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Las paginas de este libro buscan hurgar en las costuras
abiertas del mito, seguir el hilo de sus metamorfosis,
contemplarlo como sucesion dindmica y conflictiva de
espacios miticos. Esa es la razén por la que el lector podra
encontrar aqui articulos atentos a la pre-historia y a la pre-
literatura del mito, a sus manifestaciones en el mundo
clasico grecolatino, en el arte barroco o en el cine actual, en
el santoral cristiano, en las culturas precolombinas o en las
literaturas europeas y americanas.

El titulo que presentamos recorrera todo tipo de
paisajes mitol6gicos, unas veces desde la oralidad, otras
veces desde la tradicion escrita. Podremos comprobar asf la
complejidad y riqueza de las creencias religiosas de los
sioux lakota transmitidas de generaciéon en generacion
(Margarita Paz); la recepcion y transformacion de los
milagros de San Antonio de Padua en la cultura popular
(José Manuel Pedrosa); la recreacion desde la Grecia clasica
hasta nuestros dias de los cocos con los que se asustaba a los
niflos (M* Val Gago); la formacion y el trasfondo del
famoso mito de Edipo, descifrador de enigmas (M?*
Dolores  Jiménez ILopez); la forma en la que
las heroidas miticas de Ovidio se presentan como personajes
reales en la General Estoria de Alfonso X (Belén Almeida);
las tribulaciones de una Medea mulata en la obra del
cubano José Triana (Martfa Jaén); el reflejo del inframundo
griego en los poetas peninsulares contemporaneos (Marta
Lépez Vilar); el empleo de los mitos clasicos en las
arquitecturas  efimeras del Barroco (Miguel Angel
Hernandez Fuentes); y, en fin, la presencia de la virgo
bellatrix en el cine de hoy (Verénica Enamorado).
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PREFACIO

¢Son los mitos una ficcién, o son una parte indisociable
del ser social y de la identidad cultural del ser humano?
Dificil resolver este enigma, y demasiada la responsabilidad
de responder a esta pregunta. Como mencionaba Eliade,
los pawnee, uno de los pueblos originarios de las praderas
norteamericanas, distingufan entre las historias falsas y las
bistorias verdaderas. estas ultimas hacian referencia a su
cosmogonia, es decir, a su manera de entender el origen del
mundo. Aquellas narraciones daban cuenta de la creacion,
de las peripecias de los héroes fundadores y culturales, y
del carisma de los hombres-medicina o chamanes. Frente
a ellas, las historias falsas eran aquellos relatos que podrian
ser identificados como cuentos. Es decir, que los mitos (las
historias verdaderas) pertenecerfan al ambito de lo divino, y
los cuentos (las historias falsas) al de lo terrenal. ;Podtfa ser
este el hilo conductor del viaje por /& mitico que iniciamos en
estas paginas?

Si el mito era /o verdadero, lo que los hombres de
las culturas de antafio sentfan y entendfan como sagrado
era una energfa vital, trascendente, que desde el pasado se
proyectaba hacia el presente, organizandolo y sosteniéndolo.
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Espacios miticos: bistorias verdaderas, bistorias literarias

Los mitos son, en todas las culturas y en todos los tiempos,
los cimientos que sostienen universos creados por y para
los dioses y los héroes; pero después los heredamos los
hombres. Son, entonces, el eje que estructura la vida y la
manera de entender el mundo de los diferentes pueblos,
la arquitectura que conforma y construye lo que esta por
encima del hombre, lo pasado, lo inalcanzable, lo magico-
religioso. Y también lo propiamente humano, lo presente,
lo vivido, lo profano. Porque la vida sigue siendo, gracias a
los ritos iniciaticos, a las conmemoraciones festivas, a los
cultos sagrados, parte inalienable del mito.

Pero los mitos estan hechos también de suefio, de
misterio, de incertidumbre, de esperanza, y por eso en ellos
esta cifrada la idea de que el hombre no es mas que un
juguete en manos de los dioses, cuya voluntad maneja los
destinos de los mortales. Los mitos intentan explicar (a las
comunidades que creen en ellos y los transmiten) pero no
resuelven el problema de la vida del hombre en el mundo.
Y no pueden hacerlo porque ellos mismos se transforman
y renuevan constantemente, emigran, se contagian, crecen
o se extinguen. Los humanos pretenden que los mitos son
sobrehumanos. Pero son humanos, demasiado humanos.

Las paginas de este libro buscan hurgar en las
costuras abiertas del mito, seguir el hilo de sus metamorfosis,
contemplarlo como sucesién dinamica y conflictiva de
espacios miticos. Esa es la razoén por la que el lector podra
encontrar aqui articulos atentos a la pre-historia y la pre-
literatura del mito, a sus manifestaciones en el mundo
clasico grecolatino, en el arte barroco o en el cine actual, en
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el santoral cristiano, en las culturas precolombinas, o en las
literaturas europeas y americanas.

El titulo que presentamos recorrera todo tipo de
paisajes mitologicos, unas veces desde la oralidad, otras
desde la tradiciéon escrita. Podremos comprobar asi la
complejidad y riqueza de las creencias religiosas de los sioux
lakota transmitidas de generacion en generacion (Margarita
Paz); la recepcion y transformacién de los milagros de
San Antonio de Padua en la cultura popular (José Manuel
Pedrosa); la recreacion desde la Grecia clasica hasta nuestros
dfas de los cocos con los que se asustaba a los nifios (M*
Val Gago); la formacion y el trasfondo del famoso mito
de Edipo, descifrador de enigmas (M* Dolores Jiménez
Lépez); la forma en la que las hervidas miticas de Ovidio se
presentan como personajes reales en la General Estoria de
Alfonso X (Belén Almeida); las tribulaciones de una Medea
mulata en la obra del cubano José Triana (Marfa Jaén); el
reflejo del inframundo griego en los poetas peninsulares
contemporaneos (Marta Lopez Vilar); el empleo de los
mitos clasicos en las arquitecturas efimeras del Barroco
(Miguel Angel Hernandez Fuentes); y, en fin, la presencia
de la virgo bellatrix en el cine de hoy (Verénica Enamorado).

Este libro surgi6 a raiz del I Encuentro Internacional
de Mitologia de la Universidad de Alcala (UAH), que
llevé el titulo de Espacios miticos: arquitectura del caos, y se
celebrd entre los dias 11 y 14 de marzo de 2013. Fue
organizado desde las Areas de Filologia Griega y Filologia
Latina del Departamento de Filologfa, Documentacién
y Comunicacién Audiovisual de la Facultad de Filosofia
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y Letras de la UAH. Y lo hicieron posible los esfuerzos
sumados, desinteresados y solidarios de muchos profesores
y alumnos de nuestra Facultad. Las editoras de esta obra
agradecemos por ello, a todos los que participaron directa o
indirectamente en él, el esfuerzo, el interés y la ilusiéon con
que afrontaron aquel reto. Por ultimo, queremos agradecer
a nuestros editores, Mariana Masera, Oscar Abendjar y, en
particular y muy especialmente a José Manuel Pedrosa, la
oportunidad que nos han brindado para sacar a la luz estos
trabajos.

Desde las paginas con que nos obsequian los
autores, esperamos que la lectura sea grata.

Verénica Enamorado

M? Val Gago

M? Dolores Jiménez Lopez
Margarita Paz
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AMOR, ABANDONO, CELOS, VENGANZA:
ALGUNAS HEROINAS OVIDIANAS EN LA
GENERAL ESTORIA DE ALFONSO X EL SABIO

Belén Almeida
Universidad de Alcala

INTRODUCCION

La General Estoria, escrita aproximadamente de 1270 a 1284,
se concibié como una historia mundial desde el principio
de los tiempos hasta el reinado de Alfonso X, su promotor.
Un empefio tan amplio no pudo llevarse a término: solo
se compuso hasta el nacimiento de Cristo. A la muerte de
Alfonso X, los equipos que habian estado trabajando en la
redaccion debieron de disgregarse, ante la falta de interés
por la obra del sucesor de Alfonso, su hijo Sancho IV.

Para la preparacion de la obra, numerosas obras
latinas, arabes y francesas fueron traducidas al castellano
para que sirvieran de canteras de datos histéricos en la fase
posterior de redaccidén; muchas de estas obras no habifan
sido traducidas nunca antes. Estas obras no son todas
historiograficas en el sentido que hoy le damos a esta palabra;
también se incluyeron obras literarias de tema mitolégico,
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Amor, abandono, celos, venganza: algunas heroinas ovidianas
en la General Estoria de Alfonso X el Sabio

como las Metamorfosis de Ovidio, y textos puramente
poéticos o sapienciales, como muchos libros de la Biblia.
Incluso algunas fuentes de los alfonsies que reflejan sucesos
reales no son bajo nuestro punto de vista historiograficas,
debido a su subjetividad y a su forma, que las sitdan (p.
¢j. en el caso de Harsalia de Lucano) en la épica o en otros
géneros. Pero para los alfonsies todas las fuentes que usan
contienen material histérico aprovechable, aunque no todas
son igualmente fidedignas y aunque algunas presentan
problemas para la conversion de sus historias a la Historia,
entendida como verdad histérica. Por ejemplo, la Farsalia,
aunque un texto de apatiencia muy realista en los sucesos
que narra, presenta una forma poética: personificaciones,
ironfa, apostrofes, comparaciones y otras figuras hacen que
una traduccion literal hubiera resultado un poco chocante
como el texto historiografico que los alfonsies querian
hacer de ella, ademas de dificil de entender para los lectores
medievales por sus muchas referencias a realidades antiguas.
Por ello, aunque no renuncian a traducir todo el texto, los
alfonsies lo acompafian de glosas y aclaraciones.

Otro ejemplo de este modo de proceder son
las obras de Ovidio, a las que dedicaremos las proximas
paginas. Los alfonsies conocieron varias de sus obras: se
refieren a los Fast, al Remedia amoris, pero sobre todo a las
Metamorfosis (el “Libro mayor”, “Ovidio mayor”) y a las
Heroidas (o “Libro de las duefas”). Estas obras presentan
dos grandes problemas a los alfonsies. El primero es que los
personajes no son propiamente historicos, sino mitolégicos:
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dioses, héroes y ninfas pueblan sus paginas. La solucion es
afirmar que todos son personajes que existieron y que tras
su muerte fueron considerados dioses debido a su valor u
otras virtudes'.

El segundo problema que estas obras presentan a
los alfonsies son las metamorfosis. Aceptemos que Jupiter
fue un poderoso rey y no un dios, que, segun las narraciones
de Ovidio y de otros autores, tuvo muchas “amigas” o
amantes. Esto es posible y probablemente, piensan los
alfonsies, sucedio asi. Pero ¢qué puede significar lo que
también dice Ovidio de que se convirti6 en cisne y en toro?
Aqui, la conversion no es tan facil: puede haber sucedido
que

aquello que cuenta el Ovidio que se mudé Jupiter en
toro que non fue 4l si non que vino Japiter de Creta a tierra
de Libia por mar por amor de Europa por levarla ende o
forcada o robada o a cualquier manera que pudiesse, ¢ gue /a
nave en gue él venié que avié d'estas dos cosas ell una o amas: la una
que estava en ella un toro pintado, o que avié la nave este misno
nombre Toro, como veemos agora munchas naves que an sos nombres

gue les ponen (GE2, 1, 79)%

! Esta explicacion de los mitos se denomina evemerismo. El mitografo
Evémero (s. IV-IIT a. C.) fue el primero que propuso esta interpretacién
racionalista de los mitos griegos.

% Se toma para las citas la edicién completa de la General Estoria (2009).
GE2, 1, 79 significa que la cita se toma de la Segunda Parte, tomo 1
(cada parte comprende dos tomos en la edicion), pagina 79. Se marcan
con cursiva los fragmentos que queremos destacar.
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Es decir: la narracion que conocemos no puede
corresponder a los hechos reales, pero no sabemos cuales
fueron verdaderamente los hechos que han sido, mediante
fabliellas, mediante una narracién metaférica, ocultados o
velados. Sin embargo, si podemos hacer suposiciones, pero
sin asegurar que sean correctas.

¢Por qué necesitan los alfonsies considerar historico
este contenido? La principal razén puede ser que precisan
informaciones sobre el mundo clasico en la época arcaica y
no disponen de otras fuentes con informacion “realmente
histérica” que pudieran sustituir este material o proporcionar
datos que hicieran dudoso el contenido mitologico. En esta
conviccién no son, naturalmente, los unicos. Cualquier
historiador medieval, incluso muchos que (al contrario
que los alfonsies) consideran el mundo antiguo malvado
por haber sido pagano, habria considerado histéricos (con
reservas de detalle) muchos relatos de la mitologfa y de la
literatura clasica. Por eso, una vez superados los problemas
mencionados, Ovidio se convierte en una fuente principal
—junto con la Biblia—, sobre todo de la Primera, Segunda
y Tercera partes de la obra alfonsi, las que narran la
historia desde la creaciéon del mundo hasta el afo 590 a.
C. Aproximadamente la mitad del texto de las Metamorfosis
es incluido en la General Estoria, acompanado (en capitulos
aparte) de las interpretaciones de las que hemos hablado; de
las Hervidas, obra compuesta por cartas de diversas heroinas
mitologicas (v algunos héroes) a sus amantes, se incluyen
diez epistolas en la General Estoria y una en la Estoria de
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Espaiia’, y solo cuatro no estan recogidas®. La consideracion
de los alfonsies por estas obras es grande. Comparan
las Metamonfosis con la Biblia, y la llaman “la Biblia de los
gentiles™

Los autores de los gentiles fueron muy sabios omnes ¢
fablaron de grandes cosas, e en muchos logares en figura ¢ en
semejanga d’uno por al, como lo fazen oy las escripturas de la
nuestra Santa Eglesia; e sobre todos los otros autores Ovidio
en el so Libro mayor, ¢ esto tira a la su teologfa de los gentiles
mas que otras razones que ellos ayan. E el Ovidio mayor non
es 4l entr’ellos si non la teologia ¢ la biblia d’ello entre los
gentiles (GE1, I, 315).

Era muy necesario dotar a las obras de Ovidio del
rango de fuentes utilizables, reconciliando los datos que
ofrecen con la verdad histérica mediante el evemerismo y la
explicacion logica de las metamorfosis, pues, como dijimos
arriba, ofrecen informaciones que los alfonsies reconocen
necesitar para contar su historia, y que solo aqui encuentran
con el grado de detalle que desean:

E agora nombraremos aqui /as estorias que son menester a
mostrar estos fechos de Troya: 1a estoria de los infantes Frixo e Elle
su hermana, la estoria de Jason e de Medea, la estoria de la

3 En este orden: Hipermestra a Linceo, Ariadna a Teseo, Fedra a
Hipolito, Deyanira a Hércules, Hipsipila a Jasén, Medea a Jason, Enone
a Paris, Filis a Demofonte, Hermione a Orestes y Penélope a Ulises. Las
primeras ocho estan en la Segunda parte y las dos ultimas en la Tercera;
en la Estoria de Espasia se incluye la de Dido a Eneas.

41 as de Briseida a Aquiles, Canace a Macareo, Laodamia a Protesilao y
Safo (Gnica protagonista no mitologica) a Faén.

22



Amor, abandono, celos, venganza: algunas heroinas ovidianas
en la General Estoria de Alfonso X el Sabio

infante Isifile, e estas estorias son aqui menester para mostrar
el segundo quebranto de Troya, ca el primero contado lo
avemos ya aqui asf como avemos dicho, e para el destruimiento
d’ella son otrosi menester estas estorias, 1a del nacimiento del infante
Paris e la del nacimiento de la reina Elena, e la del combite del
rey Tantalo e el juizio de Paris a las tres deesas e la de la duefia
Oenone e la de Achilles e la de Hulixes e de Ayax e la del rey
Menalao e la del rey Agamenoén su hermano, que es el fecho
principal del destruimiento de Troya (GE2, 11, 135-1306).

Las razones para incluir las obras de Ovidio como fuentes de
la General Estoria van, sin embargo, probablemente mads alld
del deseo de obtener datos sobre la Antigliedad y sus figuras.
Los alfonsies disfrutaron del relato ovidiano, y quisieron
recrear en su propio relato la belleza que apreciaban en
¢l. La cuidadosa traduccion, las amplificaciones expresivas
(apostrofes, episodios de llanto...), la insercion de discurso
directo, muestran el deseo de lograr un texto bello y
conmovedor que segin algunos especialistas fue clave en el
desarrollo de la prosa sentimental’.

Los alfonsies van incluyendo en la Estoria los datos
tomados de Ovidio cuando consideran que sucedieron los
hechos narrados. Para saber en qué momento del devenir
historico ocurrieron estos hechos, a los que Ovidio no
asigna, por supuesto, afio, los redactores recurren a los
Cinones Cronicos, obra de Eusebio de Cesarea y san Jerénimo
que enfrenta en listas los principales sucesos de cada

5 Olga Tudorica Impey, “Ovid, Alfonso X and Juan Rodriguez del
Padrén: two Castilian translations of the Heroides and the beginnings
of Spanish sentimental prose”, Bulletin of Hispanic Studies, 57 (1980), pp.
283-297.
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civilizaciéon que ocurrieron en el mismo periodo de tiempo.
Asi, los alfonsies pueden decir que

a esto dezimos que de lo de Europa que non es assi,
ca de comoquier que los sabios andan trebejando en tiempos
demudados con el robo de la reina Europa, cierta cosa es que
ella fue robada dieziséis andados del sefiotrio de Josué (GE2,
1, 445).

Para presentar algunas heroinas ovidianas tal como las
encontramos en la General Estoria, primero daré algunos
datos generales sobre la traduccién y adaptacion de
las Heroidas y Metamorfosis en el texto alfonsi, tomando
fragmentos que hablan sobre personajes femeninos, y luego
me fijaré en algunas de las mujeres a las que la Estoria dedica
mas espacio.

ALGUNAS CARACTERISTICAS DE LA ADAPTACION DE LOS
CONTENIDOS OVIDIANOS A LA GENERAL ESTORIA

Elinterés de la critica por la utilizacion de la obra de Ovidio
en la redaccion de la General Estoria ha sido grande y ha
otiginado una amplia bibliografia®. Uno de los aspectos mas
interesantes es la discusion sobre la fidelidad de las versiones
alfonsies. ;Podemos hablar de traducciones o se trata mas
bien de interpretaciones o adaptaciones? ¢Qué alcance
tienen los cambios y de qué tipo son? Solo contestando estas
preguntas seremos capaces de valorar con justicia la labor

6 Véanse, por ejemplo, las obras de Impey, Brancaforte y Salvo.
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alfonsi. Mucho mas dificil sera llegar a saber a qué obedecen
los cambios: aqui no podemos alcanzar seguridades, sino
solo formular hipétesis.

En general, hay que decir que las traducciones de
Ovidio contenidas en la General Estoria son bastante ficles.
Los contenidos ovidianos estan presentes en el texto alfonsi;
muy pocas veces se abrevia algun episodio. A esta fidelidad
al contenido ayuda el hecho de que la comprensién por los
romanceadores alfonsies del texto latino es muy buena, al
contrario de lo que sucede con textos mas dificiles.

Pero aunque casi todo lo que Ovidio dice esta en
la traduccién, la traduccion incluye con frecuencia mds
elementos. La amplificacién es uno de los procedimientos
retoricos mas habituales de la General Estoria, como ha sido
reconocido por muchos estudiosos. Los procedimientos de
amplificaciéon son muy variados, y probablemente también
lo es su significado, las razones por que estos segmentos
fueron insertados en la narracién ovidiana. Vamos a
distinguir tres grandes tipos de amplificacion, segun su
contenido.

Por una parte, tenemos una amplificaciéon que busca
la claridad y la logica del texto final, que motiva cambios
como la introduccién de aclaraciones, de elementos que
“faltan” en la fuente, de datos sobre quién habla y a quién
se dirige el discurso y de otros elementos. También podtia
deberse a este deseo de claridad lo que algunos autores
han llamado la “depoetizaciéon” de los textos, que muchas
veces consiste en introducir en el texto elementos que se
encuentran en forma de llamada o nota en los manuscritos
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latinos de Ovidio y de otros autores’. P. ¢j. el texto alfonsi
siempre indica expresamente cuando el locutor se dirige a
s{ mismo:

dix estas palabras contra mi misma cuemo razonandome
con otra persona (GE2, 1, 193).

La citada “depoetizacion” de los textos se refiere al
marcado de muchas figuras literarias. No se eliminan las
comparaciones (sezzejancas), por ejemplo, pero se anuncia
cuando hay una; lo mismo pasa con los contenidos
sentenciosos del autor o con las personificaciones, como
puede advertirse en los segmentos destacados de los
siguientes ejemplos:

Agui pone agora el antor una semejanca en razon d'aquella reina
[Altea] e diz que en tal angostura estava como la nave que llieva
irada el viento, e viene la vaga por tollérgela e levatla otra part,
e clla 4 de ir 6 amas estas fuercas la lievan, ¢ en aquel estado
diz que era la reina (GE2, 11, 24).

Agui dize Ovidio sobr'esta razén: “Oh dios, jquanta es la
ceguedat que en los sentidos de los omnes yaze!” (GE2, I,
347)

P ¢j. mediante la interjeccion “O” escrita sobre los vocativos, u “O”
mas vocativo cuando este no existe en el texto. Esta insercion de la
interjeccién y de vocativos, asi como de otras marcas, puede observarse
en las Glosas emilianenses (Micaela Carrera de la Red, “De nuevo sobre
las Glosas Emilianenses”, en Manuel Ariza Viguera (coord.), Actas
del I Congreso Internacional de Historia de la 1.engna Espasola, 11, Madrid:
Pabellon de Espafia, 1992, pp. 579-590).
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En cuanto a las interrogativas retoricas, es frecuente que se
resuelvan, como se puede ver a continuaciéon comparando
el texto alfonsi con el original ovidiano:

e tollieron los tus ojos la mi lumbre e td, desleal,
sentistelo, ca lo non encubtia, e soudl enamorado encubre bien
el amor? (fascas ninguno), que la llama del amor por sus sefias
parece (GE2, 11, 180).

abstulerant oculi lumina nostra tui. / perfide, sensisti
quis enim bene celat amorens? / eminet indicio prodita flamma
suo (Ov. epist. 12,36-38)°".

Los alfonsies hacen esto para lograr un texto mas claro y
explicito; se sirven para ello de las técnicas de la enarratio
(lectura, explicacién y comentario de los auctores), como
ha explicado Francisco Rico’, muchas veces guiados por
notas y marcas presentes en los manuscritos latinos que
manejaron.

En segundo lugar, tenemos un tipo de amplificacion
que anade elementos no necesarios para la comprension
del texto, y da la impresién de buscar otro fin. A este
segundo tipo adscribimos la creaciéon de discurso directo,
y la descripcién de sentimientos, situaciones, personas u
objetos de manera mas detallada de la que se encuentra en
la fuente. ¢Para qué se amplifico la fuente de este modo?

8 Citamos el texto latino por la edicién de Henri Bornecque en Les
belles lettres (v. Bibliografia).

? Francisco Rico, Affonso el Sabio y la “General Estoria”, Barcelona: Ariel,
1984, pp. 178-187.

27



BrLEN ALMEIDA

Creo que se hizo por razones literarias: para obtener un
texto mas bello y emocionante. Ofrecemos un ejemplo de
creacion de dialogo; en primer lugar se presentan los versos
latinos de Ovidio y su traduccion al castellano moderno y a
continuacion el texto de la GE:

cum rex Pandione natam / in stabula alta trahit, silvis
obscura vetustis, / atque ibi pallentem trepidamque et cuncta
timentem / et iam cum lactimis, ubi sit germana, rogantem /
includit fassusque nefas (Ov. zet. 6,520-524) (“‘cuando el rey
a la hija de Pandién arrastra a un establo apartado, oculto en
antiguos bosques, y allf a ella, que palidecia y temblaba y temfa
todas las cosas, y preguntaba ya entre lagrimas dénde estaba
su hermana, la encerrd, le confesé su crimen...”)'".

Pero caté Tereo contra adelant e vio estar una choca
d’uno que criava vacas en aquel mont e decendi6 ¢l allf antes
que ella llegasse, ¢ travé de Filomena pora decenderla otrossi.
Ella cuando aquello vio entendié el mal que querié seer e dixo
assi: “Cufiado, ¢qué es esto? ¢En qué tierra somos?, que non
veo a ninguno de nuestras compafas nin rastro d’ellas, si non
montes muy desiertos e yermos e guisados pora seer llenos
de bestias salvajes e de mucho periglo”. Dixol ¢l assi: “Amiga,
nuestras compafias non vienen por aqui, nin es ésta la nuestra
carrera; e yo vos tornaré alla, mas aduré vos agora aqui en
apartado por fablar convusco. E por que non nos detengamos
mas en ello, digovos que quiero fazer convusco como faze
varén con mugier; e vOs por seer bien aconsejada queret esso
mismo comigo, ca vos faré yo después cuanto vos quisiéredes
e mandaredes” (GE2, 1, 350).

1014 traduccion al espafiol moderno que adjuntamos a los pasajes de
Ovidio es de la autora.
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Este segundo tipo de amplificacién, al contrario que el
primero, no tiene su base en glosas latinas. En contraposicion,
en los fragmentos creados mediante este tipo de amplificatio,
si encontramos ocasionalmente elementos que nos
recuerdan otros tipos o géneros textuales. No serfa raro
que en su deseo de recrear un motivo determinado los
alfonsfes se hubieran inspirado en textos que conocfan.
Asi, la descripcion de Japiter como “grand e fermoso, e
muy bueno en sus costumbres, e amador de todas las cosas
guisadas, e muy sabio, e muy manso, muy mesurado, muy
franco e cobdiciador de toda apostura e muy dofieador”
(GE1) recuerda, segun Impey'!, las vidas o breves biografias
compuestas sobre los trovadores.

Un tipo de textos que sirvié de base a algunos
fragmentos amplificatorios es, curiosamente, el documental.
A veces, los redactores, buscando un tono apropiado para
la expresion de distintos contenidos, se inspiraron en
formulas frecuentes en los documentos contemporaneos.
Un ejemplo es el fragmento siguiente, donde Enone,
abandonada por Paris, le escribe una carta (Heroida 5) en
que aduce su superioridad sobre Helena. Entre otras cosas,
le explica que esta tuvo relaciones sexuales con Teseo
cuando fue raptada por este antes de casarse con Menelao.
El segmento afiadido por los alfonsies —marcado aqui con
cursiva— sugiere que Helena ha dicho o hecho correr la

1 P C
Olga Impey, “La fin'amors y sus términos en la prosa histérica de
Alfonso X: un caso de reflexion y refraccion”, Revista Canadiense de

Estudios Hispanicos, 9/3 (1985), pp. 369-383.
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voz de que esto no es asi, e incluye una férmula tomada del
lenguaje documental (¢/a o otrie por ella)*:

E, Paris, maguer que diga ella o otrie por ella que virgen tornd de
alld, scomo pudo ser creido que de mancebo e cobdicioso que la tovo en su
poder gue virgen tornd ella? (GE2, II, 249)

Un tercer tipo de amplificacion, en el que también
es muy relevante la voluntad del autor, es aquel en que
apreciamos el deseo de revalorizar las figuras presentadas
por Ovidio. Es propio de esta Esoria alfonsi un tratamiento
muy respetuoso de las “figuras positivas” de la historia o la
mitologfa. L.a dualidad moral de los personajes les resulta
dificilmente aceptable, como puede advertirse en este
ejemplo, referido a Niobe:

e acabados sus sactificios torné todo el pueblo luego a
fazer duelo por su rey e su compafia, ca amavan todos a la
reina Niobe e avién grand duelo del su avenimiento, e fizzeron
grand duelo por ella e por el rey e por sus fijos, e fue en ello aquel
infante Pelopes (GE2, 11, 218).

vulgus (...) exstinctum cum stirpe Amphiona luget;
/ mater in imvidia est: hanc tunc quoque dicitur unus / flesse
Pelops (Ov. met 6,402-5) (“la gente llora la destruccion de
Anfién con su estirpe. Sobre la madre cae el odio; aunque
dicen que hubo uno que si la lloré: [su hermano] Pélope™).

Fe RT3

12 . P . , . .

Férmulas como “a mi nin a otri por mi”, “por vés ni otri por
vOs” se usan para renunciar a iniciar un proceso de impugnacion del
documento, en persona o por medio de intermediarios.

30



Amor, abandono, celos, venganza: algunas heroinas ovidianas
en la General Estoria de Alfonso X el Sabio

El duro juicio sobre Niobe que aparece en los versos
de Ovidio (water in invidia esi) esta justificado por su
comportamiento: se burla de Leto, madre de Apolo y
Artemis, y los hijos de la diosa atraviesan con sus flechas a
los hijos de Niobe; sin embargo, parece demasiado duro a
los alfonsies, que lo hacen desaparecer en la General Estoria,
tal como se ha destacado en el texto.

Igualmente la  amplificatio sobre las quejas y
sufrimientos de Ariadna, Hipsipile, Dido o Hipermestra,
que hemos considerado ornamental, puede tener un
proposito moral o politico (sensu lato) en cuanto que otorga
una dignidad suplementaria a estas mujeres que son modelos
positivos. Este deseo de crear una atmoésfera de respeto en
torno a ciertas figuras se aprecia también en el sutil cambio
que sufre la presentacion de muchas heroinas ovidianas,
que de aparecer como bellas, jovenes e inocentes pasan a
estar siempre revestidas en la Estoria de su rango social. As,
en la carta de Hipsipila a Jasén se afladen con respecto al
original latino los segmentos que marcamos con cursiva:

E primeramente de quando te yo vi cierta fui e firmado
lo tove en mi coragdn de non catar por ti, mas los mios fados
me troxieron, ca yo por postura muy cierta lo ove de echarvos
de mi tierra e alongarvos d’ella, ca lo pudiera mmny bien fazger maguer
que vis érades varones e yo muger, e de algunas reinas e de algunas
mugeres oimos ya deir que fizieron grandes fechos en armas, e si yo lo
mejor oviera a fazger asi fiziera, calas mugeres de Lepnes muy bien
saben usar de armas e vencer a los fuertes, e con tan fuerte
cavallerfa como es la mia fuera yo defender la mi vida e wio
regno ¢ arredrar dende a v0s e a los otros tales como vis (GE2, 11, 164).
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El texto alfonsi insiste una y otra vez en el hecho de
que estas mujeres apasionadas son reinas o princesas, y
también resalta en bastantes casos que la relacion que une
a las heroinas con sus amantes es matrimonial (“tu mugier
linda”, firma Hipsipile su carta a Jasoén). No creo que esto
se deba a un motivo de moralidad, como se ha aducido a
veces, sino mas bien que tiende a elevar la consideracion de
las heroinas.

A lo largo de las paginas precedentes, hemos
pretendido dar una visién panoramica del tratamiento de
los textos de Ovidio desde su traduccion hasta su insercion
definitiva en la obra. La investigacién sobre las fuentes,
la apariciéon de nuevos manuscritos de diversas partes
y la publicacién de la obra completa han contribuido y
contribuiran en los préximos afios a un conocimiento mas
preciso de los complejos procesos por los que durante
décadas diversos equipos de sabios crearon el asombroso
entramado textual que constituye la General Estoria.

HEROINAS OVIDIANAS
Presentamos a continuacién varias figuras de mujer que
aparecen en las obras de Ovidio, y el modo en que la

traduccion alfonsi destaca algunos aspectos y oculta o
disminuye la importancia otros.
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La esposa fiel: Hipermestra

Hipermestra® es la inica de las cincuenta hijas de Danao que
se niega a obedecer la orden paterna de matar a su marido.
La intervencion de los redactores alfonsies sobre el texto
ovidiano se aprecia en afladidos muy sencillos, derivados
probablemente de glosas, como el de que la ciudad de Juno
(urbe sua) es Argos, pero también en la aclaracion, que busca
la 16gica, de que la reaccion de Juno precede a los asesinatos
de los yernos de Danao porque ella, como diosa, sabe lo
que va a suceder:

ipsa lovis coniunx cessit ab urbe sua (Ov. gpisz. 14,28).

E deessa Juno otrossi, deessa de los casamientos, que
devié alli seer, fuxo estonces d’aquella su cibdat de Argos ante
aquel mal, cal sabi¢ cuemo era deessa (GE2, 1, 192).

Hipermestra cuenta a su marido como la primera noche,
acostada junto a él, se debatia entre obedecer o no a su
padre, que le habia ordenado, como a sus hermanas, matar a
su marido. Los afiadidos alfonsies a este pasaje ovidiano son
muchos y muy variados, como puede verse abajo: suponer
y completar que la princesa, antes de poder romper sus
vestidos de purpura, tiene que levantarse y vestirse; apuntar
que no la frend a la hora de romperlos (para expresar su
duelo) el alto precio de los vestidos; anadir el dato, muy
expresivo, de que cuando se tira de los cabellos “todas las
manos sacava llenas d’ellos”; explicitar (dato procedente,

B También Penélope, autora de otra Hervida incluida en la General
Estoria, debe considerarse un modelo de mujer fiel.
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como hemos visto, de la enarratio) a quién se dirige en
cada momento, y por fin, por lo que parece, modificar
el contenido femina sum et virgo en “doncella atin e cuemo
virgen”, y que quiza se debe a que los alfonsies consideren
inadecuado aplicar el término de zirgen a Hipermestra,
recién casada, pero sobre la que no se ha hecho mencién
que haga suponer que sigue siendo virgen:

Purpureos laniata sinus, laniata capillos / exiguo dixi
talia verba sono: / “Saevus, Hypermestra, pater est tibi; iussa
parentis / effice; germanis sit comes iste suis! / Femina sum
et virgo, natura mitis et annis; / non faciunt molles ad fera tela
manus” (Ov. epist. 14,52-56).

¢ levantéme lnego e vestime e eché las mis manos en mis
vestidos, gue lo non dubdé maguer gue eran de porpola e pafios de
peso, e rompilos todos de los pechos fasta en el seno e fizles
piecas, e messéme muy derrezio los cabellos gue todas las manos
sacava llenas d'ellos, e esto muy quediello; e mi voz muy baxa dix
estas palabras contra mi misma cuemo razondndome con otra persona:
“Ipermestra, bravo padre as e cruel omne es a demds to padre.
Cumple los mandados de to padre, e este to marido vaya por
compafiero de sos hermanos.” E desi torné e razonéme por mi
misma otrossi e dix assi: “Fembra s6 e doncella aiin e cuemo virgen, e
segunt esto mansa por natura e por edat, e las manos daqguella
que es arin citemo virgen ¢ nina, mansas e blandas, non pertenecen
pora crueles fechos” (GE2, 1, 193).

La abandonada: Ariadna y Filis

Muchas heroinas ovidianas, especialmente las protagonistas
de las Hervidas, son abandonadas por el hombre al que aman.
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Sus respuestas son bien diferentes: Ariadna, abandonada
por Teseo en la isla de Naxos, manifiesta tiernamente sus
miedos y sus quejas; Enone se queja, enumera sus cualidades
y ataca a Helena, la nueva amante de Paris; Deyanira,
oyendo que su esposo Hércules le es infiel, toma medidas
para devolvetle a su lado; Dido se queja de su abandono en
una carta mas intelectual que el dulce escrito de Ariadna, en
la que nunca olvida su dignidad real.

La fidelidad del texto alfonsi a Ovidio se advierte
en detalles como la conservacion de la repeticion de
la traduccion de nullus erat (“e non fallé nada”), y el
mantenimiento de la expresion “lecho viudo” (vidno. .. toro),
que sin embargo, por ser un uso raro, la Estoria explica
mediante una glosa (“sin marido”):

incertum vigilans ac somno languida movi / Thesea
prensuras semisupina manus: / nullus erat. Referoque
manus iterumque tetempto / petque torum moveo bracchia:
nullus erat. / Excussere metus somnum; contertita surgo /
membraque sunt viduo praecipitata toro (Ov. epist. 10,11-16).

e yazia yo a aquella ora (¢ esto podrié seer a los primeros gallos)
que nin velava nin yazia espierta; e atal qual estava sonollienta
movi las manos por el lecho pora ponerlas en ti, Teseo, e non
Jfallé nada; e levé las manos aluén, e desi troxlas a todas partes
por veer si te fallaria, ¢ non fallé nada. Alli ove el miedo tan
grant que todo el suefio perdi, e levantéme muy espantada e
derribéme luego del lecho que fallé bibdo (sin marids) (GE2, 1,
603).

Podemos advertir también en la version alfonsi la delicadeza
con la que se afaden muchas de las glosas, dandoles el
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aspecto del texto ovidiano, para no romper el ritmo, el
color de Ovidio. Asf, la 16gica manda explicitar que Teseo
(puesto que acababa de abandonar a Ariadna unas horas
antes) sabfa que habfa luna esa noche; sin embargo, este
contenido se afiade como parte del discurso de Ariadna (“e
sabeslo t1”):

Protinus adductis sonuerunt pectora palmis / utque erat
e somno turbida, rupta coma est. / Luna fuit; specto siquid
nisi litora cernam (Ow. episz. 10,17-19).

E assi como fui en tierra eché las manos en los vestidos e rompime
toda e ferime los pechos e messé los cabellos, assi como me
levantava e los tenia bueltos. E fazié estonces luna, e sdbesh
i, e caté yo a la luz d’ella si verfa otra cosa si non las riberas
(GE2, 1, 603).

Ariadna se asusta de los peligros que Naxos podtia encerrar.
Aqui la amplificatio alfonsi parece (a nuestros ojos actuales)
resaltar la ingenuidad de la infanta cuando dice que las focas
(que considera peces') “comen a los omnes o al menos que
los espantan de mala guisa™

Occurrunt animo pereundi mille figurae, / morsque
minus poenae quam mora mortis habet. / Iam iam venturos
aut hac aut suspicor illac, / qui lanient avido viscera dente
lupos. / Forsitan et fulvos tellus alat ista leones? / Quis scit

Y Ena General Estoria, se denomina peces a los animales que viven en
las aguas, aunque se explica en varias ocasiones que hay peces (como las
focas, ballenas y delfines) que ensaneldan (respiran por pulmones), paren
a sus crias vivas y las amamantan.
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an et saevas tigridas insula habet. Et freta dicuntur magnas
expellere phocas (Ov. gpist. 10,83-89).

Mill figuras de cémo puedo perecer me vienen al
coracon, e menor pena me es la muert que non la tardanca
d’ella. E non est6 ya dl esperando si non quando vernan d’una
o d’otra part lobos que me despiecen; e por ventura a otrossi
leones en esta tierra, e quién sabe otrossi si non 4 y tigres, que
son bestias crueles; e otrossi dizen que echa la mar los grandes
peces que dizen focas que comen a los ommes o al menos que los
espantan de mala guisa, e en todas estas cosas podria yo periglar e tomar
la muert (GE2, 1, 605-6).

Teseo no regresa a buscar a Ariadna, pero los dioses no la
abandonan: Baco la ve en Naxos, y, enamorado, se casa con
ella. Este giro positivo en el destino de Ariadna no se debe
a un favor subjetivo e irracional de los dioses, sino que se
debe, segin los alfonsies, al hecho de que no ha cometido
error alguno por el que deba ser castigada; se la opone
expresamente a Medea y a Escila, que, por haber tenido un
comportamiento criminal, merecen otro destino:

E def6 dios fazer esta merced a aquella infant, que por
al non que non fizo ella mal ninguno a otre si non a s{ misma
en tod el fecho del Minotauro: ca si guisé ella en que moriesse
esse Minotauro non fizo y mal ninguno en que muriesse
aquel bestiglo que nin era servicio de dios nin fazié pro a
los omnes, mas dafio. Otrossi en dar vida a Teseo bien fizo,
ca era infant de grant sangre e de grandes fechos e buenos,
assi que en todas las Es de los sos fechos nunqua en ningin
yerro le fallamos si non en este solo. Otrossi en seer librados
los de Atenas de tales parias de ombres dar pora matar fazié
ella buen fecho e era bien. Sobt’esso que nin maté padre nin
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madre nin hermano nin les tolli6 tierra cuemo avemos dicho
en esta estoria del rey Minos e Medea al so, como avredes
adelant en las razones de la estoria de Troya (GE2, 1, 608).

