempora-
les, que igualmente rompen las fronteras coti-
dianas y naturales. Sus cualidades le permiten
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transgredir los limites del mundo y la légica,
accediendo a diferentes planos del mundo no
sensible y aventurandose en pasadizos que co-
munican ambitos fisicos, bioldgicos y divinos.
Precisamente, su nahualismo, la metamorfo-
sis en animales salvajes, puede ser concebi-
do como la facultad extraordinaria para viajar
entre las fronteras espaciales y temporales, es
decir, la posibilidad de comunicacién y acce-
so entre las diferentes regiones y logicas de
la realidad césmica. Una realidad que escapa
a cualquier reduccién empirica ordinaria por-
que transciende lo conocido y definido por los
principios racionales de la no contradiccion.
Un don privilegiado que dota al héroe de la
capacidad de dominar el espacio y el tiempo,
algo que le permite transgredir y romper las
categorias asumidas sobre las diferencias en-
tre lo divino y lo humano, lo celeste y lo te-
rrestre, lo mortal y lo inmortal, lo material y lo
espiritual. Posibilita una singularidad histérica
que se hace extraordinaria y sobrehumana al
mediar entre sucesos temporales diferentes:
«las figuras de los héroes rompen el tiempo su-
puestamente lineal y homogéneo de la historia
y abren la posibilidad de alimentar el presente
con el pasado, y el pasado con el futuro» (Na-
varrete y Olivier, 2000: 17).

Pero el caracter mediador obliga a veces a
los héroes a cometer acciones transgresoras,
que rompen las normas morales y sociales es-
tablecidas: robos, engafios, deseos desenfrena-
dos, burlas, indiscrecién y faltas, dejando una
estela opuesta a todo lo humano y concebible,
jugando con las normas y rompiendo toda [6-
gica posible. Asume también Gaspar ese papel
de burlén divino que Radin (1978) denomind
«trickster», embaucador, tramposo o farsante,
payaso sagrado, personaje fundamental para
la creacién y la vida en numerosas tradiciones
americanas, y recordandonos a todos la impo-
sibilidad humana de comprender su identidad
verdadera, el caracter extraio y sobrehumano
del propdsito dltimo de su conducta.

Como héroe cultural, fundador de latradicidon
y la identidad indigena, Gaspar aparece como
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personaje central del pasado mitico atemporal
de los origenes de los seres humanos, definien-
do el territorio, los valores y la identidad étnica
de los texiguats. Al mismo tiempo su recuerdo
se redefine y revitaliza en momentos histéricos
concretos posteriores, por ejemplo: asociado
a los procesos de evangelizacion, fundacién y
edificacion de la Iglesia de San Antonio prime-
ro y San Francisco después en el municipio, en
disputas directas con el santo patrén o con los
conflictos de la alcaldia y los juicios posteriores
en los siglos xvil'y xvi. Mucho més tarde, reapa-
rece asociado a la figura histérica de Morazan
en el siglo xix. Y mas recientemente, como es-
peranza de liberacion mesianica en el futuro.
Condensando la emancipacién de injusticias y
opresiones junto a la reivindicacién de los valo-
res medioambientales y la riqueza de la tierra,
en paralelo a los procesos de revitalizacion y et-
nogénesis emprendido por los indigenas en la
actualidad a través del COPRITEX (Consejo de
Principales indigenas de Texiguat). Asi, el mito
de Gaspar contribuye activamente a determinar
la accidn social y la defensa del territorio, pero
no se trata solo de un discurso que estratégi-
camente sacralice el medio ambiente sino tam-
bién una forma indigena de interpretar y cons-
truir significados que inciden profundamente en
el presente histérico. Pero también como mero
recurso superficial, turistico y folklérico del con-
sumo contemporaneo de esoterismo. Entre tan-
to, su prometido retorno sélo puede estar evo-
cado en la narracién de cuentos y leyendas, en
la memoria de los lugares de su trayectoria, en
el rastro de la toponimia, en piedras y objetos
antiguos que condensan vestigios de sus pode-
res, en rudimentarias y pequenas reliquias que
se conservan, en las invocaciones de nuevos
brujos que pretenden vincular sus presuntos
poderes magicos, adivinatorios o curativos con
el linaje de los bienes simbdlicos que condensé
Gaspar, o en el propio nahualismo y hasta en la
reencarnacion de nuestro héroe en personajes
histéricos como el general Morazéan, padre de
la patria hondurena.

LAzArRO FLORES MEJiA E IcNAcIO R. MENA CABEZAS



2. La construccién del héroe.
Resistencia a la aculturacion

En el territorio indigena ancestral de los ma-
tagalpas texiguats no existieron ciudades pre-
hispanicas de relieve, la mayoria de la poblacion
se encontraba dispersa en una region fronteriza
entre el area cultural mesoamericana y las zo-
nas suramericanas®. Todo parece indicar que el
primitivo territorio matagalpa estaba formado
por indios de lenguas misumalpas de proceden-
cia chibcha, como el resto del 4rea de la Baja
Centroamérica, la cual comprende también El
Salvador, Nicaragua, Costa Rica y Panama. Di-
cho territorio fue siempre una frontera dinami-
ca y multiétnica, y alcanzd una relativa estabi-
lidad cultural y desarrollo (Hasemann, Lara y
Cruz, 1996). Estos grupos sufrieron las invasio-
nes y emigraciones de pueblos mesoamerica-
nos como pipiles, nahuas y chorotegas que se
asentaron y dominaron la zona. El area cultural
matagalpa fue segregada en tres subareas dis-
continuas y reducidas en El Salvador, Honduras
y Nicaragua (la Unica que conservé el nombre)
debido a los procesos histéricos coloniales y re-
publicanos. Fueron las necesidades de las enco-
miendas y las minas las que llevaron a la colonia
a procurar asentamientos estables para contar
con la fuerza de trabajo que requeria la explo-
tacién del territorio.

Texiguat aparece ya organizado como pue-
blo de indios de la Corona en torno a 1600 y

3 Etndlogos y linguistas, al menos desde W.
Lehmann en 1910, han definido el origen de las respectivas
lenguas de estos pueblos de Honduras y Nicaragua como
variantes dialectales de un tronco comun, al que han
[lamado misumalpa (miskito, sumu, matagalpa), aunque
posteriormente evolucionaran independientemente.
Precisamente, el linguista costarricense, Constenla,
considera que el territorio habitado por la familia
misumalpa constituyd una especie de frontera entre dos
subareas culturales, la mesoamericana y la colombiano-
centroamericana (Constenla, 1991:140). Por su parte, la
familia misumalpa se habria separado de su tronco comdn
chibcha unos cuatro mil afos atras. No obstante, toda la
zona intermedia centroamericana recibié sucesivas oleadas
de migraciones e influencias mexicas y nahuas durante
amplios periodos del pasado prehispanico.
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la tarea de agruparlos correspondié a la orden
de los mendicantes mercedarios y franciscanos
(Tojeira, 1986). Los frailes trataron de dotar a
los pueblos de indios de una incipiente organi-
zacion municipal. Cada pueblo debia tener su
iglesia, su cofradia y su cabildo, es decir, una
estructura socio-religiosa que permitiera tanto
la organizacion territorial como la econémica y
politica: la evangelizacion, el reparto de tierras,
el cobro de tributos y las demandas de enco-
menderos y mineros. Estos poblados estaban
dotados de tierras comunales ejidales, general-
mente controladas por las cofradias, asi como
de parcelas familiares. Al alcalde propio indi-
gena se le superponia el de gobernador, corre-
gidor o encomendero, asi como el resto de la
estructura colonial. En la segunda mitad del si-
glo xvi aumenté la demanda de trabajo forzado
entre los indios de Honduras y muchos frailes
fueron acusados por los alcaldes mayores y co-
rregidores de mantener demasiados indios en
sus tierras. Y los propios alcaldes de indios se
vieron sometidos a las tensiones y demandas de
sus comunidades y de las autoridades colonia-
les. Muchos de ellos sufrieron castigo, prisién o
azotes por diferentes irregularidades cometidas
como los retrasos en los tributos o la huida de
indios de los trabajos. Dichos alcaldes de indios,
al contar también con funciones religiosas sin-
cretizaban las practicas ancestrales y las cristia-
nas, fueron en ocasiones acusados de brujeria e
idolatria. Acusaciones que en un proceso reci-
proco también podian recaer en gobernadores
y regidores. Chaverri (1994), Cole (2000) y Va-
lladares (2016), han documentado varios casos
sobre presunta brujeria en Texiguat. No resulta
extrafio que la fama de brujos y curanderos de
estos indios, denominados ahuizotes en la zona,
se consolidara en el imaginario hondurefio des-
de entonces.

Las andanzas de Gaspar se localizan en San
Antonio de Texiguat, un pueblo de indios perte-
neciente al partido de Jerez de Choluteca hasta
1770 y luego al de Tegucigalpa. Hasta 1672 el
curato de Texiguat dependia religiosamente del
obispado de Guatemala pero a partir de esa fe-
cha pasé a Comayagua. Comprendia los munici-
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pios de Yuscarén, San Lucas, Oropoli, Soledad,
Yauyupe, Vado Ancho, San Antonio de Flores,
Liure y el propio Texiguat, del departamento de
El Paraiso en la actualidad. Hay que tener en
cuenta que las denuncias por idolatria, brujeria
o supersticion fueron usadas reiteradamente
durante el periodo colonial como recurso para
equilibrar las fuerzas del poder tanto en el in-
terior como en el exterior de las comunidades.
En 1672 encontramos testimonios que informan
que en el curato de San Antonio de Texiguat se
siguen practicando ceremonias ancestrales. En
la carta enviada por el gobernador de indios de
este poblado se dice que los indios principales
son ebrios, iddlatras y enemigos de Dios, que
rehlyen asentarse en poblados y que la mayor
parte de sus vidas la pasan en los montes y que
viven adorando piedras, cerros, volcanes y que
conocian los colores de los vientos: amarillos,
morados, blancos y colorados y tenian cosidas
las cuatro esquinas del mundo (Cole, 2000:7).
Dichas acusaciones fueron respondidas por los
indios, que no dudaron a su vez de acusar al
gobernador y al que llegarian a prender y ahor-
car. En todo caso, los testimonios desvelan la
continuidad de las tradiciones prehispanicas en
relacién al culto a las divinidades de los vientos,
como fuerzas primordiales que daban la vida al
traer la lluvia y las cosechas.

Las protestas que analiza minuciosamente
Chaverri (1994) se remontan a 1672y llevaron al
ahorcamiento del gobernador de indios, nom-
brado por la autoridad espafiola, Pedro Her-
nandez, por parte del alcalde de indios, cargo
electo por los propios indigenas, Nicolds Gon-
zélez. Las consecuencias de dichos hechos se
sucedieron en anos posteriores: pleitos, acusa-
ciones de brujeria, huida y abandono del pue-
blo hacia los montes, motines, quema de casas,
y problemas con la recaudacién de tributos y
remudas de trabajo en las minas (cada cua-
tro semanas enviaban 44 hombres a las minas
cercanas). Nuevos conflictos surgirdn en 1695
por el envio de remudas de indios a las minas
del Corpus en Choluteca, alegando la lejana
distancia asi como desdrdenes debidos a los
nombramientos irregulares de gobernadores y
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alcaldes de indios. Ambos conflictos se juzga-
ron en Guatemala. Las protestas persisten en
1708 por apropiarse las autoridades de los fon-
dos del repartimiento. En 1730 se reanudan las
protestas por el trabajo forzado en las minas.
En 1756 surgen nuevos conflictos por el aumen-
to de los tequios (trabajos forzosos a modo de
tributos), los abusos en las caminatas a minas
lejanas y las cantidades de indios a repartir en
los numerosos minerales de la zona. Y en 1774,
de nuevo, sobre el calculo de indios, los malos
tratos y exenciones por enfermedades, epide-
mias y los trabajos de reedificacion de la iglesia
de San Francisco que se estaba cayendo. Es en
este contexto donde la historia y la memoria
oral van configurando las leyendas sobre Gas-
par: territorio, minas, evangelizacién, construc-
cién de laiglesia, etc.

Asi, M* Angeles Chaverri (1994) se centra en
las protestas sociales y étnicas de los indigenas
de Texiguat en relacion a los repartimientos de
trabajo. El repartimiento de trabajo configurd
un modo especifico de explotaciéon econdmica
como forma de trabajo forzado que evolucioné
desde la esclavitud, la encomienda y los repar-
tos de trabajo denominados mitas y tequios.
El repartimiento era obligatorio para los indios
organizados en pueblos, era rotativo y tedrica-
mente pagado. Las prestaciones de trabajo se
daban a la Corona y encomiendas pero luego
se extendieron a hacendados y mineros criollos.
Las autoridades comunicaban a los alcaldes de
pueblos de indios las remudas que deben en-
viar, siendo estos los responsables de su cum-
plimiento. Cuenta la autora como existia una
abundante y minuciosa legislacion sobre las
diferentes mitas y remudas, las distancias, du-
racion, pago, condiciones, exenciones, ademas
de preocupaciones de tipo ético. No es de ex-
trafiar que el caracter forzado y la dureza del
trabajo, especialmente en las minas, llevaran a
las protestas o a la huida de los indios de sus
comunidades ancestrales, las cuales constituian
el soporte y cohesién cultural de los indios. Huir
de los pueblos suponia sobrevivir como indivi-
duos asalariados en minas o ciudades, o bien
malvivir como campesinos. El abandono provo-
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caba la disminucién de tributarios y las quejas
de funcionarios y mineros, asi como de las pro-
pias autoridades indias, que se veian obligadas
a aumentar la carga de trabajo entre un nimero
menor de tributarios o bien postergar las labo-
res de subsistencia de sus propias parcelas.