El principe ateniense Teseo, como hemos visto, deja
abandonada a Ariadna en Naxos y se va con Fedra, hermana
de Ariadna. Antes ha vencido (con la ayuda de Ariadna)
al Minotauro, bestia nacida de las relaciones entre Pasifae,
reina de Creta, y un toro. Los alfonsies, como hemos visto,
consideran una buena accién de Ariadna habetle ayudado,
pero, a pesar de esta afirmacién de que el abandono de
Ariadna es el unico yerro de Teseo, la propia Esforia recoge
como Teseo rapté a Helena, entonces aun doncella, y no
la devolvié a su familia hasta que los hermanos de Helena,
Castor y Polux, raptaron a la madre de Teseo:

Andados doze afios del tiempo de Tola, juiz de Israel,
robé Teseo a la infant Elena, segunt cuentan Fusebio e
Jerénimo, e era atn estonces Elena donzella por casar. E
Teseo pues que la ovo robada fuese en romerfa; e seyendo €éll
alld vinieron Castor e Péllux, hermanos d’esta infant Elena, a

tierra del rey Teseo e levaron robada a su madre (GE2, I, 610).

Demofonte, hijo de Teseo, abandona a Filis, que, en una
carta que escribe al infiel (Hervida 2),le acusa de no parecerse
en nada a su ilustre padre, salvo en el hecho de abandonar
a su enamorada:

E de tanta muchedumbre de cosas e de tantos fechos
nobles de tu padre non se te pegd al coracén si non como
desampar6 ¢l a Adriana en las riberas de la mar, e este pecado
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loas td a tu padre, pero que se escuso ¢l ende; e tu, falso, daste
por heredero del engafio de tu padre (GE2, 11, 432).

En esta carta, podemos observar de nuevo céomo los
afladidos, que buscan reforzar la 16gica, quedan totalmente
integrados en el texto, exquisitamente redactado:

1Ay mezquinal Si guando te emientan de mi si demandas ta
“cquién es esta Filis de quien fablades?” o “:dénde?”: es Filis la
que a ti, Demofén, que andavas errado luengo tiempo avia
por agenas tierras, di los mios puertos de Tracia e el mio
palacio (GE2, 11, 433).

Se atribuye a esta historia de la abandonada Filis un
proposito de aviso moral a doncellas y jovenes:

La entencion de Ovidio en esta epistola fue dar enxemplo
e castigo a las donzellas de alta guisa e aun a cualesquier otras
que su castigo quisieren tomar que non sean ligeras de moverse
para creer luego los dichos de los entendedores, por que se
non fallen mal d’ello después como fizo esta Fillis que cre6 a
este Demofén e la enart6 él e se fallé ende muy mal porque
se fue e finco ella desamparada. E entiende otrosi Ovidio en
esta epistola travar a los varones en los engafios que <traen>
contra las mugeres que los creen e fazen por ellos lo que ellos
quieren, e que lo non deven fazer (GE2, 11, 435).

La bruja: Medea

Medea es una bruja, pero también una extranjera, una
barbara, que da la espalda a su propio pueblo y a su padre
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por el amor del recién llegado Jasén, una actitud que los
alfonsies consideran que contrasta, como vimos, con la
de Ariadna, que “nin maté padre nin madre nin hermano
nin les tolli6 tierra cuemo [hizo] Medea al so”. La antigua
amante de Jason, Hipsipila, ataca as{ a Medea:

E desta barbara nin te pagas ta por la su faz nin por
merecimientos de buenas costumbres, mas movidte ella a
amatla tG con sus espiramentos e sus encantamientos e con
las sus crueles yervas que coge ella con la su foz encantada

(GE2, 11, 166).

mas es Medea que madrastra, porque las manos de
Medea a toda enemiga son maestras, ca ¢parece que la que por
dar a ti el vellocino dorado e el regno #roxo a su padre ¢ matd a su
hermano e esparzié las piegas por la su tierra a las aves, aquella
avia de aver mesura de sus alnados, mios fijos? E bien creo
que non (GE2, 11, 168).

e ésta anda por los luzillos de los muertos decinta ¢ sin
toca, los cabellos esparzidos por las espaldas, e coge ciertos huesos
quales ella 4 menester de los fuegos que estin aun tibios e
quemaron los omnes; ella conjura alos que estan aluefie e faze
imagenes de cera para obrar sobr’ellas contra los que quiere e
mete por ellas las agujas delgadas e espétagelas en el mezquino
coracon por que meta en angostura aculla a aquel o aquella
sobre que lo obra, ¢ lo que yo non quertia sabet, ca mejor fengo
que es para mi non lo saber que saberlo, el amor que se devié ganar
por buenas costumbres e fermosura ganase aqui por yervas

(GE2, 11, 166).

Tanto en la poesia latina como en la Esforia se insiste en el
detalle dela cabeza descubierta y del pelo suelto y despeinado
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como caracteristica de brujas, adivinas y mujeres en estado
de locura: asi sucede, entre los personajes ovidianos, con la
adivina Casandra y también con Filomela:

me dixo ende tu hermana la infante Casandra echando
el velo de la cabeca acnlld, ¢ ella descabenada e llorando con el pesar
e con el duelo que avié del destruimiento de Troya que veyé
venir, e contéme ende asi sobre que preguntava yo cémo me
avia de ir contigo, e si curati¢ por el tu amor: “¢Qué fazes,
Oenone? ¢Por qué siembras en el arena, e aras las riberas con
bueyes sin pro? (GE2, I, 248).

Filomena [...] sali6 sin tocas e descabesiada ¢ corriendo
cuemo la hermana la avié castigada, e legd con la cabeca en
la mano e diol con ella muy grant ferida en los pechos. E assi
como cuenta Ovidio, de quando ella naciera fasta estonces
non cobdiciara en ningun tiempo poder fablar mas que aquella
hora (GE2, 1, 364).

Jaséon no es fiel a Medea, sino que se casa con Creusa.
Medea le escribe una carta (Heroida 12) en la que de
nuevo encontramos los procedimientos de amplificacion
de la enarratio, 1a explicacion de referencias dificiles y la
explicitacion de a quién se dirige el discurso, integradas
en el texto mediante la utilizaciéon de la primera persona
(“nuestros abtores”, “agora quiérome razonar contra mios
parientes”):

Compressos utinam Symplegades elisissent / nostraque
adhaererent ossibus ossa tuis! / aut nos Scylla rapax canibus
misisset edendos! / debuit ingratis Scylla nocere vitis (Ow.
epist. 12,121-124).
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E agora lo pluguiese a dios, e serié de mio grado, que los
peligros de la mar, que son tempesta que buelve las aguas de
la mar muy apoderadamientre e toma quantas cosas alcanca e
ayantalas e da con ellas so si e matalas y, e ésta oviesen muerto
ami e a ti, e si mas non siquier fueran los mios huesos e los
tuyos ayuntados en uno por do la mar los levase; o si non el
periglo de la mar a que en el latin laman Cilla, de guien dizen los
nuestros abtores gentiles que trae consigo canes bivos, aquella alld nos
oviese muertos e dados a comer a aquellos sus canes (GE2,
11, 183).

vix me continui, quin sic laniata capillos / clamarem
“meus est!” iniceremque manus. / Laese patet, gaude! Colchi
gaudete relicti! (Ow. epist. 12,157-8).

e apenas me tove que asi yendo descabefiada e mios
cabellos mesados que dixese a grandes bozes: “{Mio es este!”,
e echase las manos en ti. I agora quiérome razonar contra mios
parientes, e digo a ti mio padre, tu que fueste maltrecho de mi:
“Gozate del mio mal.” E v6s los de Colcos, desamparados de
mi, gozadvos otrosi (GE2, 11, 184).

Las perseguidoras: Fedra y Salmacis

Fedra y Salmacis son dos figuras (la primera aparece como

autora de una Hervida, 1a segunda como protagonista de un

episodio de las Metamorfosis) que tienen en comin mostrar
su amor por un joven que siente por ellas una absoluta
indiferencia. Se oponen asf a las abandonadas, que en algin

momento han disfrutado del amor de los ahora desleales,

y presentan, sobre todo Salmacis, curiosas concomitancias

con el proceder masculino tan frecuente en las Metamworfosis:
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la persecucion, con fines de procurarse un placer fisico, de
una persona que evidentemente no desea compartir ese
placer.

Fedra, mujer de Teseo, se enamora de su hijastro
Hipdlito y le escribe una carta de la que ofrecemos algunos
fragmentos. Aunque la traduccion es bastante fiel, podemos
sefialar la presencia de una amplificaciéon explicativa en el
primer ejemplo y destacar en el segundo cémo el texto
afladido por los alfonsies incluye una frase hecha, tan bien
aplicada ademas que presenta casi un regusto blasfemo.

Inspicit acceptas hostis ab hoste notas (Ov. epist. 4,0).

E en tales escriptos como este van las poridades de los
omnes por mar ¢ por tierra, e el enemigo recibe la carta dell
enemigo e 1éela: pues s deves tii recebir esta mia que non somos
enemigos (GE2, 11, 28).

Quid iuvat incinctae studia exercere Dianae, / et Veneri
numeros eripuisse suos? (Ov. epist. 4,87-88).

¢Queé te deleita a ti de seguir el estudio de la casta Diana
e toller a Venus sus derechos? (¢ es esto como crobir un altar e
descrobir otro) (GE2, 11, 30).

Pero donde Fedra escribe, Salmacis actta. Persigue y espia
a un jovencito, hijo de Hermes y Afrodita, y aprovecha el
momento en que se bafia para, practicamente, violarlo:

“vicimus et meus est” exclamat nais, et omni / veste
procul iacta mediis inmittitur undis, / pugnantemque tenet,
luctantiaque oscula carpit, / subiectatque manus, invitaque
pectora tangit (Ov. zet. 4,3506).
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La duefia cuando aquello vio tanto fue quexada
del so amor que se non pudo ya detener de non ir a ¢éll, e
desnuy6s toda e crubids de so manto de verano e vino lo mas
encubiertamientre que ella pudo e lo mas apriessa, e llegando
a la oriella del lago non la veyendo €l atn, ca a otra part estava
tornado, eché luego el manto aluefie e dio salto en el llago, e
fue lo mas aina que ella pudo e legd al mogo e eché las manos
en ¢l e abracol, e fue e besélo por fuerca refuyéndola él; e
tréxole las manos por los pechos e por los costados, ¢ a las
vezes se le apegava al un costado a las vezes all otro, e toda via
refuyéndola él (GE2, 1, 300).

Las metaforas de la situaciéon empleadas por Ovidio y
reproducidas por los alfonsies refuerzan esta idea de
violencia (se asemejan a las empleadas para describir
la situaciéon de Filomela, aunque no resaltan tanto la
indefension de la victima):

E segunt dize aqui el autor por su semejanca que pone
dent que assil tenié cercado todo e preso comzo la culnevra los pies
del dgnila cuando el aguila la toma e la lieva alta e viva, e cuemo
la yedra a las cosas a que se apega, o cuemo cuando el pulpo puede echar
50 el agua los sus ramos en el pescador quel quiere pescar (GE2, 1, 300).

La victima de una violacion: Filomela

Hemos hablado ya, en diversos momentos, de la historia de
Filomela, una de las mas tristes de toda la General Estoria. A
pesar de que no faltan violaciones, esta es la inica que es
descrita por Ovidio (y por los alfonsies) con un acento muy
marcado en el crimen que constituye. Calixto, por poner
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solo un ejemplo, es también violada por Jupiter, pero su
resistencia apenas merece un comentario:

E cuenta otrossi que Calixto que se trabajava de
estorvatle ¢ defenderse d’¢l cuanto podié. {Mas qué! :Cudl
donzella o aun cual varén podrié sobrar a Jupiter? E esto es
como que dixiesse ell autor que ninguno (GE1, 11, 634).

Parece evidente el deseo de los alfonsies de reforzar el
patetismo de la historia mediante la introduccion de discurso
directo y otros medios; mas arriba (pag. 28) se ofrecié un
ejemplo muy ilustrativo. L.as comparaciones resaltan la
indefension de la joven y la brutalidad de su cufiado:

En este lugar pone Ovidio unas semejangas de la manera
a que se par6 alli Filomena, e diz que #remwié como la cordera a
quien prende el lobo e la llaga, ¢ le escapa ella después de la boca,
e maguer que esta segura ya cuemo entre los pastores e los
canes que la tollieron al lobo, yl semeja atn a ella que non
estd segura, ¢ trieme de guisa que a penas se puede tener en
las piernas: atal dize Ovidio que se paré Filomena e que atal
estava, ¢ aun dize mds que cueno la paloma a quien prende el dgnila
0 ¢l agor e se le salle ella de las manos e estdn remojadas las plumas
de la sangre quel salid por las llagas e non esta aun segura ant’el
grant miedo (GE2, 1, 351).

Las metamorfoseadas: fo y Calixto

Alolargo de la General Estoria hay numerosas metamorfosis,
entre ellas las de algunas heroinas ya nombradas (Filomela
se convierte en ruisefior, Niobe en roca). Lo especial de los
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casos que presentamos ahora es que los animales en que son
cambiadas To y Calixto siguen pensando como humanos
que lentamente se acostumbran a su nueva forma. Esto da
lugar a pasajes muy tiernos:

E a las vegadas por enamorar a su pastor que oviesse
merced d’ella e le diesse mejor vida querié alcar bragos e
tenderlos contra €l, e non los movié, e cuandol querié fablar
en logar de palabra mudiaval como vaca (GE1, 1, 309).

Muchas vezes veyendo a las bestias fieras olvidavase qué
cosa era ella [Calixto], e seyendo ella ossa ovo miedo de los
0s0s que vey¢é en los montes e espeluzravase toda ant’ellos, e
otrossi avié miedo aun de los lobos, maguer que su padre era
en ellos (GE1, 11, 638).

Con estas metamorfosis acabamos. Aunque se han dejado
de mencionar numerosos episodios y muchisimas mujeres
de las que aparecen en las paginas de Ovidio y que también
encuentran su lugar en las de la General Estoria, espero que
lo expuesto haya servido para dar una idea de la presencia
de Ovidio en la General Estoria y quiza (ojala) haya animado
a los lectores a visitar o revisitar las obras de Ovidio y sus
admiradores medievales. Con esto me daria por satisfecha.
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DE PENTESILEA A BEATRIX KIDDO: LA
MUJER GUERRERA A TRAVES DEL TIEMPO

Veronica Enamorado Diaz

Hoy en dia no es extrafio acudir al cine y encontrar un
personaje femenino en una pelicula de accién; es mas, en
ocasiones son imprescindibles. Pero estos personajes no son
una creacion hollywoodiense de la industria cinematografica
del siglo XX, sino que tienen sus raices en la antigiiedad.
Desde las amazonas de los mitos de la antigua Grecia,
pasando por leyendas de diferentes tradiciones europeas,
hasta la Edad Media y el Renacimiento, con las influencias

caballerescas, que se reflejan en el comic y los videojuegos
de hoy.

1.AS AMAZONAS Y SU INFLUENCIA EN EL MUNDO ANTIGUO

Las amazonas eran un pueblo de guerreras que descendia
de Ares, dios de la guerra, y de la ninfa Harmonia. Haciendo
honor a su padre, el gusto de las amazonas por la guerra
era innato en ellas. Vivian de la caza, se gobernaban por si
mismas sin intervencion de ningin hombre, y a su cabeza
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tenfan una reina. S6lo toleraban la presencia de hombres
a titulo de criados, para los trabajos serviles, y siempre
hombres con cualidades débiles. Segiin algunas versiones
del mito, en ciertas épocas se unian con extranjeros para
perpetuar la raza, pero sélo conservaban a las nifias que
daban a luz. Estas mujeres estaban tan comprometidas con
el combate que se cortaban un seno cuando aun eran nifias
(normalmente el derecho) para que no les estorbase en la
préctica del arco o el manejo de la lanza'. La etimologfa de
su nombre aludirfa a esta circunstancia: é- pafoveg, “privada
de un seno” (a partir de é- patdc, jon. para paotog)’.

Seguin lo expuesto hasta ahora, no es una sorpresa
que la diosa a quien adoraban principalmente las amazonas
fuera Artemis, cuya leyenda ofrece muchos puntos comunes
con la de estas mujeres, guerreras y cazadoras’. Esta relacion
con la diosa virgen Artemis choca sin embargo con la diosa
Afrodita*; aunque las amazonas no eran contrarias al amor,
sus tacticas amorosas, por la via de la mano armada, eran
opuestas a las de la diosa del amor, porlo que no les concede
sus favores. Amazonas célebres, como Hipdlita, Antiope
o Pentesilea fracasan en sus relaciones amorosas y, como
se ird observando a lo largo de este texto, sus sucesoras
literarias muchas veces renuncian de antemano al amor, que
para algunas significa una sumisioén al hombre.

! Pierre Grimal, Diccionario de la mitologia griega y romana, Barcelona: Labor,
1960, s..

2 Dizionario Etimologico della Mitologia Greca, http://demgol.units.it/
lemma.do?id=1606, ..

3 Grimal, Diccionario de la mitologia griega y romana, s.v.

4 Elisabeth Frenzel, Diccionario de motivos de la literatura universal, Madrid:
Gredos, 1980, p. 15.
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Elreino de las amazonas se ubicaba, dependiendo de
la version del mito, en las laderas del Caucaso, en Tracia o en
la Escitia meridional (en las llanuras de la margen izquierda
del Danubio)’, pero, contrastando con esta especifica
situacion espacial, el origen de este reino era incierto.
¢Habfan huido las primeras amazonas de sus maridos? :Los
habian exterminado, como hicieron las mujeres de Lemnos
en su isla? Para Herédoto®, el Estado de las amazonas entra
en la serie de las utopfas. Asi, en el arte figurativo, las luchas
de las amazonas corren parejas con las luchas de centauros
y gigantes. Sin embargo, en la representacion plastica de
estas mujeres aparecen mezclados el ideal de gracia junto a
la rigidez, dando testimonio del respeto que se las profeso.
Tanto es asi que en muchas tradiciones locales aparecen
como fundadoras de ciudades y cultos’.

Ya que la mujer era para los griegos la encarnacion
de fuerzas instintivas, para subyugar a las amazonas se
recurre en los textos a héroes creadores de orden moral®
como Belerofonte que, cumpliendo una orden de Yébates,
derrota en el combate a las amazonas. O Heracles, que
recibi6 de parte de Euristeo la mision de ir a las margenes
del Termodonte, en Capadocia, a robar el cinturén de
Hipdlita, reina de las amazonas. Hipolita, por amor al
héroe, consinti6 en entregar la prenda pero Hera, enemiga
de Heracles, provocé una rebelion entre las amazonas, y
el héroe tuvo que retirarse luchando, matando a la reina.

5 Grimal, Diccionario de la mitologia griega y romana, s.v.

% Herodoto, Historias, TV, 110-116.

7 Frenzel, Diccionario de motivos de la literatura universal, p. 15.
8 Frenzel, Diccionario de motivos de la literatura universal, p. 14
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Otro héroe creador de orden acompafiaba a Heracles en
esta mision: Teseo, que secuestrd a la amazona Antiope
durante la expedicion. Para vengar el rapto, las amazonas se
dirigieron a Atenas y presentaron batalla en la misma ciudad.
Acamparon en la colina que después recibi6 el nombre de
Arebpago, colina de Ares, ya que eran las hijas del dios. Pero
fueron vencidas por los atenienses, acaudillados por Teseo’.

Lo que dio al mito de las amazonas mayor difusion
e incluso consolidacion fue el hecho de que desde Diodoro
se habfa incluido en la biograffa de Alejandro Magno un
encuentro con las amazonas en el que la reina, Talestris,
quiere engendrar un hijo del héroe mas grande, con el
objetivo de conseguir una heredera al trono'’. Pero el mito
amazdnico ya aparece en la liada (111, v. 189)", donde las
amazonas intervienen a favor de los troyanos. Justamente
es en el ciclo troyano donde aparece la figura de una de las
mas célebres amazonas, Pentesilea. A la muerte de Héctor,
la reina Pentesilea acudi6 en auxilio del rey Priamo al frente
de un contingente de doce amazonas. Segun las Posthoméricas
de Quinto Esmirna, Pentesilea se distinguié en Troya por
su valor, y se vanagloriaba de ser mas valerosa que los
hombres, lo que la llevé a enfrentarse a Aquiles y morir en
la lucha'*:

? Grimal, Diccionario de la mitologia griega y romana, s.v.

10 Frenzel, Diccionario de motivos de la literatura universal, p. 15.

W Homero, liiada, Madrid: Gredos, 2006, p. 55.

12 J. Marfa Nieto Ibafiez, “El agén y la maternidad: mujeres guerreras,
cazadoras y atletas de la mitologfa griega”, en Calder6n Dorda, Esteban
Antonio; Morales Ortiz, Alicia, La madre en la Antigiiedad: literatnra,
sociedad y religion, Madrid: Signifer, 2007, p. 29.
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Mi origen procede de Ares y no me engendré ningtin
mortal, sino el mismo Ares que no se sacia del grito de guerra,

por eso mi ardor es mucho mis fuerte que el de los hombres®.

Pero Aquiles la hiri6 de muerte en el seno derecho,
y debido a la fuerza del impacto, se le desprendié el casco
y Aquiles, al verla tan hermosa, se enamoré de su victima.
El mal ya estaba hecho, asi que el héroe s6lo pudo sostener
a la bella agonizante mientras esta motfa en sus brazos. De
nuevo aparece la maldicion de Afrodita: las amazonas, al
no seguir la expresion tradicional de la doncella enamorada,
no pueden disfrutar del amor. El destino de Pentesilea
también fue cantado en la E#idpida, poema perdido del ciclo
troyano'. J. Marfa Nieto" afirma que Pentesilea muere por
hacer algo que no es propio de mujeres, realmente por
hybris'®, como expresa Aquiles:

Fueron las tenebrosas Keres y tu mente las que te
incitaron a que dejases los trabajos femeninos y a dirigirte a la

guetra que temen incluso los hombres'”.

13 Quinto de Esmirna, Posthomeéricas, 1, Madrid : Ediciones Clasicas,
1991, p. 213.

1 Puede consultarse la traduccién de los fragmentos conservados de
la Etidpida, con una introduccion previa en el libro de Alberto Bernabé
Pajares, Fragmentos de épica griega arcaica, Madrid: Gredos, 1979, pp. 138-
154.

15 Nieto Ibafiez, “El agbn y la maternidad: mujeres guerreras, cazadoras
y atletas de la mitologfa griega”, pp. 29-30

614 hybris es un concepto que aludia a la falta de control sobre los
impulsos. Era un sentimiento desmesurado y violento inspirado por las
pasiones exageradas (http://www.theoi.com/Daimon/Hybtis.html).

7 Quinto de Esmirna, Posthoméricas, 1, p. 216.
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La historia de esta amazona no se ha hecho tan
famosa como otros mitos, lo que puede ser debido a su
escasa difusion. No fue incorporado a la tradicion moderna
hasta el afio 1808 en que el escritor aleman Heinrich von
Kleist escribe el drama Penthesilea. En esta obra la pasion
entre el héroe y la amazona es mutua, pero por burlas
recibidas por los griegos, Pentesilea pierde la seguridad en
sus sentimientos y mata a Aquiles, matandose después a si
misma por un sentimiento aniquilador también parecido a
la hybris.

Hay otros relatos en la tradicion griega que también
muestran la historia de mujeres que se rebelaron contra lo
masculino, como las mujeres de Lemnos, que mataron a sus
maridos; o la historia de las Danaides, hijas del rey Danao,
que se exilié6 de Egipto por una disputa con su hermano,
hallando refugio en Argos. Al cabo del tiempo, y para lograr
la paz entre los dos hermanos, Egipto envia a sus cincuenta
hijos para que se casasen con sus primas, las cincuenta
danaides. Pero su padre les encarga la misién de llevar una
daga y asesinar a sus maridos en la noche de bodas. La
unica que no cumple el encargo es Hipermnestra, que no
ejecuta a su esposo Linceo en agradecimiento por haberla
respetado durante la noche de bodas. El comportamiento
de las danaides es una muestra de resistencia virginal al
contacto del hombre, la Gnica que no necesita usar la fuerza
es Hipermnestra, ya que permanece virgen.

También encontramos en la tradicion romana un
personaje con muchos paralelismos con las amazonas:
la Camila de la Eneida virgiliana. Huérfana de madre, es
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hija de Métabo, rey de los volscos, tirano de la ciudad de
Priverno, que fue expulsado por sus subditos a causa de sus
excesos. Para contrastar esa aparente ferocidad del padre,
Virgilio lo presenta con su hija pequefia en brazos como
unica compafiera de destierro. Su huida hacia los montes es
detenida por el rio Amaseno v, a fin de salvar a la nifia, ide6
atarla a una pica que llevaba, para poder lanzarla a la orilla
opuesta, e hizo voto de consagrarla a Diana si se salvaba.
Diana escuché su ruego, la nifia alcanzé la otra orilla, €l
cruzo el rio a nado y los dos se instalaron en la soledad de
los bosques, donde Camila se crié con leche de animales
y se educo en la caza y en las armas. Pasado el tiempo,
desdend todo matrimonio y mantuvo su virginidad, fiel a su
consagracion a la diosa. Participé en la lucha de los nativos
de Italia contra Eneas y llevé a cabo una gran matanza
cuando acudio en auxilio de las tropas rutulas, pero muere a
traicién por una lanzada de Arrunte, que a su vez es muerto,
en venganza, por la ninfa Opis del cortejo de Diana. Camila
se presenta en la batalla de una forma muy similar a la que
asumieron las amazonas en las puertas de Troya; y de hecho
Virgilio se refiere a ella de la siguiente forma:

Al encuentro
de Turno, sale al frente de los Volscos
veloz Camila, y en las mismas puertas
salta de su bridén; sus Amazonas,
imitando a la reina, en tierra luego
saltan agiles todas, y ella: “Oh Turno
si es justo —dice— que el valiente fie
en su propio valor, de los Enéadas
yo me ofrezco a afrontar los escuadrones
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y a combatir a los Tirrenos sola:

deja que de los riesgos de la lucha

haga la prueba yo primera; el muro
defiende ti con los peones”. Clava

los ojos Turno en la terrible virgen (...)"

A pesar de que, como mencionamos, sugiere
muchos paralelismos con las amazonas, especialmente con
Pentesilea (consagracion a la diosa Diana, y su consiguiente
virginidad, gusto por la caza y la guerra, alianza con el
bando de los perdedores, muerte triagica en medio de la
contienda. . .), Virgilio pudo construir el personaje de Camila
basindose en otros miticos o ficticios, como Harpalice”,
hija de Harpalico, rey tracio de los amimneos. Quedé pronto
huérfana de madre y tuvo que ser criada con leche de vaca
y de yegua a instancias de su padre, y educada en las armas
por él. Asesinado el padre por Neoptélemo, Harpalice
ahuyent6 al enemigo vy, encolerizada por aquella muerte, se
retir6 a los bosques desde donde hacfa incursiones contra
establos y rediles hasta que finalmente murié a manos de
unos pastores. La joven era extraordinariamente veloz,
hasta el punto de que escap6 corriendo de los jinetes que
la perseguian. Encontramos entonces varios rasgos de
Harpalice en Camila™: orfandad de madre, especial relacion

18 Virgilio, Eneida, X1, 715-728, Madrid: Catedra Letras Universales,
2006, p. 569.

 Higino, Fabulas, CXCIIL, http:/ /wwwitheoi.com/Text/HyginusFa
bulae4.html#193

20 Vicente Cristobal Loépez, “Camila. Génesis, funcion y tradicion de un
personaje virgiliano”, en Estudios clasicos, 94 (1988), pp. 45-46.
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con el padre, vida en el campo al margen de la civilizacion,
educacion en la caza y en las armas, extraordinaria velocidad
y, por ultimo, crianza con leche de animales, un tépico que
con frecuencia se aplica a los héroes.

Otro ejemplo que pudo usar Virgilio en la
construccion de este personaje es el de Atalanta, personaje
de leyenda griega®'. Una cazadora ctiada en su nifiez por
una osa, que participé en la captura del jabali de Calidon
y que a la hora de elegir marido, dada su rapidez en la
carrera, afirmé que sélo se casarfa con aquel que la venciera
corriendo. Estos tres rasgos: aficion por la caza, crianza
salvaje y velocidad extraordinaria los encontramos también
en Camila.

REFLE]OS DEL MITO DE ILAS AMAZONAS EN OTRAS
TRADICIONES CULTURALES

Pero la leyenda de las amazonas no es el unico ejemplo
de mujer guerrera que podemos encontrar en el corpus
de narrativa mitoldgica universal. Los pueblos del espacio
mediterraneo y del norte europeo recurtian a sus propias
tradiciones. En la escatologia musulmana y en Las wil y una
noches aparecen mujeres guerreras; los mitos germanicos
tienen a sus jovenes guerreras y valquirias, y la literatura
irlandesa antigua y las bylinas rusas, sus doncellas heroinas.

2 Cristobal Loépez, “Camila. Génesis, funcion y tradiciéon de un
personaje virgiliano”, p. 47.
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En algunas de las doncellas de la tradicién germanica
se une el elemento guerrero con la androfobia®. Por ejemplo
en la Historia Danica, de Saxo Grammaticus (1150-1220). La
joven guerrera Laghbertha ayuda en el combate a Regner
casandose mas tarde con ¢él, pero cuando éste vuelve a casa
tras la batalla, ella lo apufiala con la punta de una flecha que
tenfa escondida en el vestido y toma en su lugar el gobierno
del reino, ya que no quiere compartir la soberania con el
esposo. O la reina Olof de la Leyenda de Hrolf-Kraki, que es
muy hermosa pero no quiere casarse, va siempre armada y
vive como un general del ejército. También en la bylina rusa
Dobrinja y Dunaj esta encarnando el tipo de joven guerrera
en Nastasia, hija del rey lituano. A ésta le gusta la vida militar
y ataca al héroe Dunaj cuando viene a solicitar para su sefior
la mano de su hermana. Dunaj vence a Nastasia, pero en la
competicion de tiro con arco, que se celebra con motivo de
las bodas, ella se muestra superior y da en la diana, mientras
que ¢l falla el tiro y alcanza a Nastasia en el pecho; al final
queda la duda de si lo que sucedi6 fue un accidente o un
acto deliberado, motivado por la sensacion de amenaza que
podia emanar de ella. Es significativo aqui el motivo de las
flechas, arma predilecta de las amazonas, o el del pecho,
ya que una de las versiones del mito de Pentesilea dice que
Aquiles la hiri6 en el seno derecho.

Junto a este tipo de guerreras androfobas existe
otro que no es enemigo del amor ni de los hombres y no
lucha contra los pretendientes si no es para protegerse a s
misma, al pueblo y sobre todo al amado. A este #po amante,

2 Frenzel, Diccionario de motivos de la literatura universal, p. 16.
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conforme al titulo que le puso Frenzel, pertenecen por
ejemplo Swawa-Sigrun, personaje de los Helgilieder de las
Edda, que cabalga con sus hermanas por las nubes y aparece
ante el héroe al que protege y reconoce como compafiero
suyo, Hervor, la hija de Heidrel, sacada del Cantar de la
batalla de los Hunos; la Gudrun de la _Atlamdl, y, ya en época
cristiana, la princesa Brida, de la epopeya legendaria Orende/
(hacia 1196), doncella luchadora de fuerza extraordinaria,
que reconoce en el disfrazado Orendel a su amado, le
ayuda en la batalla y més tarde se muestra firme tanto en
el sufrimiento de su encarcelamiento como en una prueba
de fidelidad conyugal. La autora franco-alemana Elisabeth
von Nassau-Saarbriicken, entre 1430 and 1437, tradujo al
aleman y reescribi6 cuatro cantares de gesta franceses, y dos
de ellos incluyen personajes que son doncellas guerreras
del tipo amante: en Herpin, una duquesa separada de su
marido por una desgracia y que vive disfrazada como mozo
de cocina en la corte de Toledo, mata secretamente a un
gigante que asediaba la ciudad y defiende su victoria contra
un impostor que presume de la accion. En Lober und Maller,
una princesa conduce un ejéreito de infieles y se enamora
del héroe que combate en el bando cristiano (topico muy
comun en cantares de gesta medievales).

EL MOTIVO NARRATIVO DE LA DONCELLA GUERRERA O VIRGO
BELLATRIX

En las tradiciones culturales que apartan a la mujer del
desempeno bélico, el mito de las amazonas y el arquetipo
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de la doncella guerrera han sido estrategias muy eficaces
para imaginar como podria ser la implicacion positiva de la
mujer en un reducto tradicional de lo masculino. A estos dos
topicos habria que afiadir el motivo épico de las “mujeres
asediadas” que, en ausencia o escasez de hombres y, por
lo comun sin utilizar las armas, asumen con inteligencia y
éxito la defensa de su ciudad o fortaleza.

El mito de las amazonas y el motivo de la doncella
guerrera, pese a las interferencias que han experimentado
a lo largo del tiempo, presentan entre si importantes
diferencias. Las amazonas encarnaron un tipo de mujer
belicosa y androfoba, guerrera por naturaleza y educacion.
Eran mujeres dominadoras que no tenfan necesidad
de hombres para sobrevivir, y que desautorizaban el
matrimonio y la heterosexualidad como férmulas obligadas
pero circunstanciales de convivencia, pues s6lo mantenfan
con los hombres los imprescindibles encuentros puntuales
destinados a la proctreacién®.

El arquetipo de la doncella guerrera, en cambio,
aporta matices muy distintos. Representa, en bastantes de
sus avatares, a la joven que, forzada por las circunstancias,
viste el uniforme de caballero practicante de la guerra o dela
caballerfa. Ese perfil toma forma dentro de un itinerario que
tiene principio y fin, en el que el disfraz de varén, que oculta
la identidad sexual, actia como elemento estructurador de
la accion. La virgo bellatrix no niega el orden social patriarcal.

3 Angela Mufioz Fernandez, “Ia doncella guerrera encarnada en Juana
de Arco”, en Nash, Mary y Tavera Garcia, Susana (coords.), Las nuyeres
V las guerras: el papel de las mujeres en las guerras de la Edad Antigna a la
Contempordnea, Barcelona, Icaria, 2003, pp. 116.
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La joven es emanacion del padre al cual sustituye en la
guerra, en ausencia de hermanos varones; y, después de
haber cumplido con éxito su mision, regresa a ¢l de nuevo.
Es también en el desenlace cuando desvela su identidad
sexual clandestina al capitan o principe que ha conocido en
el campo de batalla, con el cual ha mantenido una relacién
de atraccion mutua entorpecida por su disfraz, y se casa
con ¢él. La joven guerrera renuncia sélo transitoriamente a
su identidad femenina. Sin embargo, ha de cumplir con la
formalidad del disfraz de varén, con una masculinizacién
que le da acceso a la guerra, campo exclusivo de los varones.
El recorrido de la doncella guerrera es un recorrido ritual
frustrado, porque no transforma el orden: parte al comienzo
de su itinerario de la familia patriarcal y a ella se reincorpora
con el matrimonio que cierra la historia®.

En el Antiguo Régimen, las jovenes doncellas s6lo
tenfan dos opciones para estar presentes en la sociedad
patriarcal. La primera era mantener la virginidad y abrazar
la vida religiosa (que la Iglesia consideraba moralmente
superior). La segunda opciéon consistfa en aceptar las
reglas del sistema tradicional: consentir un matrimonio
establecido segun los intereses de la familia, obedecer al
marido impuesto y cumplir con la obligacién reproductora
para asegurar la progenie. En cualquier caso, el papel de la
mujer con respecto a la guerra no era absolutamente nulo:
ella quedaba al mando de la casa cuando se iba el marido
guerrero, y podia jugar papeles en los avituallamientos,

24 ~ .
Mufioz Fernandez, “La doncella guerrera encarnada en Juana de

Arco”, pp. 123-124.
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logistica, comunicaciones... y en el apoyo espiritual y
religioso, que en la época se consideraba absolutamente
decisivo.

LA DONCELLA DE ORLEANS

El tépico tradicional de la virgo bellatrix arrop6 la irrupcion
de la joven Juana de Arco cuando entr6 en la escena bélica
de su tiempo. Pese a que se trata de un personaje historico,
su leyenda lleg6 mucho mas alla que su biografia.

Juana de Arco (1412-1431), hija de un rico labrador
de Domrémy, sigui6 a los dieciséis afios las “voces” que
desde los trece le ordenaban salvar a su patria. Ella dio un
giro decisivo a la guerra, ya casi perdida, contra Inglaterra.
Después de haberse ganado la confianza del delfin Catlos
en Chinon, levanté con su ejército el sitio de Orleans, y
no descansé hasta que no logré la coronacion de Catrlos
en Reims. A pesar del establecimiento de negociaciones
de paz, la guerra continu6é dentro de su propio campo;
fue hecha prisionera en 1430 en Compiegne y quemada
en 1431 en la hoguera de Ruan, como hereje reincidente,
por un tribunal presidido por el obispo de Beauvais. En
1456 fue rehabilitada en un nuevo proceso, pero hubo que
esperar hasta 1909 para que fuera beatificada y finalmente
canonizada en 1920.

La inspiracion divina legitimé su accion dentro de
un conflicto armado en el que tomd una opcioén politica
definida. Su entrada en los hechos de armas fue respaldada,
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segun creyeron ella y otros, por agentes sobrenaturales, los
cuales eran absolutamente necesarios para avalar su palabra
y accién como mujer.

Graciasaello pudo ubicarse en un espacio autbnomo,
libre de las ataduras politicas y religiosas patriarcalistas. Ella
misma afirmé en su proceso que el habito de hombre lo
habfa tomado por mandato de Dios, que no lo habfa tomado
ella por decision propia ni por designio humano. En sus
visiones adolescentes le habia sido revelado su destino
guerrero, y ella habfa comprometido a su vez su virginidad.
Llevaba los cabellos cortados como un hombre, y el Delfin
le habia proporcionado la armadura propia de un caballero,
ademas de escuderos y escolta. Pese a tener el aspecto de
un caballero, cuando Juana entraba en combate portaba un
estandarte que representaba un mundo bordeado por dos
angeles, San Gabriel y San Miguel, con la inscripcion de los
nombres Jesus y Marfa. Juana llevaba el estandarte cuando
atacaba a los adversarios para evitar matar a ningun projimo,
y varias veces dijo que jamas habfa matado a persona alguna:
“cuarenta veces prefiero el estandarte a la espada”>.

Juana de Arco no se acomodaba del todo al
prototipo de la doncella guerrera en varios aspectos: entré en
la accion de guerra vestida de varon pero a cara descubierta;
nunca oculté su identidad sexual, sino que la utiliz6 como
prueba de su legitimidad, y se neg6 a desprenderse de sus
ropas de varon. El itinerario de Juana de Arco no acaba en
matrimonio, y se mantiene virgen, lo que quiza le acerca

% Mufioz Fernandez, “La doncella guerrera encarnada en Juana de
Arco”, p. 116.
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mas a la figura de la amazona que se rige por una ley que no
es la de los hombres, que a la de la virgo bellatrix.

La historia de Juana de Arco causé un gran impacto
en la Europa de la época, y uno de los paises fascinados
por la doncella guerrera fue Espafia, que vefa en Isabel la
Catdlica a su propia Juana. De la historia, o mas bien de
la leyenda de la heroina francesa se hacen eco, entre otras
obras, las Bienandanzas e fortunas de Lope Garcfa de Salazar, la
Crinica de don Alvaro de 1.una, una Miscelinea histdrico-geogrifica,
la Historia de Inglaterra llamada fruto de los tiempos de Rodrigo
de Cuero y La Poncella de Francia®; el Gltimo titulo es una
exaltacion monografica del personaje.

Las MUJERES GUERRERAS DE LAS FICCIONES CABALLERESCAS

En las ficciones caballerescas de finales de la Edad Media
y de los inicios de la Moderna el topico de la doncella
guerrera sigui6 muy presente. La epopeya de Boiardo,
Orlando  innamorato (1483-95), presenta a los personajes
de Bradamante y Marfisa, que son prototipos de la mujer
guerrera que sucumbe al amor y el de la acérrima enemiga de
los hombres. El héroe Ruggero, educado en el paganismo,
acude en ayuda de un caballero de identidad oculta, que en
realidad es Bradamante, y se enamora de ella. Aunque ¢l se
hace bautizar, la resistencia de los padres de Bradamante a
la boda no cede hasta que la hija urde un engafio. Previendo

26 Victotia Campo y Victor Infantes (eds.), La Poncella de Francia: la
“bistoria” castellana de Juana de Arco, Madrid: Iberoamericana, 20006, p. 15.
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el triunfo de Ruggero, finge querer reconocer como marido
s6lo a aquél a quien ella no sea capaz de vencer en el
combate durante todo el dfa. Por el contrario, Marfisa, que
esta en el bando moro, nunca se despoja de su armadura y
con su ardor belicoso desaffa con cualquier pretexto a los
hombres, descubriéndose finalmente como hermana de
Ruggero. Mientras Bradamante se quita la armadura y se
une con Ruggero, Marfisa se mantiene fiel a su inclinacién
varonil?’.

En las Sergas de Esplandidn, asoma una escena
que esta basada en el episodio de Pentesilea ante Troya,
y que narra la intervenciéon de la reina de las amazonas a
favor de los turcos en la lucha sostenida por defender
Constantinopla, que estaba cercada por los cristianos. La
reina desaffa en duelo a Amadis y a su hijo Esplandian, y
es vencida tanto por la destreza de Amadis como por la
belleza de Esplandian, de quien se enamora, pero acepta
a otro hombre del bando enemigo y se hace cristiana. Es
curioso, sin embargo, que Rodriguez de Montalvo use a las
amazonas en este relato, cuando no era algo precisamente
tipico en la tradicién espafiola. El autor presenta a estas
mujeres rodeadas de un aura sobrenatural:

Quiero agora que sepays vna cosa, la mas estrafa que
nunca por escritura ni en memoria de gente en ningun caso
hallar se pudo, por donde el dia siguiente fue la ciudad en
punto de ser perdida, & cémo de alli dsssonde le vino el
peligro, le vino la salud (...). Sabed que a la diestra mano de
las yndias ouo vna ysla llamada California, mucho llegada a

z Frenzel, Diccionario de motivos de la literatura universal, p. 16.
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la parte del parayso terrenal, la qual fife poblada de mugeres
negras sin que algin varén entre ellas ouiesse, que casi como

las amazonas era su estilo de biuir®.

Emilio José Sales ha afirmado® que es posible que
Rodriguez de Montalvo decidiera rescatar la leyenda de las
amazonas bajo la impresion de los viajes colombinos. Podria
haber llegado a sus oidos que Colén habia declarado que
habfa amazonas en algunas de las islas recién descubiertas.
Con fecha de 16 de Enero de 1493 se lee, en efecto, en su
Diario:

Dixéronle los indios que por aquella via hallarfa la isla de
Matinino, que diz que era poblada de mugeres sin hombres, lo
cual el Almirante mucho quisiera por llevar diz que a los Reyes
cinco o seis d’ellas. Pero dudava que los indios supiesen bien
la derrota, y él no se podia detener por el peligro del agua que
cogfan las caravelas, mas diz que era cierto que las avia y que
cierto tiempo del afio venfan los hombres a ellas de la dicha
isla de Carib, que diz qu’estava d’ellas diez o doze leguas, y
si parfan nifio enbiavanlo a la isla de los hombres, y si nifia,
dexédvanla consigo™.

En la epopeya culta Za Gerusalemme liberata de 1575,
Tasso desliza de nuevo los dos tipos de doncella guerrera
en la figura de la delicada y amorosa Erminia y de la virgen

2 Gardi Rodriguez de Montalvo, Sergas de Esplandidn, Madrid: Castalia,
2003, p. 740.

2 Emilio José Sales Dasi, “California, las amazonas y la tradicion
troyana”, en Revista de literatura medieval, 10 (1998), pp. 147-168.

30 Cristobal Colon, Diario del primer viaje de Colén, Granada: Diputacion

Provincial de Granada, 1995, p. 119.
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“de sentimientos viriles” Clorinda. Clorinda, al igual que la
Camila de Virgilio, esta familiarizada desde la nifiez con las
armas y el combate. Ama al jefe cristiano Tancredo, por
quien es correspondida, pero oculta ese amor disfrazandolo
de odio. Lla armadura acentda su belleza, y los caballeros
cristianos se sienten cautivados por ella. Tancredo sigue
a la figura que se oculta tras esa extrafa armadura y, tras
un duro combate, le hunde la espada en el pecho. Al igual
que en el tragico mito de Pentesilea, el yelmo cae y deja al
descubierto la belleza de la agonizante, y Tancredo corre a
la fuente mas préxima a por agua para bautizar a su amada
antes de que muera’’.

Lope de Vega introdujo a la doncella guerrera en
la escena espanola bajo la identidad de Dofia Maria en E/
valiente Céspedes (1618), una mujer que se viste de hombre,
rivaliza en lucha con su hermano y trata de demostrar que
la naturaleza se ha equivocado con ella. También lo hizo
Calderon, por ejemplo en La hija del aire (1664), en la que
Semiramis, a la muerte de su marido, encarcela a su hijo y
gobierna en su lugar, vestida de hombre.

AMAZONAS EN EL SIGLO XX

Daremos un arriesgado salto temporal, desde la doncella
guerrera de la Edad Media y del Renacimiento hasta los
avatares de la mujer guerrera del siglo XX. Uno de sus
personajes mas significativos es Wonder Woman, la Mujer

3 Frenzel, Diccionario de motivos de la literatura nniversal, p. 16.
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Maravilla. Se trata de un personaje de cémic que nace en
Estados Unidos, de la mano del Dr. William Moulton
Marston, en 1941. Su primera aparicion es en A/ Star Comics,
como miembro del A/ Star Squadron. Esta es la descripcion
que se hace en el comic de la figura de Wonder Woman:

Diana, princesa de Themiscira, mas conocida como
Wonder Woman, es una atractiva joven de unos 20 afios, de
larga melena negra y ojos azules, 1,80 metros de estatura y 60
kilos de peso. Su madre es Hipdlita, reina de las Amazonas
y su tia es Antiope. Aunque reside en Isla Parafso alterna su
estancia aqui con la vida en Boston, Massachussets, donde
reside con Julia Kapatelis, profesora de Historia griega en la
universidad, y la hija de ésta, Vanesa™.

No es de extranar la aparicion de este topico en el
género del comic, si tenemos en cuenta las circunstancias: la
América de los anos 40, en la que las mujeres salian de sus
hogares para cubrir los puestos de trabajo de los hombres
que habfan marchado a la guerra; labor que habfan de
compatibilizar con la de madres y amas de casa. Wonder
Woman es una guerrera, pero una guertrera pin-up. Diana no
es androgina, sino muy femenina. El mensaje era claro: la
mujer tenfa que ser femenina aunque trabajara de soldadora,
como Raosie the Riveter.

Existen similitudes evidentes entre las amazonas
grecolatinas y las del comic. Ambas son expertas guerreras
que manejan con habilidad el arco y las flechas, montan a

32 Eva Maria Sanjuin Iglesias, “Amazonas en el siglo XX. Wonder
Woman, actualizacion de un mito”, en Minius: Revista do Departamento de
Historia, Arte e Xeografia, 12 (2004), p. 28.
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caballo y se desenvuelven con soltura en el combate cuerpo
a cuerpo. Otro rasgo comun es su asociacion a Atenea y
Artemis, las diosas virgenes. Las principales diferencias son
su origen y, por supuesto, su apariencia e indumentaria.
Las amazonas miticas deben su origen a Ares, el dios de
la guerra; pero en el comic la procedencia de esta raza de
guerreras viene de un conjunto de divinidades femeninas,
encabezadas por Artemis. Ares no sélo no es el padre
de estas nuevas amazonas, sino que se convierte en su
enemigo acérrimo. La representacion estereotipada de las
amazonas en el mundo clasico estaba muy apartada de la
feminidad. El seno amputado y el repudio del matrimonio
era, para los griegos, negacion de su condicién femenina™.
Pero su caracter andrégino se esfuma en buena medida
en la modernidad, que muchas veces las ha convertido en
mujeres de gran belleza y atractivo, muy proximas al ideal y
a las fantasias eroticas de los varones.™.

PRESENCIA DE LAS AMAZONAS EN EL CINE FANTASTICO Y DE
CIENCIA FICCION

En el dltimo cuarto del siglo XX encontramos en el cine
personajes femeninos muy interesantes cuyas rafces se
hallan sin duda en los estereotipos narrativos y figurativos
de las amazonas y doncellas guerreras: el perfil de algunas

33 Sanjudn Iglesias, “Amazonas en el siglo XX. Wonder Woman,
actualizacién de un mito”, p. 31.
34 Sanjudn Iglesias, “Amazonas en el siglo XX. Wonder Woman,
actualizacién de un mito”, p. 30.
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de las grandes heroinas del cine fantastico y de ciencia
ficcion estuvo influido sin duda por ellas. Inolvidables
personajes como la Sarah Connor (Linda Hamilton), de
las dos primeras entregas del Terminator de James Cameron
(1984 y 1991), o las cibernéticas Trinity (Carrie Ann Moss)
y Niobe (Jada Pinkett Smith) de la saga Matrix. También hay
otros personajes de sesgo mas comico, como por ejemplo,
la version mas reciente de Los dngeles de Charlie; y otros
personajes femeninos convertidos en maquinas de matar,
como las protagonistas de los dos volumenes de Ki/ Bi// de
Tarantino, o guerreras como Michele Yeoh (Yu Shu Lien) y
Zhing Ziyi (Jen Yu en la version mandarina y Jiao Long en
la europea) de Tigre y Dragin de Ang Lee.

Una de las primeras, y puede que la mas interesante
de todas ellas, es la teniente Ellen Ripley de la saga A/ien,
interpretada por Sigourney Weaver. Entre la primera y
la cuarta pelicula transcurren dieciocho afios, asi que la
evolucién del personaje va mas alla de la simple exhibicién de
heroismo™. Ademads de suftir una evidente transformacion
fisica (en algunas escenas de A/en 3 1a teniente Ripley casi
llega a confundirse con los personajes masculinos), también
asistimos a una notable evolucién psicoldgica del personaje,
que pasa por una maternidad incompleta y frustrada, por su
sacrificio y muerte, y llega hasta su devolucion a la vida en
la cuarta entrega, gracias a la clonacion.

35 Noemi Gonzilez Gonzilez, “La imagen virtual hecha carne: Alice
en Resident Evil’, en Arriaga Florez, Mercedes, Mujeres, espacio y poder,
Sevilla: Arcibel, 20006, p. 351.
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Esta pelicula de finales de los 70 marcé un hito
muy importante en el ciclo de las historias futuristas y
desarrolladas en realidades paralelas. El cine encontrd
entonces otras fuentes de inspiracion, como la que venia
del comic, segun se aprecia, por ejemplo, en Catwoman,
X-Men o Elektra. No obstante, las mas originales heroinas
cinematograficas no proceden del cémic, sino de los
videojuegos.

En 2001 se estren6 la pelicula que supondria la
mas exitosa en beneficios de taquilla de un videojuego
llevado al cine: Tomb Raider, con Angelina Jolie encarnando
al personaje principal, Lara Croft. Ese mismo afio 2001
se estrena Final Fantasy: The Spirits Within, con personajes
virtuales. Y al aflo siguiente se estrena la primera pelicula
de la saga Resident Evil (2002). Se han hecho otras muchas
adaptaciones, pero es sorprendente que estas producciones,
las mas exitosas y llamativas del arranque del género, tengan
un claro protagonismo femenino. Las heroinas Lara Croft
(Tomb Raider), Aki Ross (Final Fantasy) y Alice (Resident
Ewvil) consuman la renovacién del estereotipo femenino
y, aunque guardan obvios rasgos en comun, no dejan de
tener identidades bastante diferentes, como diferentes son
sus itinerarios narrativos™. Lara Croft, de buena familia y
educacion, es arquedloga, fotografa de prensa y aventurera.
Alice es miembro de la unidad militar encargada de eliminar
a los zombis residentes en unas instalaciones quimicas; y,
finalmente, Aki Ross es una bidloga que debe salvar al
mundo, que habia sido destruido en el anio 2056.

36 Gonzlez Gonzilez, “La imagen virtual hecha carne: Alice en Resident
Ewvil”, p. 357.
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Otras herofnas que ha dado el siglo XX fuera
del género de los videojuegos son, por ejemplo, Fowyn,
personaje de £/ Serior de los Anillos, sobrina de un rey que se
disfraza de hombre para poder combatir; Xena, la princesa
guerrera que, aunque personaje de una serie de calidad
dudosa, ofrecia una imagen muy apegada al estereotipo
de amazona de su protagonista (de hecho, el pueblo de las
amazonas aparecia en ocasiones); Brienne de Tarth, de Juego
de Tronos, una guerrera que destaca por su lealtad, y que no
se disfraza de hombre en ningun momento; o Mulan, de L
balada de Hua Mulan, un poema narrativo chino del siglo VI
que la compania Disney traslado al cine. La version animada
de Mulan cumple a rajatabla todos los requisitos que desde
la Edad Media debfa cumplir la doncella guerrera: su padre
anciano es llamado al frente, y ella lo sustituye disfrazandose
devarén. En el frente realiza muchas hazafas y sale victoriosa
de la batalla que habia acudido a librar. Se enamora de su
capitan, quien descubre su condicién femenina, y abandona
su indumentaria de guerrera para volver al lado de su padre;
se casa al final con el capitan, con lo que se completa el
itinerario de la mujer guerrera mas topico.

También podrfamos considerar en este apartado
de modernas guerreras a Lisbeth Salander, la heroina
de la trilogfa Milleninm, de Stieg Larsson, que no es una
guerrera al uso, sino una guerrera de la posmodernidad
o de la hipermodernidad, ya que es una especie de pirata
informatico; o a Jane Smith en S7 y Sra. Swuth (de nuevo
Angelina Jolie encarnando a una mujer guerrera), una espia
casada, sin sabetlo, con otro espia. En cuanto a la ciencia
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ficcion mas reciente, hay que mencionar el personaje de
Nerytiri, de la exitosa Avatar de James Cameron (2009),
una princesa alienigena que introduce al protagonista de la
pelicula en su clan, le ensefa a cazar y da muestra de la
libertad e igualdad de que gozan las mujeres en el planeta
Pandora.

Dentro de este prolifico género no podemos dejar
de mencionar a Katniss Everdeen, la heroina de los Juegos de/
Hambre de Suzanne Collins, que esta siendo llevada al cine
en la actualidad. El perfil de Katniss es mas de superviviente
que de guerrera, debido las circunstancias, pero su perfil
muestra varios paralelismos con el de las amazonas: viene de
un ambiente completamente femenino, dominado por las
figuras de su madre y su hermana; vive en un distrito pobre,
asi que caza para sobrevivir; los hombres la temen, pero
también es deseada por ellos; es independiente e incluso
es ella la mayoria de las veces la que salva a los personajes
masculinos. Puede que no sea casual que el arma predilecta
de Katniss Everdeen sea el arco.

Pero la mujer vengadora mds impactante que
ha dado el cine en los dltimos anos es, sin lugar a dudas,
Beatrix Kiddo (Uma Thurman): la protagonista de las dos
entregas de Ki// Bil// (2003 y 2004) de Quentin Tarantino.
Una joven que antes habfa sido una peligrosamente asesina
a sueldo, pero que decide dejar su pasado atras y convertirse
en madre. Sus antiguos compaferos de crimenes cometen
una masacre terrible en su boda, y ella, muy malherida, pasa
cuatro aflos en coma. En su cama hospitalaria alumbra, sin
saberlo, a su bebé, y en cuanto recobra la consciencia se pone
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a ejecutar su venganza. No descansara hasta exterminar a su
antigua banda y llegar a su antiguo maestro, Bill, a quien
vence épicamente.

Por un lado se trata de un personaje que posee
las caracteristicas de sus contrapartes masculinas: es dura,
no teme a nada, es agresiva y temible en la batalla. En el
Volumen 1 su identidad se reduce a “la novia” que busca
venganza por la muerte de su prometido, su familia y su hijo
no nacido. En el olumen II se la identifica como “madre”,
papel que, en ocasiones, se sobrepone al de guerrera. Estas
cualidades la encasillan en la clasificacion de la femineidad y
la maternidad, lo que atenta la crudeza de su perfil guerrero.
Aunque todo se queda en una nube bastante ambigua, pues
la novia-madre, Beatrix Kiddo, habia sido amante y discipula
de Bill, y algo de la personalidad de él vive en ella.”’. Cuando
ellale localiza y acude a matatlo, encuentra con él a la hija de
ambos. Tras liquidar a Bill huye con su hija y abandona para
siempre su funcioén guerrera.

Se trata de un final bastante convencional,
decepcionante para muchos, porque insiste sobre el camino
trillado del retorno alaidentidad femenina, reforzada en este
caso por la maternidad. Los atavios épicos de la feminidad
se quedan, otra vez, en la provisionalidad. Quizas en el uso
de los estereotipos de género y funcioén social no estemos
tan evolucionados como pensabamos... Habra que seguir
dando guerra.

37 Blog de Pablo Raul Bonorino Ramirez, Beatrix Kiddo como marioneta
patriarcal [03/09/2013)]. Disponible en: http://pablobonotino.blogspot.
com.es/2010/10/beattix-kiddo-como-mationeta-patriarcal html
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iQUE VIENE EL COCO! MONSTRUOS
INFANTILES DEL MUNDO CLASICO

M? Val Gago Saldana
Universidad de Alcala

Son muchas las generaciones de nifios —afortunadamente,
cada vez menos— a las que se les ha ensombrecido el
semblante ante la advertencia “jque viene el coco!”. Junto a
otros personajes como el HombredelSaco o el Sacamantecas,
el Coco es un personaje del folclore caracterizado como un
asusta-nifios, con cuya presencia se amenaza, sobre todo,
a los que no quieren dormir. En pafses angloparlantes, el
equivalente del Coco es el Bogeyman (“Sacoman” entre los
nifios hispanos, en espanglish), de donde proviene el término
‘bogifobia’, esto es, el miedo irracional al hombre del saco,
y que muchos pequefios desarrollan ante la costumbre
generalizada de asustatles diciéndoles que aparecera algin
ser extrafio que se los llevara en caso de no portarse bien,
no querer irse a la cama o dejarse la comida en el plato. La
figura imaginaria del Hombre del Saco tiene su correlato
real en numerosos criminales tristemente famosos por
secuestrar y matar nifos. En algunos de ellos se ha querido
ver el origen del personaje; es el caso de Guilles de Rais,
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noble bretén del siglo XV que raptd, torturd atrozmente
y asesiné a centenares de nifios'. O, ya en nuestro pais,
el del “sacamantecas” Manuel Blanco Romasanta, autor
de multiples asesinatos, no soélo de nifios, sino también
de mujeres, en la Galicia del siglo XIX. Este Romasanta
es, por cierto, el unico caso documentado de licantropia
clinica en Espafia; cuando en el juicio se le acusé de atraer
con mentiras y engafios a mujeres y nifios para matarlos y
sacatles el sebo con el fin de venderlo posteriormente, ¢l
declar6 ser victima del maleficio de una bruja que le hacfa
transformase en lobo durante las noches de luna llena”. Ia
creencia en los licantropos ha sido, por otra parte, motivo
de terror general tanto para nifios como para adultos de
muchos pueblos del hemisferio norte —habitat del lobo—
desde época prehistorica hasta nuestros dfas’.

1Vid. Elisabeth Roudinesco, Nuestro lado oscuro. Una bistoria de los perversos,
Barcelona: Anagrama, 2009, pp. 38-46.

% Fn palabras del propio Manuel Blanco: “La primera vez que me
transformé fue en la montafia de Couso. Me encontré con dos lobos
grandes con aspecto feroz. De pronto, me cai al suelo, comencé a
sentir convulsiones, me revolqué tres veces sin control y a los pocos
segundos yo mismo era un lobo. Estuve cinco dias merodeando con
los otros dos, hasta que volvi a recuperar mi cuerpo. El que usted ve
ahora, sefior juez. Los otros dos lobos que venian conmigo, que yo
crefa que también eran lobos, se cambiaron a forma humana. Eran dos
valencianos. Uno se llamaba Antonio y el otro don Genaro. Y también
suftfan una maldicién como la mfa. Durante mucho tiempo sali como
lobo con Antonio y don Genaro. Atacamos y nos comimos a vatias
personas porque tenfamos hambre” [Causa n° 1778: Cansa contra hombre
lobo. Juzgados de Allariz (Orense)).

3 Vid. José Manuel Pedrosa, Bestiario. Antropologia y simbolismo animal,

Madrid: Medusa, 2002, pp. 157-164.
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Sobre el origen del término, la RAE* remite al
g )
portugués cico, definido como “fantasma que lleva una
calabaza vacia a modo de cabeza”.
En efecto, una de las referencias mas antiguas que
describe como el nombre del Coco se originé en la tradicion
portuguesa aparece en las Décadas da Asia de Joao de Barros

(1563):

[..]por razdo da qual figura, sem ser figura, os nossos lhe
chamaram coco,

nome imposto pelas mulheres a qualquer cousa, com que
querem fazer medo as criangas,

o qual nome assi lhe ficou]...]".

Por otro lado, la referencia a la calabaza que recoge la
definicién del DRAE vuelve a aparecer en otras tradiciones,
algunas tan recénditas como la de los pueblos africanos
djerma-songay, a cuyos nifos llorones se asusta con el guzu; el
gutu es un ruido que simula el grito de algiin monstruo que
viene a llevarselos si no se callan, y que se produce rascando
un bejuco fino sobre una calabaza a la que se ha dado la
vuelta®,

En cualquier caso, el vocablo ‘coco’ parece tratarse
de una voz expresiva que se cred en diferentes lenguas

# Real Academia Espatiola, Diccionario de la lengna espasiola, 2011, s.v. coco’.
5 Joio de Barros, Da Asia de Joio de Barros e de Diogo do Couto: dos feitos
que os portugneses fizeram no descobrimento dos mares e terras do Oriente. Década
Terceira, Lisboa: Na Régia Officina Typografica, 1777-1788 [Biblioteca
Nacional Digital].

Safiatou Amadou y José Manuel Pedrosa, Cuentos maravillosos de las
orillas del rio Niger, Madrid: Miraguano, 2005, p. 241.
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con el sentido general de “objeto esférico”. Asi, en griego
antiguo existe ya la palabra kdkkos con el significado de
“grano, pepita”; incluso en euskera también existe £oko para
referirse a los insectos negros y redondos.

Coco de Soffa (11 afios) Coco de Violeta (7 afios)

El reconocido pensador y experto en Psicohistoria
Lloyd deMause subraya en su The evolution of chilhood como
a lo largo de la historia los adultos han recurrido a un buen
nimero de figuras fantasmales para asustar a los nifios de
todos los tiempos. Los antiguos tenian a Lamia y las Estriges,
quienes, al igual que su prototipo hebreo Lilith, se comian
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a los nifios crudos y que, junto con Mormo, Empusa y
Efialtes, fueron inventados para que los pequefios resultaran
menos imprudentes e ingobernables. DeMause recuerda
también cémo el orador de la época Dion Crisdstomo
admitfa que “mediante imagenes aterradoras se disuade a
los nifios cuando quieren comer o jugar o cualquier otra
cosa inoportunamente”. Los antiguos estaban de acuerdo
en que era muy conveniente mantener siempre presentes
las figuras de estos monstruos ante los nifios para hacetles
sentir el terror de que por la noche acudieran para raptatlos,
devorarlos, despedazarlos y chuparles la sangre. En la Edad
Media pasaron a primer plano las brujas y los demonios,
y después de la Reforma, el propio Dios fue la principal
figura utilizada como fantasma para atemorizar a los nifios,
y se escribieron opusculos en lenguaje infantil en los que se
describian las torturas que Dios les deparaba en el infierno:
“El nifio esta en ese horno al rojo. Escucha cémo grita
queriendo salir... Patalea con sus piececitos en el suelo”.
Cuando la religion dejé de ser el foco de atraccion de la
campafia de terror, se utilizaron figuras mas populares: “el
hombre lobo te tragara, el coco te comera o el deshollinador
te llevara por la noche™”.

Pero volvamos a los monstruos que asustaban a los
niflos griegos y romanos. El historiador griego Estrabon
establece una némina sucinta de los “cocos” de su tiempo:

7 Lloyd deMause, La evolucion de la infancia, tomado de http://
www.psicodinamicajlc.com/articulos/evolucion_infancia.html

[31/04/2014).
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Pues, en efecto, a los niflos les presentamos los mitos
agradables como incentivo y los temibles como motivo de
techazo (la Lamia, la Gotgo®, Efialtes y Mormolice)’.

Los poderes de estos monstruos sobre los pequefios
abarcaban el susto, la pesadilla nocturna, el rapto e incluso el
asesinato truculento. De todos, s6lo Efialtes es un personaje
masculino, en tanto que los demas son femeninos'’; nétese
la diferencia con nuestros asustaniios como el ogro o los
ya citados coco, sacamantecas y hombre del saco que,
salvo las brujas, son todos varones. Se comenzara por esta
“excepcion” masculina en la siguiente presentacion, para
continuar con las Lamias y sus paralelos en la tradicion
hebraica (Lilith) y romana (Estriges), Empusa y Mormo,
y acabar con otras terrorificas criaturas fantasmales de un
ambito mas estrictamente romano (Lémures y Larvas).

EFIALTES
Recibieron este nombre vatios personajes historicos, como

Efialtes de Tesalia, el detestable pastor griego que traiciond
al rey Lednidas durante la batalla que libraron en las

81a Gorgo a la que se refiere Estrabon no es otra que la Gorgona por
antonomasia, Medusa, de horrible aspecto: manos de bronce, alas de
oro, colmillos de jabali, serpientes por cabellos, mirada petrificante...
Se trata de un personaje de abundante mitologfa asociada, por lo que no
serd tratada en el presente trabajo como metra asustaniios.
? Estrabon, Geggrafia 1 2, 8.

Si bien el comedidgrafo Aristéfanes se refiere a Lamia como
hermafrodita en Avispas 1035 y en Paz 758.
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Termopilas sus trescientos espartanos contra los persas en
el 480 a.C., asi como varios personajes de la mitologfa griega.
De entre estos, destaca el hijo de Poseidon y de Ifimedia, el
temible gigante Efialtes, que junto con su hermano gemelo
Oto participé en la Gigantomaquia y colocé el monte
Pelién sobre el Osa para llegar hasta el cielo y atacar a los
dioses Olimpicos.

Pero ephialtés es también un nombre comun que
significa “pesadilla”"' y cuya etimologfa remite al verbo
¢fdllomai, “‘saltar sobre alguien”. Efialtes serfa entonces
considerado como un daimon o espiritu de las pesadillas
que se corresponderfa con los incubos y stcubos latinos,
demonios que adoptaban la forma de hombres o mujeres,
respectivamente, para tenderse sobre o bajo los humanos y
atormentarlos introduciéndose en sus suefos.

LLAMIAS Y OTRAS “MUJERES FATALES”

Las Lamias (“glotonas”) eran temibles para los nifios'?; si
bien su caracter de monstruo tiene su origen en un castigo
divino: Lamia era una reina de Libia muy bella; Zeus tuvo
relaciones con ella y Hera, celosa de esta nueva amante de
su esposo, hizo que todos sus hijos murieran. A causa de su
tristeza, Lamia se fue volviendo un ser deforme y perverso
que, envidiando que vivieran los hijos de otras mujeres, se
los arrebataba, para matarlos después de chuparles la sangre.

W pierre Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecgue, 1968, s.v.
EQahng.
12 Cf. Giovanni Boccaccio, Genealogia de los dioses paganos XV, X, p. 633.
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Hera la condené ademas al insomnio perpetuo, de modo
que estuviera constantemente obsesionada con la imagen
de sus hijos muertos, pero Zeus, compadecido, le concedio
la gracia de poder sacarse los ojos para conciliar el suefio
(los dejaba en una escudilla”) y volver a ponérselos luego.
Entonces era inofensiva, pero cuando no dormia erraba dia
y noche espiando a los nifios para llevarselos. Las madres
griegas y romanas amenazaban frecuentemente a sus hijos
traviesos con este personaje que, por otro lado, constituye
un antecedente claro de la figura de la vampiresa moderna,
ligada tradicionalmente al folclore eslavo'.

En la cultura hebraica se encuentra también un
personaje que supone una fusion entre las lamias y los
sucubos antes mencionados'®; se trata de Lilith, una diablesa
de origen mesopotamico que durante la noche seducia y
atacaba a los hombres mientras estaban dormidos o raptaba
a los nifios para matarlos, con preferencia por los varones
no circuncidados. Segin un primitivo concepto judio de la
creacion, Lilith fue la primera compafiera de Adan, anterior
a Eva; pero la pareja nunca hallé armonia, pues cuando
Adan deseaba unirse carnalmente a ella, Lilith se sentia

B Sobre este detalle tan singular, vid. Heraclito, Refutacion o enmienda de
relatos miticos antinaturales, XXXV, en Mitdgrafos griegos, Madrid, 2002, p.
280.

Y Vid. Erika Bornay, Las hijas de Lilith, Madrid: Catedra, 2010, pp. 285ss.
o Rosario Cebrian, “Vampirismo en la historia”, Memoria IX (2008), pp.
78ss.

5 Fista identificacion es patente en la propia I#fgata, donde San
Jerénimo traduce el nombre hebreo de Lilith por Lamia (cf. Robert
Graves y Raphael Patai, Los mitos bebreos, Madrid: Alianza, 2003, pp. 83-
84).
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ofendida por la postura pasiva que él le exigfa: “;Por qué
he de acostarme debajo de ti —preguntaba—: yo también fui
hecha con polvo y por lo tanto soy tu igual”’; como Adan
tratd de obligarla a obedecer, Lilith lo abandoné a él y el
Edén y se instalé junto al mar Rojo, uniéndose alli con
una multitud de demonios y engendrando una estirpe de
diablos, los /Zlim. Dios castigd a Lilith haciendo morir cada
dfa a un centenar de /km, y ella comenzo a volverse con
rencor contra los recién nacidos'.

Al mismo tiempo, en las creencias populares
romanas existen también las Estriges, demonios femeninos
alados, provistos de garras parecidas a las de las aves de
presa, que se nutren de la sangre y las entrafias de los nifos.
Un relato escalofriante sobre estas criaturas nos lo ofrece
Petronio por boca de su creacién mas notable, el nuevo rico
Trimalcion, que intenta amenizar de esta manera el famoso
banquete minuciosamente descrito en el Sazzricin:

Cuando todavia llevaba el pelo largo —yo de pequefio
llevé una vida muy sibarita—, se muri6 el favorito de mi amo,
una petla, jvalgame el cielol, una monada, muy completo. As{
que, como su pobrecilla madre lo estuviera llorando y nosotros
fuésemos muchos en el velatorio, de repente las Fistriges
empezaron a lanzar gritos estridentes. Daba la sensacién
de un perro persiguiendo a una liebre. Tenfamos entonces
a un Capadocio, alto, muy valiente y con mucha fuerza:
podia levantar en vilo un buey furioso. Este, desenvainando
la espada con energfa, salié corriendo por la puerta —con
la mano izquierda cuidadosamente recubierta— y atravesd
por la mitad a una de las brujas, tal que como aqui —lagarto,
lagarto—. Escuchamos un gemido y, juro que no miento, ya no

16 Robert Graves y Raphael Patai, Los witos hebreos, pp. 79-80.
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las vimos. Nuestro grandullén, metiéndose dentro de la casa,
se dejo caer sobre la cama; tenfa todo el cuerpo amoratado
como si le hubieran dado de latigazos, porque era clarisimo
que lo habfa tocado una mala mano. Nosotros, tras cerrar la
puerta, nos volvimos al trabajo, pero la madre, cuando intenta
abrazar el cuerpo de su hijo, lo toca y ve que es un saco de
paja. No tenfa corazon, ni intestinos ni nada; es evidente que
las Fistriges habfan robado al nifio y habfan colocado en su
lugar un monigote de paja. Por favor, debéis creerme, hay
mujeres muy sabihondas: brujas nocturnas; lo que estd boca
arriba lo vuelven hacia abajo. Por lo demas, aquel grandullon,
después de este suceso, nunca recuper6 el color; mejor dicho,
al cabo de pocos dias muri6 loco'.

EMPUSA

Empusa es una apariciéon sobrenatural enviada por la
divinidad del inframundo Hécate —pues pertenece a su
cortejo— que adoptaba formas diversas: buey, mulo, perro,
mujer hermosa, etc.; todas estas aparecen en el siguiente
didlogo de Las Ranas de Aristofanes (vv. 290-290):

Jantias.— Horrible. Y toma toda clase de formas. Antes era
un buey, hace un momento, un mulo, y ahora es una mujer
guapisima.

Dioniso.— ¢Dénde esta? Voy hacia ella.

Jantias.— Ya no es una mujer, ahora es un perro.

Dioniso.— Evidentemente es Empusa.

Jantias.— Por lo menos, todo su rostro resplandece de fuego.
Dioniso.— ¢Y tiene una pata de bronce?

Jantias.— Si, por Posidén, y la otra de bofiiga de vaca, entérate.

17 petronio, Satiricin LXIIL, pp. 147-148.
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Y, en efecto, se la podia reconocer porque pasaba por
tener un pie de bronce'. Acostumbraba a comer cuerpos
hermosos y jovenes, porque la sangre de estos era pura. Para
espantatla, habfa que insultarla; asf la aparicion se daba a la
fuga chillando y llorando".

MorMO 0 MORMOLICE

Este genio femenino con el que los griegos
amenazaban a los nifios mordia a los que se portaban mal y
los dejaba cojos™. Por eso los ctios la temian especialmente,
como refleja el historiador Jenofonte en el siguiente simil:

Y muchos de los mantineos murieron en la huida, de
modo que los lacedemonios incluso se atrevian a butrlarse
de que los aliados temieran a los peltastas, como los nifios a
Mormo?*.

Asimismo, Mormolice pasaba por ser la nodriza de
Aqueronte, el rio infernal por el que Caronte navegaba
acompafiando las almas de los recién difuntos hacia el
Hades; esto indica que en las creencias populares Mormo
guardaba relacion con el mundo de los muertos.

B8 Una tipologfa monstruosa que destaca José Manuel Pedrosa en su
Bestiario es la del hibrido humano con patas de animal (pp. 153-157).

Y Filsstrato, 1Vida de Apolonio de Tiana 11, 4.

20 Resulta cutioso constatar como esta tipologfa tan concreta se recoge
también en nuestra Cticara mala, empefiada en llevarse los andaores, esto
es, los pies de los nifios que no paran quietos (Alberto Alvarez Pefia,
Mitologia asturiana, Gijon: Picu Urriellu, 2003, s.v.).

A Jenofonte, Helénicas IV 4,17.
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Amor de madre, Javier Moreno (2013)
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Del mundo de los muertos provienen precisamente
los seres que mas aterrorizaban a los antiguos romanos.
En efecto, en Roma era habitual asustar a los nifios con
histotias de hombres-lobo®, aparecidos, lémures y larvas.
Una de estas historias, por ejemplo, puede leerse en una
carta de Plinio, que cuenta cémo el filésofo Atenodoro se
atrevio a alquilar una casa donde habitaban fantasmas que
hacfan oir sus cadenas:

Habia en Atenas una casa grande y provista de muchas
comodidades, pero mal afamada y funesta para los que vivian
en ella. En medio del silencio de la noche se ofa un sonido
metdlico que, cuando se prestaba un poco mas de atencion,
podia identificarse con un ruido de cadenas, primero lejano y
luego cada vez mas cerca. Seguidamente, aparecia un espectro:
un anciano consumido por una extrema delgadez y cubierto
de una terrible suciedad, de larga barba y cabellos erizados,
que llevaba grilletes en los pies y cadenas en las manos, que
agitaba al caminar. Como consecuencia de ello, las noches
resultaba angustiosas y siniestras patra sus habitantes, y a causa
del miedo que padecian no podian dormir. La falta de suefio
provocaba que cayesen enfermos y finalmente, dado que el
temor crecfa de dia en dia, que muriesen. Y es que, en efecto,
incluso en pleno dia, aunque el espectro ya se habia retirado, el
recuerdo del mismo permanecia presente en los ojos de todos,
y asf el temor persistia mas alld de las causas que lo originaban.
Debido a ello, la casa qued6 deshabitada y condenada a
la soledad, abandonada por entero a aquel extrafio ser. No
obstante, se puso en ella un cartel anunciando que estaba
libre, por ver si alguien que desconociese su terrible historia

2 Como la de Licaén, que recoge Ovidio en Metamoryfosis 1, vv. 209-243,
o la que relata Petronio en Satiricon LXII.
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se decidfa a compratla o alquilarla. En eso que llega a Atenas
el filésofo Atenodoro, lee el anuncio y, al conocer el precio al
que la casa se ofrece, dado que éste es tan bajo que le resulta
sospechoso, pregunta por ella. Una vez informado de todo,
no solo no renuncia a vivir en ella, al contrario, se muestra ain
mas interesado en alquilarla. Cuando comienza a anochecer,
ordena que se le prepare un lecho de trabajo en la parte
delantera de la casa y solicita que se le traigan unas tablillas,
un punzon y una lampara. Envia a todos sus sirvientes a las
habitaciones interiores y él, por su parte, se aplica con el mayor
celo a escribir, manteniendo en todo momento ocupados
su pensamiento, sus 0jos y sus manos para evitar que si su
mente permanece ociosa, su imaginaciéon pueda hacerle creer
que ve el espectro del que ha oido hablar y causatle absurdos
temores. Al principio, igual que en el resto de la ciudad, nada
perturba el silencio de la noche. Pero luego, comienza a oirse
el golpeteo de un objeto de hierro y un arrastrar de cadenas.
El no levanta los ojos, no deja a un lado el punzén, por el
contrario, intenta concentrarse en el trabajo y servirse de él
como de una barrera frente a las impresiones que le llegan
a través de sus oidos. Pero el ruido crece, se aproxima, y ya
se oye en la puerta de su habitacion, ya se oye dentro de ella.
Vuelve la cabeza, mira y reconoce el espectro que le han
descrito. Fiste estaba de pie frente a él y le hacia sefias con un
dedo, como queriéndole decir que lo siguiese. Atenodoro, sin
embargo, le indica también con la mano que espetre un poco y
retoma las tablillas enceradas y el punzén. Y mientras escribia,
el espectro hacfa sonar las cadenas sobre €él, por encima de su
cabeza. Se vuelve Atenodoro a mirarlo de nuevo y ve que lo
seflala como antes con el dedo. Entonces, sin mayor demora,
coge la lampara y sigue al anciano. Este caminaba lentamente,
como si las cadenas le resultasen muy pesadas. Y una vez
que llega al patio de la casa, de repente desaparece y deja alli
solo a su acompafante. Tras quedarse solo, Atenodoro corta
unas cuantas hierbas y algunas hojas y marca con ellas el lugar
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exacto donde se ha desvanecido el espectro. Al dia siguiente
acude ante los magistrados y los convence para que ordenen
que se excave en aquel lugar. Se descubren alli unos huesos
metidos dentro de unas cadenas y rodeados de ellas por
todas partes. LLa carne se habfa descompuesto por el paso del
tiempo y el efecto que habia producido la tierra sobre ella, y
habia dejado los huesos desnudos y ya muy gastados entre los
hierros que todavia los ataban.”