Por su parte, Cole (2000) relata también va-
rios casos de brujeria. En 1653 de una mujer in-
dia que habia embrujado a su esposo soplando
en su boca, oidos y ojos. Y luego fue torturada.
Otros tantos juicios sobre brujeria en Texiguat
repetian los mismos esquemas narrativos: volar
a largas distancias, nahualismo, asesinatos, sa-
crificios a volcanes, vientos y fuentes, vinculos
estrechos con brujos e indios matagalpas de
Nicaragua (Somoto, Sebaco). En muchos casos
las acusaciones se referian a emigrantes, gente
fordnea o socialmente marginada. Pero tanto
indios como criollos usaban la brujeria como un
recurso para equilibrar las fuerzas de poder en
el interior de las comunidades*. En 1663 se llevd
un juicio contra Juan Silvestre, brujo natural del
pueblo, que admitié haber matado a 120 perso-
nas con la ayuda de una mula de viento, sacri-
ficios que debia ofrecer al volcan. Un indio de
Nicaragua le habia ensefado a cuidar la mula® a
la que se tenia que dar cierto nimero de almas
al afo, tras confesar sus crimenes fue estrangu-
lado y quemado por todo el pueblo. También
se refiere al ahorcamiento del gobernador de
indios de 1672, que referia Chaverri, pero con
algunos cambios en el relato: una vez tortura-

4 Las acusaciones de brujeria se manifestaban
en un contexto de rivalidades interpersonales y politicas
locales entre indios y mestizos, y entre mestizos y criollos,
bajo condiciones sociales y econémicas que generaban
celos y envidias. Ademas hay que partir de la debilidad
politica y administrativa de las fronteras de Honduras y el
sincretismo religioso.

5 Tanto el trabajo en las minas como los
transportes de mercancias y correos, y dado la usencia de
caminos consolidados, requirié el desarrollo de ganaderias
vacunas, caballar y de acémilas en los valles. Las mulas

de Hule, una zona al noroeste de El Paraiso, se hicieron
famosas por su versatilidad y rapidez. En varias leyendas
Gaspar aparece volando en mulas de Hule de y hacia
Nicaragua.

REVISTA DE FOLKLORE N° 477

do confesd que era brujo y que habia matado a
muchos cristianos. Ademas confes6 que habla-
ba y cantaba a los volcanes y los vientos, estos
eran de colores y tenian cogidos las cuatro es-
quinas del mundo. El juez pregunté entonces al
escribano lo que el gobernador cantaba y el es-
cribano contestd en su «ygdioma que la cancién
decia que soplava los vientos para que entrasen
en el cuerpo de los cristianos los ynchase y los
zegasse y los matasse. Entonces el juez protes-
té que ello eran disparates pero el escribano
reafirmé que era lo oido a Fernandez decir». Y
prosigue el relato del juicio, los acusados admi-
tieron la culpa pero con atenuantes «por el mal
gobierno del gobernador y la ignosenssia e ino-
ranssia e incapassidad de ellos por ser hombres
faltos de toda rasson» (Cole, 2002: 6 y ss.). Por
su parte el defensor aludié a las repercusiones
econdmicas del conflicto: la contribucién de los
indios a la economia local y al servicio necesario
en las minas.

En 1695, parece ser que un tal Gaspar, na-
tural y alcalde del pueblo de Texiguat, estaba
obligado a enviar indios de su pueblo a trabajar
en las minas del Corpus pero muchos indios se
fugaban y abandonaban las minas, ya sea para
escapar a bosques incontrolados o para volver
con sus milpas y familias. Gaspar fue acusado
de permitir que se escaparan los indios, de pro-
mover la sedicién, turbar la paz de los natura-
les y de no poder cumplir con el repartimiento.
Despojado del cargo y oficio, se le azotd, se le
quitd la vara de autoridad y se nombré a Bar-
tolomé Lépez como nuevo alcalde de indios,
sin respetar la jerarquia politica, religiosa tra-
dicional, (Chaverri, 1994:85). Lo curioso es que
este tal Gaspar recurrié la sentencia y marché a
pedir justicia a Guatemala, que le restituyé en
el cargo en primera instancia aunque luego per-
diera de nuevo el juicio y se reiniciaran nuevas
demandas en afos posteriores.

3. Nahualismo

Muchas de las leyendas sobre Gaspar mues-
tran su relaciéon con el nahualismo y ello nos
lleva a enlazar a nuestro héroe matagalpa con
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el conjunto de héroes clasicos mesoamericanos
como Quetzalcdatl, Nezahualcoyotl, Kaymali,
Tlahuicole, Tlaloc, Tezcatlipoca. Podemos citar
otros héroes miticos prehispanicos parecidos
como Cong-Hoy de los mixes y Fane Kantsini de
los chontales, que fueron obligados a ocultar-
se por los colonizadores pero que aguardan su
regreso reactivando caracteres mesianicos an-
cestrales, asi como otros héroes indigenas® mas
cercanos del bosque tropical hondureio de los
Pechs, Tawahkas y Miskitos, como Tapaspau y
Patakako (Flores y Griffin, 1991). El potencial re-
vitalizador de dichos héroes es compartido, «en
efecto, para los pueblos nativos de toda Améri-
ca el mesianismo se constituyé como una alter-
nativa de liberacion, frecuentemente orientada
por el referente cosmolégico proporcionado
por los héroes culturales. Aquéllos que habian
contribuido a instaurar un orden humano sobre
la tierra debian impedir que ese orden sacro-so-
cial fuera destruido y propiciar su regeneracion.
Ante los agudos procesos de designificacion, de
anomia y de orfandad simbélica instaurados por
el colonialismo, la mesianizacidén de los héroes
representa una clara voluntad de reinstauracién
de un orden significativo avasallado» (Barabas y
Bartolomé. 2000: 214-215).

Precisamente, gran parte del poder simbé-
lico que condensa Gaspar esta relacionada con
el nahualismo, la capacidad ritual y magica para
transformarse en animales o fenémenos natura-
les. El nahualismo supone una estrategia simbo-
lica fundamental de caracter multidimensional

6 Los héroes civilizatorios sumus como Tapaspau,
Pantasma y Amabin cuentan con rasgos similares a
Quetzalcoatl y al propio Gaspar. Todos ellos reunieron a su
pueblo y comunicaron su destierro o viaje al inframundo,
asi como el anuncio de su regreso al final de los tiempos.
«El estudio de los mitos tawahkas nos lleva a sostener

la hipétesis de una probable influencia maya-azteca en

la cultura de los antiguos sumus, que debié significar

una especie de revolucién cultural y que se manifestd en
variaciones en el sistema productivo, en la organizacién
social y en la vision del mundo, a través de la introduccién
o desarrollo del complejo agricola maiz-frijol, de técnicas
productivas y de dioses de esencia mesoamericana. Todos
estos factores deben haber impulsado el sedentarismo»
(Rizo: 2016: 283).
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e histéricamente reiterada en las culturas me-
soamericanas (Navarrete y Olivier, 2000). Como
elemento magico o suprarracional desvela la
existencia de un mundo posible de mediacio-
nes y vasos comunicantes entre lo terrenal y lo
celeste, lo animal y lo humano, la historia y la
memoria, lo cotidiano y lo extraordinario, y en
definitiva, en la columna vertebral que ha soste-
nido las relaciones entre la naturaleza y la cul-
tura a lo largo de la historia del ser humano.
El nahualismo como creencia y ritual simbdlico
ha permitido que indistintamente tanto dioses,
antepasados, gobernantes u hombres se trans-
formen o nahualicen en animales, fenédmenos
naturales o seres sobrenaturales. Nahuales para
actuar en el ambito natural, social, temporal y
sobrenatural, y permitir gobernar, vigilar, pro-
teger, castigar, profetizar, dominar, viajar, co-
nocer o resistir. Sin embargo, dicha estrategia
simbdlica fue transformandose y asumiendo
significados diferentes, a veces antagonicos, a
lo largo de la historia y la geografia mesoame-
ricana. «Asi, en el clasico maya el nahualismo
se vinculaba con el linaje, pues éste era uno de
los principales elementos de legitimacion de los
gobernantes; en el postclasico, en cambio, se
vinculaba con la conquista y la agresién milita-
rista, y en el periodo colonial y contemporéaneo
se ha convertido en una forma de resistencia
cultural ante los poderes externos a las socieda-
des indigenas» (Navarrete, 2000: 156)

El origen etimoldgico de la palabra nahual,
deriva del término nahuatl nahualli, que se re-
feria al caracter y propiedad extraordinaria que
tenian ciertos individuos de transformarse en
algun animal. En un sentido maés cercano y co-
mun suponia la asociacién de afinidad entre un
individuo y un animal amigo y cercano que com-
parte su destino, generalmente debido a su fe-
cha de nacimiento comin y a la posicién social
de las clases dirigentes. Este animal compafero
era conocido como tonalli por los nahuas pos-
clasicos, por eso algunos especialistas denomi-
nan a la creencia como tonalismo (Lépez Aus-
tin, 1973). En todo caso, pese a sus diferencias
ambos conceptos parten de cierta pervivencia
cultural por establecer vinculos extraordinarios
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o privilegiados entre seres humanos y animales,
es decir, el recurso simbdlico por enlazar co-
nexiones singulares entre la naturaleza irracio-
nal y la cultura humana. En la concepcién mitica
indigena todos los &mbitos de la actividad hu-
mana estan encerrados y comprendidos en el
circulo magico de lo simbdlico, espacio donde
tanto la pardbola como la analogia o la metoni-
mia sostienen los modos de percepcién, cono-
cimiento y accién. De ahi que el nahualismo fun-
cione como un mecanismo esencial de relacién
entre elementos de la naturaleza, en tanto que
presupone una cualidad o don extraordinario o
carismatico que permite un dominio y poder so-
bre hombres, animales y cosas, una vez recono-
cido y acreditado el propio nahual como fuerza
magica irracional y suprahumana.

En efecto, uno de los rasgos fundamentales
del nahualismo fue siempre su caracter ambi-
guo e ilusorio, no obstante, la eficacia simbdlica
de la creencia y del ritual jugaba siempre con la
impostura y engano que suponian. La dialéctica
entre lo esotérico y lo exotérico que se fragua e
hibrida en el nahualismo desarrolla las fronteras
entre el mundo magico, simbdlico y transcen-
dente del mito por un lado, y el mundo natural
y ordinario del disfraz, el engafio y los intere-
ses humanos. La esencia de su rasgo magico no
podia desvelar el engafio. Mas bien suponia la
aceptaciéon de una cosmovisidn arraigada que
hacia posible la comunicacién entre realidades,
naturalezas o planos césmicos diferentes. Viajar
con los vientos, ascender al cielo, descender al
inframundo, sumergirse en las aguas, habitar en
volcanes, encarnar animales, padecer destierros
y resucitar, expresaban las posibilidades de la
mediacién entre diferentes planos césmicos y
su relacién con los rituales de vida y muerte, de
fertilidad y de destruccién de las culturas me-
soamericanas. No es de extrafiar que muchas
de las referencias histéricas sobre los levanta-
mientos y revueltas indigenas entremezclaran
acusaciones de brujeria a sus lideres o hicieran
alusion a las estrechas relaciones entre el héroe
mitico y los ritos de fertilidad. Precisamente, el
propio nahualismo establece mediaciones de
poder para convocar y hablar con los vientos,
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para atraer o impedir las lluvias y los manantia-
les. Asi como la de predecir el futuro o utilizar
conjuros magicos que permiten a los brujos ma-
nipular objetos y acciones mediante términos
metaféricos o nahuallatolli.

No obstante, el nahualismo como practica
ritual, no puede ser entendido de forma aislada
o auténoma al constituir una estrategia simbé-
lica de mediacién entre planos ontolégicos que
hunde sus raices en las practicas y discursos del
poder mas amplios, es decir, supone una estra-
tegia de control social que permite impedir o
ejercer el poder que dependiendo del contex-
to social e histdrico asociado (crisis, conflictos,
guerras, migraciones, desastres, poder colonial,
etc.) se manifestaba de forma ceremonial o se-
creta, publica o esotérica, y tanto como argucia,
arte o disfraz como creencia o temor. Precisa-
mente, las relaciones entre el poder estableci-
do y el nahualismo fueron siempre complejas y
contradictorias, al chocar los elementos mas ca-
rismaticos de los nahuales con las practicas legi-
timadoras de las instituciones (Hermitte, 1970.
Villa Rojas, 1963. Navarrete, 2000). Y en ese
juego de relaciones el nahualismo suponia una
demostracion sobrenatural del poder absoluto
sobre los hombres en su papel de mediacion
entre la naturaleza y la cultura, los antepasados
y los descendientes, la tierra y el grupo cultural.

4. Historia, memoria e identidad

La memoria indigena sobre Gaspar refleja un
campo de tensiones entre el recuerdo y el olvi-
do de su presencia, un espacio simbdlico que
dirime las narraciones y relatos que se aceptan
y transmiten a partir de la perspectiva del pre-
sente. La memoria es seleccionada y tefhida de
valores actuales conformando un imaginario so-
cial, mds o menos hegemonico, en la medida
que responde a las necesidades y expectativas
de los grupos sociales que lo comparten. Las
andanzas del brujo Gaspar parecen recobrar
ahora su memoria en los territorios del antiguo
curato de Texiguat como un nuevo agente de
movilizacién y memoria compartida, desvelan-
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do la propia historia de negacién y alienacion
de la identidad étnica indigena matagalpa.