LEMURES

El espectro al que se refiere este relato de Plinio es un lémur.

Enlas culturas etrusca y romana los Lémures son los
espiritus errantes de los muertos, que podian regresar de la
ultratumba para aparecerse ante los vivos que permanecian
en las casas que habitaron y reclamarles algo —el culto
debido, generalmente—. Segun detalla Ovidio en el libro de
sus Fastos dedicado al mes de mayo, se les conjuraba en una
testividad muy sefalada, la Lewuria:

Cuando Véspero haya asomado tres veces su hermosa
faz, y las estrellas vencidas cedan tres veces su puesto a Febo,
serd el ceremonial de un rito antiguo, la Lewuria nocturna, la
que traeta las ofrendas para los manes™ silenciosos. El afio eta

23 Plinio el Joven, Epistolario V11, 27.
x Los Manes son propiamente las almas de los familiares difuntos,
ni buenos ni malos en principio, pero que deben ser venerados,
especialmente el noveno dia después de la muerte con ofrendas de
comidas y flores. En su honor se celebraban las fiestas Ferialia a finales
del mes de febrero. Cf. Giuseppina Sechi Mestica, Diccionario de mitologia

universal, Madrid: Akal, 1993 (s.v.)
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mas corto y todavia no se conocfan los ritos de expiacion, y
no existfas atn td, Jano biforme, cabeza de los meses. Pero, sin
embargo, se oftrecfan los dones de las cenizas extintas, y el nieto
purificaba la tumba en que estaba enterrado su abuclo. Era el
mes de mayo, asi llamado por el nombre de los antepasados
(maiores), que todavia ahora conserva parte de la costumbre
antigua. Cuando estd mediada la noche y brinda silencio al
suefio, y han callado los perros y los diferentes pajaros, el
oferente, que se acuerda del viejo rito y es reverencioso con
los dioses, se levanta —sus pies no llevan atadura alguna— y
hace una sefial con el dedo pulgar en medio de los dedos
cerrados, para que en su silencio no le salga al encuentro una
sombra ligera. Y cuando ha lavado sus manos puras con agua
de una fuente, se da la vuelta, y antes coge habas negras y las
arroja a sus espaldas; pero al arrojarlas dice: “yo arrojo estas
habas, con ellas me salvo yo y los mios”. Esto lo dice nueve
veces y no vuelve la vista. Se estima que la sombra las recoge
y estd a nuestras espaldas sin que la vean. De nuevo toca
el agua y hace sonar bronces temeseos y ruega que salga la
sombra de su casa, al haber dicho nueve veces: “Salid, manes
de mis padres”. Vuelve la vista y entiende que ha realizado el
ceremonial con puteza®.

Por cierto, los primates endémicos de Madagascar
conocidos con el nombre de 1émures fueron llamados asi
por el naturalista Linneo en su Systezza naturae (1758, 10* ed.);
es evidente que Linneo asoci6 con los LLémures latinos los
gritos que emiten por la noche, los grandes ojos reflectantes
y los habitos nocturnos de estos primates.

25 Ovidio, Fuastos V, 419-445.
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LARvAS

Las Larvae son las almas de aquellos que en este mundo
llevaron una vida desgraciada y que, saliendo amargados
de ella, quieren vengarse de los hombres en general y en
particular de los que les hicieron sufrir mas, hostigandolos
y martirizandolos con sus apariciones. Su accién, por
consiguiente, es malvada y perjudicial; en esto se distinguen
de los Iémures. El propio Ovidio se hace eco de una ocasion
en la que los muertos salieron de sus tumbas y aterrorizaron
con sus gemidos a los romanos, que, enfrascados en largas
guerras, olvidaron rendir culto a sus difuntos™.

Las nodrizas amedrentaban a menudo a los nifios
con Larva, cuya vision —en forma de esqueleto— podia
dejatles larvati (es decir, medio locos, poseidos). El filésofo
Séneca se hace eco de estos temores infantiles:

nadie es tan nifio que tema a Cerbero y a las tinieblas y al

vestido de las Larvas compuesto de huesos desnudos?.

La imagen de las Larvas como esqueletos es sumamente
simbolica, pues representa lo que queda en ultima instancia
de un cadaver humano; y asi, esa iconografia se retomara
en la Edad Media y hasta nuestros dias para representar a la
propia muerte®.

26 Ovidio, Fustos 11, 547-557.

21 Nemo tam puter est ut Cerberum timeat et tenebras et larvarum habitum nudis
ossibus cobaerentinm (Séneca, Epistolas 111, 24,18).

B Alejandra Guzman Almagro, “Demonios, fantasmas y mascaras en la

Antigiiedad: consideraciones sobre el término /arva y sus significados”,
Emerita LXXXT 1 (2013), pp. 194ss.
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Larva convivialis, mosaico de la Villa de los Quintili (Roma)
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MITOLOGIA EN LAS ARQUITECTURAS
EFIMERAS DEL BARROCO

Miguel Angel Hernandez Fuentes

INTRODUCCION

El ser humano recurre al mito ya desde el mundo antiguo
para entender el mundo hostil que le rodea. A través de la
racionalizacion de manifestaciones naturales, reinterpreta
conforme a su condicién mortal y trasciende lo inexplicable
a un plano superior mas alla de lo comprensible como
origen de todo. Desde esta perspectiva el mito sirve de
vinculo, bien como manifestacion tangible de esa fuerza
superior, o bien como elemento narrativo de identificacion
de la misma con las propias referencias del individuo: lo
divino se transforma en humano al pasar por el intelecto del
hombre sin perder el lugar superior que este le ha otorgado.

Partiendo de esta premisa tan simple y a la vez tan
ambiciosa, en este trabajo planteamos una concrecion del
mito con un uso espurio de toda la cultura previa del mundo
clasico, pasado por el tamiz de la religion catdlica, y en un
momento politico y social particular del Barroco espafiol.
Cuando hablamos de ese uso casi fraudulento del mito
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nos referimos al empleo que de él hacen los estamentos
de poder, principalmente la monarquia y la Iglesia, para
afianzar su hegemonia y cuyo ejercicio inmediato se da en
las manifestaciones de arquitectura efimera.

Se considera arquitectura efimera a aquellas
construcciones erigidas con un planteamiento de
temporalidad breve, que no requiere una durabilidad de
materiales a largo plazo, y cuyo objetivo principal es servir
de marco a la escenograffa de un evento publico. Es este
factor “pablico” el que la convierte en un instrumento al
servicio de la ideologia convocante. El papel del mito en
este tipo de construcciones efimeras implica un uso de la
iconografia oficial, o asimilada, para transmitir un mensaje
intencionado, y ajustado a la celebracién del evento
publico, que necesita de forma inmediata inculcar esa
ideologia acordada. Con el agravante de que usa el ocio y
la fiesta del pueblo para inyectar de forma fluida los valores
premeditados en un receptor condescendiente.

El presente trabajo pretende ser una reflexion sobre
la utilizacién del mito, con la posterior transformacion en
alegorfa, como un elemento visual que sirve de herramienta
para transmitir una ideologfa.

LA CELEBRACION PUBLICA
La celebracion publica imbricada con el entorno de la Fiesta

Popular se convierte en un fenémeno complejo, donde
confluyen distintos intereses y planteamientos segun el
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analisis social de los sujetos que participan, asi como de la
intencionalidad de los promotores de las mismas.

Laiconografia se pone al servicio del mensaje como
un instrumento util para la identificacién y asimilacién de
los valores que se quieren transmitir, siendo especialmente
significativa la impronta que dejan las manifestaciones
visuales del Barroco, tanto por su complejidad como por
su profusion.

Los diversos estamentos de poder generaban “una
variada gama de fiestas, con funciones de ostentacion,
propaganda y exhibiciéon, encaminadas a promocionar
fidelidades™'. Es durante el Barroco cuando cobra mayor
relevancia esta intencionalidad ya que, partiendo de una
ideologia en la que confluyen los valores religiosos junto con
los monarquicos, se recurre a planteamientos iconograficos
vinculados, principalmente, con la mitologia clasica, bien
por una transformaciéon de las divinidades en referentes
de la tradicion catdlica, bien como una representacion
personificada de los mismos en las figuras de los monarcas,
y todo ello encauzado por el recurso de la alegoria que
auna de manera tajante el mito, los valores, la ideologia
y la iconografia heredada del mundo grecorromano y
proyectada en la Iglesia Catolica.

Estos monarcas que encarnan valores mitologicos
usaran la fiesta para afianzar estos nuevos roles con la excusa
de diversidad de eventos sociales que afectan a su funcioén
regente. Para las celebraciones se convocan arquitectos,

! José Maria Diez Borque, Relaciones de teatro y fiesta en el Barroco Espariol,
Madrid: ediciones del Serbal, 1986, pp. 11-40.
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escultores, pintores y literatos que, con el pretexto de la
fiesta, aprovechan para osadias creativas que en el entorno
cotidiano no eran bien acogidas. Esta complejidad de
participantes y sus frutos artisticos suponfan una suma de
elementos de gran contenido iconografico que ejercia un
fuerte influjo en la colectividad popular.

Burckhardt’, en su estudio sobre la cultura del
Renacimiento italiano, establece que son dos las formas
principales de representacion en las fiestas: por un lado el
misterio; es decir, la dramatizacion de la historia o leyenda
sagrada y por otro la procesion, el cortejo pomposo con
ocasion de alguna fecha de significacion religiosa.

Las ciudades se convierten en grandes escenarios
teatrales donde la exuberancia del Barroco se pone de
manifiesto en su mas amplio desarrollo.

E1L BArRrROCO

Tradicionalmente, se denomina “Barroco” al perfodo que
transcurre desde 1600 a 1750. Politicamente es un petiodo
marcado por las monarquias absolutistas en toda Europa,
salvo Inglaterra y Holanda. El monarca ejerce de manera
despotica el poder, especialmente el ejecutivo y el legislativo,
pero necesita del beneplacito del poder divino, representado
por la Iglesia y sus estamentos jerarquicos. Si en principio
puede parecer un planteamiento trascendental, no es mas

2 Jacob Burckhardt, La Cultura del Renacimiento en Italia, Buenos Aires:
Editorial Losada, 1944, p. 327.

100



Mitologia en las arquitecturas efimeras del barroco

que una forma de avalar su hegemonia frente al pueblo de
arraigadas creencias religiosas.

Uno de los papeles mas relevantes que jug6 el
arte barroco fue su instrumentalizacién en los conflictos
religiosos de este periodo. Oponiéndose a la tendencia
protestante de erigir sus templos de una manera sobria,
austera y sin decoracion, la Iglesia Catdlica usard para sus
fines litargicos la grandiosidad y la profusion de elementos
decorativos barrocos. En este sentido, se puede afirmar que
el Barroco es la expresion estética de la Contrarreforma.

No debemos pasar por alto que el Barroco, quizas
mas que otro periodo cronolégico-estilistico, es fruto de
una sociedad concreta, en un ambito de cambio religioso,
conflictos politicos y econémicos, lo que dara origen a su
base ideolégica e iconografica. En numerosas ocasiones
la interpretacién de Barroco se asimila a “conflicto”, y los
poderes terrenales no dudan en enmascararlo, en promover
el disimulo a través de unos lenguajes cuya funcion es
propagandistica, y que se extiende a todos los estamentos
sociales. Cada uno de los individuos coetaneos del Barroco
participa del engafio, de la apariencia. Cuanto mayor
es el conflicto que hay que ocultar mayor es el disimulo,
ampliandose el abismo entre lo representado y la realidad.
En este sentido Maraval afiade:

el Barroco no es sino un conjunto de medios culturales
de muy variada clase, articulados para operar adecuadamente
con los hombres a fin de acertar a conducirlos y a mantenerlos
integrados en el sistema social’.

3]osé Antonio Maravall, [a Cultura del Barroco, Barcelona: Ariel, 1975, p. 55.
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El empefio del Barroco de lograr la espectacularidad
enlo decorativo le obliga al abandono de las cefiidas reglas de
la estética clasica, el objetivo es el predominio de la fantasia
sobre la fiel representacion. Aunque esto pueda parecer
contradictorio, el predominio artistico del naturalismo y
el realismo se plantea con un uso desmedido, con fines
pedagogicos: su tnica funcidn es hacerlo tangible; una vez
que el espectador ha reconocido en las imagenes la realidad
que le circunda, que se ha establecido el contacto con sus
referencias personales, esta se exagerara para transmitir el
mensaje.

Tal y como vimos antes, si la Fiesta era un
perfecto elemento de persuasion en manos del poder,
un instrumento de ostentaciéon y propaganda, la cultura
barroca, fundamentalmente visual, sirve de manera precisa
a esos objetivos.

ENTORNOS PARA LAS ARQUITECTURAS EFIMERAS

Entendidalaarquitectura efimera como aquella construccion
erigida con motivo de una celebracién o fiesta, que tras
el evento se desmonta y desaparece, encontramos cuatro
grandes grupos para catalogar las arquitecturas efimeras en
base alos eventos principales del Barroco; nos detendremos
principalmente en las relacionadas con la monarquia ya que
es esta la que mads recurre a elementos mitolégicos para la
transmision de su ideologfa.
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La religion

La crisis religiosa del siglo XVI obligb a un nuevo
replanteamiento de la tradicién espiritual previa, supone
un retorno a las fuentes del Cristianismo, relegando a un
segundo plano ala jerarquia de la Iglesia. La Contrarreforma
busca también ese origen primigenio del Cristianismo,
pero a través de la exaltacion de la Eucaristia y la Pasion;
la figura de la Virgen cobra una supremacia en su papel
de intermediaria, y se potencia el “utilitarismo” de la
intervencion de los Santos.

LaIglesia encontré enla fiesta un poderoso modo de
propaganda y pedagogia contrarreformista en la realizacion
de sus celebraciones religiosas. I.a importancia se plasmaba
con un complejo cortejo de decoraciones fastuosas tanto
en el interior de las iglesias como en el ambito callejero.
Ejemplos de los derroches religiosos en eventos efimeros
fueron los de la beatificacién de San Fernando (1671), en
Sevilla, en la que participaron Herrera el Mozo y Valdés
Leal, o la de San Juan de Dios en Madrid (1690), cuyo
complicado aparato trazo el valenciano José Caudi.

Estas manifestaciones religiosas festivas provocan
a los fieles la manifestacion de su alegria interior mediante
gestos y actos jubilosos, en definitiva un espiritu triunfal
que emana de la iconografia y fastuosidad plasmada en las
arquitecturas efimeras para tales eventos.
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La Monarquia

Una gran diversidad de tipos arquitecténicos envolvio
y revistio la ciudad, el templo y el palacio durante los
espectaculos y ceremonias reales. Las manifestaciones
lujosas ahondan en el prestigio del monarca, son un fiel
reflejo de su boato. El objetivo de deslumbrar recurre a
todos los elementos visuales disponibles heredados del
mundo clasico, tomado este como referente que afianza
la preeminencia del monarca elegido por la divinidad para
ejercer el poder terrenal. Para ello se recurre a discursos
visuales oportunistas y aduladores hacia la figura del rey.
Sera en este ambito en el que centraremos posteriormente
los paralelismos mitolégicos.

Los arcos, piramides, perspectivas y fachadas
tuvieron su expresion mas nitida en las entradas triunfales
a las ciudades y a las proclamaciones de los soberanos.
Ademas de los arcos triunfales y templetes, destacaron
aquellas estructuras que funcionaban como pantallas, que
disfrazaban la arquitectura real y delimitaban el trayecto
regio. Se trata de tribunas, gradas y galerfas de arcos o /lggias
que revisten plazas y calles, acotan espacios festivos del
recorrido y soportan el programa figurativo de la exaltacion,
un programa que cada vez resulta mas comprensible, por la
incorporacion de imagenes alegoricas en detrimento de los
intrincados emblemas de la centuria anterior.

Todo es una vuelta de tuerca al concepto del disfraz
del Barroco: se oculta la inamovilidad de los edificios,
las arquitecturas permanentes se transforman con estos
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elementos en nuevos espacios abiertos, ya nada es lo que
era pues la ciudad ha cambiado su configuracion, se vuelve
abierta, efimera, gentil.

Colgaduras, carrozas y efectos de representacion
escénica estuvieron presentes en las celebraciones regias y
religiosas, aunque en estas ultimas primoé la instalacion de
altares provisionales. Tramoyas y diversiones de todo tipo,
como danzas, mascaras y saraos, tuvieron como escenario
el palacio y los jardines. Se recrean espacios abiertos que
recurren visualmente a la festividad mitologica. La literatura
se reinterpreta desde la perspectiva clasica, y aporta nuevos
elementos al servicio de los mensajes visuales.

El entorno funerario: Catafalcos

Este tipo de arquitectura efimera, vinculada al apartado
anterior de las monarquias, sin abandonar el boato, pero
con una exuberancia contenida, se manifiesta con un
programa iconografico premeditado a la hora de afrontar
las decoraciones funerarias con motivo de exequias reales.
Principalmente se celebraban en todas las ciudades
relevantes del pais. Aunque los grandes catafalcos son sobre
todo obras de arquitectura de madera y cartén, implican
también la participacion de pintores, en ocasiones también
tracistas de retablos. Dentro de las figuras mas destacadas
de este perfodo cabe destacar a Vicente Carducho y
Eugenio Canjés como autores del timulo de Felipe 111, en
la Encarnacién de Madrid en 1621, o Sebastian de Herrera
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Barnuevo en el de Felipe IV también en el mismo convento
real.

La teatralidad barroca se plasma en los
“capelardente” (de origen francés chapelle ardente que alude a
la gran cantidad de luces que alumbraban a la estructura de
madera en forma de baldaquino sobre la que descansaba el
difunto), con unas caracteristicas formales que suponen la
integracion de arquitectura y decoracion fundamentalmente
simbolica. Se configuran con gran contenido ideoldgico y
cargados de jeroglificos y epigramas siempre al servicio
de la exaltacién de la monarquia, al igual que el resto de
estructuras efimeras para otros festejos.

Se recurre a la Alegorfa para personificar y
conformar visualmente esas loas y virtudes del difunto. No
hay que olvidar que las monarquias son hereditarias, por lo
que la intencionalidad no es sélo alabar al difunto, sino que
ademads marca la continuidad de esos valores, reconocibles
en la arquitectura efimera, para el sucesor de la corona.

El baldaquino era el elemento mas vistoso de
las exequias: se construia de madera, lienzo y, en general
de materiales poco consistentes, pero enriquecidos con
pinturas que simulaban materiales ricos como podifan ser
el marmol, el jaspe, la plata o el oro, completandose con
esculturas y pinturas que aludfan a las virtudes y a los éxitos
del difunto, todo ello recubierto de ricas colgaduras negras
e iluminado con multitud de cirios. En definitiva, la esencia
del Barroco: el disimulo y la apariencia de materiales lujosos
a través del disfraz de materiales mas toscos, el ilusionismo.
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Teatro

Entendidas las diversas arquitecturas efimeras como una
escenografia medida y controlada al servicio de la pedagogia
oficial, no se puede pasar por alto el teatro como un medio
y un fin donde las escenografias efimeras no buscan
solo el dinamismo del Barroco, sino que ademas estan
supeditadas a un texto, donde el engafo y la confusion se
sustentan perfectamente en las arquitecturas del decorado
para integrarse en la literatura de este siglo con los mismos
objetivos y los mismos desarrollos. En palabras de Virginia
Tovar®, el desbordante mundo festivo del Siglo de Oro
fue siempre ostentacion escénica, teatro y liturgia, accion
escénica y regocijo ludico, ritual, alegoria y disfraz. El
vestido, las banderas o estandartes, las colgaduras, piramides
o arcos triunfales, los baldaquinos. .. todo da lugar a trucos
o complejos escénicos.

Mi10 Y ALEGORIA

La alegoria no es mds
que un espejo que traslada
lo que es con lo que no es
y estd toda su elegancia

en que salga parecida

4 Virginia Tovar Martin, “Espacios de Devocién en el Barroco Espafiol,
Arquitecturas de finalidad «persuasiva» en Debates sobre Arte”.
Fundacion Argentaria, Figuras e imdgenes del Barroco. Estudios sobre el barroco
espaiiol y sobre la obra de Alonso Cano, Madrid: Visor DIS, 1999, p.167.
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tanto la copia a la tabla,
que el que estd mirando a una
piense que estd viendo entreambas. . .°

Asimilado ya el Renacimiento como un retorno
al mundo clasico, serfa simplificar demasiado pensar
que solo supuso un resurgir de las ideologfas del mismo;
mas apropiado serfa entender este perfodo como una
modificacion de las actitudes y formas de entender al
hombre y su entorno. Este se convierte en el centro de
referencia, incluso en el planteamiento religioso, donde se
da la asimilaciéon de que, en definitiva, esta creado a imagen
y semejanza de su Creador. Se caracteriza por ser un
periodo que intenta aunar el pensamiento racional pagano
con el espiritu cristiano, base del neoplatonismo que tendra
un mayor desarrollo durante el Barroco con sus oportunos
planteamientos contrarreformistas.

En el Renacimiento la vision alegorica, tanto de la
mitologia como de otros ambitos culturales, se convirtié
en una férmula de pensamiento muy comun entre los
humanistas y eruditos. Toda imagen, toda idea, aludia a otra
mas profunda, y buena parte del cometido del hombre sabio
era descubrir, “desvelar”, como se decfa por entonces, esas
“verdades ocultas” tras formas aparentemente anodinas o
simplemente decorativas®.

5 Pedro Caldersn de la Barca, E/ verdadero Dios Pan. Edicion critica
de Fausta Antonucci, Pamplona-Kassel: Universidad de Navarra -
Reichenberfer, 2005, p. 160.
6 Miguel Angel Elvira Barba, Arte y Mito. Manual de Tconografia clisica,
Madrid: Silex, 2008, p. 337.
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Los  planteamientos  iconograficos  buscan
legitimar principalmente la figura del monarca, por lo
que se recurre a un lenguaje visual que mezcla elementos
biblicos, mitol6gicos a través de los libros de emblemas
y jeroglificos, que tratan de aunar las referencias visuales
de ambos mundos y que dard origen a la representacion
alegorica, intelectualmente justificada por el neoplatonismo
antes mencionado. Las fuentes mas relevantes para esta
asimilacion iconografica seran los trabajos de Iconologia de
Cesare Ripa y la Hiergghphica de Ionannis Pierri Valeriani.

El uso de las imagenes alegoricas tiene su génesis en
la concepcién de un mundo paralelo, cercano al esoterismo,
que con sus caracteristicas mistéricas y simbolicas sirve
como lenguaje para establecer nuevos codigos. Estas
acepciones conceptuales se trasladan al mundo de las artes:
las imagenes son un espejo de esa significacion a la que solo
los iniciados tienen acceso.

Uno de los instrumentos mas relevantes es la
Emblematica. El emblema nace de varias fuentes: aparte de
los jeroglificos y la literatura alegdrica medieval, cuentan las
monedas romanas y los epigramas griegos, con su caracter
breve e incisivo. El creador del género fue Andrea Alciato,
quien publicé la primera edicion latina de sus “Emblemas”
en Milan. Suponen la yuxtaposiciéon de una imagen o
representacion visual, considerada el “cuerpo” por los
tratadistas del Renacimiento, y unos versos explicativos, que
constitufan el “alma”. El didlogo de estas dos partes tiene
un elemento de misterio ingenioso que resolver.
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Desde estas premisas, como sostiene Blanca
Garcfa-Vega', surgiran representaciones alegoricas de todo
tipo: personificaciones de virtudes y vicios, del amor y la
muerte, los triunfos, las cualidades morales, el lenguaje
de los astros, etc. Todo ello tenfa su justificacion en los
propésitos doctrinales de “enseflar deleitando” a una
sociedad estamental regida por la monarquia absoluta en lo
temporal y por la iglesia en lo espiritual, sobre todo la iglesia
contrarreformista. En definitiva, un uso de la imagen con
intencion moralizante ¢ instructiva.

Con la llegada del racionalismo, después del siglo
XVIII, esta vision decayd. Los simbolos no constituyen
mas la revelacién de la insondable sabidutfa, sino que son
meras metaforas ilustradas. Se convierten en una forma
visual amable, cercana al cuento, a la historia ya conocida,
en definitiva a la ilusién del espectador.

Quizas una de las referencias visuales mas claras
en las que se entremezclan la simbologia criptica con la
reinterpretacion mitologica clasica, llevada a la integracion
de la tradicion judeo-cristiana, sea el cuadro anénimo del s.
XVIII que se conserva enla Iglesia del Carmen de Antequera
(Malaga), donde aparece una cosmologia mistica de corte
neoplatonico. La pintura expone la vision ortodoxa del
mundo en el siglo XVII en el ambito de la mistica catolica:
un mundo terreno con los cuatro elementos, el sistema

" Blanca Garcia-Vega, Mito y Alegoria. Estampas del siglo X171 en el Museo de
la Casa de la Moneda, Madrid: Din Impresores, 2007, pp. 7-8 [01/2014].
Disponible en: http://www.fnmt.es/content/files/museo/Folleto_
MitoyAlegoria.pdf.
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planetario geocéntrico, el primer motor y el mundo celeste
con la contemplaciéon de un Dios Trino. Iconograficamente
aparecen mezcladas materias cientificas como la fisica y la
astronomia, junto con la religién, recuperando de forma
visual los planteamientos renacentistas vistos anteriormente.
La metafora de la escala implica un movimiento ascendente,
desde un nivel terrenal el espiritu se eleva, superando las
trabas y complejidades necesarias para merecer el ascenso
hacia la meta tltima: el paraiso celestial.

En la informaciéon sobre el cuadro se habla de
la Escala de Jacob o del salmo XXIII de David como
referencias de la composicion: en definitiva una forma de
buscar en la Biblia una interpretaciéon de algo que tiene
mucho de pagano.

En el centro de los jardines de la Granja, en una
de las fuentes, Mercurio rapta a Psique y la conduce al
Olimpo ante la mirada atenta de los dioses. En el techo de
la habitacién principal del mismo palacio, sobre la fachada
del jardin, una pintura al fresco vuelve a narrar este mismo
acontecimiento, como otro ejemplo, de esa mixtura entre
mitologfa clasica y mundo cristiano, que afianza la evolucion
visual y conceptual de la alegorfa. San Fulgencio (s. VI
d.C.), representante de la latinidad tardfa y continuador de
San Agustin de Hipona, en su obra Mitolygias, resume el
mito de Psique y Cupido como una alegorfa del alma que,
olvidandose de su destino, se deja llevar por los sentidos
y aparta sus ojos del amor divino; tras haber purgado sus
culpas con ayuda de la gracia, acaba por subir al cielo a gozar
eternamente de la presencia de Dios. Esta reinterpretacion,
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bastante acomodada y subjetiva del texto de Apuleyo, es la
que comunmente adoptaron los mitégrafos sobre el cuento
de Psique y Cupido.

No es en vano el planteamiento iconografico del
Palacio de la Granja que hace Felipe V: es una accion medida
y controlada para afianzar su hegemonia sobre la corona
de Espafia. A lo largo del texto nos acercaremos mas a la
figura de este monarca, ya que confluiran en él varios de
los mitos tradicionales de la ideologfa hispana, usados estos
junto con las alegorias del momento con la intencionalidad
ya marcada.

Las obras efimeras iran abandonando de forma
paulatina el uso de los jeroglificos para dar paso a la
representacion alegérica, mas cercana visualmente al
referente inmediato que el caracter simbolico de los
codigos, no siempre entendidos. El espectador social del
renacimiento e inicio del barroco, mas por lo repetitivo
y lo intencional que por el conocimiento intelectual, era
capaz de “leer” los emblemas y jeroglificos que decoraban
los ornatos. En el encargo al padre Sarmiento, en 1743, de
decorar el Nuevo Palacio Real, ya apunta:

s6lo se admiran hoy porque no se entienden y se
admiraban al principio aunque no todos lo entendfan [...] ni
las representaciones deben ser enigmaticas ni se deben reducir
a gerogliphicos sus adornos. Esto no serfa reparable en un
edificio transitorio, pero si en una obra que se edifica para la
eternidad. Adornos que pocos entenderan de presente todos
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se ocultaran, sin duda, a las inteligencias de todos los que
vinieron después de algunos millates de afios®.

El futuro, pues, ya esta marcado por un nuevo uso
de las alegorias y los simbolos.

UN croNISTA DE FELIPE V: DoON ANTONIO CRISTOBAL DE
UBILLA Y MEDINA

La aparicion de un crondgrafo, entre tantos otros, es
obligada en este momento de la reflexion, ya que, gracias
a su cronica de viajes de Felipe V, podemos desarrollar un
discurso mas o menos ordenado de algunos de los mitos
recurrentes en la monarquia espafiola. El primer Borbon
en Hspafia recupera todos los planteamientos previos en
cuanto a la funcionalidad del mito en los eventos publicos
y a la vez da una vision nueva desde el planteamiento de
la ilustracion, que ya trata las alegorfas como definitivos
panfletos.

Antonio Cristobal de Ubilla y Medina nace en
Madrid el 28 de noviembre de 1643. Su temprana vocacion
politica y su interés por los asuntos de estado vienen

8 Fray Martin Sarmiento, Sistema de los Adornos de Escultura del Nuevo
Palacio Real de Madrid 1743-1747, Optsculos gallegos sobre Bellas Artes
de los siglos XVII y XVIII, publicados en facsimil o transcritos con
notas preliminares por Fr. J. Sanchez Cantdn, Santiago de Compostela:
Bibliofilos Gallegos 111, 1956, pp. 200-201, agpud Antonio Bonet Correa,
Fiesta, poder y arguitectura. Aproximaciones al Barroco Esparol, Akal, 1990,
p. 18.
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marcados por la actividad de su padre, Antonio de Ubilla,
como secretario de Felipe I'V.

En 1663 tomé el habito de Santiago. En la orden
de Alcantara tuvo varias encomiendas. Fue diputado por el
Reinode Valencia, oficial dela Secretariade Estado, Secretario
de los Reales Descargos y Secretario de Camara del Consejo
de Indias, por el Perd. Carlos II le nombré secretario de
Estado de la Negociacion de Italia, después de Despacho
Universal y Notario Mayor en 1698 y miembro del consejo
de Indias. Por recomendacion del cardenal Portocarrero al
Rey Felipe V, continué en los mismos puestos y empleos en
la Corte. Acompan6 al Rey en su viaje por Catalufia e Italia.
Fue secretario de Estado, Justicia, Guerra y Hacienda, hasta
1705. Fue también primer marqués de Rivas del Jarama y
sefior de Velilla. Muere en el 16 de octubre de 1726.

Su cronica Succession de el rey D. Phelipe 1/, nuestro
Sesor en la corona de Espana: diario de sus viages desde 1 ersalles a
Madyrid, el que executd para su felig; casamiento, jornada a Napoles,
a Milan, y a su exercito, successos de la campana, y su buelta a
Madrid, publicada en Madrid en 1704°, nos sirve para
detallar de forma grafica la revision de los mitos asociados
a la monarquia, especialmente el recurso iconografico
para aunar los nuevos planteamientos de los Borbones a
su llegada a Espana, haciendo particular hincapié en los

9 Svacession de el rey D. Phelipe V. nuestro Sesior en la corona de Espara:
diario de svs viages desde Versalles a Madrid... Ubilla y Medina, Antonio,
marqués de Ribas, Edicién: Ivan Garcfa Infanzon, Madrid, 1704
[01/2014].  Disponible  en:  http://bib.cetvantesvirtual.com/
FichaObra.html?Ref=22677; 'y en: http://archive.org/details/
successiondeelre00ubil.
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desfiles y decoraciones a las que se someti6 la ciudad de
Madrid en su recepcién oficial.

ALGUNOS MITOS EN ARQUITECTURAS EFIMERAS HISPANAS

Existe una serie de referentes iconograficos que son
constantes en las construcciones efimeras, ya que se ajustan
a un programa ideolégico siempre asociado con la intencién
de mostrar una vinculacién entre la monarquia, la Iglesia y
la hegemonia que quieren avalar.

Durante el barroco espafiol se recurre generalmente
a algunos de los mitos que vemos a continuacion.

El Rey Apolo

Uno de los recursos iconograficos que mejor se ajusta
a la nueva figura del monarca es la de Apolo. De origen
solar, se desenvuelve de forma ambivalente entre el
mundo viril de la caza y la guerra asi como en el entorno
poético que produce su sensibilidad musical. Perdido en
los albores de la cultura clasica el origen de Apolo, como
un dios fruto de los amores de Zeus hacia Leto, en la
costa de Asia menor, se unifica a otro dios primitivo solar,
denominado Helios. Iconograficamente se empiezan a
fusionar en ceramicas italicas del siglo III a.C. Durante la
Roma Imperial se mantienen devocionalmente separados
pero algunas representaciones de ambos comienzan a
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mezclar sus atributos, no en vano Augusto diferencia a
Apolo vinculandolo con su genealogia, pero al que se
hace referencia como “Febo” el brillante. Ovidio, en sus
Metamorfosis, no establece ya diferencia entre estos dioses y
cuando alude a Febo lo identifica doblemente con las figuras
de Apolo y Helios, como si siempre hubieran sido el mismo
dios. En la Edad Media se vincula ademas la simbologfa
del sol ascendiente, triunfante, con la figura de Cristo como
vencedor sobre la muerte.

A partir de este momento es cuando se asimila
este nuevo Apolo con la figura del monarca y como tal se
representa en las arquitecturas efimeras; en ocasiones por
medio de un Apolo idealizado, rodeado de alegorfas de
la patria y las virtudes asimilables al monarca, y en otras
representando directamente al monarca rodeado de los
atributos que le identifican con esos valores de Apolo (en
este caso, incluso se acompafia con cartelas explicativas
para que el pueblo “comprenda” plenamente el recurso
visual). Por ello, nos encontramos construcciones efimeras
donde aparece como un referente de actitudes civilizadoras
y defensoras del orden, el inspirador de las artes, y en
ocasiones colérico y vengativo con sus enemigos.

La iconografia oficial que se presenta en los eventos
publicos es la de una imagen triple: la sabidurfa del principe,
su valor militar y su dominio de los vicios y las pasiones.
El laurel es simbolo de triunfo militar, pero también lo
es la sabiduria, el grupo de la Fama, que en ocasiones le
acompafia, representa una victoria militar, pero supone al
mismo tiempo unas claras connotaciones morales de defensa
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de la religién; y, ademas, en las mismas representaciones
de Apolo se producen interferencias, combinando las dos
connotaciones del dios luchador, invicto y virtuoso, y el
dios de la sabidurfa y parangén de las Musas. El vencedor
de la Pit6n con la lira en la mano, o el arco y las flechas™.

Otra de las fuentes que adorna el Palacio de La
Granja de Jean Thierri, vuelve a servirnos como ejemplo
del proyecto ideolégico de Felipe V: sobre un gran pefiasco
nos encontramos a Apolo y Minerva. Apolo con la lira entre
las manos y a sus pies la serpiente Piton vencida, mientras
dos niflos alados, representando el Arte y la Guerra, le
ofrecen una corona de laurel y las flechas de su carcaj,
respectivamente. Minerva, diosa de la sabidurfa, apoyada
en su escudo con la inscripcion Nee sorte nec fato, ‘ni por la
suerte ni por el destino’, reduce a la Envidia y la Discordia
puestas a sus pies y tiende a Apolo un ramo de olivo como
simbolo de paz. La representacion alude al papel de Felipe
V como triunfador sobre la rebeldia, la envidia y 1a discordia
y protector de las Artes.

Tomando como referencia algunos textos de la
cronica de Antonio Ubilla, donde las cartelas de algunas
arquitecturas efimeras nos identifican al monarca con
alegorfas concretas a modo de oda, nos dice:

En los Baluartes, por la fachada, que miraba al Retiro, y
por la mano derecha, estaba la Paz sobre el pedestal de afuera,
con dos ramos, uno de Laurel, y otro de Oliva y esta letra:

PAZ

10 Miguel Moran. La imagen del rey: Felipe 1y el arte, Madrid: Nerea, S.A.,
1990, p. 66.
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Con esta Augusta union fiel,
Que en dos Imperios estriva,
La gue es la Paz Oliva,

Es en Phelipe Laurel''.

El Monte Parnaso

En lo alto de una de las ventanas de las estancias vaticanas
en Roma aparece E/ Parnaso, obra de Rafael de 1511, donde
figura Apolo rodeado por las nueve Musas. A sus pies brota
la sagrada fuente de Helicon. A ambos lados se sitta el
grupo de poetas antiguos y modernos, que recibe la divina
inspiraciéon y discurre en armoénica conversacion. Apolo
toca la /ira da braccio. Exa frecuente interpretar la figura del
pontifice como un Apolo mediador entre el Cielo y la Tierra,
entre el orden divino que es musica y el desorden terrestre
del pecado y las pasiones, imagen que se hace extensible a
la monarquia.

Uno de los eventos regios testimoniales de
arquitecturas efimeras que nos remite al uso iconografico
de Apolo en el entorno idilico del Parnaso es la llegada de
Mariana de Austria a Madrid. Procedente de El Escorial,
en compania del rey Felipe IV y de su hija la infanta
Marfa Teresa, la reina hizo su entrada oficial en la capital
el 15 de noviembre de 1649. Desde meses antes se venfa
preparando todo al respecto, bajo la supervision de don
Lorenzo Ramirez de Prado, mentor de todo el programa
de esta Entrada, nombrado superintendente y protector

u Ubilla, Swecession de el rey D. Phelipe 17... ., p. 155.
118



Mitologia en las arquitecturas efimeras del barroco

de todos sus aparatos, que penso, discurti6 y dispuso sus
ejecuciones:

Para suplir la falta de una portada noble en el recinto del
Buen Retiro, se decide construir una efimera sobre pedestales
de piedra berroquefia; se situaba algo mas al Norte de la
fuente del Olivo en el Prado Viejo de San Jerénimo, haciendo
frente aproximadamente a la actual Carrera de San Jerénimo.

Atravesando la portada descrita, el regio cortejo hallaba
inmediatamente en su recorrido el Monte Parnaso, primera de
las estructuras efimeras levantadas para esta Entrada.

Desde la anterior estructura como base, se elevaban las
dos miticas cumbres del Monte Parnaso, con tiscos colotidos
y planteados en perspectiva, con vatiedad de hierbas flores,
supliendo con las imitadas las que el tiempo no concedia
naturales. En la segunda cumbre un Pegaso, dos veces mayor
que el natural, hacfa brotar, a golpe de pezufa, la mitica fuente
Hipocrene, que se desataba como un arroyo fingido que, por
las quiebras de los riscos, bajaba a unirse con la fuente del
Olivo, y vertiendo finalmente en un estanque labrado a lo
mosaico, chineado de colores, con diversos lazos y fajas de
pequedias conchas'.

Salvo el Hércules-Sol, que retomaremos en seguida,
el planteamiento hasta aqui descrito nos evoca la portada
del Parnaso espanol de Francisco de Quevedo, editado en
Madrid en 1648, que es un grabado de Juan de Noort sobre
un dibujo de Alonso Cano.

En el grabado sefalado se nos presenta, en un
paisaje al pie de las cumbres del Parnaso, a Quevedo que,

12 Diego Suarez Quevedo, “Alonso Cano y el arte efimero, Homenaje
al artista granadino en el cuarto centenario de su nacimiento”, Anales de
Historia del Arte, n° 11 (2001), pp. 231-267.
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rindiendo pleitesia a las nueve musas, es coronado por
Apolo; en un nivel mas bajo, el retrato del poeta madrilefio,
segun el modelo velazquefio, en un medallén que sostiene
un satiro.

Pero ya tenemos antecedentes en las arquitecturas
efimeras elevadas en honor a Felipe II en su entrada a Sevilla
en 1570. Juan de Mal-Lara nos informa de la distribucion de
una escenografia que recrea el monte Parnaso:

Enlo alto del arco desde torre a torre, passava un bosque
freso de arboles, y puestas a mano muchas caxas de yerbas, que
patescian aver nascido alli encima, representando un huerto
prensil... Era éste el monte Parnaso de Boecia, tan celebrado
de los poetas, y tenfa al pie una fuente... Mds adelante avia
una silla alta, cavada en la pefia adonde estava sentado el dios
de las Musas y poetas, Apolo, vestido de una ropa de borcatel
labrado de blanco, y con dos cinturas de tafetanes azules y
sus borceguies labrados como los coturnos antiguos, y su
guirnalda sobre el cabello rubio. Tenfa un harpa en la mano.
Estavan mas abaxo asentadas las nueve Musas, que las cinco
dellas eran doncellas, de extrema boz y manos de tafier harpas
y vihuelas de atco y violines®.

Si nos remitimos de nuevo al texto de Ubilla,
volviendo al Barroco, en la crénica de la entrada de Felipe
V en Madrid se narra que al paso del real cortejo se
establece una escenograffa compuesta por personajes que
actuaban como musas y a coro cantaban las estrofas a ellas
asignadas de cada uno de sus correspondientes poetas, con

3 Juan de Mal-Lara, Recibimiento que hizo la cindad de Sevilla al Rey don
Phelipe 11 (1570), Sevilla: Sociedad de Biblitfilos Andaluces, 1878,
edicion facsimilar pp. 571" — 581"
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acompafiamiento de los instrumentos musicales que nos
indica la tradicion clasica:

En la Carrera de San Gerénimo, delante del Convento
de San Antonio, se puso otro vistoso Arco, en que se figurd
con primorosas estatuas el Parnaso con sus nueve Ninfas, el
Cavallo, y la Fuente, a los lados seis Ninfas, avia seis imitadas
Estatuas de los celebrados, Lope de Vega Carpio, Don Luis de
Gongora, Don Francisco de Quevedo, Cavallero del Orden
de Santiago, Argensola, Don Francisco de Zarate, y Don
pedro Calder6n de la Barca, Cavallero de la misma Orden,
que fue Capellan de Honor de su Magestad; y el friso de este
Arco avia dos Targetas bien guarnecidas, y la que estaba al
lado derecho tenia este mote:

A su Monareca celebra
E! Pindo, pues la Poesia
Es culto, y es armonia.

Y en el correspondiente avia esta letra:
Musa cantad, que en el Pindo
Logra el Parnaso Espasiol
Otro influxo, y otro Sol'*.

Todo ello estaba presidido por un Apolo que, entre
las dos montafias, descansaba sobre el plectro, con su corona
de siete rayos, en clara alusion a la inspiracion poética y su
irradiacion, y vestido de cambiantes de nacar y oro. Vuelve,
pues, a situarnos en la clara asimilacién del dios Apolo con
el dios Helio, ya plenamente integrados iconograficamente.

El testimonio visual del grabado Monte Parnaso,
de entre 1700-1701 de la Biblioteca Nacional de Madrid,

u Ubilla, Swecession de el rey D. Phelipe 17....., pp. 157-158.
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atribuido a Teodoro de Ardemans, nos confirma la
complejidad de estas escenografias barrocas que nos
muestran todo lo hasta aqui mencionado. Aparece un gran
arco a modo de monte con un Apolo en la cuspide tafiendo
su instrumento, y rodeado del coro de musas que desde
la base ascienden hacia la divinidad. Sostienen cartelas y
emblemas que informan de lo que ya Ubilla nos ha detallado.

Hércules

En Espana la identificacion de Hércules con el monarca
espafiol aparece como referente desde Carlos V como
una constante reiteraciéon. Uno de sus famosos trabajos,
el de los Bueyes de Geridn, ocurre en la Peninsula Ibérica
y durante el desarrollo de la gesta el héroe va fundando
diversas ciudades hispanas, siendo Sevilla una de las mas
importantes.

Hércules sitia en Cadiz las conocidas Columnas
que llevan su nombre y que se ubican a ambos lados del
Estrecho: una serfa el propio Pefién y la otra el Monte
Hacho en Ceuta. Columnas que indicarfan el fin del mundo
conocido o, lo que es lo mismo, el non plus ultra de los
romanos, es decir que no habfa nada mas alla de ese punto.
Como curiosidad, cabe indicar que tras el descubrimiento
de América las Columnas serfan integradas en el escudo de
Espafa, pero esta vez con el lema “Plus Ultra”, indicando
que habia algo al otro lado y dejando claro quién lo habia
descubierto.
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Muchos han sido los monarcas que han querido
ser vistos como nuevos Hércules. Al Hércules hispano hay
que afiadir, en el caso de Felipe V, el Hércules galico y la
identificacioén de este ultimo con Apolo, tan topica en el
caso del gran rey Luis XIV (el rey Sol), abuelo del monarca
espafiol. Yaen 1561 cuando se hizo el recibimiento de Isabel
de Valois, en la redaccion de sus fiestas se lee: “Hércules el
vencedor de las ciudades ensefié que los espanoles y los
franceses habfan de ser domados mas por persuasion que
por fuerza”".

Hércules serfa, por lo tanto, también motivo de una
nueva iconografia real bajo los Borbones que, identificando
doblemente a lo espafol y alo francés, legitimaban su poder
sobre la corona hispana.

Desde siempre, Hércules habia sido de los
personajes mas utilizados por la iconografia oficial. Bajo su
imagen se alegorizaba el origen mitico de la monarquia, la
fortaleza del Estado y de su rey, y también la figura moral
del soberano, pues a través de su comparacion con el héroe
de Tebas se querfa caracterizar la felicidad de una nacién
que, bajo el gobierno de un principe virtuoso y prudente,
vence los obstaculos, los monstruos que aparecen en su
camino.

Hércules era un héroe victorioso, pero la suya era
ante todo una victoria interior. En el tratado de lconologia
del italiano Cesare Ripa (Roma, 1593) Hércules encarna
la Virti Heroica y le atribuye tres cualidades principales:

15 Julia de la Torre Fazio, E/ gran recibimiento de Isabel de 1 alois en Espara,
Milaga: Universidad de Malaga, 2012.
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moderacion en la ira, contencion en la avaricia y desprecio
de las delicias y placeres del mundo cuando la razén ha
relegado a segundo plano los efectos de los sentidos, para
sefialar a continuacion cémo la auténtica virtud reside en el
bien realizado bajo el gobierno de la razén. En definitiva, el
estandarte ideal de propaganda politica.

El titulo del cuadro de Henry A. Favanne, de 1704,
en el Palacio de Versalles, no puede ser mas elocuente:
Espasia ofrece su corona a Felipe de Francia, duque de Anjou, en
presencia del Cardenal Portocarrero. La obra aglutina de forma
determinante todo lo que hasta aquihemos hablado. Aparece
una representacion del dios Apolo-Helios, luminoso y
triunfal con la figura del monarca rodeado por dos alegorias
que representan las naciones y al fondo el héroe en actitud
de lucha. Hércules se representa con la maza en alto, pisotea
los monstruos de los vicios y las bajas pasiones. Supone una
emisién del mensaje del monarca vencedor, que obtiene la
corona de Espafia sobre las pretensiones de los austriacos.

Esta iconografia se reutiliza en la obra del mismo
autor y datacion: Los Reznos de Valencia y Aragin se rinden a
Felipe 17, Rey de Espana, donde ya nos encontramos al rey
entronizado y rodeado de multitud de recursos alegoéricos y
mitologicos con Heracles como vencedor de nuevo.

En uno de los dibujos de Teodoro Ardemnas, en la
Biblioteca Nacional de Madrid, aparece un Arco de triunfo
para conmemoracion de la entrada de Felipe V en Madrid. Se
presenta con una estructura de doble arco superpuesto mas
clasicista, colocando en la cispide a un Hércules triunfante,
sentado sobre la bola del mundo, simbolo de la monarquia
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hispanica, con la clava en una mano y la piel del le6n de
Nemea en la otra. Aquf la clava simboliza el sometimiento
de las pasiones bajo el imperio de la razén y sus nudos las
dificultades que acechan en la busqueda de la virtud. En
otras representaciones aparece el caduceo como simbolo
de la justicia guardada por la prudencia (imbricandose con
el mito de Mercurio), también entendido como simbolo de
concordia, paz y bienestar, tan necesatio en Espafa tras el
declive de los Austrias. Enmarcando la composicion del
Arco triunfal nos encontramos con la Victoria tocando
sus trompetas y los templos de la Fama y de la Paz, hacia
los que se dirige Hércules. En la base dos representaciones
de Minerva y Marte atn confusos en su significado, pero
claros referentes al triunfo militar.

CONCLUSION: UNA FIESTA, UN PROGRAMA IDEOLOGICO

Uno de los testimonios mas significativos, y que
afortunadamente aparece detallado en la obra del pintor
sevillano Domingo Martinez, hacia 1748-50, son sus
ocho lienzos en los que nos muestra la crénica visual de la
entrada de Fernando VI en Sevilla en 1747, heredera de la
escenografia de la llegada de Felipe V a la misma ciudad en
Sevilla en 1727. Esta referencia veinte afios antes supuso
uno de los festejos mas complejos y relevantes de caracter
monarquico.

Felipe V entr6 en una Sevilla adornada con
gran boato, y entre los dispendios que la caracterizaron
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destacaron una compleja iluminacion en la Giralda; se
cubrieron los paramentos del recorrido con revestimientos
de tapices, colgaduras y pinturas en las fachadas con motivos
mitologicos; se adornaron las calles con grandes elementos
arquitectonicos y escultéricos como piramides de carton,
efigies de héroes, incluso unas columnas de Hércules en
una composicion que presentaba un leén arrojando agua de
sus fauces, as{ como un impresionante arco de triunfo sobre
el que se erigia un Coloso de Rodas, entre cuyas jambas se
deslizaba un navio; y se construyeron castillos de fuegos
artificiales para deleite de la poblacion.

En la celebracién para Fernando VI, veinte afos
después, y segun el testimonio visual de Domingo Martinez,
la distribucién del desfile no puede ser mas protocolaria,
pues se guarda un riguroso orden jerarquico que otorga el
primer lugar a los patrocinadores del evento, la Real Fabrica
de Tabacos: abria la marcha un séquito con el director y
los funcionarios de la misma. El primer paso es el carro de
la Comun Alegtia, donde encontramos escenas baquicas y
danzas pastoriles, que se mueven alrededor del carro y a la
vez se intercalan entre el publico asistente, integrando al
mismo dentro de la festividad. Se convierte en sujeto activo
del evento, en definitiva, la mejor manera de integrarlos con
el mensaje.

A continuacion vienen los carros correspondientes
a los Cuatro Elementos: el del Fuego estaba pintado con
llamas, a las que se sumaban unas cartelas con emblemas
alusivos al fuego y al amor, la fidelidad y la lealtad de Sevilla a
la Monarquia y los beneficios que éstale producia a la ciudad;
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Eolo para el del Aire, decorado con aves y representaciones
de distintos vientos, personificados en figuras infantiles;
Neptuno en la Carroza de Agua con pinturas de marinas;
Ceres, en la dedicada a la Tierra, con representaciones
pictéricas de paisajes, cacerias, ganaderfa y agricultura; y en
penultimo lugar, el Carro de Apolo, remitiéndose de nuevo
a la asimilacioén de la figura del monarca con la divinidad y
lo que representa segun lo ya visto.

Dentro de la diversidad de opciones iconograficas
para representar al dios-sol se vuelve a recurrir al Monte
Parnaso, donde aparece el dios rodeado de las musas y con
la recurrente representacion de Pegaso. Al igual que el resto
de carros, aparece profusamente decorado con escudos,
flores y guirnaldas, mascaras alusivas a las funciones del
monarca. ...

El desfile terminaba con la Carroza de los Reyes y
con los retratos de los nuevos soberanos sobre trono y bajo
dosel carmesi, cuya entrega finalizaba el acto, testimoniado
en uno de los lienzos.

En definitiva, la funcién del mito transformado en
alegoria, ambos al servicio de una ideologfa, no sélo hay que
analizarla en los revestimientos de maderas y sus simbolos,
ya que cada conmemoracion tuvo su marco especial en el
que confluyeron ademas diversos géneros artisticos; suponia
la participacién de otras muchas manifestaciones culturales,
en los eventos: se recurre a la literatura, la musica y el baile,
que también beben de las fuentes clasicas del mito, y que
acabarfan convirtiendo la fiesta barroca en un complejo
engranaje cultural.
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Otra cuestiéon inherente a la trevitalizacion de la
fiesta es su relacion con la aparicién de las cortes estables
y los comienzos de la capitalidad urbana. Esta adquiere
entonces la funcién del escenatio festivo suftiendo una
mutacion, una transformacion con toda una gama de falsas
arquitecturas que ofrecen una imagen ideal de la ciudad,
que no es otra mas que un referente a menor escala de la
configuracion del reino.

El recurso del mito y la alegorfa es el vehiculo
ideal para la transmisién del mensaje oficial, en estrecha
vinculaciéon con la ideologia religiosa contrarreformista
y, a la vez, con el objetivo claro de avalar la hegemonia
monarquica sobre un pueblo expectante al que el festejo
distrae de sus cotidianas angustias.
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MARIA, LA MEDEA CUBANA DE JOSE TRIANA

Maria Jaén Castafio

José Triana, nacido en 1931 en Sibanacui, pertenece a
la generacion de dramaturgos cubanos que se dieron a
conocer con la recién llegada Revolucion.

Su obra dramatica, al igual que la de otros autores
hispanoamericanos, muestra la influencia europea de la
estéticadel absurdo y el teatro ceremonial, pero encontramos
en ella el latir propio de la isla en la fuerte presencia de las
religiones afrocubanas, de las creencias espiritistas y, por
supuesto, en el uso de la lengua del pueblo, debido, entre
otras cosas, a la enorme influencia que en ¢él operd la obra
de Valle-Inclan.

En su obra estin presentes los grandes temas
existenciales como la muerte, el poder y la libertad, pero
siempre tratados desde la cotidianeidad. Triana quiere
plasmar fundamentalmente la realidad del pueblo cubano
y su expresion escénica, o sea, “el teatro bufo”; por ello
muestra un gran interés por las capas mas marginales de
la sociedad, centrandose sobre todo en el conflicto entre
los opresores y los oprimidos, que le permite ofrecer su
interpretacion de la vida politica cubana.
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Todo su teatro, segun sefiala Magdalena Pérez, es
“una exploracion historica, cultural y existencial de la Cuba
que él conocid”, aunque transfigurada en cada una de sus
piezas'.

En cuanto a su trayectoria literaria, muchos criticos
consideran que existen dos periodos en su obra: uno
anterior a La noche de los asesinos, y otro posterior a la que esta
considerada como su obra cumbre.

EL MiTo DE MEDEA COMO RETRATO DE LA SOCIEDAD
CUBANA

El mito de Medea ha tenido una presencia importante en el
teatro hispanoamericano desde los afios cincuenta del siglo
XX. Con respecto a la significacion de las nuevas versiones
de Medea en las sociedades hispanoamericanas, resultan
sugestivas las apreciaciones de Luisa Campuzano:

Y es que tanto el caracter permanentemente traumatico
de la forzada conformaciéon multirracial y pluriétnica de la
region, con los corolarios culturales que de ella se deducen,
como la condicién degradada de la mujer en sociedades tan
patriarcales como las latinoamericanas, propician un fecundo
diadlogo intertextual con los autores antiguos que diseflaron
en la maga e infanticida Medea a un antimodelo de mujer
que es, ademas, simbolo de la pasion desenfrenada vy, por su

! Magdalena Pérez Asensio, E/ mito en el teatro cubano contemporaneo. cap. V.
“Estudio de Medea en el espejo”, Tesis doctoral, Murcia: Universidad
de Murcia, 2009, p. 216.
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condicion de extranjera marginal, encarnacién de una otredad

despreciable®.

Medea en el espejo, de José Triana, es uno de los muchos
ejemplos de la utilizaciéon del mito como instrumento para
retratar y denunciar las diferentes realidades de la sociedad
latinoamericana.

Hay que sefialar que Triana habfa leido las Medeas
de autores como Séneca, Unamuno, Euripides y muchisimas
de las versiones literarias a las que pudo tener acceso.
También conocfa muy bien la Electra Garrigé de Virgilio
Pifiera, en la que el autor retomaba el mito para expresar las
circunstancias personales que estaba viviendo’.

Medea en el espejo (1960) es una pieza dramatica en
tres actos que evoca la tragedia de Euripides. José Triana
se apoya en el mito tragico para reforzar todos aquellos
elementos de la sociedad cubana que quiere poner de relieve,
interesandose “por la bisqueda de la verdadera identidad de
quienes debido a su raza, sexo o situacion social, asumian
los patrones consagrados socialmente™.

El asunto mitico se elabora dentro de las
coordenadas de las creencias afrocubanas. Aunque el titulo
de la obra hace referencia a la leyenda griega, el argumento

% Luisa Campuzano, “Medea en el metro de Nueva York”, en José
Vicente Bafiuls, Francesco de Martino y Carmen Morenilla (eds.), E/
teatro grecolatino y su recepcion en la tradicion universal, Bari: Levante Editori,
2007, p. 406.

Pérez, E/ mito en el teatro cubano contemporaneo, p. 225.
4 Elina Miranda Cancela, “Medea y la voz del otro en el teatro
latinoamericano contemporaneo”, en La ventana, 22 (2005), p. 74.
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guarda también relacién con la tradicion del teatro bufo y,
principalmente, con su variante, la zarzuela cubana, ya que
la pieza retoma un conflicto muy frecuente de este género:
el asunto de la mulata traicionada por su amante blanco’.

Todos los personajes principales de Medea en el espeo
cuentan con su referente en la obra de Euripides, aunque
Triana afiade dos personajes que desempenan un papel
fundamental: los dos santeros.

Aqui Medea es una mujer mulata, y Jasén, su
amante blanco, con el que ha tenido dos hijos. Nodriza
es Erundina, una criada negra, y Creonte es Perico Piedra
Fina, un cacique dueno del solar en el que vive Marfa.

Maria, al descubrir que su amado va a casarse
con otra mujer, emprende un complejo proceso de
autoconocimiento y decide borrar todos los vinculos de su
unién con Julian, que le impiden ser una nueva mujer.

1A ESTRUCTURA Y EL MARCO ESPACIO-TEMPORAL DE LA OBRA

La obra de Triana respeta la estructura dramatica de su
hipotexto griego, que sigue las unidades clasicas de lugar,
tiempo y accion.

LLa accién acontece en un solar de la Habana. En
cuanto a la unidad de tiempo, hay que distinguir entre el
tiempo de la accién y el iempo de la historia. El tiempo de
la accion abarca menos de veinticuatro horas; en cambio,

5 José A. Escarpanter, “Introduccién”, en José Triana, Medea en el espejo,
La noche de los asesinos, Palabras comunes, Madrid: Editorial Verbum, 1991,
p. 10.
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como indica Carolina Ramos Fernindez’, el tiempo de la
historia no se concreta tanto, pues la referencia que tenemos
es vaga: “Hace algunos aflos...”””. Por ultimo, también se
respeta la unidad de accion, pues toda la materia narrativa
gira en torno a una accion principal y tnica: la situaciéon y el
conflicto de Marfa.

Respecto al hipotexto, hay que sefialar otro
aspecto formal relevante relacionado con la estructura: el
prélogo. Euripides estructuraba sus prélogos a través de un
mondlogo expositivo y a continuacion ofrecfa un dialogo
para terminar de presentar la situacion. Asi, en Medea
encontramos el mondlogo inicial de Nodriza, que habla
sobre la situacion desgraciada de Medea, y el posterior
didlogo entre ésta y Pedagogo, que afiade la noticia de su
destierro. El comienzo de Medea en el espejo también toma
esta estructura, pues al principio aparece el mondlogo de
Marfa, que presenta el conflicto, y después el dialogo con
Erundina, que termina de dar a conocer el problema.

En cuanto al marco espacio-temporal de la obra,
encontramos una transposicion diegética que afecta al
tiempo y al espacio. El tratamiento del mito pasa de la Grecia
antigua a la Cuba de los afios anteriores a la Revolucion. Esta
transposicion diegética obviamente lleva aparejada toda
una serie de modificaciones en la parte extratextual de la
representacion: nueva distribucion, nueva puesta en escena,
nueva musica y decorados, trajes y escenarios modernos.

6 Carolina Ramos Fernandez, “Redescubriendo a los mitos griegos”, en
Tberoamérica global, 1/2, (2009), p. 128.

7]osé Triana, Medea en el espejo, La noche de los asesinos, Palabras comunes,
Madrid: Editotial Verbum, 1991, 14.
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Por otra parte, una consecuencia inevitable de esta
estrategia es la transposicion pragmatica o modificacion
del curso mismo de la accién, pues, como senala Genette,
la transposicion diegética del marco no puede hacerse sin
algunas modificaciones de la accién en si misma®.

La accion de Medea en el espeo se ambienta en el
marco religioso afrocubano, hecho que explica la presencia
de manifestaciones rituales en las que la combinaciéon de
musica, danza, canto y poesia insufla teatralidad a la obra’.
Asi, “tanto para entender la obra como para caracterizar a
Marfa, es esencial insistir en el contexto religioso donde esta
inserta la obra de Triana, cuyo propio titulo, y la alusion al
1. El espejo, segun el
antropologo Fernando Ortiz, en algunas religiones cubanas

espejo, tiene connotaciones religiosas

es un objeto empleado “para averiguar el paradero de una
11, Marfa en un principio quiere consultar
el espejo para indagar dénde se encuentra su amante vy,
postetiormente, para encontrase a s{ misma'%

persona ausente

EL PERSONAJE DE MARiA

Aligual que la Medea de Euripides, Matfa es la protagonista
de la obra, pues la accién gira en torno a ella. Ambas

8 Gérard Genette, Palimpsestos. La literatura en segundo grado, trad. esp. de
Celia Fernandez Prieto, Madrid: Taurus, 1989, p. 378.

? Pérez, El mito en el teatro cubano contempordneo, p.215.

10 Pérez, 2/ mito en el teatro cubano contempordneo, p. 258.

1 Fernando Ortiz, Los negros brujos (Apuntes para el estudio de etnologia
criminal), La Habana: Ciencias Sociales, 1995, p. 113.

2 Escarpanter, “Introduccion”, p. 10.
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protagonistas son los personajes mejor caracterizados, pues
a'Trianay a Euripidesles interesa mostrar el conflicto interior
de estas mujeres, sobre todo a través de los mondlogos, que
tienen un mayor peso en la tragedia griega.

A pesar de los cambios en la estructura diegética
relacionados con la nacionalidad y la pertenencia familiar,
ambas protagonistas presentan rasgos compartidos. Maria,
al igual que su referente clasico, tiene las condiciones de
marginada mdaltiple en la sociedad de su época: Marfa
es mujer, mulata y pobre; por su parte, Medea es mujer,
extranjera y hechicera. Sin embargo, Medea tiene un carisma
mas alto, pues es hija de Eetes, rey de la Colquide, y de 1dia,
nieta de Helio, y por lo tanto pertenece a una estirpe real y
divina. Por su parte, Marfa trata de comportarse como una
mujer de la alta sociedad, aunque quienes la rodean saben
que sus aires de grandeza son solamente los aires que se da
una mujer casada con un blanco®.

Respecto a su situacion marginal, es interesante
sefialar que ambas son conscientes de las limitaciones de
las mujeres y de la desigualdad respecto al hombre. Medea
sefiala:

De todos los seres animados y dotados de pensamiento
las mujeres somos el mas desdichado. Pues, en primer lugar,
tenemos que comprar un marido con excesivo gasto de dinero
y conseguir un duefio de nuestro cuerpo, pues esta es una
desgracia mas dolorosa aun [...]. Cuando una ha arribado
a nuevas costumbres y leyes, menester es que sea adivina,
sin habetlo aprendido en casa, de cémo tratara mejor a su

3 Ramos, “Redescubriendo a los mitos griegos”, p. 130.
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compafiero de lecho. Y silogramos cumplir eso bien y nuestro
marido habita con nosotras sin imponernos el yugo con la
fuerza, envidiable es nuestra vida. Pero, si no, menester es
mortit. Un hombre, en cambio, cuando se hastia de convivir
con los de dentro, yéndose fuera calma el fastidio de su
corazén, tras dirigirse a casa de un amigo o de uno de su edad.
Para nosotras al contrario, es forzoso dirigir la mirada a un
solo hombre (E. Med. 230-248)™.

Por su parte, Marfa se lamenta de que la mujer no puede
decidir por si misma:

[... ] Los demds deciden la conducta de una mujer...
(Otro tono.) Desde que yo era asi de chiquitica... (Seiala como
medida la punta de un dedo.) La vieja Erundina solia hacerme
estas observaciones [...] (Medea en el espejo, p. 20).

Respecto a la relacion que mantienen con los
hombres a los que aman, una diferencia fundamental entre
los dos personajes teatrales es que Medea es considerada
en la obra de Euripides la esposa de Jason. En cambio, en
Medea en el espejo no encontramos ninguna referencia a que
Marfa y Julian estén casados. En la tragedia de Euripides el
término pdsis sirve para designar a Jasén como esposo de
Medea y como esposo de la joven corintia. Los términos
meéter (‘madre’) o gyné (‘mujer’) sirven para designar a Medea,
pero sobre todo resulta significativa la frecuente alusion a
su Kchos, es decir, al lecho matrimonial que, ademas de ser el

14 Para las citas de Euripides seguimos la traduccion de Juan Antonio
Lopez Férez, Tragedias I, Madrid: Catedra, 2000.
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lugar del alumbramiento, se identifica como simbolo de la
legitimidad de una unién entre hombre y mujer'.

Centrandonos ahora en la personalidad de las
protagonistas, podemos hablar de la dependencia. Ambas
no pueden vivir sin el amor de sus hombres, y aunque el
tipo de engafios que han sufrido son distintos, las dos han
llevado a cabo traiciones movidas por su pasion.

Medea ayud6 a Jasén en su empresa, traiciond
a su padre y a su patria, y consigui6 que Pelias, que no
quiso entregar su reino a Jason, fuera asesinado por
sus propias hijas. Marfa también traiciona a su familia a
causa de Julian: su hermano fue acusado de un robo que
cometi6 ella para salvar a Julian y fue a la carcel, hecho por
el que su padre enfermd. En este caso encontramos una
transposicion pragmatica, ya que cambian las traiciones que
las protagonistas han llevado a cabo.

Pero  podemos encontrar una diferencia
fundamental respecto a la personalidad de las protagonistas:
el fuerte caracter de Medea contrasta con la inseguridad de
Marfa y su enfermiza dependencia con respecto a Julian.
Mientras que Medea desde un principio es capaz de dar
como finalizada su relacion y tramar la venganza, a Maria
le es imposible concebir la vida sin Julidn y no quiere creer
que la ha traicionado:

[-..] Me paso la vida repitiendo tu nombre. Erundina
me lo reprocha. Ella es vieja y no entiende. Yo le digo: Julian

15 Ana Iriarte, “Las «Razones» de Medea”, en Andrés Pocifia y Aurora
Lopez (eds.), Medeas: 1 ersiones de un mito desde Grecia basta hoy, vol. 1,
Granada: Universidad de Granada, 2002, p. 159.
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me ama. Julidn es mi marido. Julidn es el padre de mis hijos.
Mi destino es Julian. (Sonriéndose.) Ella no recuerda lo que es el
amor. (Como si fuera a abrazarl.) :Qué me importa lo que soy
yo y lo que era, qué me importa la libertad, si soy la duefia de

tus brazos? [...] (Medea en el espejo, p. 32)

La inseguridad de Marfa también se refleja en su
preocupacion por las habladurias de la gente:

MARIA.— Pues bien, alguien ha organizado tremendo show
con el objeto de destruirme.

SENORITA.— Destruirla?

MARIA.— Como lo oye.

ERUNDINA.— ¢Destruirte?

MARIA— Si. Empleando la tictica del sun-sun, del
comentario, se consiguen resultados espléndidos. Marfa es
esto aqui. Marfa hace lo otro alla. [...]

MARIA.— (s mueve dando largos resoplidus.) Ay, ay! Todo me
demuestra que soy una mujer que anda como un trapo en la
lengua del vecindario (Medea en el espejo, pp. 21-22).

Aunque hay que senalar que para Medea la fama
también es muy importante, y siempre tiene presente lo que
opinaran o diran sus enemigos de ella:

MEDEA.— [...] Después de arruinar toda la casta de Jason
me iré del pafs, huyendo del asesinato de mis queridisimos
hijos, tras atreverme a la accién mas impfa, pues no es
soportable, amigas, ser la irrision de mis enemigos (E. Med,,
794-797).

MEDEA.— [...] Mas, ¢qué me sucede? ¢quiero servir de
irrisién al dejar sin castigo a mis enemigos? (E. Med., 1050-
1051).
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De hecho, Medea reconoce que en muchas
ocasiones su fama le ha tra{do consecuencias negativas:

MEDEA.— jAy, ay! No es ahora la primera vez, sino que en
muchas ocasiones, Creonte, me perjudicé mi fama y me ha

causado grandes dafios (E. Med., 294-296).

Pero la fuerte personalidad de Medea se plasma en los
didlogos con Jason. Ella no se deja embaucar por sus
palabras y sabe defenderse en todo momento y reprocharle
su traicion. Medea siempre hace referencia al juramento o
a la promesa de Jason. Asi, habla del apretén de manos,
pues el apreton de la mano derecha era garantia absoluta de
cumplir lo pactado.

En cambio, en Medea en el espejo no hay agén como
en la pieza clasica, pues Julian y Marfa nunca llegan a
enfrentarse. Como indica Magdalena Pérez Asensio'®, “si la
Medea clasica estaba por encima de su interlocutor, Maria
no se encuentra en disposicion de discutir sobre el hecho
de la traicion” con Julian, pues no lo acepta y su unico
deseo es recuperar a su amado. De modo que podriamos
hablar de lo que Genette denomina como desvalorizacion
del personaje'’, ya que Matfa presenta un caricter mas débil
que Medea.

En cuanto al conocimiento de la traicién, una
diferencia importante entre los dos dramas es que desde el
comienzo de la obra Medea ya sabe que Jason se va a casar

16 Pérez, E/ mito en el teatro cubano contempordneo, pp. 246-247.
17 Sobre el concepto de desvalorizacion, véase Genette, Palimpsestos. La
literatura en segundo grado, pp. 444-440.
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con otra mujer; en cambio, Marfa no conoce el paradero de
Julidn y es la seforita Amparo quien le comunica la noticia
de la boda entre Julian y Esperancita. Ademas, en el caso de
Marfa se hace referencia a que su situacion se debe a que ha
sido victima de un chino, de una maldicién, motivo que no
aparece en la obra clasica, pues es propio del ambito magico
afrocubano en el que se desarrolla la trama contemporanea.

Maria se distancia, sobre todo al principio, de su
referente clasico. Medea desde el comienzo comprende que
la venganza es la tnica salida a su sufrimiento; en cambio,
Marfa tiene como tnico objetivo la vuelta del amado. Asi,
mientras que la anagnorisis de Medea ocurre en la primera
parte de la obra, la de Marfa sucede al final, de manera que
al comienzo podrfamos hablar de una transmotivacién'.

Medea y Matfa para llevar a cabo su venganza haran
uso de la reflexion y la inteligencia, pero una vez que en
Marfa se ha producido la autoanagnorisis, la venganza se
desencadena rapidamente. En cambio, en la obra clasica el
proceso es mas complejo. Medea se debate entre la pasion y
la razén, por lo que en ocasiones vacila y duda, sobre todo
al tomar la decision de asesinar a sus hijos:

MEDEA.— [...] jAy, ay! ¢Por qué me observais con vuestros
ojos, hijos? ¢Por qué me dirigfs vuestra ultima sonrisa? jAy,
ayl ¢Qué debo hacer? Pues me falla el corazén, mujeres, en
cuanto he visto la brillante mirada de mis hijos. jAdi6s a mis
proyectos anteriores! (E. Med., 1040-1044).

18 Sobre el concepto de transmotivacion, véase Genette, Palinpsestos. La
literatura en segundo grado, pp. 409.
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En cuanto a la accién homicida, Medea, al igual que
Marfa, mata al suegro de su amante, a la hija de este y a sus
propios hijos. Pero el envenenamiento en la obra de Triana
es distinto, por lo que volvemos a detectar otra transposicion
pragmatica. Aun asi, vemos que Marfa mantiene de su
referente clasico la habilidad de preparar pociones.

Medea manda a sus hijos con regalos envenenados
para la recién casada (un fino peplo y una corona de oro
laminado). Glauce se pone los regalos y muere cruelmente;
su padre al intentar auxiliar a su hija, toca los regalos y
también muere.

Ana Iriarte considera un hecho significativo que
Medea recurra a un tejido para ejecutar su venganza, pues
en la division del trabajo entre los sexos por los griegos, la
labor de tejer queda identificada como la tarea femenina
por excelencia.

El tejido cobra en ocasiones un valor metaférico
para expresar las relaciones de la mujer con su entorno, y
especialmente, los lazos familiares. De ahi que, a menudo,
regalar una prenda de vestir se asocie en la practica social a
las mujeres, o que en la tradicion literaria los vestidos sean
un signo de pertenencia a una determinada familia.

De estas consideraciones Ana Iriarte deduce:

De ahi, que inversamente cuando una mujer establece
una relacién negativa con su entorno, el tejido que simboliza
dicha relacion pase a ser un objeto maléfico. Asi, Medea se
incluye en la categoria de “mujer fatal”’, mujer que empleando
la labor femenina provoca un desenlace fatal, oponiéndose a
la tejedora ideal. Pero, en efecto, el regalo que Medea ofrece a
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la mujer de Jas6n, no asocia a la maga al ambito del telar, pues
se tratan de objetos que heredd de su familia'.

En Medea en el espejo el envenenamiento se lleva a
cabo mediante una botella de vino que Marifa entrega a
Perico Piedra Fina, y va dirigido al suegro de su amante, y
no a la mujer de Jasén, como en la Medea de Euripides. Pero
de cualquier forma, mueren en las dos versiones tanto el
padre como la hija.

Otra diferencia es que la Medea clasica no piensa
primero en cometer un asesinato y después otro con
diferentes objetivos, sino enllevar a cabo todos los asesinatos
alavez. En cambio, enla homicida contemporanea subyacen
deseos e inquietudes diferentes. Medea planea todos los
asesinatos para vengarse de Jason. Maria, sin embargo, en el
primer asesinato solo busca que su amante vuelva con ella,
por lo que de nuevo encontramos una transmotivacion.

Asesinando a sus hijos Medea busca dejar a Jason
sin su preciada descendencia; en cambio, Maria necesita
matar a sus hijos, porque para ella son el propio Julian:

MARIA.—[...] Cada vez que los veo, veo la imagen de Julian.
Ellos son Julian. No sélo yo.... Ellos también necesitan de
Julian. El destino es Julian (Medea en el espejo, p. 53).

Para poder encontrarse a sf misma, Marfa tiene que romper
con su pasado y volver a empezar; por ello matara a sus

hijos:

19 Iriarte, “Las «Razones» de Medea”, pp. 161-162.
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Mi vida comienza, hijos mios: Marfa se ha encontrado
[...] Silencio..., y es tanta la sangre. La sangre... (Con un
repentino temor.) Ay, que me ahogo en la sangre... que me

ahogo en un patio de sangtre! (Medea en el espejo, p. 58).

Pero en la obra clasica, Medea, al dar muerte a sus hijos,
mata también a una parte de ella misma: la madre, la esposa,
para después volver a asumir su condicién de diosa solar:

MEDEA.— ¢Por qué remueves y violentas estas puertas,
buscando los cadaveres y a mi, que cometf la accién? Cesa en
tu esfuerzo. Si tienes necesidad de mi, di lo que quieres, pero
nunca me rozaras con tu mano. Tal carruaje nos ha dado el
Sol, padre de mi padre, como amparo frente al brazo enemigo

(E. Med., 1318-1323).

En el proceso de reconocimiento de Marfa
encontramos un objeto que no esta presente en la tragedia
de Euripides y que se debe encuadrar en el plano religioso
afrocubano: el espejo.

El espejo es uno de los simbolos mas importantes y
con mayor capacidad de significacion en la obra. Asi, sirve
para forzar a que Marfa se reconozca como mujer mulata al
mirarse en él. Como destaca Ramos Fernandez:

El espejo es un instrumento complejo, que se materializa
en numerosas imagenes, generalmente relacionadas con los
espejismos derivados de la pérdida de cordura en Matfa; o que
aparecen como resultado de la magia, que se va apoderando de
la accién dramatica®.

2 Ramos, “Redescubriendo a los mitos griegos”, p.137.
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Maria recurre al espejo como unico vehiculo para
constatar que los rumores son falsos; que Julian le ama y que
todo cuanto se esta diciendo en el solar es una estratagema
para hundirla. Pero, sobre todo, para reconocerse a si misma.
De hecho, resulta especialmente significativa la frase:

Yo soy la otra, la que estd en el espejo, la que estaba
esperando y tenfa miedo y no querfa salit y se escapaba y
no vefa que estaba sola; sola, aunque no lo quisiera, aunque
creyera que no podia soportar la soledad (Medea en el espepo,

pp. 57-58).

LLa catoptromancia o arte adivinatoria de los espejos ha sido
conocida y practicada desde la Antigiiedad y dado lugar
a No pocos mitos y tramas literarias, que en ocasiones se
han mezclado de manera muy sugestiva con la realidad.
Recuérdese, por ejemplo, al dios azteca Tezcatlipoca, el
“Seflor del espejo humeante”, que utilizaba su espejo para
adivinar, pero también para burlar, enredar, defraudar, y que
desempend un papel importante en la conquista de México
por los espafioles®’. O recuérdese, también, la Farmaceutria
o Eglgga 11T de Lope de Vega, que presenta el caso de un
pastor enamorado y engafiado por un mago mediante
imagenes falsas de su amada formadas en un espejo.

La cuestion es compleja y de raices muy viejas, y no
podemos dedicarle aqui atencion especifica.

Pasando ya a analizar el final de la obra, en la

2 Véase Guilhem Olivier, Tezeatlipoca: burlas y metamorfosis de un dios
azteca, México: Fondo de Cultura Econdémica, 2004. Este libro despliega
una bibliografia muy nutrida acerca de los espejos magicos y sus
proyecciones historicas y literarias.
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tragedia de Euripides se nos muestra el saber profético que
se le atribufa a Medea, pues desde las alturas profetiza que
Jason morira de modo infame herido en la cabeza por un
fragmento de la nave Argo. En la obra de Triana, Matfa no
aparece investida de este poder.

El conflicto de la obra cubana se resuelve de manera
diferente que en su referente clasico, aunque encontramos
algin aspecto similar.

Euripides usa el Deus ex machina, o sea, la figura
divina o similar que aparece al final de la pieza suspendida
sobre la escena para desenredar la trama y resolver el orden.
Este recurso también se manifiesta de forma simbolica al
final de la obra de Triana, cuando Maria grita que es Dios y
el coro, tras derrotarla, la levanta en brazos:

(Los personajes del coro entablan una lucha desesperada con
MARILA, gue se defiende. 1os personajes, uno a nno, tratan de vencerla,
MARIA lucha frenéticamente.)

MARIA.— (Tensa, jadeands. En nn grito salvaje.) Soy Dios.
(Los personages del CORO la ven caer vencida. La arrastran hasta el
primer plano; luego horrorizados, la levantan como un trofec) (Medea en

el espejo, p. 62).

Pero Euripides finaliza su tragedia con estas palabras
puestas en boca del corifeo:

Zeus en el Olimpo es administrador de muchos sucesos,
y muchas cosas, inesperadamente, cumplen los dioses. Lo
esperado no se realiza y de lo inesperado un dios encuentra
solucion. Tal resulté esta obra (E. Med., 1415-1419).

Como vemos, en la tragedia griega el final es
totalmente distinto: los dioses perdonan a Medea, que

147



MARiA JAEN CASTANO

escapa sin castigo. En cambio, en Medea en el espejo, el coro,
que habfa aceptado y celebrado en un principio la venganza,
es incapaz de perdonar aquello que va contra natura: dar
muerte a los propios hijos™.