Para Maurice Halbwachs (2004) la memoria
colectiva es el proceso social que reconstruye el
pasado vivido por determinado grupo, mostran-
do cémo el pasado, la identidad y sus proyectos
se entrelazan. Como hecho social, posee nece-
sariamente una condicién histérica y espacial, al
enmarcar su sentido y referencia dentro de gru-
pos y territorios especificos. Por ello, no tiene
sentido aqui considerar a la memoria como una
facultad individual o mental sino como una ac-
tividad social intersubjetiva y procesual que tie-
ne en su manifestacion discursiva o narrativa la
herramienta fundamental de desvelamiento. Si
bien las tradiciones orales y las leyendas consti-
tuyen sus expresiones fundamentales, también,
de igual modo, reaparecen con fuerza en los
rituales y en las huellas de la toponimia. Pero
como representacion y narracion estad sometida
invariablemente a los procesos ideoldgicos que
condicionan la realidad social. En este sentido,
la memoria social forma parte de la ideologia
dominante y tanto su recuerdo como su olvido
legitiman las instituciones sociales y las con-
venciones asumidas. De ahi la importancia de
rescatar los elementos olvidados de la memoria
para reconstruir los discursos o relatos que no
fueron legitimados y aceptados, el rastro de los
caminos que se perdieron, la polifonia de voces
dispersas, los recuerdos reprimidos y no asumi-
dos del pasado colectivo. En este sentido, la tra-
dicién y memoria indigena se vio reemplazada
por la historia colonial y republicana, que fijaba
y se apropiaba de una idea definida de ese pa-
sado. Idea que, casi siempre, supone una falsifi-
cacion del pasado y de la realidad (por parcial).
Y que se vuelve hegemodnica al ser legitimada
por un poder o dominio. Durante muchas déca-
das el olvido del héroe Gaspar en la memoria e
identidad colectiva de Texiguat ha mostrado las
dificultades de una etnicidad borrada, las ten-
siones entre una memoria recobrada y otra re-
primida, las contradicciones entre una realidad
mestiza y el pasado indigena. La primera queda
nombrada en la historia y en la tradiciéon oficial,
mientas que la segunda permanece oculta, su-
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mergida, soterrada y latente, olvidada pero no
perdida. Memoria que solo aparece y emerge
en rituales, lapsus sociales y momentos de crisis
y efervescencia simbdlica, pero también en la
tradicion oral y popular y en actividades comu-
nitarias como artesanias, danzas, musicas, cuen-
tos, labores agricolas, trabajos ritmicos, etc.

Tenemos enormes dudas sobre el sentido y
referencia que pueda ejercer un héroe mitico
como Gaspar, que condensa simbdlicamente
el patrimonio cultural indigena y se expande
con enorme riqueza en las narraciones orales,
en el proceso de construcciéon sociopolitico em-
prendido por los indios texiguats. Utilizar en el
discurso etno-politico a Gaspar tiene sus pros
y contra, habria que reflexionar bien sobre sus
limites y posibilidades, mas alld de la recupe-
racion de la tradicién oral. Otros movimientos
étnicos, ya sea de revitalizacion o bien de carac-
ter moderno, han utilizado con éxito un fondo
mitico que les dotaba de una comunidad imagi-
nada ahistdrica y de un relato ancestral compar-
tido. En el caso de Gaspar, las referencias histo-
ricas y las leyendas se entrecruzan, permitiendo
el juego de interpretaciones suficientemente
flexibles y abiertas. Los indios no pueden pres-
cindir de su potencial narrativo, simbélico y per-
formativo, pese a que también arrastre elemen-
tos banalizadores para el momento actual como
son los relatos esotéricos y las acusaciones de
brujeria y satanizaciéon. Gaspar, como toda fi-
gura mitica, condensa diferentes significados
cognitivos y vinculos afectivos o emocionales
dependiendo de los receptores posibles: ninos,
jovenes, ancianos, mujeres, indios, mestizos, ca-
télicos, protestantes, etc., y hay que observary
analizar el modo cémo seleccionan, apropian y
adaptan sus multiples significados y valores. Al
fin y al cabo Gaspar recorre su identidad y su te-
rritorialidad. Una vez perdida la lengua y otros
marcadores identitarios, su figura recobra todo
su protagonismo. Gaspar es Texiguat, aunque
Texiguat es mucho mas que Gaspar. De alguna
manera ese proceso de destilacion y apropia-
cién simbélica de su figura ya esta ocurriendo,
los elementos y rasgos mas conciliadores y
emblematicos en torno a sus leyendas se han
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convertido en marcos interpretativos de autoi-
dentificacidon con causas solidarias, medioam-
bientales, comunitarias. Su imagen asociada
con la resistencia y la rebeldia ancestral como
pueblo, ya forma parte en cierto modo de la
historia de Texiguat pre y postmorazanista,
colonial y republicana. Como investigadores
sociales debemos estar atentos en observar si
ese proceso de «gasparizacién» de sus discur-
sos étnicos consigue empatizar y entroncar con
las necesidades y demandas actuales; ver si es
asumido verdaderamente como propio, mas
alld de visiones meramente superficiales o fo-
Ikléricas, que pueden dar lugar también a inter-
pretaciones esotéricas de brujeria o meramente
reducidas a souvenir mercantiles de su figura.
En este proceso de apropiacién intraétnica hay
que observar igualmente las interpretaciones y
apropiacién interétnica que de su figura haga la
poblaciéon mestiza mayoritaria.

En torno a Gaspar es preciso distinguir en-
tre la narracién histérica de los documentos
que analizan Chaverri (1994), Cole (2000), Va-
lladares (2016) etc., y la leyenda transmitida
por la tradicion oral. Parece evidente que los
documentos hablan de un Gaspar o varios
con apellidos diferentes: Herrera, Hernandez,
Fernadndez, etc. Mago, brujo, chaman, alcalde
de indios. A veces ajusticiado por los propios
indios y otras por las autoridades, a veces go-
bernador y otro alcalde de indios, condenado
por sus corrupciones, imposiciones y desmanes
con la comunidad. Parece claro que la represion
posterior ejercida por tantos casos de brujeria
les hizo moldear, seleccionar y consensuar los
hechos reales en un sinfin de leyendas. La me-
moria de esos hechos de 1672, fue distorsio-
nandose poco a poco, se omitieron datos y se
recrearon otros hasta reinventar una leyenda en
cada generacién. La tradicién fue cambiando en
cada época dependiendo de los grupos y las
circunstancias y del papel de los transmisores.
Parece que las leyendas suelen reactivarse y
dotarse de significados nuevos en momentos
de cambio y conflicto social. Asi el Gaspar origi-
nal fue condensando y personificando tradicio-
nes ancestrales de los indigenas y los avatares
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de las circunstancias histéricas. Convertido en
mito de la cosmovision del mundo indigena,
se transforma en héroe de la resistencia de un
pueblo ante la dominacién, las encomiendas y
el trabajo en minas. Y en cada cuento adquie-
re una asociacidon con elementos diversos que
desvelan las relaciones con el medio, los recur-
sos, los trabajos, los espafioles, los mestizos y
el propio grupo étnico. De esta manera surgen
varios Gaspar que se intercambian y mudan:
el que personaliza las fuerzas naturales, el que
se apropia del territorio, el que otorga sentido
a la comunidad, el mitico brujo que domina y
dialoga la naturaleza, el alcalde, el rebelde, el
que muere y desaparece, el que personifica los
rasgos de una persona extraordinaria que debié
existir o fue imaginada, la esperanza de reden-
cién, el que dona bienes para su comunidad, el
brujo que viaja al inframundo y tiene tratos con
fuerzas maléficas.