CONCLUSIONES

La obra de Triana sigue muy de cerca la trama de la Medea
clasica, ademas de respetar la estructura dramatica del
hipotexto. Asimismo, mantiene el conflicto dentro de lo
tragico, pues la desgracia se anuncia desde el principio.

Al hablar de las transformaciones es esencial tener
en cuenta las transposiciones diegéticas que afectan tanto a
la parte extratextual como al curso de la accion. Este tipo
de transformaciones responden a la necesidad del autor de
plantear los problemas que afectan a la sociedad en la que
vive y que le preocupan.

Euripides también se apoyaba en los mitos para
tratar aspectos de la sociedad de su época, pero en Triana
se hace mas patente este deseo de acercar el mito a la
cotidianidad. En su obra no encontramos el tono solemne y
grandilocuente, ni los grandes personajes (héroes, reyes...)
de la tragedia de Euripides, sino la influencia del modelo
griego trasvasado al medio cultural de la Cuba mas popular.
Asi, Triana hace uso de la lengua del pueblo y presenta una

2 3\ J. Soler Arteaga, “Medea: Mito y Arquetipo. Entretejiendo
Saberes.”, Actas del IV Seminario de la Asociacion Universitaria de Estudios de
Mujeres (AUDEM), Seminario Internacional AUDEM: Entretejiendo Saberes,
Sevilla: Universidad de Sevilla, 2003, p. 7.
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serie de personajes caracteristicos de la sociedad cubana,
sacados la mayoria del mundo de la marginalidad.

Toma de la obra de Euripides los aspectos mas
universales del mito, los conflictos intemporales, para
mostrar a sus conciudadanos la necesidad de un cambio en
la sociedad cubana.

Sobre todo, cabe destacar el nuevo tratamiento que
Triana ofrece del personaje de Medea. Se mantienen sus
rasgos esenciales como la astucia, la reflexion, la pasion, y
el deseo de venganza, pero se potencia una lectura que ya
podiamos ver en Euripides, y en la que la simbologia del
espejo cobra un valor esencial. Marfa es el simbolo de la
mujer oprimida por una sociedad que impone unos valores
en los que ella no se reconoce.

Con este personaje Triana nos muestra que la mujer
necesita tomar ella el espejo, romper con su pasado y ser la
duefia de su mirada para poder reconocer y reivindicar su
verdadera identidad.
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EDIPO: EL QUE SOLUCIONO LOS FAMOSOS
ENIGMAS Y FUE HOMBRE PODEROSISIMO

M* Dolores Jiménez Lopez
Universidad de Alcala

La Antigtiedad clasica provee a la cultura occidental de gran
parte de sus mitos: dioses y héroes del imaginario griego y
romano permanecen vivos y actualizados en el nuestro. Y
si hay un mito de la Antigiiedad que hayamos interiorizado
y reinterpretado, ese es, sin duda, el de Edipo, un mito
que, desde sus origenes mas profundos hasta su relectura
freudiana,impregna todala cultura occidental'. Quiza porque
los avatares de Edipo no suceden en un mundo supetior y
ficticio, de dioses imaginados y personajes fantasticos, sino
porque percibimos que sus protagonistas son de carne y
hueso, hombres y mujeres como nosotros. Quiza, también,
porque es un mito complejo, con numerosas aristas, con
muchos hilos de los que tirar, con personajes secundarios
que reclaman un primer plano, un mito inagotable que

! Una visién concisa y valiosa en la que puede seguirse el curso del mito
alo largo del tiempo es la de Lowell Edmunds, Oedipus, Londres-Nueva
York: Routledge, 2006. Véase también el reciente y completo estudio de
Catlos Garcia Gual, Enigmitico Edipo. Mito y tragedia, México: Fondo de
Cultura Econémica, 2012.
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alimenta las pasiones tragicas del temor y la piedad (Arist.,
Poética 1449b).

LLA CONSTRUCCION DEL MITO: GENESIS Y FUENTES

Para reconstruir el mito de Edipo las fuentes mas antiguas
son, naturalmente, los testimonios literarios* los versos de
Homero y de otros poetas y, muy especialmente, de los tres
grandes tragicos, Hsquilo, Séfocles y Euripides. De todas
estas fuentes antiguas, la version sentida como canoénica es,
sin duda, la que cuenta Séfocles en su tragedia Edjpo Rey,
representada en Atenas poco antes del 425 a.C.

Cuenta el mito que Layo y Yocasta, reyes de Tebas,
se abstenfan del lecho porque un oraculo de Apolo habia
advertido al rey que, si tenfa un hijo, este lo mataria y serfa
la ruina de Tebas’. Sin embatgo, una noche en que habia
bebido demasiado, Layo forz6 a su esposa y esta concibié
a Edipo, con lo que desencadend un terrible castigo que
recayo sobre el rey, su descendencia y su ciudad.

2 Sabemos, ademas, de la existencia de toda una tradicién oral reflejada
fundamentalmente en las representaciones de la ceramica. Cf. Jean Marc
Moret, Oedipe, la sphinx: et les thébains. Essai de mythologie iconographique, 1-11,
Ginebra: Institute Suisse de Rome, 1984; Ingrid Krauskopf, Lexicon
Tconographicum  mythologiae  Classicae, VII: Oidipous-Theseus, Zurich-
Munich: Artemis, 1994 [International Foundation for the LIMC,
disponible en: http:/ /wwwlimcnet.otg/].

3cx Argumento 11 de Esquilo, Sieze contra Tebas; Argumento de las
Fenicias de Eutipides; escolio a Pindaro, Olimpica 1, 144; Apolodoro,
Biblioteca 111,48,1; Higinio, Fabulas 85.
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Cuando el nifio naci6, Layo le agujere6 los pies y
dio orden de matarlo abandonandolo en el monte Citeron.
Pero el pastor Forbo (o Euforbo), que recogioé al bebé, no
tuvo valor para dejatlo a su suerte en el monte y lo entregd
a un servidor de los reyes de Corinto, que no podian tener
hijos. El nifio, que recibié el nombre de Edipo por la
hinchazén de sus pies, fue criado como hijo de los reyes,
Polibo y Mérope (o Peribea). Un dia un invitado ebrio
espet6 al joven Edipo que no era hijo de quien ¢él crefa.

Edipo decidié consultar el oraculo de Delfos que
le advirti6 de su tragico destino: matar a su padre y unirse
incestuosamente con su madre. Para evitatlo, decidié no
regresar a Corinto. En el camino se topé con una comitiva
presidida por un personaje importante. Se produjo entonces
un enfrentamiento y Edipo acab6é matando a todo el grupo
salvo a uno de los sirvientes que escapo.

En su camino lleg6 a Tebas donde se encontrd
con un monstruo que tenfa aterrorizada a la ciudad: la
Esfinge mataba a todo aquel que no acertara el enigma que
le proponifa. Cuando Edipo dio la respuesta correcta, la
Esfinge se despefo vy, asi, Tebas se liber6 de su azote. Como
recompensa, recibié en matrimonio a la reina Yocasta y con
ello Edipo se convirti6 en rey.

Transcurridos unos afios en los que Edipo y Yocasta
tuvieron cuatro hijos, la prospera ciudad de Tebas comenzé
a sufrir una epidemia de peste que diezmaba su poblacion.
El pueblo acudi6 a su rey y Edipo mandé a su cunado
Creonte a consultar el oraculo de Delfos. La respuesta de
Apolo no pudo ser mas inquietante: el asesino del antiguo
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rey Layo estaba en Tebas y la peste no cesarfa hasta que fuera
castigado. Edipo se comprometié entonces a investigar y
castigar con el destierro a los culpables. Su investigacion,
sin embargo, le condujo a la terrible verdad de su propia
identidad: fue €l quien, sin saberlo, habfa matado afios antes
al antiguo rey de Tebas, Layo, que resulté ser su padre y
Yocasta, por tanto, a la vez su madre y su esposa. Yocasta, al
saberlo, se suicid6 y Edipo, horrorizado, se arrancé los ojos
y se march6 desterrado de la ciudad.

La grandeza de Sofocles radica en que en su Edjpo
Rey, en lugar de contar linealmente la historia, Edipo aparece
en escena como el rey sabio y todopoderoso de Tebas que,
en su afan por ayudar a su pueblo y hacer justicia, acaba
descubriendo su triste destino. Es un héroe tragico que,
desde lo mas alto, ha caido al abismo mas profundo, tal
como reflejan los ultimos versos de la tragedia (vv. 1525-
1531)*

iHe aqui a Edipo, el que solucioné los famosos enigmas
y fue hombre poderosisimo; aquel al que los ciudadanos
miraban con envida por su destino! {En qué cumulo de
terribles desgracias ha venido a pararl De modo que ningin
mortal puede considerar a nadie feliz... hasta que llegue al
término de su vida sin haber sufrido nada doloroso.

Como en otros casos, Séfocles no hizo sino recoger
un mito que le llegaba desde el lejano pasado. Tan lejano
en el tiempo que algunos estudiosos lo sitian en época

4 Todas las traducciones de este trabajo proceden de las obras
correspondientes en la Biblioteca Clasica Gredos.
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micénica, en el segundo milenio a.C., con el argumento,
entre otros, de que ya en las tablillas micénicas aparece el
nombre de Yocasta, un nombre parlante coherente con el
mito: “la que es famosa por su hijo™.

Sea como fuere, de lo que si tenemos certeza
absoluta es de la existencia del mito en época homérica. Es
en el canto XI de la Odisea, vv. 271-280, cuando Ulises baja
alos infiernos y ve las sombras de diversas mujeres, “hijas y
esposas de insignes varones’:

Vino luego la madre de Edipo, la bella Epicasta,

que una gran impiedad cometi6 sin saberlo ella misma,

pues casé con Edipo, su hijo. Tomola él de esposa

tras haber dado muerte a su padre y los dioses lo hicieron

a las gentes saber. El en Tebas, rigiendo a los cadmios,

en dolores pend por infaustos designios divinos

y ella fuese a las casas de Hades de solidos cietres,

que, rendida de angustia, se ahorcé suspendiendo una cuerda
de la mis alta viga. Al morir le dejé nuevos duelos,

cuantos suelen traer a los hombres las furias maternas.

De estos versos se desprenden algunos datos
interesantes sobre la génesis y evolucion del mito. En

5 Véase Martin S. Ruipérez, E/ mito de Edipo. Lingiilstica, psicoandlisis y
Jfolklore, Madrid: Alianza Editorial, 20006, esp. pp. 52 y 72-77: el nombre
Iokdste contendrfa un segundo elemento de nombres femeninos en
-kdste atestiguado en micénico y en Homero con el significado de
“distinguida, que destaca” y un primer elemento 7- que serfa el nombre
micénico del “hijo”.

156



Edipo: el que soluciond los famosos enigmas y fue hontbre poderosisimo

primer lugar, el nombre de la madre de Edipo es Epicasta®
y no Yocasta, dando lugar a un doblete nada extrafio en
la literatura griega (la propia madre adoptiva de Edipo se
llama Mérope o Peribea; por no citar los casos conocidos de
Paris-Alejandro, Ifigenia-Ifianasa-Ifimede, etc.). Ademas,
en Homero se confirma el suicidio de Yocasta, pero nada
se dice de que Edipo y su esposa-madre tuvieran hijos en
comun, o de que Edipo se arrancara los ojos. Mas bien
al contrario: en Il/ada XXIII 677-680 se menciona que
Edipo murié en combate y que en su ciudad de Tebas se
le rindieron juegos funebres dignos de un monarca’. Asi
pues, el Edipo de Homero, en el I milenio a.C., no era un
ciego desterrado, sino un rey poderoso que sufri6 las furias
vengadoras de su madre-esposa.

1A AMPLIACION DEL MITO: ASCENDIENTES Y DESCENDIENTES
DE EDIPO

El pasaje de Homero permite hacernos una idea
aproximada de lo que pudo ser el embrion del mito. Pero
dada la tendencia de los griegos a contar las historias en
forma de grandes ciclos, es facil suponer que el mito fue
completandose por arriba y por abajo, incorporando las

6 Ruipérez, E/ mito de Edipo, p. 72, explica este nombre porque los aedos
homéricos, al no entender el elemento micénico - ‘hijo’, lo sustituyeron
por el prefijo epi-, de la misma métrica y que no alteraba el significado:
“la famosa, la que destaca”.

7 Esta informacién coincide con el fragmento 192 de Hesiodo.
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historias de los progenitores y de los descendientes de
Edipo, en forma de saga familiar.

La familia de Edipo se presenta asi como un linaje
maldito, un ejemplo perfecto del concepto tragico de “culpa
hereditaria”, una sucesién de maldiciones y castigos que
pasan de generacién en generaciéon como una enfermedad
congénita, como una suerte de “pecado original”: los hijos
expian los pecados cometidos por sus padres.

Los ascendientes

Empezando, pues, por los ascendientes, el abuelo de Edipo
es Labdaco (“el Cojo™), rey de Tebas que da nombre a toda
la dinastia tebana, conocida como los Labdacidas. Pues
bien, segin cuenta Apolodoro (Biblioteca 111 40), Labdaco
se opuso a realizar ritos en honor del dios Dioniso, una
oposicion que pagod con la muerte y la maldicion de toda su
familia: Labdaco murié cuando su unico hijo Layo apenas
contaba un ano, lo que desat6 una guerra familiar por
hacerse con el trono de Tebas.

Layo acab¢ exiliado en el Peloponeso como huésped
de Pélope, rey de Pisa, una estancia que va a dar pie a una
variante interesante del mito. En efecto, en la versién de
Sofocles Layo consulta el oraculo délfico, que le conmina

8 Si el nombre de Labdaco alude a la cojera del rey por tener una pierna
mas larga que otra, como la letra griega /ibda o limbda, el nombre de
este personaje no pudo insertarse en el mito hasta que los griegos
crearon su alfabeto, no antes del 800 a.C. En el mito de Cipselo, su
madre se llama Labda en referencia también a su cojera.
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a no tener descendencia, pues su hijo acabara matandolo;
de este modo, la maldicién que recae sobre Layo y su prole
se justifica por haber desobedecido a Apolo al engendrar
un vastago. Sin embargo, Euripides, en su tragedia perdida
Crisipo, transmite otra version —conocida también por
representaciones de los vasos—, segtn la cual Layo, en su
estancia en la corte de Pélope, se encapriché de Crisipo, el
hijo de su anfitrién y, con la excusa de ensefiarle a conducir
un carro, lo secuestré y viold. Crisipo, avergonzado, se
suicid6 y su padre Pélope lanzo sobre Layo la maldicion de
que un hijo acabaria con €l y sus descendientes se matarfan
entre sf. En esta version, pues, la culpa hereditaria tiene
como primer punto de partida un delito cometido por Layo
y no su desobediencia al oraculo de Delfos. Con ello, de
acuerdo con el espiritu racionalista que impregna la obra
de Euripides, se busca un motivo de responsabilidad en los
actos humanos que justifique el castigo que han de pagar.

Los descendientes

La saga familiar se completa también hacia abajo, con los
descendientes de Edipo. Al terminar la historia de Edipo,
comienza la de sus hijos, Eteocles, Polinices, Ismene y
Antigona, que se ven envueltos también en la maldicién.
En el pasaje ya citado de la Odisea nada se dice de
que Edipo y Yocasta tuvieran hijos. De hecho, cuando en
la I/iada TV 370-400 se menciona a los hermanos Eteocles
y Polinices, que se enfrentan entre si por el trono de Tebas,
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no se los vincula en absoluto con Edipo. Mas aun, en el
poema épico la Edipodia’ se decia que los cuatro hijos de
Edipo nacieron de un segundo matrimonio con Eurigania.

Laversion canonica segun la cual Eteocles, Polinices,
Ismene y Antigona son hijos del matrimonio entre Edipo
y Yocasta, se ha considerado procedente de Esquilo'’; el
primero en componer una trilogfa de tragedias de tematica
tebana (Layo, Edjpo y Los Siete contra Tebas)"' de la que solo
se nos ha conservado la dltima pieza: en ella, con Edipo
ya muerto, asistimos al enfrentamiento entre Eteocles y
Polinices por la herencia paterna: el trono de Tebas.

A este respecto hay explicaciones diferentes. Dos
de ellas coinciden en que, bien porque los hermanos

? Varios poemas épicos de época arcaica (ss. VIII-VII a.C)), que
constituyen el denominado Ciclo Tebano, narraban hechos relacionados
con el personaje de Edipo y sus descendientes: la Edjpodia (centrada en
Edipo), la Tebaida (sobre el enfrentamiento entre Eteocles y Polinices)
y los Epigonos (sobre el hijo de Polinices). Conservados para nosotros
muy fragmentariamente, sirvieron de base a los autores tragicos para
componer sus distintas versiones del mito. Véase Alberto Bernabé
Pajares, Fragmentos de épica griega arcaica, Madrid: Gredos, 1979.

0gin embargo, en 1974 se descubri6 el llamado Papiro de Lille (). Bollack,
P. Judet y H. Wismann, Cabiers de Philologie, 2, 1977), que contenia un
fragmento atribuido al poeta lirico Estesiroco de Himera con la version
—casi un siglo antes que Esquilo— de los hijos comunes entre Edipo
y Yocasta, y con una nueva variante: Yocasta no se suicida, sino que
aparece con vida intentando evitar, en vano, el enfrentamiento de sus
hijos. Es la misma versién que ofrece Euripides en Las Fenicias (Gnica
pieza conservada de la trilogia Endmao, Crisipo y Las Fenicias), en la que
Yocasta vive para ver la muerte de Eteocles y Polinices.

u Esquilo obtuvo con ellas el primer premio en el afio 467 a.C., es decir,
unos 40 afos antes de que So6focles representara su Edjpo Rey.
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llegaran a un acuerdo'?, bien porque lo echaran a suertes',
el trono recay6 sobre Eteocles y los tesoros familiares sobre
Polinices, pero este ultimo no se conformé e intento hacerse
con el poder por la fuerza. En ambas versiones, Polinices
se presenta como el traidor a su familia y a Tebas, en
consonancia con el significado de su nombre: Po/yneikes, de
polys “mucho’ y neikos “disputa”, significaria “el de muchas
disputas, el pendenciero”. Esta es la razén por la que luego
el rey Creonte negara a Antigona que entierre el cadaver de
este hermano. Pero hay otra versién, que conocemos por
Euripides en las Fenicias (vv. 69-80) —y que perdurd también
en la tradicién posterior (Apolodoro, Biblioteca 111 57)—, en
la que los dos hermanos acuerdan reinar alternativamente
un afio cada uno. Eteocles, sin embargo, no quiso ceder el
trono al cabo de su primer mandato y desterré a Polinices'.

Este busca asilo en Argos, cuyo rey Adrastro
promete ayudatle a reconquistar su reino y le concede a una
de sus hijas en matrimonio. Polinices comanda entonces un
ejército de guerreros argivos y sitia un caudillo ante cada
una de las siete puertas de la ciudad. La maldicién es ya
inevitable: los dos hermanos se enfrentan entre si y se dan

12 Segun Helanico de Lesbos (s. V a.C.) (4F98), Eteocles permitié a su
hermano elegir ser rey de Tebas o quedarse con los tesoros familiares
(el collar y el traje de Harmonia); Polinices eligi6 las joyas, pero luego se
arrepinti6 e intenté hacerse con el trono.

B Segun Estesicoro (Estes. 222b. Pap. Lille 76), Yocasta propuso a sus
hijos resolver la disputa mediante un sorteo: el trono le tocé a Eteocles,
pero Polinices no se conformé con su suerte.

14 Sotocles, Edipo en Colono 1354-1357, difiere de la tradicion general al
hacer subir a Polinices al trono de Tebas antes que a su hermano.
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muerte, con lo que la estirpe de Edipo se extingue para
siempre".

Sea como fuere, en el fondo de estas rivalidades
entre hermanos estarfan las maldiciones que Edipo lanzé
sobre sus hijos. Una vez, segun el fr. 2 de la Tebaida, irritado
porque interpreta que le estan echando en cara su parricidio
al servirle un banquete con unos objetos —una mesa de
plata y una copa de oro— que habian pertenecido a su padre
Layo:

Pero cuando éste reconocié, puestos ante €l, los preciosos
presentes de honor de su propio padre, una gran afliccién se
apoder6 de su animo, y al punto en presencia de sus hijos
los maldijo con terribles imprecaciones (y no se le ocult6 a la
Erinis de los dioses): jQue no se distribuyeran el patrimonio
en amigable hermandad, sino que por siempre entre ambos
hubiera guerras y combates!

Otra vez, porque Edipo entiende como sefal
de desprecio el que Eteocles y Polinices, después de un
sacrificio, le lleven una pieza insignificante de carne (Tebaida
tr. 3; Esquilo, Los siete contra Tebas 785 ss.).

En conclusién, en algun momento de la formacion
del mito de Edipo, se unié su historia con la de Eteocles y

B g realidad, de Polinices sobrevivié un hijo, llamado Tersandro,
que, junto con los descendientes de los otros seis caudillos, volvi6 a
atacar Tebas. Son los Epigonos, titulo del poema épico que completa la
saga tebana. Esta vez la expedicion argiva vence a Tebas y Tersandro
se convierte en rey, restituyendo asi en el trono de la ciudad a un
descendiente de Edipo. Se refiere también a esta descendencia Pindaro
en la Olimpica 11.
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Polinices (esta ultima sustentada sobre la base histérica del
enfrentamiento de dos reinos micénicos: Argos y Tebas'®),
encadenandolas como si una fuera continuacion de la otra.
Esto repercutia en el mito de dos formas diferentes: por
un lado, se sitda asi en el espacio y el tiempo: la Tebas
micénica de . 1.300 a.C. Por otro lado, ademas, permitia
que las culpas de Edipo encontraran también expiacion en
la siguiente generacion, alimentando con ello el tema de la
culpa heredada'’, como explica Esquilo en Los Siete contra
Tebas 743-749:

Quiero  decir que la transgresion antafio nacida,
castigada rapidamente, permanece no obstante hasta la tercera
generacion, cuando Layo violenté la orden de Apolo, aunque
éste le dijo tres veces en el pitico oriculo del ombligo del
mundo que salvara nuestra ciudad muriendo sin descendencia.
Vencido por su propia irreflexion, llegd a engendrar su propia
muerte, al parricida Edipo, que sembré el puro campo
materno donde €l se cri, con lo que osé hacer brotar una
raiz llena de sangre. {Locura destructora de almas unio6 a los
esposos! S, ya esta llegando a su cumplimiento la abrumadora
liquidacion de las maldiciones antafio imprecadas.

6 5y efecto, las excavaciones arqueoldgicas indican que la ciudad de
Tebas, situada en el sur de Beocia, fue destruida por una invasion argiva
poco antes de la destruccion de Troya, lo que casa bien con la referencia
de liiada IV 370-400, en la que Agamenon recuerda a Diomedes las
hazafas de su padre Tideo cuando “penetréd en Micenas sin luchar, sino
como huésped, con Polinices, comparable a un dios, cuando reclutaba
tropa. Preparaban una expedicion contra los sacros muros de Tebas”.
7 ¢t Ruipérez, E/ mito de Edipo, pp. 50-51; 85-87.
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Hay, pues, en la familia, tres generaciones de
hombres malditos: Layo, Edipo y sus hijos Eteocles y
Polinices. Pero la maldiciéon alcanza también a las hijas
Ismene y Antigona'®. La historia de Antigona es narrada
por Sofocles en la tragedia que lleva su nombre, escrita
como continuacion de los Sieze contra Tebas de Esquilo y
antes de sus dos Edjpos: Antigona muere como castigo por
haber intentado enterrar el cuerpo de su hermano Polinices.
Su nombre habla, quiza, de la funcién que desempena en
el mito: Antigine (de anti, “en lugar de”, y gdnos “hijo”)
significa “la hija que sustituye al hijo”. Cobran sentido asi
las palabras que el propio Edipo, poco antes de morir, dirije
a su hijo Polinices en Edjpo en Colono 1364-1369:

Por tu culpa soy vagabundo y pido a los demas mi
sustento de cada dfa. Y si no hubiera engendrado a estas hijas
que me alimentan, ciertamente que, por lo que a ti atafie, ya
no existirfa. Actualmente a ellas debo mi vida, ellas son mi
sustento, ellas son hombres —no mujeres— para participar en
mis fatigas.

El final de Edipo

Para terminar nuestro recorrido por el mito, ha llegado
el momento de preguntarnos por el final de Edipo. La

B Stefano Chiodi, y Claudio Franzoni, "Iconografia", en Maurizio
Bettini, y Giulio Guidorizzi, E/ mito de Edipo. Inmdgenes y relatos de Grecia
a nuestros dias, Madrid: Akal, 2004, p. 226, llaman la atencién sobre el
hecho de que en el arte antiguo no tuviera relevancia la relacion de
Edipo con sus hijas, mientras que es un tema que ha interesado mucho
a los artistas contemporaneos.
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version mas extendida es la que recrea Sofocles en Edipo
en Colono, tragedia compuesta al final de sus dias y que ni
siquiera vio representada: Edipo, ciego, vagabundo y ya
anciano, llega acompafiado de sus hijas a Colono Hipio (un
demo ateniense donde, por cierto, habia nacido el propio
Soéfocles), para cumplir un oraculo que decia que habrfa de
morir alli"”. Su cufiado Creonte, enviado de Tebas, y Teseo,
el rey de Atenas, se pelean para que el anciano Edipo muera
en su territorio, porque un oraculo habia anunciado que
el lugar que acogiera los huesos de Edipo gozarfa de su
proteccion salvadora. Finalmente Edipo muere en Colono,
en una milagrosa “desapariciéon”, visible solo para Teseo:
la tumba, cuyo lugar se guardard en secreto, protegera a
Atenas. Con este final, aprovechando una leyenda anterior
y la existencia de un cierto culto heroico en Colono
Hipio (Pausanias, Descripcion de Grecia 1 30,4), S6focles ha
moldeado el mito para establecer un nexo con su realidad
contemporanea: Atenas, inmersa en una larga y devastadora
guerra en la que se enfrenta a Tebas, siente asi la proteccion
benéfica de Edipo y la esperanza que representa su promesa
de mantener a salvo su ciudad (Edjpo en Colono, 1764-1769):

TrEsEO.— Y me dijo que, si cumplia rectamente estas cosas,
tendrfa un pafs siempre libre de penas. Y esta promesa la oy6
la divinidad y el que todo lo conoce, el Juramento, hijo de
Zeus.

Yva se ha visto que I/ada XXIII 679-680 menciona sus funerales en la
propia Tebas. Ademas, un escolio a Séfocles, Edipo en Colono 91, sitia su
tumba en la ciudad beocia de Eteono, en las laderas del monte Citeron,
donde histéricamente hubo una tumba en la que Edipo recibia honores
en un recinto sagrado dedicado a Deméter.
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LA coMPOSICION DEL MITO DE EDIPO: L.OS MOTIVOS

Ya desde los afios 20 del siglo pasado se puso de manifiesto
el caricter de cuento popular del mito de Edipo®. Como
en los cuentos (Blanca Nieves, Caperncita Roja, la Bella
Durmiente, Pulgarcito. . .), también en la historia de Edipo sus
protagonistas tienen nombres parlantes que describen sus
rasgos fisicos, psiquicos o su funcién: ya hemos mencionado
algunos. Pero, ademas, los motivos que configuran el mito
son facilmente identificables por su recurrencia en el
folklore de otros pueblos y épocas.

Asi, Vladimir Propp*, puso de manifiesto que en el
mito de Edipo existfan coincidencias con diversos géneros
de pueblos europeos, africanos (zultes) y mongoles, y
defini6 hasta cuatro tipos en los que encajarfa casi todo el
material europeo”. Por mencionar s6lo un ejemplo, en una
de las obras mas leidas en la Edad Media, la I eyenda anrea o
Leyenda dorada de Jacobo de la Voragine (s. XIII), se incluye
la vida novelada del ap6stol maldito Judas: abandonado en
un cesto al nacer y echado al mar (por culpa de un mal suefio

20 Cf., por ejemplo, Martin P. Nilsson, The Mycenaean Origin of Greek
Mythology, Berkeley: University of California Press, 1932 (1972), pp.
40 ss.; Historia de la religiosidad griega, Madrid, Gredos, 1953, pp. 68 ss.
(Munich, 1941, 1976%).

A Edipo a la lnz, del folklore (Cuatro estudios de etnografia historico estructural),
Madrid: Ed. Fundamentos, 1980, pp. 87-140 (original ruso, 1944).

22 Sobre el folklore y Edipo hay que mencionar diversos trabajos
de Lowell Edmunds, en particular, su Oedipus. The ancient legend and
ifs later analogues, Baltimore-Londres: John Hopkins, 1985; ademas,
Alan Dundes, y Lowell Edmunds (eds.), Oedipus. A Folklore Casebook,
Madison, Wis.: University of Wisconsin Press, 1995.
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de su madre), recogido y criado por una reina, Judas acabo
matando a su hermano adoptivo y tuvo que huir a Jerusalén,
donde se puso al servicio de Pilatos. Para complacer a este,
Judas se dispuso a robar los frutos de un jardin privado y, al
ser descubierto por su duefio, lo maté. Pilatos le otorgé los
bienes del muerto, incluida su esposa, con la que Judas se
cas6. Un dia la mujer le conté coémo tuvo que abandonar a
su hijo y asi Judas descubrié que habfa matado a su padre y
se habfa casado con su madre. Para expiar su culpa, se uni6
a los discipulos de Cristo.

Pues bien, para entender mejor nuestro mito vamos
a comentar brevemente sus motivos principales.

La exposicion del nifio

Todas las versiones del mito coinciden en que, al nacer
Edipo, su padre lo abandoné. Yocasta lo recuerda asi en
Edipo Rey 717-9:

No habian pasado tres dias desde el nacimiento del
nifio cuando Layo, después de atarle juntas las articulaciones
de los pies, lo arrojo, por la accién de otros, a un monte
infranqueable.

Desde la perspectiva del mundo griego, el abandono
de un recién nacido (ékthesis) no constituia un delito, sino
un derecho de los padres, que tenfan hasta siete dias para
decidir si reconocian al nifio y lo integraban en su familia
y en su grupo social (en la ceremonia familiar llamada
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amphidromia) o, por el contrario, lo abandonaban a su suerte.
LLa exposicion del nifio era habitual cuando la paternidad era
dudosa o por motivos sociales 0 econdémicos y casi obligada
si el recién nacido trafa una malformaciéon o —como quiza
se justificaba Layo— suponia un peligro para la comunidad.
Como bien sefiala Guidorizzi®, la verdadera culpa de Layo
no esta en haber abandonado a su hijo, sino en habetlo
engendrado contra la voluntad de Apolo.

El abandono del hijo es un motivo mitico
coincidente en otros muchos relatos. En la tradicion griega
basta citar los nombres de Perseo, Paris o Jasén, pero es
inevitable pensar también en Moisés o en Rémulo y Remo.
Se trata de una ordalia que deja en manos de los dioses la
salvacion del nifio, el elegido que acabara convirtiéndose en
caudillo o rey.

Esta prueba suele darse de dos formas diferentes,
suficientemente conocidas: el abandono en un monte o en
el agua. En el caso de nuestro mito la versiéon que acaba
triunfando es la del monte Citerén, pero es interesante
constatar que los escolios a las Fenicias de Euripides (vv. 26
y 28) refieren dos versiones en las que Edipo fue encerrado
en un arca y dejado a su suerte en el agua.

Si en muchos cuentos es frecuente depositar junto
al bebé abandonado un objeto que permita su posterior
identificacion, Layo, en cambio, no manifiesta ningin gesto
que encubra el deseo inconsciente de salvar o recuperar a su
hijo recién nacido. Antes al contrario, le agujerea los tobillos.

3 En Bettini, y Guidortizzi, E/ mito de Edipo, p. 37.
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La marca del héroe

Otro motivo recurrente en los cuentos es que al héroe, al
elegido por el destino, se le caracterice con una marca fisica
reconocible que, en el caso de Edipo, serfa la de sus tobillos.
Ya Sofocles (Edipo Rey717-719) y Buripides (Fenicias 25 y ss.)
ponfan en relacién el nombre de Edipo con la herida que su
padre le hizo en los tobillos, una etimologfa confirmada por
la lingtifstica: Edipo es un compuesto de oidi-pous y significa
“el de pie hinchado”.

Pero, a diferencia de otros cuentos, la mutilacién
de los pies parece desempefiar una funcién secundaria en
nuestro relato: Edipo no se muestra cojo en ninguna de las
versiones literarias conocidas o en la iconografia antigua,
en la que, por cierto, tampoco se representa el episodio
de la mutilacién misma*; no es tampoco un elemento que
funcione luego como contrasefa (syzbola) para un eventual
reconocimiento, ni, desde luego, puede justificarse por
temor a que un recién nacido pudiera escaparse. Parece mas
bien un dafio sobreafiadido de crueldad gratuita por parte
de su padre en la exposicion del bebé.

Quiza por eso este episodio ha despertado el interés
de los estudiosos, que sugieren multiples interpretaciones
sobre su posible significado.

Al primera figuracion es de una miniatura del s. XIII en el Lare
des Anciennes Estoires, que representa el momento en que el rey Pélibo
encuentra al recién nacido, sujeto por los pies a un arbol. Esta misma
imagen la representa Jean-Francois Millet a mediados del s. XIX: cf.
Chiodi, y Franzoni, en Bettini, y Guidorizzi, E/ mito de Edipo, p. 207 ss.
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Una de las vias de aproximaciéon mas sugerentes
que conozco es la que presenta Ruipérez”, que ha puesto el
acento, precisamente, en el nombre de Edipo (Ozdipous). El
autor llama la atencién sobre las coincidencias entre Edipo
y otros dos personajes de leyendas heroicas cuyos nombres
estan también compuestos con la raiz pod- “pie’”’: Podalirio y
Melampo. La etimologia de Podalitio (Podaleirios), curandero
homérico, indica que tendrfa un pie de color extrafo.
Melampo  (Meldmpons), adivino y curandero también,
significa “el que tiene un pie negro”. No es casualidad la
conexion entre Edipo, Podalirio y Melampo. En primer
lugar, si estos dos dltimos son curanderos, también Edipo
liberé a Tebas de la “plaga” de la Esfinge y fue requerido
después para curar a la ciudad de la peste que la azotaba.

Pero ademas, tanto Melampo como Edipo habfan
sido abandonados al nacer. En este sentido, los estudios
etnologicos comparados han llamado la atencién sobre
los nifios que nacen de pies: en algunas culturas (en Affrica,
pero también en Esparta, donde se despefiaba a los nifios
con taras fisicas) se les consideraba portadores de un signo
maléfico y se procedia por ello a su eliminacién, para
evitar el contacto con el grupo social. En otros pueblos se
entendia que estos nifios tenfan virtudes curativas y ejercian
como curanderos.

Por todo ello, Ruipérez plantea la posibilidad de que,
en la fase mas antigua del nucleo del mito, el hecho de que a
Edipo se le llame ““el de pie hinchado”, junto con los rasgos
de “curandero” y su exposicion, podrian interpretarse como

%5 L/ mito de Edipo, pp. 57-69.
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consecuencia de su nacimiento de pies. De ser asi, y una vez
olvidado este significado originario, se habria incorporado
al mito, pero con posterioridad, la explicaciéon de que Layo
habfa perforado los pies de su hijo para justificar, de alguna
forma, el nombre de Edipo.

No faltan, por supuesto, otras explicaciones que
tratan de desentrafar el valor simbélico de la cojera™. Asi,
en Grecia se asociaba con una mente astuta y con una
capacidad casi magica para comprender o para actuar”,
que es coherente con la inteligencia de Edipo para resolver
el enigma de la Esfinge. Pero ademas, en el imaginario de
los griegos, se vincula a veces esta malformacion con una
anomalfa sexual, por una identificaciéon metaférica entre pie
y falo®, lo que conecta nuestro mito con su interpretacion
en el moderno psicoanalisis. En los estudios sobre folklore
se ha identificado también como tema recurrente el del

26 V¢ase “Fl tirano cojo: de Edipo a Periandro”, en Jean Pierre Vernant,
y Pierre Vidal-Naquet, Mito y tragedia en la Grecia antigua, vol. 2, Barcelona:
Paidés Ibérica, 2002, pp. 47-81. En este estudio, partiendo del detalle
de la cojera, se pone de manifiesto una evidente conexion entre el mito
de Edipo y el de la saga familiar de los tiranos de Corinto Cipsele y
Pisandro, para concluir que “en el imaginario griego la figura del tirano
[...] toma los rasgos del héroe legendario, privilegiado y maldito a la
vez” (p. 71). Puede encontrarse asimismo una excelente revisién en
Bettini, y Guidorizzi, E/ mito de Edipo, p. 104 ss.

27 por ejemplo, Hefesto, dios del fuego, de los herreros o de los
escultores, es cojo; lo mismo que Esopo, el inventor de la fabula y
poseedor de una aguda sabiduria. Aristoteles dice en su Historia de los
animales (4942) que los de pies planos “son unos malvados”.

28 Segun Aristoteles, Phisiognomica 810a 31, los pajaros cojos son
“lascivos”.
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“vengador cojo”, que pondria en relaciéon a Edipo con
figuras como Orestes y Jason.

Llegados a este punto, se podrfan citar no pocos
héroes griegos con alguna deformidad, afecciéon o marca
en los pies: Filoctetes, Télefo, Hefesto, Ulises, etc. Pero es
sugestiva la relacién que establece Guidotizzi® con el pasaje
de la I/iada (XXII 395-403) en el que Aquiles, después de
matar a Héctor, le agujerea los tobillos y hace pasar las
bridas por ellos para arrastrar el cadaver con su caballo por
la lanura de Troya. Con este acto de mutilacion el vencedor
no solo muestra su poder sobre el muerto, sino que, ademas,
impide la venganza futura de su fantasma. En el mito de
Edipo, pues, la mutilacién —cruel e innecesaria— de Layo
podtia ser un acto de magia apotropaica para alejar el mal
que Layo preveia. Serfa, en fin, una marca de infamia, una
forma de profanar el cadaver antes incluso de que el nifio
hubiera muerto.

La profecia

En los cuentos populares la profecia suele tener siempre
la misma estructura: el anuncio del nacimiento de un nifio
maléfico, el intento de evitatlo, su cumplimiento inexorable.
As{ sucede en tantos mitos griegos como el de Jason, Paris,
Pélope, Perseo o Télefo.

En la versiéon canodnica del mito de Edipo los
acontecimientos se desencadenan cuando tanto Layo como

2 Bettini & Guidorizzi, E/ mito de Edipo, p. 98-100.
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Edipo acuden a consultar el ordculo de Apolo en Delfos.
Este oraculo no acentda su prestigio en Grecia hasta del s.
VI a.C, por lo que es mas que probable que esta referencia
se incorporara al mito por los autores tragicos del s. V
a.C. como un elemento contemporaneo a ellos. De ser asf,
en la fase mas antigua, la profecia tal vez llegara por un
suefio o por las palabras de un adivino como Tiresias™,
cuyo nombre mismo alude a los portentos (#ras) enviados
por los dioses como sefal: “si me coges en mentira —dice
Tiresias a Edipo— di que yo ya no tengo razon en el arte
adivinatoria” (Edjpo Rey 461-2).

En la tragedia sofoclea, en consonancia con el
ambiente racionalista que se vive en la Atenas del s. V a.C,,
se contraponen la inteligencia y el pensamiento légico de
Edipo a la sabiduria de los dioses y el pensamiento religioso
de Tiresias. Edipo no tiene miedo al conocimiento, quiere
saber, pero no es capaz de entender las palabras de Apolo
y de Tiresias porque la voluntad de los dioses no se puede
comprender con la inteligencia humana. Los dioses a
menudo engafan y confunden a los hombres con sus
palabras ambiguas, a sabiendas de que, al intentar evitar su
destino, inexorablemente caeran en su red. Cuanto mas se
esfuerza Edipo por apartarse de su destino (“iba huyendo. ..
—dice— adonde nunca viera cumplirse las atrocidades de
mis funestos oraculos”, Edjpo Rey 798), mas se acerca a él.
En verdad, el drama de Edipo no es —o no es solo— sobre
la libertad y el destino del hombre, sino sobre la limitacion
del conocimiento humano.

30 Ruipérez, E/ mito de Edipo, pp. 53-54; Edmunds, Ocidipus, pp. 25-6.
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La prueba: la Esfinge

La prueba de caracter iniciatico que tiene que pasar
el protagonista para casarse con la princesa y acceder al
trono es otro motivo narrativo universalmente conocido.
En el mito de Edipo esta funcion la cumple, sin duda, el
episodio de la Esfinge.

Edipo se alinea asi con otros héroes protectores
griegos, vencedores gracias a su fuerza fisica de toda
clase de monstruos, como Heracles, Teseo o Perseo. No
faltan testimonios antiguos de Edipo venciendo a otros
monstruos como la Zorra de Teumeso® o representaciones
figurativas en las que se enfrenta a la Esfinge con armas en
la mano. Sin embargo, en la memoria colectiva permanece
por siempre la victoria de Edipo sobre el monstruo gracias
a su inteligencia: el duelo no es cuerpo a cuerpo, sino que se
sitia en el plano del pensamiento.

La cuestion del acertijo es un motivo de claro
aroma popular. Es probablemente S6focles el primer autor
que afirma inequivocamente que la Esfinge planteaba un
enigma a sus victimas y mataba a los que no lo sabfan. No
obstante, el testimonio mas antiguo podria ser el de una
inscripcion de un vaso fragmentario de . 520-510 a.C. o,
con mas certeza, una famosa copa atica de figuras rojas de
ca. 470 a.C. que indicarfa que el enigma era bien conocido

3 Asi, un fragmento de la poeta beocia Corina (s. VI-V a.C)), fr. 19 Page
(Poetae Melici Graeci, 672). En el fragmento 2 de los Epigonos se relaciona
esta criatura con el ciclo tebano y Pausanias, Descripcidn de Grecia 1X, 19,1
la sitda en Tebas y le asigna un papel similar al de la Esfinge.
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en la época®. El texto completo del acertijo lo conocemos
por Ateneo, del s. I (E/ banguete de los eruditos 456B), que
cita, a su vez, como fuente al historiador Asclepiades de
Tragilo del s. IV a.C.:

Hay un ser en el mundo cuya voz es una sola, que tiene
dos patas y cuatro y tres, y es el unico que cambia su naturaleza
entre cuantos animales nacen sobre la tierra, en el aire y bajo el
mar. Pero cuando avanza apoyado sobre mas patas, es cuando
mas débilmente lo impulsa la velocidad de sus miembros.

Como es caractetistico en los monstruos locales, la
Esfinge, presente en el imaginario gtiego desde antiguo™,
aparece en el mito sin una explicacién previa de por qué se
establecié en Tebas. Para algunos mitégrafos fue Hera la
que envio la Esfinge a asediar Tebas como venganza contra
Layo por haber violado al joven Crisipo™. De ahi que sus

2 Mortet, Oedipe, la Sphinx; et les Thébains; Edmunds, Oedipus, 2000,
pp. 18-19.

Este monstruo, representado como una criatura alada con cuerpo de
le6n y cabeza de mujer, llegd a los griegos a través de modelos orientales
mas antiguos (quizd egipcios) y aparece ya en una figuracion micénica
al final de la edad del Bronce, lo que situarfa este episodio en la fase
mas antigua del mito. Cf. .M. Moret, Oedipe, la sphinx et les thibains,
1984; Lowell Edmunds, The Sphinx in the Oedipus Legend, Beitrige zur
klassischen Philologie, 127, Konigstein: Hain, 1981. El testimonio mas
antiguo del nombre de la Esfinge procede de Hesiodo (Teggonia 326)
que la llama Phix. La forma Sphinx que prevalece parece un cruce con el
verbo sphingein “apretar circularmente, ahogar”.

34 pisandro (FGrHist, 16 f 10); Apolodoro, Biblioteca 111 52 .
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victimas preferidas sean los niflos, con los que se ensafiaba
especialmente™.

De todoslos episodios del mito, el duelo entre Edipo
y la Esfinge es la imagen mas socorrida por la iconografia de
época clasica (y también por el arte moderno), tal vez porque
otros episodios son dificiles de traducir en imigenes™.

El parricidio

Otro motivo cuya funcién narrativa es esencial en el mito
es el parricidio, que Edipo (Edjpo Rey 800-813) describe as,
cuando todavia ignora la identidad de su victima:

Cuando en mi viaje estaba cerca de ese triple camino,
un heraldo y un hombre, cual td describes, montado sobre
un carro tirado por potros, me salieron al encuentro. Fl
conductor y el mismo anciano me arrojaron violentamente
fuera del camino. Yo, al que me habfa apartado, al conductor
del carro, le golpeé movido por la célera. Cuando el anciano
ve desde el carro que me aproximo, apuntindome en medio
de la cabeza, me golpea con la pica de doble punta. Y él no
pagd por igual, sino que, inmediatamente, fue golpeado con
el baston por esta mano vy, al punto, cae redondo de espaldas
desde el carro. Maté a todos.

Bcr, Pausanias, Descripcion de Greda V 11,2; Apolodoro, Biblioteca 11 58.
36 Véase el excelente capitulo de Stefano Chiodi y Claudio Franzoni

sobre la iconografia del mito, en Bettini, y Guidorizzi, E/ mito de Edipo,
2008, pp. 207-228.
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Mis alld de la localizacion” y de detalles puntuales
de la escena®, la pregunta verdaderamente importante es
por qué se produjo este enfrentamiento mortal. Ya desde
la Antigiiedad, tanto Buripides (Fenicias 42) como siglos
después Higinio (Fabulas 67) cuentan que el caballo o una
rueda del carro de Layo aplasto el pie de Edipo hiriéndolo
—por segunda vez— en el pie. Se trata, en fin, de encontrar
una razén que justifique la violenta reacciéon de Edipo y
el resultado tragico del encontronazo. No ha dejado de
escribirse sobre ello.

Una via de interpretacién toma su punto de partida
en el significado del nombre de Layo (Idzos). Aunque desde
el s. XIX se quiso relacionar el nombre con /ds (“pueblo”),
razones lingtifsticas y culturales hacen mas verosimil su
relacion con el adjetivo /aids “zurdo”. Desde este punto
de vista, la linea de argumentaciéon de la antropologia

37 Se han propuesto distintas ubicaciones en puntos en los que

convergfan los caminos que llevaban a Delfos desde Daulide y Tebas.
De hecho, Pausanias (Descripcion de Grecia X 5,3-4) describe el lugar
como real en su época, en el s. IT a.C: “avanzando desde alli por el
camino, llegas al llamado Esquiste [“encrucijada”]. En este camino
cometi6 Edipo el asesinato de su padre [...] los sepulcros de Layo y
del criado que lo acompafiaba estin todavia allf justo en el centro de
la encrucijada, y sobre ellos han sido amontonadas piedras escogidas.
Dicen que Damasistrato, rey de Platea, se encontr6 con los cadaveres
que estaban tendidos y los enterr6”. Cf. también Euripides, Fenicias 35-
38; Apolodoro, Biblioteca 111 5,51-52.

38 Dentro de la légica de la mentalidad antigua se entiende que todo
sucediera en un cruce de tres caminos (#7odos), ya que estas encrucijadas
se sentfan como lugares especialmente amenazadores.
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estructural iniciada por Claude Lévi-Strauss” entiende
que los tres hombres de la saga familiar compartirfan una
tara fisica: Labdaco el cojo, Layo el zurdo y Edipo el de
pie hinchado. Todos tendrian, por tanto, una dificultad
para andar derechos, lo que, metaféricamente, aludiria
a sus vidas “torcidas”. Lejos de este sentido simbolico,
Ruipérez®, a partit de un exhaustivo analisis lingtiistico
del nombre, desarrolla la idea de que, al ser zurdo Layo,
cuando se encontr6 en el camino con Edipo que venia de
frente, pretendfa pasar por su izquierda, que era la derecha
de Edipo, invadiendo asi la direcciéon buena de su hijo y
generando mal agiiero, lo que provoco la respuesta visceral
de Edipo.

Sea como fuere, no es dificil imaginar la violencia
de la escena. De hecho, para los partidarios de una teorfa
ritualista el significado primario del mito de Edipo habria
que buscarlo en clertas practicas y creencias rituales que
reproducen la lucha por el poder entre generaciones: el
combate, en las sociedades primitivas, que permite al rey
joven suceder al rey viejo*.

39 Anthropologie structurale, Paris, 1958 (Antropologia estructural, Buenos
Aires: Eudeba, 1984%). Véase también Jean Pierre Vernant, y Pierte
Vidal-Naquet, Mito y tragedia en la Grecia antigua, vol. 2., p. 49 ss.

W E/ mito de Edipo, p. 77 ss.

M A partit, sobre todo de Matie Delcourt, Oedipe ou la légende du conguérant,
Licja-Parfs, 1944 (Paris: Les Belles Lettres, 1981), en la linea de la
antropologia social de George Frazer, La rama dorada: magia y religion,
Meéxico: Fondo de cultura econdémica, 1951* (Londres: Macmillan
1915).
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La interpretacion antropoldgica se da la mano con
la psicoanalitica, que ve en el enfrentamiento de Layo y
Edipo la lucha del padre y el hijo por el afecto materno.
Para Sigmund Freud el mito de Edipo —como la mitologfa,
en general— refleja los deseos reprimidos de la nifiez y
el lamado compleo de Edipo es un fenémeno de caracter
universal:

Su destino nos conmueve unicamente porque podria
haber sido el nuestro, porque antes de que naciéramos el
oraculo fulminé sobre nosotros esa misma maldicién. Quizas
a todos nos estuvo deparado dirigir la primera mocién sexual
hacia la madre y el primer odio y deseo violento hacia el

padre®.

Hace ya un siglo que Freud abrié esta via de
interpretacién y todavia se sigue indagando en ella. Sin
embargo, se ha dicho muchas veces que si hoy en dia
un psicoanalista evaluara a Edipo, no le diagnosticarfa

2 Sigmund Freud, Obras completas. Nol. IN. La interpretacion de los sueiios
(primera parte): (1900), Buenos Aires, Amorrortu, 1979, p. 271 (Die
Tranmdentung, Viena: Franz Deuticke 1900). La lectura simbolica del
mito por parte del psicoandlisis va mas alla, pues Freud interpreta la
Esfinge como un monstruo que simboliza al padre, de forma que
habria una repeticién del parricidio porque es la muerte de la Esfinge
la que permite a Edipo casarse con su madre; el sacarse los ojos de
Edipo es un simbolo de castracién, pena merecida por su pecado; o
el pie hinchado que da nombre a Edipo es un simbolo sexual o falico;
Antigona y la relacién con su hermano Polinices se interpreta como un
desplazamiento de la pasion por su padre. Cf. “Edipo sin complejo”,
en Jean-Pierre Vernant, y Pierre Vidal-Naquet, Mito y tragedia en la Grecia
antigna, vol. 1, pp. 77-100.
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el complejo que lleva su propio nombre: Edipo no mata
a Layo porque lo considere un rival en la relaciéon con su
madre, ni se casa con Yocasta por deseo inconsciente hacia
su madre, ya que, cuando comete esos actos, desconoce
absolutamente quiénes son el uno y la otra. No anda
desencaminado Guidorizzi*® cuando describe el conflicto
en términos opuestos a la interpretacién psicoanalitica
tradicional:

De un modo u otro, se ditfa que Layo no quiere compartir
su propio espacio con su hijo, no acepta coexistir con €l y
reconocetle el derecho de caminar a lo largo del camino de la
vida [...] la direccién del odio y de la rivalidad no fluye del hijo
hacia el padre, sino en direccién contraria, y es justo el deseo
de eliminar al mas joven lo que conduce al anciano a la ruina.

Lecturas aparte, esta claro que Layo se presenta en
el mito como un hombre violento, incapaz de controlar sus
pasiones y su ira. Pero Edipo no le va a la zaga: matar a
alguien a bastonazos es una forma de matar primitiva, brutal.
Por eso Edipo no se ufana de haber matado a aquel hombre
cuya identidad desconoce y no cuenta el episodio hasta
muchos afios después, cuando comienza su investigacion.
Es, ademas, un rey irascible, que ve complots a su alrededor
y que, lleno de rencor, maldice a sus hijos una y otra vez. Asi
se lo reprocha Creonte en Edipo en Colono 852-855:

Con el tiempo, lo sé, te daras cuenta de que ni td obras
bien para contigo mismo ni antes lo hiciste cuando, en contra
de los tuyos, cediste a la colera que siempre te perjudica.

By Bettini, y Guidorizzi, E/ mito de Edipo, p. 123; cf. también, pp. 45-46.
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El incesto

En los cuentos populares el protagonista, después de un
peligroso trabajo, recibe, en recompensa, la mano de la
princesa: Edipo, tras su victoria sobre la Esfinge, se casa
con la reina viuda Yocasta y sube al trono de Tebas.

En este matrimonio no pocas cuestiones debfan de
resultar llamativas para un griego del siglo V a.C., como lo
anomalo de una boda con un extranjero o la diferencia de
edad, detalle obvio que no dej6 escapar Aristofanes para
mofarse de Edipo considerandolo un desgraciado por
muchas razones y entre ellas porque, “aunque él era joven,
desposo a una mujer vieja” (Las Ranas 1190-1195).

Es evidente, no obstante, que el aspecto
trascendental e inquietante de esta relacion es el incesto
entre madre e hijo, algo prohibido en cualquier cultura.
Aunque conocido para los griegos en el ambito de los
dioses (recuérdese el caso de Urano con su madre Gea o
parejas de hermanos como Crono y Rea, Zeus y Deméter
y Hera) y no infrecuentes en la vida real los matrimonios
entre primos hermanos o entre sobrinas y tios, no hay duda
de que a todos resultaba aberrante la relacién entre Edipo
y Yocasta.

Se entiende, pues, que en esta parte del mito casi
todos los focos se hayan puesto sobre la unién incestuosa,
a menudo con un enfoque oblicuo, centrado en una
sexualidad enfermiza®. Sin embargo, en el texto de Séfocles
o en cualquier otro de la literatura griega no hay asomo de

M Fs el caso de la pelicula de Pier Paolo Pasolini, Edjpo Re, Italia-
Marruecos, 1967.
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pasion, ni se recrea la relacion amorosa entre ellos™: es
tan s6lo un matrimonio de reyes, basado en el respeto y el
cumplimiento de sus funciones.

No obstante, ya resulta imposible para todos separar
este personaje de la lectura freudiana del mito:

Td no sientas temor ante el matrimonio con tu madre,
pues son muchos los mortales que antes se unieron también
a su madre en suefios. Aquel para quien esto nada supone mas
facilmente lleva su vida.

Estas palabras de Yocasta (Edjpo Rey 980-984),
tratando de disuadir a Edipo en sus indagaciones y
tranquilizarlo sobre su temor al incesto, entraron a formar
parte de la base tedrica del psicoanalisis y con ello han
marcado la historia del hombre del siglo XX. En el mito,
sin embargo, Yocasta no es el objeto de deseo de Edipo y
el incesto no es buscado ni consciente, puesto que ambos
ignoran su origen: Yocasta es la recompensa de Edipo, el
instrumento que le da el poder.

En efecto, el incesto de Edipo y Yocasta ofrece
una lectura diferente si se analiza desde un punto de vista
antropolégico. Desde esta perspectiva, lo interesante del
mito es que la transmision del poder en Tebas se ha hecho
por via de la mujer: es Yocasta la que, con su matrimonio,
convierte en rey a Edipo. El mito se interpretarfa como
muestra residual de una antiquisima sociedad matriarcal

45 . . ..

Tan solo en un escolio a Euripides Fenicias, 26, se cuenta que en los
funerales de Layo, arrebatados por la pasion, Edipo y Yocasta tuvieron
un encuentro sexual y engendraron a Eteocles y Polinices.

182



Edipo: el que soluciond los famosos enigmas y fue hontbre poderosisimo

en la que el poder se transmitia por linea femenina, ya que
so6lo por via materna hay seguridad sobre la filiacion de los
descendientes. La implantacion de un nuevo orden social
de caracter patriarcal, que probablemente trajeron consigo
los pueblos indoeuropeos, terminé con la via matrilineal,
pero es logico que pervivan recuerdos del antiguo sistema
en los relatos mitologicos: “el eje del mito no es el amor
incestuoso entre madre e hijo, sino la rebelion del hijo
contra la autoridad del padre en la familia patriarcal”*.

Si triste es el destino de Edipo en esta historia, no
menos triste es el de Yocasta que asiste al sacrificio de su
hijo recién nacido, a la muerte violenta de su esposo y al
descubrimiento mas nefando de todos: ha engendrado
hijos-nietos con su propio hijo. Tanto Homero —y, por
lo tanto, las fases mas antiguas del mito— como Séfocles
ponen el limite de su sufrimiento en este descubrimiento,
haciendo que se ahorque al conocer la noticia. En cambio
Euripides, en Las Fenicias, prolonga su sufrimiento, en una
vuelta de tuerca mas en esta cadena de maldicién y castigo,
hasta el momento terrible de ver la muerte fratricida de sus
hijos Eteocles y Polinices (vv. 1455-1459)*";

Su madre, al presenciar esta desdicha, abrumada por el
sufrimiento, arrebat6 de entre los cadaveres una espada e hizo
algo espantoso. Se hundi6 la hoja en medio de la garganta y

46 Ruipérez, E/ mito de Edipo, p. 46.

Esta variante parece estar presente en el mencionado poema
de Estesicoro (Papiro de Lille) (cf. n. 10). Curiosamente, un escolio a
Eutipides, Fenicias 26, explica que fue asesinada por Edipo al descubrir
el incesto.
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entre sus dos seres mas queridos yace muerta rodeandolos a
ambos con sus brazos.

La ceguera de Edipo

La ceguera de Edipo es el ultimo elemento clave del mito
que me gustarfa comentar.

En la épica homérica —lo hemos visto— no parece
haber castigo para Edipo sino que, después del suicidio de
Yocasta, sigue gobernando su ciudad. Enla tragedia de época
clasica la percepcion de las faltas de Edipo ha cambiado.
Al homicidio cometido, correspondia en principio, segun
los cédigos legales de la Atenas clasica, la pena del exilio.
Pero no es un homicidio cualquiera, sino un parricidio, lo
que, junto con el incesto, convierte a Edipo en un dgos, una
mancha viviente que contamina a los que le rodean.

Edipo no tiene suficiente con el exilio. Asi describe
Sofocles (Edipo Rey 1265-1275), por boca de un mensajero,
la reaccion de Edipo al ver a su esposa y madre colgada:

Cuando élla ve, el infeliz, lanzando un espantoso alarido,
afloja el nudo corredizo que la sostenfa. Una vez que estuvo
tendida, la infortunada, en tierra, fue terrible de ver lo que
sigui6: arrancoé los dorados broches de su vestido con los que
se adornaba vy, alzandolos, se golpe6 con ellos las cuencas
de los ojos, al tiempo que decfa cosas como éstas: que no le
verfan a €l, ni los males que habifa padecido, ni los horrores
que habfa cometido, sino que estarfan en la oscuridad el resto
del tiempo para no ver a los que no debfa y no conocer a los
que deseaba.
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El castigo que Edipo se inflige a si mismo* adquiere
un valor simbolico, es una especie de suicidio figurado:
sumido en la oscuridad, separado de su familia, de su
ciudad, Edipo ni siquiera se permite el descanso del Hades.
Con el castigo que él mismo se impone, se sumerge en un
infierno de sufrimiento superior a la propia muerte (Edipo
Rey 1371-1375):

No sé con qué 0jos, si tuviera vista, hubiera podido mirar
a mi padre al llegar al Hades, ni tampoco a mi desventurada
madre, porque para con ambos he cometido acciones que
merecen algo peor que la horca. Pero, ademas, ¢acaso hubiera
sido deseable para mi contemplar el especticulo que me
ofrecen mis hijos, nacidos como nacieron? No por cierto, al
menos con mis 0jos.

En el mundo griego, al igual que la cojera, también
la ceguera otorga una capacidad especial de sabiduria (basta
recordar a Tiresias, al aedo Demdédoco o a Homero). Edipo,
en los dltimos dias de su vida, aparece, segin relata Séfocles
en Edipo en Colono, en posesion de secretos divinos y portador
de oraculos que nadie mas conoce. Asi pues, la ceguera de
Edipo no sélo es un castigo, sino que adquiere un valor
simbolico: su mutilacion le permite “ver” cosas inaccesibles
a los ojos humanos. La ceguera se transforma asi en un
camino de purificacién, de forma que el contaminado, el

By episodio en que Edipo se saca los ojos no aparece en la iconografia
antigua. En los escasos fragmentos conservados de un Edipo de
Euripides son los sirvientes de Layo los que, al descubrirse el crimen de
Edipo, le dejan ciego, una versioén que coincide con la representacion de
una urna etrusca de Volterra del s. IT a.C.
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portador del miasma, acaba por convertirse en un ser casi
sagrado, un héroe benefactor, cuyo cuerpo se disputan, en
la hora de su muerte, Tebas y Atenas.

Solo cuando se deja de “ver con los 0jos” se alcanza
el auténtico conocimiento.
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EN EL CONFIN DEL OCEANO PROFUNDO:
IMAGENES Y MOTIVOS DEL MAS ALLA
GRIEGO EN LA POESiA PENINSULAR
CONTEMPORANEA

Marta Lopez Vilar

ORFEO EL OSCURO

Orfeo es, sin duda, una de las mayores encarnaciones
de la poesia y también una de las figuras mas oscuras' e
indeterminadas. Son muchos los datos que han llegado
a nuestros dias y, algunos de ellos, estan enlazados de
manera inevitable a la figura mitica y la figura religiosa
que fue capaz de fundar un movimiento de cariz mistico,
introducido en la Grecia arcaica, y cuyo dios principal fue

1 Ya desde su propia etimologfa, el nombre de Otfeo resulta opaco.
Algunas de las suposiciones al respecto son: dpn  ‘montes’, OpvEV
‘dulce canto de los pajaros’, 0ppovog lo que estd relacionado con la
oscuridad’. Para Alberto Bernabé, es posible que sea un nombre de
origen prehelénico. 7. Alberto Bernabé, “Orfeo, una «biografia»
compleja”, en Alberto Bernabé, y Francesc Casadesus (eds.), Orfeo y la
tradicion drfica. Un reencuentro, vol. 1, Madrid: Akal, 2008, pp. 15-32.
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Dioniso-Zagreo®. Los antiguos, asimismo, le atribuyeron
diversas composiciones poéticas —lo catalogan de poeta
arcaico, anterior incluso a Homero o Hesiodo—. Por otro
lado, otros testimonios nos dicen que Orfeo no nacié en
Grecia, sino que se le considera tracio, alguien afincado en
Grecia’ —aunque otras tradiciones lo sitian en Macedonia—.
Sea como fuere, los testimonios de la época atribuyen
siempre a los magos como Orfeo —capaz de encantar a las
fieras, los arboles o las piedras*— un origen extranjero. Del
mismo modo, su poder encantatorio hacia la naturaleza —y
en la naturaleza incluyo el mundo de los muertos— provenia
de esa misma naturaleza. Se trata, pues, de magia imitativa
o simpatica, es decir, de aquella magia que actda hacia lo

ZA pesar de que esta idea ha sido ampliamente debatida. El culto a
Dioniso estd intimamente ligado al orfismo. Aunque la vieja escuela
filologica hacfa una clara diferencia entre Orfeo y Dioniso, indican lo
contrario los hallazgos de las laminillas de oro érficas o las inscripciones
de Olbia, como lo muestra W. Burkert en su libro De Homero a los magos.
La tradicion oriental en la cultnra griega, Barcelona: Acantilado, 2002. Otros
estudios han apoyado esta teorfa: vid. Alberto Bernabé y Ana Isabel
Jiménez San Cristdbal, Instrucciones para el mdis allé, Madrid: Ediciones
Clasicas, 2001.

3 Vid Bernabé, “Viajes de Orfeo”, en Alberto Bernabé, y Francesc
Casadesus (eds.), Orfeo y la tradicion drfica. Un reencuentro, vol. 1, Madrid:
Akal, 2008, pp. 59-74, esp. p. 61.

Como aparece en el libro XI de las Metanorfosis ovidianas: “Mientras
con tal canto el vate de Tracia sirve de gufa a los bosques, a los animos
de las fieras y a las rocas que lo siguen, he aqui que las mujeres de
los Cicones, cubiertos sus delirantes pechos con picles de fieras,
contemplan desde la cumbre de una colina a Orfeo, que acompasa su
canto a las cuerdas tafiidas”. En Ovidio, Mezamorfosis, trad. Consuelo
Alvarez, y Rosa M* Iglesias, Madrid: Catedra, 2004. p. 591.
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semejante’. Particip6 en la expedicién de los Argonautas®,
descendi6 a los infiernos pata recuperar a su difunta esposa’,
Euridice®, encantando a los dioses y las almas de los muertos.
Finalmente, murié a manos de mujeres’, descuartizado, y
con sus miembros esparcidos por el monte y el mar'. Sin

5 Vid, Raquel Martin Hernandez, “Rasgos magicos en Orfeo”, en
Alberto Bernabé, y Francesc Casadesus (eds.), Orfeo y la tradicion drfica.
Un reencuentro, vol. 1, Madrid: Akal, 2008, pp. 75-90.

6 Como se recoge en las Argonduticas Orficas o en la Pitica IV de Pindaro.
" El tema del viaje al otro mundo esta muy desarrollado en diferentes
culturas. En las literaturas orientales, no obviaré el hermoso Poenza del
Gilgamesh. En la cultura griega, mencionaré los viajes de Odiseo, Teseo,
Piritoo o Heracles.

8 Sobre el intento de recuperar a Euridice, Platén en el Banguete 179d
escribe que, en realidad, los dioses oftecieron a Orfeo una simple
ilusién de la imagen de Euridice como castigo por su falta de hombria:
“En cambio, a Orfeo, el hijo de Eagro, lo despidieron del Hades sin
lograr nada, tras habetle mostrado un fantasma de su mujer, en cuya
busqueda habia llegado pero sin entregarsela, ya que lo consideraban
un pusilanime, como citaredo que era, y no se atrevié a morir por amor,
como Alcestis, sino que se las arreglé para entrar vivo en el Hades”. En
Platon, Banguete, trad. Marcos Martinez Hernandez, Barcelona: RBA
Libros, 2007. pp. 74-75.

? Segun la mayorfa de las tradiciones apuntan a que estas mujeres
eran tracias. Uno de los primeros testimonios al respecto es el de
Menecmo. Posteriormente lo recogieron Ovidio o Virgilio. Pocos
son los testimonios que apuntan a las ménades como artifices del
desmembramiento de Otfeo, tan sélo Esquilo —una de las fuentes mas
antiguas— en su tragedia perdida titulada Las basdrides.

OEne lenguaje ritual y mitico entrar en contacto con el mar indica el
recomienzo, la vuelta de la esperanza. Estos rituales casi siempre eran
llevados a cabo en la playa. Elleve contacto entre la orilla y el mar indica
el lugar donde lo humano sale al encuentro con lo divino.
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embatgo, su cabeza y su lira viajan por el tio Hebro'' hasta
la isla de Lesbos' —lugar mitico para la poesia.

Asimismo, los motivos de su muerte también son
variables, segin los estudios. Algunos apuntan al desprecio
amoroso de Orfeo hacia estas mujeres —y el resto del
género humano— por una eterna fidelidad a Euridice, otros
porque preferfa los encuentros con muchachos. Como
vemos, nada es claro en esta figura. Orfeo se convirtié
en el iniciador de un movimiento mistérico que reformoé
el pensamiento religioso griego —tan heterogéneo—, como
dije anteriormente. No es mi cometido descender hasta las
simas del pensamiento 6rfico sino ver coémo esa tradicion
ha llegado hasta nosotros a través de la poesia.

Bl motivo del encuentro del objeto sagrado —como la cabeza de
Orfeo— se localiza en multiples ocasiones. De la misma isla fue extraida
del mar una imagen de madera de olivo de Dioniso Faleno; en Tracia,
del mismo modo, una de Hermes. Las consecuencias miticas y religiosas
de estos encuentros hacen pensar —como muy bien desarrollé Frizt
Graf— en la constante relacién entre el regreso al mar y la naturaleza
misteriosa y benéfica del objeto encontrado. 7. Richard Buxton, E/
imaginario griego. Los contextos de la mitologia, Madrid: Cambridge University
Press, 2000. Por otro lado, no hay que olvidar que en ciudades como
Antisa y Metimna (ambas en Lesbos) existen varias leyendas en las que
ubican la llegada de personajes u objetos sagrados que habrian sido
transportados por animales marinos o por el propio mar.

121 esbos era considerada la cima de la monodia —subgénero de la lirica
griega— De ese mismo lugar surgieron personajes como Terpandro,
ademas de Safo o Alceo.
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LA ESCRITURA PERDIDA DE ORFEO

Orfeo es el origen de la escritura. Y esto lo explica muy bien
Marcel Detienne en su libro La escritura de Orfeo, dandonos
a conocer que los o6rficos fueron los primeros en dotar a la
escritura de una existencia sagrada. En un papiro encontrado
en Derveni, entre los restos de una pira funeraria, puede
leerse lo siguiente:

La gente se equivoca al decir que Orfeo no compuso
un himno que expresa palabras sanas y legitimas, pues lleva a
cabo con el poema una accion religiosa y no es posible hallar
la solucion del sentido de los nombres, aunque se pronuncien.
Y es que la poesfa es algo extrafio y como un acertijo para la
gente. Pero Orfeo no querfa decir acertijos para discutir, sino
grandes cosas por medio de acertijos. Es mas, pronuncia un
discurso sacro en toda su extension, desde la primera hasta la
ultima palabra®.

Esas grandes cosas por medio de acertijos es pura
metapoética. Hace de la palabra la herencia de la creacion,
una poiesis al modo romantico de Coleridge —entre
otros— que comprendia la palabra y cualquier articulacion
lingtifstica como esencialmente creativa'®. Escritura que es,
a su vez, génesis del canto. La enajenacion de lo irracional
que tiene la escritura cantada de Orfeo, ese contacto con lo
que no se explica —un poema no se explica, implica, como
dirfa la poeta portuguesa Sophia de Mello— y la belleza de

13 Alberto Bernabé (ed.), Hieros Logos, Madrid: Akal, 2003, p.35.
u George Steinet, Después de Babel: aspectos del lenguaje y la traduccion,
Meéxico: Fondo de Cultura Econémica, 1981.
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lo armoénico conforman su figura. En términos religiosos,
Orfeo engendraba en si mismo el misticismo de lo poético y
musical de Apolo y la irracionalidad dionisiaca —recordemos
la identificacién entre Dioniso-Zagreo™ y Otfeo— Es
mas, durante la época prehomérica Orfeo, ademas, es el
paradigma de aquel que fue capaz de superar la muerte para
condenarse, sin embargo, a la mas triste pérdida. Orfeo parte
de la pérdida originaria de Euridice para llegar a la pérdida
definitiva de ella'®. Euridice se convierte, de este modo, en la
propia poesia o, incluso, en la propia escritura. Se sacraliza el
vacio dejado por su muerte. Eso ocurre, por ejemplo en la
poeta portuguesa Sophia de Mello (O Porto, 1919- Lisboa,
2004). Para ella, Euridice es el motivo para descender al
mundo oculto que le permita reencontrarse y unirse con las
cosas perdidas, con el centro del mundo. La alianza perdida
con la naturaleza —entendida como morada de lo divino,
acercandose de este modo a cierto idealismo trascendental—
debe reconstituirse a través del canto poético. La poesia es,
como el canto de Orfeo, lo unico capaz de armonizar lo
desunido, de superar la muerte. Veamos el hermoso poema
de su libro No tempo dividide titulado “Eurydice”:

15 Hijo de Perséfone y con el mismo poder para renacer de la naturaleza
después de la muerte. Recordemos que algunas tablillas érficas recogian
el mensaje de vida-muerte-vida.

16 por falta de espacio, no puedo desarrollar la importancia que este
hecho tiene en la poesia del poeta rosellonés Josep Sebastia Pons, mas
concretamente, en su hermoso libro Camzbra d'hivern, cuya segunda parte
se titula “Faula d’Orfeu” y es un canto a la pérdida de su esposa Elena
Soler, en 1937. El mito, como puede verse, trasciende sus limites para
convertirse en su vida. 7. Josep Sebastia Pons, Obra poética, Barcelona:
Edicions 62, 1976.

193



MARTA LOPEZ VILAR

Este ¢ o traco que traco em redor do teu corpo amado
[e perdido

Para que cercada sejas minha

Este ¢ o canto do amor em que te falo
Para que escutando sejas minha

Este ¢ o poema —engano do teu rosto

No qual eu busco a aboli¢io da morte'”.

La poeta busca la abolicién de la muerte a través de
los trazos de su propia escritura. Recuerdo ahora a Maurice
Blanchot cuando dijo: “Escribir empieza con la mirada de
Orfeo”, en su libro E/ espacio literario. Orfeo, al mirar, pierde
para siempre. El poeta, al escribir —que es una manera de
mirar—, es consciente del engafio y pierde la verdadera
escritura, la raz6n del mundo que se quiebra a cada instante.
La tinta, por ello, marca el cuerpo ausente de Euridice con
un canto de amor. La poesia es, pues, el resultado de la
unién entre el amor y el lenguaje. El poema es, sin embargo,
un engafo, el mismo engafio al que fue sometido Orfeo
cuando creyo recuperar a Euridice. AGn no sabemos, como
explicé Platén, si esa Euridice que crefa tras él no era mas
que una imagen falsa. ;Qué quiero decir con esto? Algo
terrible: la poesia, como Euridice, siempre queda sumergida
y tan sélo nos puede acompafiar su vago fantasma, el
fantasma de la escritura —Jacques Derrida ya hablé de ello
respecto a la ontologia inexistente de lo fantasmagorico,
hantologie, que aparece y no esta en ningun lugar— Sophia
de Mello encuentra en ese engafio un motivo-certeza para

7 Sophia de Mello, Obra poética II, 1Lisboa: Caminho, 1999, p.12.
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abolir la muerte, un objeto para su propia salvacion y ser un
eterno presagio. Y recordemos que el presagio es aquello
que nunca muere. El futuro es lo tnico que siempre se
supera a s{ mismo, que siempre nos sobrevive. La poesia,
de este modo, sera lo unico que podra hacer que la vida
exclame su presencia y se una con la tierra. Es la manera
con la que esa misma vida adquiere un valor originario en
el que lo humano se alfa con lo divino, recupera su orden
natural para la poeta portuguesa. Recordemos una bellisima
carta que Sophia de Mello le escribi6 al también poeta Jorge
de Sena. En ella relataba su viaje a Grecia:

Na Grécia tudo ¢é construido como religagdo do
homem a natureza. Em Veneza e Florenca a natureza pouco
seria sem o que os homens construfram: o que ha de cidade.
Mas os templos gregos sé sdo compreesiveis situados no
mundo que os rodeia. A ligagdo entre a arquitectura e o at, a
luz, o mar, os promontorios, os espacos € total. E essa ligagdo
¢ simultaneamente racional e misteriosa, profundamente
intima.

De certa maneira encontrei na Grécia a minha
propia poesia “o primeiro dia inteiro e puro —banhando os
horizontes de louvor”, encontrei um mundo em que eu ja ndo
ousava acreditar. Agora tenho o espanto de o saber real e ndo
imaginado. O que eu sabia da Grécia adivinhei— o através
de pedras, pinhas, resinas, agua e luz. Mas apenas como
fragmentos dispersos que a minha imaginacdo reuniu. Ali
encontrei as coisas todas inteiras e presentes na sua unidade.
Naio estou a falar s6 de coisas, mas da ligacdo do homem com
as coisas'®.

8 Sophia de Mello Breyner & Jorge de Sena, Correspondéncia 1959-1978,
Lisboa: Guerra & Paz, 20006, p. 70.
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Sophia intuye una unidad primigenia que ha sido
quebrada y es a través de Grecia donde el hombre encuentra
su raiz, su verdadero sentido natural, indemne. Y considera
que la poesia es lo unico que puede acercarse a esa Euridice
perdida, ademas de mostrar que la poesia es una experiencia
de lo sagrado. Para ello, fijémonos en ese cuarto verso:
“para que escutando sejas minha”. Los procesos auditivos
estan muy ligados a los canales de sacralizacién'”. La
fractura de los limites entre la vida y la muerte se convierte
en una explosion musical. La poeta se transforma en un
tipo de Orfeo que no cesa en su empeno de acceder a la
revelacion a través de su canto™ y su elusién —con lo que su
etimologfa contiene y a la que Sophia hace referencia con
esos primeros versos en los que Euridice sera suya cuando la
pueda trazar en sus contornos—. Sin embargo, con respecto
a este tema, debo mencionar el caso del poeta portugués
Miguel Torga (Sio Martinho de Anta, 1907 - Coimbra,
1995). En su libro Orfen rebelde, ese canto que quiebra las
fronteras de la vida y la muerte se transforma en un silencio

Y Pienso ahora en Rilke, vid. E/ testamento o en la tradicion judia, donde
en la Tora la revelacién es un suceso acustico, no visual. Cito un
fragmento de la Tora (Dt, 4, 12): “No habéis visto ninguna imagen, s6lo
una voz”. Del mismo modo, el sufismo atribuye a la danza y la musica
un sentido sagrado —recordemos a los derviches, por ejemplo—. Y por
ultimo, para Nietzsche el poeta lirico era el musico, como explica en su
libro E/ origen de la tragedia en el espiritu de la miisica.

20 Para los antiguos, el sonido y la palabra estaban intimamente
relacionados. La palabra, al ser una manifestacién sonora, pertenecia
al ambito de la musica. /74 Francisco Molina Moteno, “I.a musica de
Orfeo”, en Alberto Bernabé, y Francesc Casadesus (eds.), Orfeo y la tradicion
drfica. Un reencuentro, vol. 1, Madrid: Akal, 2008, pp. 33-58, esp. p. 35.
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oscuro que no perfora la muerte, como si Orfeo hubiera
sido desterrado de su condiciéon natural de hipnotizar a
esa misma muerte. El poeta desciende en si mismo —gran
motivo de conocimiento délfico— y se mantiene mudo de
terror ante la presencia heladora de la muerte. Veamos el
poema titulado “Descida aos infernos™:

Desco aos infernos, a descer em mim.
Mas agotra 0 meu canto nio perfura
0 coragao da mortte,

a procura

da sombra

dum amor perdido.

Agora

¢ o repetido

aceno

do préprio abismo

que me seduz.

E cle, embriaguez nocturna da vontade,
que me obriga a sair da claridade

e a caminhar sem luz.

Ergo a voz e mergulho

dentro do pogo,

neste mo¢o

heroismo

dos poetas,

que enfrentam confiantes

o interdito

guardado por gigantes

-cdes vigilantes

aos portoes do mito.

E entro finalmente
no reino tenebroso
das minhas trevas.
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Quebra-se a lira,

cessa a melodia;

e um medo triste, de vergonha e assombro,
gela-me o sangue, rio sem nascente,

onde o céu, 14 do alto, se reflecte,

inatil como a paz que me promete®.

La presencia del canto —constante en la tematica
orfica—aparece de manera continuada en el poeta valenciano
Miguel Veyrat (Valencia, 1938). De gran hondura lacida y
lirica, la poesia de Veyrat persigue ese canto extraviado como
razon del ser, donde las palabras nada significan ni son, tan
solo en aquello que nace del silencio, en los espacios blancos
que hay entre palabra y palabra, recordando a Mallarmé.
Hay siempre algo oculto en el lenguaje, algo que me lleva a
relacionarlo con Marfa Zambrano:

La forma primaria en que la realidad se presenta al
hombre es la de una completa ocultacién, ocultacion radical;
pues la primera realidad que al hombre se le oculta es él mismo.
El hombre —ser escondido— anhela salir de si y lo teme®.