Vemos como el personaje va dibujando un
territorio mitico superpuesto al territorio geo-
grafico. Los pueblos del entorno, los rios, las
montanas, los volcanes, los vientos, los cami-
nos, etc., acaban mostrados y nombrados en
cada leyenda. Las leyendas van reivindicando
y sefalando el territorio indigena texiguats an-
cestral paralelamente a la pérdida y expropia-
cién historica del territorio fisico’. Asi es como

7 La geografia e investigacidn participativa

junto a las comunidades indigenas constituye una
herramienta fundamental para el estudio de los grupos
étnicos latinoamericanos ante el olvido o negacién de las
sociedades mestizas hegemonicas. La metodologia, con
raices en la observacién participante y la investigacion
colaborativa, incide en la participacién de la poblacién
local en los proyectos de investigacién sobre sus
territorios. Dicha cartografia permite establecer lazos entre
el conocimiento espacial local, sus usos y significados
ancestrales, los mapas cognitivos de tradiciones o
leyendas y las formas descriptivas més cientificas. Esta
novedosa metodologia para recopilar informacién
geogréfica estd ayudando a satisfacer una variedad de
necesidades sociales y de investigacion (Herlihy y Knapp,
2003). Ha sido también utilizada por la UICN y COPRITEX
para los territorios texiguats, y es la que hemos utilizado
como ilustracién en nuestro trabajo. Ademas de suponer
una reflexion critica sobre la construccion del conocimiento
cartogréfico y cientifico.
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los limites del antiguo curato de Texiguat o de
la encomienda aparecen nombrados pese que
seguramente las tierras comunales ya habian
sido desposeidas. De esta forma las leyendas
muestran la resistencia al olvido de una comu-
nidad pero también su derrota, su aislamiento
y su vulnerabilidad como pueblo. Conforme se
diluye o apaga la movilizacidén étnica y se ex-
tiende la ladinizacién en los procesos sociales
cotidianos, la leyenda queda como reducto sim-
bdlico del olvido, la narracién oral como testigo
de la memoria social. Precisamente, a partir del
siglo xix la memoria social incorpora a otro per-
sonaje real, Francisco Morazan®, que se confun-
de y se hibrida, a veces, con el Gaspar indigena
con valores similares: resistencia, rebeldia, va-
lentia, libertad, fidelidad, etc., junto a la utopia
imposible de un pueblo y el regreso de su héroe
muerto.

La recuperaciéon del héroe local y regional
constituye un acto de emancipacién de la me-
moria indigena contra cierta construccion ideo-
|6gica colonizante y oficialista que ha pretendi-
do reducir tanto la historia de este personaje,
asociado a un mero elemento supersticioso,
ficticio o satanizado, como la propia historia
de un pueblo con un pasado indigena que ha
sido negado o mistificado. En este sentido, uno
de los factores que ha configurado la narrativa
sobre Gaspar ha sido la desindianizacion de su
territorio y la progresiva ladinizacién de las co-
munidades, que ha provocado el desplazamien-
to de indigenas, el desarraigo y la pérdida de
tradiciones. Proceso que iniciaron los encomen-
deros espanoles pero que reactivaron las gue-
rras de la independencia, las disputas oligarqui-
cas, la expansion de la agricultura mercantil, las
migraciones y los efectos de la globalizacion.
Una disolucién cultural que se ha traducido en
la toponimia en el abandono de los nombres
antiguos de animales y plantas para aldeas y ca-

8 De acuerdo a la narrativa local Francisco
Morazadn no muere sino reaparece y desaparece en cerros,
rios y caminos con el mismo espiritu libertario de Gaspar.
Su espiritu también pervive en el cerro de Olomonte de
Liure
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serios por nombres biblicos o comerciales, o en
la popularizaciéon de fiestas y musicas més es-
tandarizadas. Asi también Morazan se impone a
Gaspar. La cartografia del poder, con su liturgia
de héroes patrios, se apropia de la plaza, el par-
que, las calles, la historia, la escuela. Y Gaspar,
como a los indios, se desplazan a lo oculto, a lo
antiguo, a los cerros.

La realidad es que los indios texiguats com-
parten y conviven en su territorio con una ma-
yoritaria poblaciéon mestiza que se ha apropiado
de muchos de los elementos de su cultura. El
proceso de difusién e intercambio entre ele-
mentos indigenas y mestizos ha sido un he-
cho desde finales del siglo xvi, cuando estos
comienzan a ocupar los valles y las zonas mas
fértiles de esta parte del departamento de El
Paraiso. La interaccion entre elementos propios
y externos ha sido y es bilateral. Sincretismo e
hibridaciones culturales han sido una constan-
te histdrica. En la actualidad los texiguats estan
inmersos en un amplio proceso de difusién de
la cultura de masas y pérdida de la cultura tradi-
cional, pero a nuestro entender es algo que no
puede interpretarse de un modo unilateral e im-
positivo porque es un proceso multifacético, de
pérdidas, incorporaciones y recreaciones cultu-
rales. No es algo nuevo, ha ocurrido siempre,
y seguird elaborando formas culturales innova-
doras, porque ahi se muestra la fertilidad del
sincretismo cultural americano. Es cierto que,
desde un enfoque meramente nostalgico, la fi-
gura de Gaspar y otras tradiciones indigenas re-
feridas al ciclo vital o a las formas de produccién
y reproduccién cultural, podrian ser olvidadas o
rechazadas por los jovenes y tendrian un futu-
ro muy incierto. Pero si abordamos la cuestion
de desde una perspectiva abierta y no censo-
ra, no es mas que otro proceso de hibridacién
cultural entre los elementos hegemonicos de
la cultura de masas y los populares e indigenas
subalternos. La tradicion no puede reproducir-
se de forma completa y fiel, entre otras cosas,
porque no existe una tradicion verdadera y otra
inauténtica. Eso es un invento del folklore, me-
jor dicho de ciertos folcloristas empefados en
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FIG.1.Mapa de comunidades indigenas texiguats en los municipios de Liure, Yauyupe, Soledad, Texiguat, San Antonio
Flores, San Lucas y Vado Ancho en el Departamento de El Paraiso (Honduras). Fuente: COPRITEX-UICN

esencializar y momificar (convertir en algo es-
tatico y muerto) una cultura que esta siempre
viva, al menos mientras sea considerada como
memoria compartida. Toda tradicién cultural es
una construccién selectiva del pasado desde el
presente. No es el pasado el que debe impo-
nerse al presente o determinar el futuro, sino
que es el presente (el modo en que una cultura
satisface sus necesidades y expresa sus deman-
das tanto econdmica, social como simbdlica-
mente) el que reinventa y dota de significado
al pasado. Los aparentes desprecios o renuncias
de los jovenes a la cultura indigena de sus abue-
los muestran necesariamente las contradiccio-
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nes y conflictos de la difusidn y el contacto con
culturas hegemonicas mayoritarias. Ese mismo
alejamiento de las tradiciones texiguats, de la
musica de cuerda o del personaje Gaspar, se
vuelve reapropiacién y orgullo para los jovenes
migrantes texiguats en las ciudades de Hondu-
ras o en el extranjero, o bien en interacciones
sociales que permiten que hasta los jovenes
mestizos se mimeticen de ciertos rasgos étnicos
indigenas en fiestas y ceremonias tradicionales
como el Bandereo. De alguna manera, los hijos
que rechazan las creencias de sus padres pue-
den ver que como sus nietos reelaboran o rein-
ventan su etnicidad de un modo que les resulta
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extrafa. Como desarrollé Garcia Canclini, las
culturas populares e indigenas utilizan estrate-
gias heterogéneas para incorporar o rechazar la
modernidad. Entran y salen de la sociedad ma-
yoritaria de variopintas maneras. La ladinizacion
no es un proceso unidireccional y sumiso al que
estaban abocados los indigenas centroamerica-
nos como pensaba Adams y tantos otros, sino
un proceso mas abierto y flexible, mas cerca-
no a lo que decia Julian Lépez (2004) sobre los
mayas, ladinos que quieren ser indios e indios
que sienten curiosidad por experimentar la no-
vedad y lo diferente. Comprender y aceptar las
hibridaciones, con sus pérdidas e innovaciones,
implica observar el papel que en la movilizacion
y etnogénesis de los texiguats acabaran tenien-
do sus rituales tradicionales, o el papel simbdli-
co resignificado que pueda asumir en el futuro
la figura mitica del brujo Gaspar, como marco
cognitivo y emotivo que elabora una construc-
cién social simbdlica para enfrentarse a las exi-
gencias y demandas de una realidad cambiante.
Su legado pervivira en las siguientes generacio-
nes en la medida en que mantenga su sentido
identitario simbdlico y logre ampliar las bases
sociales de su recuerdo y reproduccién social.

5. Algunas leyendas

No existe una recopilacion sistematica y
completa de las tradiciones orales de los indios
texiguats. La recopilacion sigue siendo frag-
mentaria y dispersa. Partimos de las leyendas
recogidas por Ramos y Valenzuela (1996) y por
Lazaro Flores, desde hace méas de veinte anos,
sin publicar. En ellas Gaspar aparece como pro-
tector de la comunidad y del territorio ancestral
indigena. Sus poderes logran satisfacer las ne-
cesidades de supervivencia y dotar de sentido
al mundo. Sus dotes adivinatorias le permiten
prever calamidades o desgracias y enfrentar-
se a enemigos de otros pueblos. Ademas, sus
poderes chamanicos le llevan a conversar con
los espiritus y las fuerzas naturales, o defender
tierras y luchar utilizando diferentes nahuales,
como jaguares y tigres. Los escenarios de sus
aventuras se extienden por todo el territorio
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indigena, ademas del viento, las aguas vy rios,
el inframundo, el pueblo, las haciendas, los
caminos y la propia iglesia. Para sus acciones
miticas el brujo cuenta con instrumentos de po-
der como el caite (sandalia de cuero) y la vara.
La mayoria de los relatos se ubican en la épo-
ca colonial aunque remiten a un fondo mitico
primordial. Muchos de los relatos presentan de
manera fragmentaria o tangente la intervencion
de Gaspar en hechos histéricos, religiosos o cul-
turales reconocibles, pero desvelan su conexion
con la propia historia de los indios texiguats.

Entre sus hazafias se enumeran las siguientes:

- Logré que los indigenas pudieran des-
plazarse por el paso de Yure, ya que exis-
tia al parecer un gigante que mataba a
todo el que se atrevia a pasar por ahi,
restos grabados en piedra quedan en la
zona, remitiendo a los tiempos primor-
diales.

- Se deshace de los hechizos convirtiendo
en piedra a Agustina, lider chaméan de los
indios de Nicaragua, de la que la tradi-
cién dice que aun se le oye llorar.

- Se enfrenta al tigre (jaguar) que ataca-
ba a los correos que viajaban desde Ni-
caragua a Guatemala; probablemente el
tigre es una metéfora referida a pueblos
nahual que buscaban capturar esclavos
para sacrificios.

- Viaja para derrotar a sus enemigos por
cielos y caminos subterraneos. Para ello
utilizaréd los recursos locales como las
mulas de Hule, que son conocidas en la
comunidad como mulas de viento, con
las cuales puede viajar a volcanes, al in-
framundo o sumergirse en las aguas, si-
milar al viaje que realiza Hunahpu de los

antiguos mayas quichés.

- Toma decisiones sabias antes de su des-
tierro. Consulté con su pueblo sobre el
futuro del mismo y decide proporcionarle
el alimento y las artes de la pesca, evi-
tando el oro. El consumo de pescado y
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la obtencién del mismo de manera arte-
sanal sigue siendo una actividad que per-
dura en la actualidad. En el pasado se le
llamaba a los indios «come bubuchas».

- Recibe ayuda del duende (duefio del
monte) quien lo protege para lograr éxi-
tos al enfrentar al toro Chinampopo, un
toro negro que es el simbolo de la colo-
nizacién y conquista junto al caballo. El
toro, convertido en animal totémico, des-
plazé en gran medida al jaguar ancestral.

- Gaspar se comunica con animales que
le obedecen: serpientes, venados, sapos,
entre otros.

Y algunas leyendas destacadas son:

Gaspar y el correo. En tiempos de la colo-
nia existia un servicio de correo para enviar la
correspondencia desde Guatemala a todos los
rincones de Honduras, El Salvador y Nicaragua,
estos correos contaban con un tiempo estipu-
lado para sus jornadas por caminos a veces
intransitables. Los pueblos de indios tenian la
obligacién de proporcionar personas y viveres
para estas tareas. Era obligacion del alcalde de
indios investigar las razones de los retrasos y
pérdidas. En la leyenda Gaspar se enfrenta a un
jaguar, pantera o tigre, que ha matado al correo
de Tegucigalpa a Le6n en Nicaragua y advierte
que el jaguar es otro chaméan nahualizado que
robaba y asesinaba en los caminos reales apro-
vechando la oscuridad. En el duelo Gaspar ven-
ce con una espada al jaguar’, animal selvatico
y totémico de la zona, y temido por su astucia
de cazador en la oscuridad. Relatos parecidos
muestran la muerte de invasores extranjeros y
misioneros, a veces usando grandes caites.

El cerro de Gaspar. En la mayoria de los mi-
tos mesoamericanos los héroes civilizadores no
mueren sino que se convierten en guardianes
de sus comunidades y permanecen ocultos al
cuidado de sus riquezas y tradiciones. En el

9 Probablemente el tigre o jaguar sea una
metafora referida a los pueblos nahual del norte que
buscaban capturar esclavos para sacrificios.
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caso de Texiguat, el cerro de Yolutepeque es
considerado como monte sagrado, alli reside
Gaspar custodiando sus tesoros. Segun la le-
yenda esta montafia es sostenida por serpien-
tes, quienes proporcionan el agua que abastece
a las aldeas. Los pactos del brujo Gaspar con las
divinidades de los cerros eran vistos como pac-
tos con el diablo en clara influencia cristiana. Si
las serpientes desaparecieran las propias mon-
tanas se vendrian abajo y las aguas destrozarian
las aldeas. Las serpientes parecen representar
el poder generador de la fertilidad emanada en
fuentes y rios. A veces, junto a las serpientes
hay sapos o lagartos de oro que habitan en las
aguas y nadie puede atrapar porque Gaspar los
protege. Hay que tener en cuenta que tras la
conquista espanola y la evangelizacion empren-
dida muchos chamanes indigenas se ocultaron
en cuevas y montafas alejadas para mantener el
contacto con las divinidades naturales. El des-
tierro de Gaspar en el corazén de la montana
muestra la aparente sumisién ante la conquista
pero también la resistencia y permanencia de su
legado en una dimensién simbdlica atemporal.

La maldicién de Texiguat. Estas leyendas gi-
ran en torno a las causas de la pobreza del te-
rritorio del antiguo curato de Texiguat, relacio-
nandola con su resistencia a la evangelizacion
y a la pervivencia de la idolatria, lo cual llevé a
que muchos curas maldijeran a sus pobladores.
En otras versiones, el caracter fiero, indémito
y salvaje de los guerreros indios, y la fidelidad
de los indigenas al general Morazan y los valo-
res federalistas centroamericanos, les llevd a la
lucha contra los ideales centralizadores y repu-
blicanos del General Ferrera, que ademas que-
ria acabar con ciertos privilegios de las comu-
nidades y cofradias indigenas. La insurgencia
provocaria el incendio de Texiguat y destierro
de sus habitantes a manos del General Santos
Guardiola en 1844. Con la derrota indigena se
acentuaron la ladinizacién y la ocupacién de las
tierras comunales.

La iglesia de Texiguat. No es de extranar
que la majestuosidad del edificio de la iglesia
de Texiguat, construida en piedra, algo excep-
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cional en esta zona de Honduras, sirva de refe-
rente para numerosas leyendas. Se cuenta que
la iglesia de Texiguat fue construida por el dia-
blo. Gaspar pacta con el maligno su edificacion
a cambio de 300 almas y la muerte de todos los
gallos de la comunidad para que no anuncia-
ran el nuevo dia, dado que eran conocidos por
ahuyentar los malos espiritus. Pero una anciana
se enterd de las malas artes del pacto de Gas-
par y decidié esconder un gallo bajo una olla
o tinaja. Este gallo cantaria al dia siguiente en
el mismo momento en que el diablo estaba ce-
rrando la techumbre, provocando la huida del
diablo e impidiendo que la iglesia se terminase,
rompiendo el pacto acordado. Hay que tener
en cuenta que Gaspar, como alcalde de indios,
tenia la obligacion de proporcionar mano de
obra, no remunerada, para la construccidon de
la iglesia, algo que se demord por falta de re-
cursos y mano de obra varias décadas. El techo
original se derrumbé y estuvo varias décadas
hasta su restauracién. El relato da cuenta de
los conflictos entre las autoridades politicas, re-
ligiosas y la sociedad indigena. Franciscanos y
mercedarios fueron los encargados de la evan-
gelizacion de la zona.

Gaspar y San Francisco. Los conflictos de la
evangelizacién estan también presentes en las
leyendas en torno a las disputas entre Gaspar y
San Francisco, patrén de la iglesia de Texiguat.
Segun cuentan, la derrota y destierro de Gaspar
fue causada por el propio San Francisco, pesa-
roso y dolido porque no venian a rendirle culto
a su templo. San Francisco se enojé con Gaspar
y con el corddn de su sotana castigd al chamén
alejandolo del pueblo, facilitando el olvido de la
tradicion y el proceso de cristianizacion. En este
relato podemos identificar el conflicto entre la
religién indigena y el catolicismo que se define
en base a la fuerza y violencia con que cuentan
los misioneros para ejercer su dominio y el po-
der para azotar a los nativos.

Gaspar y el Toro Negro. Gaspar era un indio
humilde que vivia en el barrio de Santa Lucia y
se enamord de una muchacha de una aldea de
Yauyupe, a la cual visitaba pese a la oposicion
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de los padres de la muchacha. El padre le pidié
un dia que le trajera a un toro negro llamado
Chinampopo que pastaba en la hacienda para
matarlo, aunque era una treta para disfrazarse
o nahualizarse en toro y matar a Gaspar. Con un
lazo débil de fibra de henequén que le habian
proporcionado se dirige a por el toro pero un
sefor o espiritu auxiliar, le avisa que lo cambie
por una pialera (soga) fuerte de cuero de res.
El lazo no hubiera resistido las embestidas del
toro. Cuando llegé al potrero el toro se enfure-
cié y cargd contra él pero con la pialera lo lazd,
domé y se encamind a la hacienda. La madre
quedd asustada al ver como llevaba al toro, que
era su marido, y quedaba amarrado a un poste.
Y le pidi6 que lo soltara en un corral. Gaspar sol-
t6 al toro y al rato de estar alli llegd el marido,
de nuevo transformado en hombre, pero con tal
malestar y calentura que accedié a dar a su hija
en matrimonio. El relato alude a las numerosas
estancias ganaderas de la zona, asi como a la
condicién humilde de los indigenas y la creencia
en duendes o divinidades protectoras.

Gaspar y la sirena. Cuentan que Gaspar
adormecido descuidd su hogar, pese al encargo
de su mujer, y una chancha (cerda) aproveché
para comerse los huevos del corral. Para evitar
el enojo de su mujer abandona la casa y huye al
rio, donde se le aparece una mujer muy bella,
que era una sirena, que le ofrece proteccién a
cambio de un nifio sin bautizar. Gaspar aban-
donaria a su mujer para casarse posteriormen-
te con la sirena. En la boda la mujer no llegé a
entrar en el interior de la iglesia. A la salida de
la boda el gentio les tiré cientos de monedas
mientras se encaminaban hasta una poza cer-
cana donde se sumergieron y desaparecieron
para siempre. El relato muestra la costumbre de
realizar ofrendas a las divinidades de las aguas
y como dicho tributo requiere un nifio no bauti-
zado o contaminado por la cultura cristianizada
de los colonizadores.

El caite de Gaspar. Relato que ya menciona-
mos en un trabajo anterior de esta misma re-
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vista'®. Gaspar con sus caites (sandalias de tule)
magicas detiene las aguas y ofrece el pescado a
la comunidad antes de su destierro. También en
otros pueblos indigenas hondurefios como los
Pech, Tawahkas y Misquitos, los chamanes rea-
lizan ofrendas a las sirenas, madre de los peces,
para propiciar una pesca abundante y evitar en-
fermedades.

La iniciacién de Gaspar en la esgrima. De
acuerdo a la tradicién oral Gaspar fue iniciado
como guerrero en el arte de la esgrima. Du-
rante mucho tiempo se practicd la esgrima en
Texiguat. Todos los fines de semana acudian
jovenes de las aldeas. Para dominar la esgri-
ma existia un rito de iniciacién que consistia en
luchar contra una serpiente, aln se conservan
vestigios de esas trincheras de entrenamiento.
Cuentan que Gaspar fue entrenado en dichas
practicas guerreras y chamanicas por indigenas
de Nicaragua.
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UPNFM de Honduras
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