Del mismo modo, Zambrano ya apunta su teoria
del lenguaje poético en su libro Claros del bosque. En €1, 1a
escritura —que es un medio de conocimiento— forma parte
de un mecanismo de ocultacion que se alimenta en esa no-
apariencia. La ocultacion siempre implica un descenso para
llegar al encuentro o, mejor dicho, al intento de encuentro.

2 Miguel Totga, Orfen rebeide, Coimbra: Coimbra, 1992, pp. 16-17.
2 Maria Zambrano, E/ honbre y lo divino, en Obras Completas 111, Barcelona:
Galaxia Gutenberg, 2011, p. 113.
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Desde ahi se teje un discurso poético en el que cabe la
imaginerfa del mas alla griego. Recordemos, por ejemplo,
el poema VII del libro de Veyrat Instrucciones para amanecer
donde se intuye la 7ekyia odiseica:

Arranca entrafias
sus rosados

dedos:

la sucia semilla seca
rompe el timpano
y huye —ave

sin rostro.

iNo te tardes

canto! Que viene
—ya cansado

polvo de espigas,
marea de simas ojos
motor enloquecido
y gira sin descanso

al retamar maldito.

... Tan de cerca

se siguen los pasos

el dia

y la noche

al licor de Circe amargo...
iNadie jamas

llegb hasta el Hades
con su negro navio
confiado al fiero cierzol®

B Miguel Veyrat, Instrucciones para amanecer, Palma de Mallorca: Calima,
2007, p. 43.
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El canto se busca incesantemente en las entrafias del
submundo. De la misma manera que se busca a Euridice, el
canto simboliza la eclosion de vida que es la poesia, la union
con la naturaleza. Asi ocurre en el poema VIII del mismo
libro de Veyrat. Reproduzco aqui la parte final del poema:

[...] Ni siquiera el rio

de las Llamas puede sumergirte

en el olor a ciénaga del Erebo
ansioso de muertos —velozmente,
donde tampoco el canto

estaba: Toda una vida usada

para cruzar tu llama —solo el vibrar
de una nota, al romper el dia*.

Mas alla del simbolismo del canto, en este poema
vemos algunos términos relacionados con el mas alla.
Aparece el Erebo, que formaba parte del Hades y es por
donde toda alma debia pasar después de morir. Es el lugar
hibrido entre la vida y la muerte. En ese hueco que queda
tampoco esta el canto, la vibracién de una nota que articule
el canto verdadero para poder escribir. Ahora sabemos,
pues, que escribir es un descenso, un lugar encerrado hecho
de silencio que engendra a la palabra, como ocurre en su
poema IX:

En tu entrafia una mente

se encierra indomable

hasta Perséfone impidiendo
acercarse a los muertos

2 .
4 Veyrat, Instrucciones para amanecer, p. 44.
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[-.]

Tampoco esta

tras la puerta que cruzan

antes de ser las palabras —El canto
que pide robarte a la muerte®.

Recordemos, por otro lado, el poema de Veyrat
titulado “Resistencia al desastre” de Instrucciones para amanecer:

Escribir es hacer el amor

a un nombre. Un nombre escondido
cuyas resonancias

alumbran los poemas —a intensas
oleadas, que nos llevan

a la ruptura y a la muerte.

¢El lenguaje mata? Guarda

la culpa en el secreto

de su origen. Pero el canto

es existencia: Y el poema

una travesfa de la muerte

del poeta —solo el lenguaje sobrevive,
recipiente de lagrimas o cadena
significante: Donde respira a veces
la tragedia o el esplendor del sentido.

Elpoema es el camino hacia esa muerte purificadora.
De esa tragedia solo queda el lenguaje, extrana presencia
que guarda sus secretos para que el poeta nunca conozca,
si no es extinguiéndose en su propia voz, su verdadero
rostro, la Palabra con mayusculas. Pero para la poesia de

25 Veyrat, Instrucciones para amanecer, p. 45.
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Veyrat, esa muerte o extincion no es mas que el principio™
—recordemos los ciclos 6rficos del vida-muerte-vida”’—. En
su poema “Parlamento de la cabeza de Orfeo”, de su libro
Razin del mirlo, mas alla de la muerte del tracio se mantiene
una dolorosa existencia: la de la voz que sobrevive ante la
ausencia de Euridice. En este hermoso poema, la voz de
Orfeo se mantiene entregada al dolor del vacio y alos dones
de Apolo™:

PARLAMENTO DE LA CABEZA DE ORFEO

Iré a beber de tu tio, limpio

ya de aquella muerte que alumbré a mi amada
la sombra del olvido; ambos volveremos

a la vida para beber ya de frente

—rfo del Hades, tus hexdmetros sinuosos

y limpiar de arena la sangte seca

26 Como apoya la catedratica de literatura espafiola de la Universidad de
Orléans Francoise Morcillo en su libro: La poesia espasiola contempordnea
leida como un didlogo entre culturas, Palma de Mallorca: La Lucerna, 2009,
pp. 77-78.

2 a1 y como recoge una laminilla de Olbia del siglo V a.C: Bios-
Thanatos-Bios. Atiéndase que el término empleado es bivs, es decir, la
vida que es intrinseca al hombre y no physis, que estarfa asociada a los
ritmos de la naturaleza.

2 Son muchas las explicaciones que se encuentran para explicar la
animadversién de Dioniso hacia Orfeo. Segun Esquilo, la conversion
de Otfeo de los cultos dionisiacos a los apolineos podria deberse a
que durante la estancia de Orfeo en el submundo echarfa en falta la
luz del sol —identificada con Apolo—. Otras de las explicaciones que
se han dado es que se traté de una manera de discrepar de los fieles
dionisiacos tradicionales ante las innovaciones de los 6rficos, que cada
vez se asemejaban mas a la figura apolinea.
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de mi cabeza enloquecida

de luz y de tristeza. Y porque resuene

en el mundo —contra el terror silencio

de lo real, seguiré alabando al dios

Apolo con mi cancién decapitada

que navega desde las olas

donde nuestras hijas las musas se encarnan

en adelfas venenosas— al fundirse

Lete con Mnemésina, para cumplir la condena:
sobrevivir al amor sera el tnico castigo

—y la salvacion, ignoratlo todo de uno mismo®.

Se parte del silencio profundo de la muerte —ese
“terror silencio de lo real”’— para transformarse en canto
que sobrepasa el vacio y muestra su condena. Salvarse, esta
vez, es ignorarse, diluirse.

Algo similar nos encontramos en el poeta leonés
Antonio Colinas (LLa Baneza, 1946). En su libro Jardin de
Orfeo, el silencio es el primer paso iniciatico hacia esa
aniquilacién de la voz que busca su origen. Escribe en su
poema “Otofal”:

[-..] Silencio, sélo un negro silencio
tras el panico, inhumano,

canto de la lechuza.

Arrastrado por el curso de los astros,
en una sucesion infinita de noches,
inmenso es el silencio,

el vacio del mundo.

En el fondo del bosque, el canto de la lechuza
es el hilo invisible

» Miguel Veyrat, Ragdn del mirlo, Sevilla: Renacimiento, 2009, p. 63.
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que une lo divino con lo humano,
es la muerte que discurre

por el rio de la sabidutfa,

es la sabiduria que discurre

pot el tio de la muerte™.

El tio de la muerte es el tio que lleva el silencio
necesario para transformar la voz en poesfa. Dice Colinas
en su poema VII de Jardin de Orfeo:

Aqui los dioses se encarnaron en hombres.
Aqui los hombres se transformaron

en seres divinos.

Aqui los humanos

fueron sol y luna,

piedra y carne,

sangre y musica

del mas alla’.

En el fondo, todo convoca a lo mismo: el canto
o musica que reunifique, que convoque a Euridice que
aparece velada, siendo fantasma. Canto que traspase la
muerte, como ocurre en el primer poema del libro Noche
mids alld de la noche” de Colinas. Sus primeros versos dicen:
“Oscuro oboe de bruma: como sepulta el mar / tu solemne
sonido que despierta a los muertos”. Sobrepasar la muerte

39 Antonio Colinas, Obra poética completa, Madrid: Siruela, 2011, p. 459.
3 Colinas, Obra poética completa, p. 498.

32 Titulo, por cierto, muy ribiano, ya que esta extraido del ultimo verso,
“nit amb joia dels ulls, nit més enlla de la nit!”, de la elegia V de las
Elegies de Bierville de Catles Riba (Obres Completes 1. Poesia, Barcelona:

Edicions 62, 1988).
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es regresar al origen. En eso, ademas, consiste la escritura.
Del mismo modo ocurre en el poeta catalan Carles Riba
(Barcelona, 1893-1959), en la elegia X de su libro Eleges
de Bierville el canto transforma y devuelve a las cosas su
presencia originaria. El propio Riba reconocia lo siguiente:

La poesia és per ser realitzada en la veu; senzillament,
com el cant, la poesia no es perfa fins que una veu la diu. Fins
en les nostres lectures intimes, interiorment la veu diu aquella
poesia. Els intents d’'una poesia purament grafica han estat
aixo, intents, que han fallit, han servit només per demostrar
que no podia ser. La poesia no és grafica, la poesia és per la

veu humana®.

La poesia solo existe en el timbre de la voz, es en
esa parte aérea del cuerpo en la que sélo puede realizarse.
Son los mismos preceptos de Orfeo, que cantaba incluso
después de muerto. Pero procedamos a leer el comienzo de
esta elegfa X (que no podré reproducir completamente por
problemas de espacio)™:

He somiat amb Orfeu a la porta oberta de 'Ombra.

Una abseéncia d’espill ha devorat els meus ulls

ebris encar de mirar-se en el maig turbulent de les
[coses,

plens d’abocar sobre el cel tantes aurores del cor.

Fou aix0: de sobte morir al present de puixanca

i redregar-me enlla (oh immensament!) dels adéus,

3 En Jaume Medina, La plenitud poetica de Carles Riba. El periode de les
Elegies de Bierville, Barcelona: Publicacions de I’Abadia de Montserrat,
1994, p. 124.

3 Para ello, remito a Catles Riba, Elegies de Bierville, en Obres Completes.
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pur anhel tot jo i, secreta dins I’anima, orella
que la desperta i per on tota reviu en I'obscur™.

No puedo detenerme todo lo que quisiera en los
motivos orficos de esta elegfa. Para ello, remito a mi tesis
doctoral titulada Las Elegies de Bierville de Carles Riba:
una interpretacion simbolico-mistica, en la que desarrollo en
profundidad el orfismo en esta elegfa. De manera superficial,
este poema traza el camino hacia el conocimiento del
misterio y el enigma. El problema central de esta Elegia
radica en ver como Riba realiza un traslado del mito al logos
y lo inserta en el acto de escritura poética. No es el rescate
de Euridice lo mas importante, sino recrear y servirse de
los mecanismos de los misterios y la religion 6rfica para
plasmar su particular iniciacion tras una muerte metafisica
—producida durante su terrible exilio en 1939 a Francia—.
Riba retoma la imagineria de la religion orfica para verter
en el poema esa experiencia. Suefia con Orfeo, aunque le
cambiaré la premisa por la de suefia @ Orfeo, lo reconstruye
desde esa otra realidad proveniente de lo sagrado —lo divino
para el hombre— que es el suefio. Desde ese suefio a Orfeo
el poeta alcanza el saber necesario. Hemos encontrado,
pues, un concepto determinante: el saber. El viaje iniciatico
de la poesia ribiana busca siempre un conocimiento, que
es su manera de saber el mundo. Ese conocimiento esta
muy entroncado con los saberes de los gnésticos, donde ese
mismo conocimiento estaba ligado a la salvacion del alma
—recordemos a Sophia de Mello, por ejemplo, que comparte
esto—. La salvacion era el mejor sintoma de union.

3 Riba, Elegies de Bierville, en Obres Completes, p. 231.
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De este modo, en el poema de Sophia de Mello
titulado “Eurydice” de su libro Dua/ nos muestra una
Euridice limitrofe entre la vida y la muerte donde la voz
poética celebra la union:

O teu rosto era mais antigo do que todos os navios
No gesto branco das tuas mios de pedra

Ondas erguiam seu quebrar de pulso

Em ti eu celebrei minha uniio com a terra®.

De nuevo aparece la naturaleza —su mar constante—
que quiebra la fria presencia de la muerte de Euridice —
objetivada en esas “manos de piedra”— para sobrepasar lo
que late inerte hasta convertirse en unidad plena del mundo.
Todo se vuelve uno y ese uno encuentra su verdadero origen
divino, eterno —algo que nos recuerda a Plotino, quien bebié
de fuentes orficas para elaborar sus tratados misticos— En
estos dos poemas de Sophia de Mello que hemos visto es
inevitable sentir una nostalgia —recordemos que la palabra
nostalgia significa en griego ‘dolor por el regreso’— por
algo perdido. No es de extrafiar que fuera Euridice el mito
necesario para trazar en escritura esa pérdida.

LA DONCELLA INEFABLE: PERSEFONE

He hablado del canto y de su importancia en la religion
y el mito orfico, pero no de uno de los personajes

36 Sophia de Mello Breyner Andresen, Dual, en Obra poética 111, Lisboa:
Caminho, 1996, p. 104.
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innombrables del mas alla. Hablo de Perséfone. Se trata de
otra de las figuras indescriptibles. Para algunos es la Kore,
para otros es la horrible”. Pero llegados a este punto, en
realidad, Perséfone era la muchacha —Kore— que no podia
ser nombrada. Escribe uno de los mejores estudiosos de
la religion eleusina —religion intimamente relacionada con
Perséfone y su madre Deméter—, como es Karl Kerényi:

Fl secreto verdadero, el arreton de Fleusis, estaba
relacionado con la diosa Perséfone; efectivamente ella, la
“arretos Koura”, la “doncella inefable”, la tinica de todos los
seres divinos a la que se da ese epiteto en la tradicion, era el
secreto™.

En Eleusis, Perséfone era la doncella inefable, la que
no podia ser nombrada. Todo en ella era secreto, ocultacion.
Como la poesia en si. Pocos poetas han poetizado este
motivo —el de Perséfone secreta que no puede nombrarse—,
pero si que lo hace la joven poeta catalana Lola Nieto
(Barcelona, 1985). En su libro A/anbres, en el que Perséfone
se pasea por las estancias de un entrasiamiento a la busqueda
de algo tan basico como su propio nombre, encontramos el
siguiente fragmento:

perséfone cajon adentro
cuartea rastros
come esquina don

37 Como la denomina Homero en el verso 47 del canto XI de la Odisea:
“[...] al intrépido Hades, la horrible Perséfona” (Homero, Odisea, trad.
José Manuel Pabén, Madrid: Gredos, 2006, p. 171).

38 Karl Kerényi, Eleusis, Madrid: Siruela, 2004, p. 53.
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de

donde

si persiste donde animal y ternura
para ¢l

oblicua®

Y continia el descenso de manera grafica,
rompiendo los limites de la propia lengua, en silencio:

toca
piensa toca es pensar antes
de que hablaras es no

pensar
sino tactisonos
s
s
s
s
toca dice /extiende/
s
aunque /
Vs
7%

Y ese descenso concluye con un enmudecimiento
que se transforma en la escucha de quien espera su propio
nombre. Escuchar(se) es tocarse —ese adjetivo “tactisonos”
lo indica—, tener realidad de si misma desde su silencio.
Perséfone, la innombrable, solo se nombra a si misma, se
escucha a s misma:

39 1 ola Nieto, Alambres, en Revista Nayagua, n° 18 (2013), p. 175.
40 Nieto, Alambres, p. 177.
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perséfone invertida
murciélaga sonajas y escuchiditos
internos al cajon lugar de
oido
per se foné
persefonando!

Como (la) khora de Derrida, la Perséfone de Lola
Nieto sucede, como el nombre. Ella se nombra a si misma
y dice algo mas de ese per se foné (esa voz hacia si misma).
Como explicé de Derrida:

Khora nos sucede, como el nombre. Y cuando un
nombre llega, dice inmediatamente mas que el nombre, lo otro
del nombre y lo otro sin mas, de lo cual anuncia justamente
la irrupcion®.

Los rios DEL HADES. EL OLVIDO Y LA MEMORIA

Son mudaltiples las descripciones que se han hecho del
mas alla. En la Teogonia de las Rapsodias se encontraron
fragmentos que describfan el mundo infernal. Pongo aqui
un ejemplo:

Los cuatro rios que se describen corresponden, segiin
la tradicién de Otfeo, a los cuatro elementos subterrineos
y los cuatro puntos cardinales en dos juegos de opuestos: el
Piriflegetonte, al fuego y al este; el Cocito, a la tierra y al oeste;

4 Nieto, Alambres, p. 177.
42 Jacques Derrida, Khdra, Cérdoba (Argentina): Alcién Editora, 1995,
p. 13.
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el Aqueronte, al aire y al sur. Orfeo se limit6 a disponerlos
de este modo, y es el comentarista el que asocia a Océano
con el agua y el norte. // (II) Los cuatro tios son los cuatro
elementos en el Tartaro: el Océano (segun el comentatista) es
el agua, el Cocito o Estige, la tierra; el Piriflegetonte, el fuego;
el Aqueronte, aire. Opuesto al Piriflegetonte es el Estigio
(caliente, frente al rio), opuesto a Océano es el Aqueronte
(agua frente a aire) Fr. 341 (123+125 K.)*

En este fragmento se menciona el rfo Piriflegetonte,
que significa ‘que arde en llamas’. A ese mismo tfo se refiere
Miguel Veyrat en su poema VIII de Instrucciones para amanecer,
que ya he mencionado anteriormente. El rio de las Llamas
es el Piriflegetonte. Recordémoslo:

[...] Ni siquiera el rio

de las Llamas puede sumergirte
en el olor a ciénaga del Erebo
ansioso de muertos —velozmente,
donde tampoco el canto

estaba [...]*

Por otro lado, es determinante la importancia que
tienen en el orfismo los conceptos del Olvido yla Memoria,
o lo que es lo mismo: Lete y Mnemosine. Esto esta asociado
al motivo de la sed de los muertos en el mas alld. Esta sed
es la que determina el destino de las almas de los difuntos.
En el mas alla existen dos fuentes. Una innominada y la otra
denominada “fuente de Mnemésine”. En las instrucciones

3 Bernabé, Hieros Logos, p. 200.
44 Veyrat, Instrucciones para amanecer, p. 44.
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del mas alla siempre se advierte que el alma del difunto
se aparte de la primera de ella. Son diversas las laminillas
que dan las instrucciones para el alma que acaba de llegar
al submundo —Hiponio, Entella, Petelia y Farsalo—. He
recogido una de ellas —la laminilla de Hiponio, del 400 a.C.—
para tener una idea aproximada:

Esto es obra de Mnemosine. Cuando esté en trance
[de morirse
Hacia la bien construida morada de Hades, hay a la
[diestra unafuente
Y cerca de ella, erguido, un albo ciprés.
Alli, al bajar las animas de los muertos se refrescan.
iA esa fuente no te allegues de cerca ni un pocol
Pero mas adelante hallards, de la laguna de
[Mnemosine
Agua que fluye fresca. Y a su orilla hay unos
[guardianes.
Ellos te preguntaran, con sagaz discernimiento,
Por qué investigas las tinieblas del Hades sombtio.
Di: “Hijo de Tierra soy y de Cielo estrellado;
De sed estoy seco y me muero. Dadme, pues,
[enseguida,
A beber agua fresca de la laguna de Mnemésine”.
Y de cierto que consultaran con la reina subterranea,
Y te daran a beber de la laguna de Mnemésine.
Asi que, una vez que hayas bebido, también ti te irds
[por la sagrada via
Por la que los demas iniciados y bacos avanzan

[glotiosos™®.

% Bernabé, Hieros Logos, pp. 256-257.
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Esa fuente que no se nombra es la fuente de Lete,
es decir, la fuente del Olvido, aunque en la época clasica
no se reconoce ninguna fuente llamada Lete, sino una
llanura de Lete o una casa de Lete. Las almas que beben
de esta fuente olvidan todo y vuelven a la tierra. Para los
orficos, pues, quien bebe de esta fuente olvida su iniciacién
en los misterios, por lo que debe regresar a la tierra para
reencarnarse. Los que beben de la fuente de la Memoria
permaneceran en el Hades, no sin antes ser autorizados por
Perséfone. Beber de Mnemosine es beber de la salvacion,
al fin y al cabo. Mnemosine actuarfa como una protectora
de las almas que se preocupa de que éstas recuerden las
enseflanzas iniciaticas en vida.

En el texto de la laminilla que he reproducido se
hace referencia a un blanco ciprés. El ciprés es el arbol
del Hades y, en este caso, se especifica que es blanco. Son
muchas las interpretaciones que se han dado al respecto.
Alberto Bernabé ofrece interesantes explicaciones®.

Ese ciprés blanco aparece también en la elegifa X
de Carles Riba, de su libro Elegies de Bierville al escribir: “No
m’ha aturat amb el dubte de I'aigua negra 'immobil / blanc
xiprer de l'oblit, meravellés a Iimpur”. ILa voz poética,
iniciada en los misterios, no cae en la trampa de la brillante

% Alberto Bernabé & Ana Isabel Jiménez, Instrucciones para el s alld.
Las laminillas drficas de oro, Madrid, Ediciones Clasicas, 2001. Bernabé
resume que el blanco del ciprés setfa por los siguientes motivos: Bien
por asociacién con la ropa propia de los difuntos; por asociacién con la
vestimenta de los iniciados; porque el blanco es el color fantasmal, como
una aparicion en el otro mundo. Finalmente, serfa una designacion “al
contrario”, como si el mundo infernal fuera un mundo al revés.
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impureza que la condenaria a una no-salvacion segura. Hay
siempre una memoria de lo sagrado en la poesia ribiana, una
memoria que facilita la reintegracion. Jean-Pierre Vernant,
uno de los estudiosos mas determinantes de religién griega,
escribe al respecto:

En contraste, Memoria, aparece como una fuente
de inmortalidad, la @8dvatog myn de la que hablan algunas
inscripciones funerarias y que asegura al difunto su
supervivencia, incluso hasta en el mas alld. Precisamente
porque la muerte se define como el dominio del Olvido, el
Anbng nediov, quien en el Hades conserva la memoria de las
cosas, trasciende la condicién de mortal®.

El mundo misterioso de los muertos adquiere una
nueva dimension —extremadamente simbolica— en la voz del
poeta catalan Salvador Espriu® (Santa Coloma de Farners,
1913- Barcelona, 1985). En uno de sus libros cumbre,
Cementiri de Sinera, el mundo de los muertos también es
subterraneo, aunque representado por la ciudad poetizada
de Sinera (en realidad, Arenys de Mar). El libro se abre con
los cipreses y dan paso a un viaje —recordemos que para
los o6rficos, morir era un transito, asi que se woria hacia—.
Concluye Espriu en su poema III: “viatge al llarg de lents

47 Jean-Pierre Vernant, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona:
Ariel, 1993, p. 98.

8 Para completar informacion respecto a aspectos que no trato en este
articulo —sobre Espriu y, también, sobre Josep-Sebastia Pons-, remito
al interesante estudio de M* Angels Anglada, E/ mirall de Narcis. El mite

grec en els poetes catalans, Sabadell: Ausa, 1988.
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crepuscles™

. Como Odiseo, llega a la tierra de los muertos
ala hora crepuscular”, cuando todo declina. Espriu regresa
al mundo de los muertos como un “regressus ad uterum”
de la Madre Tierra® para renacer de ahi. Vemos que ocurre
exactamente igual que en Sophia de Mello, Veyrat o Riba.
Renacer es un tipo de salvacion purificadora. En el libro de
Espriu titulado Les hores, cuyo tema central es la muerte, tiene
importancia una figura determinante: el poeta Bartomeu
Rosell6-Porcel, muerto muy joven de tuberculosis. Esa
pérdida hace que la voz poética espriuana se convierta en un
Orfeo que baja al mundo de los muertos para encontrarse
con su amigo y le desvele su dltimo secreto™. El encuentro
serfa un tipo de auxilio para él. Es mas, es un libro de tanta
carga emocional que Espriu, como hicieron los griegos con
los muertos que no habfa recibido justa sepultura, identifica
el cuerpo de Rossell6-Porcel con el de un £okssds, es decir,
una estatua que servia de enlace entre el mundo de los vivos
y los muertos, cuando el difunto no habia podido recibir
las exequias debidas. Para evitar maleficios por parte de esa
anima vagabunda, se construfa un doble que recibiera las
exequias correctamente en lugar del cuerpo del difunto™.

4 Salvador Esptiu, Cementiri de Sinera. Les hores, Barcelona: Edicions 62,
1999, p. 5.

50 «Avanzé a toda vela en las aguas la entera jornada; / se ocultaba ya
el sol y extendiase la sombra de las calles / cuando el barco llegaba al
confin del océano profundo”, Homero, Odisea X1 11-13.

511734 M. Tsabel Pijoan i Picas, 7atge per 'imaginari de l'obra de Salvador
Esprin, Barcelona: Publicacions de I’Abadia de Montserrat, 1995, p. 268.
52 Pijoan i Picas, Viatge per l'imaginari de I'obra de Salvador Esprin, p. 273.
53 Vernant ha hablado mucho de ello.
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Espriu sentfa que su amigo no habia recibido los auxilios
espirituales que la iglesia catdlica daba a los moribundos,
que habifa sido enterrado lejos de su origen en Mallorca.
Por todo ello, imaginaba el alma de su amigo vagando, en
eterno transito por el mundo de las sombras™. Asilo plasma
Espriu en su poema “Psyché”:

Nua, vencuda

per esplendor del’alba,
la viatgera

plena de crims, inutil
vol vacil‘lant, falena®.

El tema del doble adquiere una importancia capital
en Les hores.

Hay una geografia completa del mas alld, como
hemos visto. La poeta almeriense Aurora Luque (Almerfa,
1962) escribe en su poema “Al encontrar en Internet un
mapa del mundo subterraneo”, del libro Camaradas de Tearo
—partes del libro que son en si un atlas del inframundo™:

Morir tiene su gufa de viaje.

Caminar a la orilla de un rio murmurante
Y olvidar el sonido de la palabra tio.
Pisar hierba muy fresca y muy oscura.

5 Rosa M. Delor i Muns, La nwrt com a intercanvi simbolic. Bartomen
Rosselld-Porcel i Salvador Esprin: didleg intertextual (1934-1984), Barcelona:
Publicacions de I’Abadia de Montserrat, 1993, pp. 160-161.
55 Espriu, Cementiri de Sinera. Les hores, p. 67.

Dichas partes son: “El Leteo esta contaminado”, “Pies mojados en el
campo de asfédelos”, “Los dientes de Cerbero”, “La hierba del Eliseo”.
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Estrenar traje negro: ser solo un traje negro.
Vivir la vida fue tantalizat,

Poseer tanta fruta que no saciaba nunca.
No intentes consolarme de la muerte,
Consuélame tal vez de los andamios

Quebrados de la vida.

Tenuidad de la sombra,
Deudas con el barquero.
—No pagaré a Caronte de mi propio bolsillo™.

Aurora Luque plasma en este hermoso poema
todos los motivos de la geografia del mas alla griego.
La “guia particular” ejerce la misma funcién que esas
laminillas orficas que indicaban al alma del difunto lo
que debia hacer para acceder a la morada de Perséfone
y, finalmente, alcanzar el camino al Eliseo o la Isla de los
Bienaventurados gracias a la via sacra o iepa 080¢ —hierd
hodds—. Muchos intentaron reconocer en ella lugares reales
de la geografia griega como Eleusis o Delfos, aunque la iepa
000g de Hiponion demostrara que es la via que lleva a la
eterna felicidad. Todo el libro de Aurora Luque, Camaradas
de Tcaro, es un itinerario por el submundo. Puedo decir que
en este libro traspasa el mito para crearse su propia mirada.
Para ello, concluiré con un poema de Aurora Luque de este
libro, uno de los que mas me emocionaron de su notable
obra, titulado “Noches Aticas” —indudable guifio a Aulo
Gelio—y en el que se recuperan, de nuevo, los motivos del
barquero Caronte cruzando el rio de la muerte, la granada
que condeno a Perséfone a no poder regresar para siempre

57 Aurora Luque, Camaradas de Iearo, Madrid: Visor, 2003, p. 11.
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al mundo de los vivos. Todo ello, como canto a la evocacién
y la memoria:

Aguanieve en las calles

vivaces, en Eleusis,

en los entumecidos laureles del invierno

que oscilan en tu altar.

Acaparar los viveres supremos.

Saber qué horas rituales te fueron concedidas.

La noche, esa granada

que cruje y se derrama cuando le hundes los dedos.
Los banquetes del Tiempo, sus copas fragilisimas.
El tiempo que se sacia de s{ mismo,

de liquidos futuros, de pretéritos aridos.

Volveris, noche amada,

en la finebre barca tapizada de negro

de la heroica memoria,

con sus mojados remos penetrando

las viscosas mareas de la muerte®,
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LA TRADICION DE LOS SIOUX LAKOTA:
SOCIEDAD Y MITOLOGIA

Margarita Paz Torres

ENTRE LA HISTORIA Y EL MITO

¢Quiénes eran los sioux? ¢Se los conoce lo suficiente?
¢Siguen manteniendo su identidad? Estas son algunas
de las preguntas que podrian formularse en torno a este
maltratado pueblo. De las diferentes etnias indigenas de
Norteamérica, tal vez sea esta una de las mas mitificadas
por el cine, que se ha encargado de popularizarla —a menudo
desde perspectivas poco amables—. El sioux ha constituido
frecuentemente, en los westerns hollywoodienses de la primera
mitad del siglo XX, el enemigo a batir, el “salvaje”, el asesino,
en resumen, e/ malo de la pelicnla. Paulatinamente, el séptimo
arte hara ciertas “concesiones” a la figura del indio: esta se
ira suavizando, “civilizando” y humanizando hasta presentar
al espectador una imagen tierna de la vida cotidiana de los
pueblos de las llanuras y, en ocasiones, incluso reivindicativa.
Peliculas como Un hombre llamado Caballo (A man called Horse,
1970), con Richard Hartis, o Bailando con 1.obos (Dances with
Wolves, 1990), de Kevin Costner, presentan al indio desde
otra perspectiva. Sigue vigente el cliché de la supremacia
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blanca que solo concede al indio un papel secundario y
busca entre el hombre blanco al protagonista de este tipo
de films. Sin embargo, hay que destacar el intento de revisar
la figura del indio, ofreciendo otra vision; no carece de
importancia que el cine nos presente un modelo distante
de los anteriores, el del hombre que vive en comunién con
la naturaleza, poseedor de una sabiduria ancestral que los
blancos han perdido. Cine y literatura son productos de
una determinada época y reflejan el punto de vista de la
sociedad del momento. Queda, sin duda, mucho camino por
recorrer hacia un pleno reconocimiento de estos pueblos y
sus derechos. Pero algo ha cambiado desde que se estrenara
La diligencia (Stagecoach) en 1939, con su épica francamente
violenta contra los indios.

Actualmente, los sioux se asientan en un amplio
territorio que va desde el sur de Canada a los Estados de
Minnesota, Nebraska, Wyoming, Dakota del Norte y del
Sur, en EEUU, donde hoy dfa se ubica la reserva de Pine
Ridge. Con el Tratado de 1868 se crea la Gran Reserva
Sioux; dentro de los limites de esta, se establece la reserva
de Pine Ridge en 1889.

La palabra sioux designa, en realidad, a numerosas
tribus hermanadas por una génesis comun y unas lenguas
emparentadas cuyas variedades provienen de una misma
familia. I.as naciones sioux se clasifican segun su lengua:
assiniboin, crow, dakota, hidatsa, iowa, kansa, mandan, missouri,
omaha, osage, otoy ponca'.

1 Alee Negro y Joseph Epes Brown, La Pipa Sagrada. 1.os Siete Ritos
secretos de los indios sionx, Madrid: Taurus Alfaguara, 1986, p. 13.
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Los primeros contactos de los hombres blancos
con los sioux se suceden durante el siglo XVI. Por entonces,
los dakotas, la tribu sioux mas numerosa, habitaban el valle
superior del Mississipi. Durante el siglo XVII, las guerras
con los chippewas los empujaron a asentarse en las llanuras
del oeste del Missouri. Con la llegada de los espafioles, en
torno a 1760, adoptaron el caballo como medio de caza
y locomocion. Este elemento les concedié ventaja frente
a otras tribus a la hora de guerrear y se expandieron
progresivamente, desplazando a los comanches vy
convirtiéndose en la tribu mas poderosa de las llanuras.

A lo largo de sus migraciones y guerras con las tribus
vecinas, los dakotas (los aliados) se dividieron en siete ramas,
constituyendo lo que llamamos Siete Fuegos del Consejo
(Otchenti Chakowin)*

Yankton, sisseton, mdewakanton, yanktonai, wahpeton,
wahpekute y teton (lakotas) son las siete tribus que
componen el Consejo de los Siete Fuegos u Oceti
Sakowiy del pueblo dakota. A su vez, los lakotas o teton,
probablemente la facciéon sioux mas numerosa, se
subdividen en otras ramas: hunkapapa, oglala, etc. Hoy,
dakotas, lakotas y nakotas componen los gobiernos tribales
de las comunidades localizadas en Minnesota, Norte y Sur
de Dakota, Nebraska, y Montana en los Estados Unidos;
Manitoba y Saskatchewan en Canada’.

2 Negro y Brown, La Pipa Sagrada, p. 13.
3 The US-Dakota War of 1868: http:/ /wwwusdakotawar.org
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UNA CULTURA AGRAFA

La lengua hablada por los sioux pertenece a la familia
amerindia siz' que comprende, a su vez, la subfamilia del
mismo nombre. La subfamilia siu contempla diversos
grupos entre los que se puede situar la lengua sioux o
dakota, como se la denomina genéricamente. Los Grupos
Central y del Valle del Mississippi comprenden diversas
areas de EEUU y Canada donde se sitia la lengua dakota
con sus principales dialectos. Aunque sin pleno acuerdo,
algunos lingtiistas emparentan la familia siu con la cadoana
y la iroquesa. Se piensa que el origen de este tipo de lenguas
podria situarse en un proto-siu que debié comenzar a
fragmentarse, creando otras variedades dialectales, hace
unos tres mil afios’.

El lakota, 1a rama dialectal que se ubica en la zona
norte de Nebraska, Dakota del Norte y del Sur y noroeste
de Montana (Grupo Central, Subgrupo del Valle del
Mississippi, Atea de Dakota), constaba, segin Moreno
Cabrera, de 6.000 hablantes en el dltimo tercio del siglo
XX, Por otro lado, el dakota, variedad hablada en Nebraska
oriental, Minnesota meridional, Dakota del Norte y del Sur
y Montana nororiental, se calcula que debfa tener, también
en los aflos ochenta del siglo XX, unos 16.000 hablantes’.

4 Juan Carlos Moreno Cabrera, E/ universo de las lenguas. Clasificacion,
denominacion, situacion, tipologia, historia_y bibliografia de las lenguas, Madrid:
Castalia, 2005, p. 761.

5 Moreno Cabrera, E/ universo de las lenguas, p. 764.

6 Moreno Cabrera, E/ universo de las lengnas, p. 762.

7 Moreno Cabrera, E/ universo de las lengnas, p. 763.
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Rafael del Moral ofrece un dato levemente inferior para
la variedad dakota: 15.000 hablantes y un numero total
de 30.000 hablantes para la totalidad de las lenguas que
engloban la familia siu®. PROEL (Promotora Espasiola de
Lingiistica) considera los mismos datos que del Moral y
denomina a esta familia de lenguas macro-Siouan. Dicha
familia acogerfa varios dialectos: assiniboine, nakota, lakota y
stoney’. También en este aspecto hay discrepancias. Pero en
cualquier caso, la mayor parte de las lenguas siu, como el
lakota, se hallan en serio peligro de extincion:

De las 13 lenguas siu que quedan, 12 tienen menos de
diez mil hablantes, 9 menos de mil y siete menos de cien'’.

La importancia de estos datos no debe pasar inadvertida,
ya que forma parte de la tragedia de los pueblos indios
de América. Cuando una lengua se extingue, toda una
cultura (un sistema de creencias, de costumbres y una
manera de entender el mundo) muere con ella. El hecho
de que, hoy dia, las lenguas amerindias estén en proceso
de desaparicion revela la realidad: la mayor parte de los
sioux han olvidado su lengua. Este es el resultado de la
politica represiva que se vino aplicando durante afios por
el gobierno estadounidense: la dispersion y la prohibicion
expresa de hablar su propia lengua. Desde que al indio se le
recluye en la reserva, se le niega la posibilidad de mantener

8 Rafael del Moral, I_engnas del mundo, Madrid: Espasa Calpe, 2002, p. 405.
? Datos obtenidos de PROEL, http:/ /www.proel.otg,
0\ foreno Cabrera, E/ universo de las lenguas, p. 763.
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su lengua y su cultura, se le fuerza a aprender otro idioma
y otra Historia, la de un pueblo que no es el suyo. Aun asi,
el hecho de que estas lenguas hayan subsistido hasta hoy
prueba la valentia y la constancia de un pueblo deseoso
de conservar sus tradiciones y costumbres. Es, por tanto,
importantisimo que este saber no se pierda en el olvido.

Tal disyuntiva no afecta unicamente a la lengua sino
a la literatura: los mitos, los cuentos y las narraciones de
los sioux eran orales. Se trataba de una cultura agrafa que,
como en los albores de los tiempos, trasmitia su sabiduria
de generacion en generacion por medio de la oralidad. Nos
situamos, por ende, en un terreno mitico que no distingue
con demasiada rigurosidad los limites del tiempo. Por
entonces, los sioux se sabfan hijos de los bufalos, pues hubo
una época en que formaban parte del mismo pueblo. Y esos
dias no quedaban tan lejanos.

Sera a partir del siglo XIX, con la llegada de los
misioneros, cuando comience a verterse a la escritura esta
lengua utilizando para ello el alfabeto latino. El deseo de
“civilizar” al salvaje por medio de la evangelizacion hace
necesaria la traduccion de la Biblia. En este mismo siglo,
los lingiiistas comienzan a interesarse por el dakota y
pronto surgen las primeras gramaticas: Riggs, Grammar and
dictionary of the Dafkota language (1851), y ya en el siglo XX el
excelente trabajo, escrito por Franz Boas —el gran lingtiista
y antropélogo norteamericano— en colaboraciéon con su
antigua alumna sioux Ella Deloria, Dakota Grammar (1939).

Curiosamente, y aunque a menudo el cine ha
presentado a los sioux como seres malvados, ruines y
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proclives a la violencia, la etimologia de la palabra dakota
remite a un significado muy distinto: ‘amigo’ o ‘aliado’.

LAs GUERRAS INDIAS

Alo largo del siglo XVIII, el hombre blanco ira desplazando
a los sioux desde el Este. En 1775 se crean los primeros
Estados en la costa este de EEUU. En 1783 se realiza la
ampliacion territorial hasta la orilla este del rio Mississippi.
En 1803, la compra de los territorios de Luisiana a Francia
propiciara la expansion mas alld de la ribera oeste del
Missouri, hasta las Rocosas. Espana vende La Florida
en 1819; en 1845 se anexiona el territorio mexicano
de Texas. La cesion del territorio de Oregon por Gran
Bretafia en 18406, que delimit6 la frontera con Canada; la
compra de otros territorios de México en 1848 y Alaska
en 1867 son algunos de los acontecimientos histéricos que
iran reduciendo el territorio de los indios y provocando
conflictos y escaramuzas entre estos y los colonos blancos.

Durante la década de 1830, la brutal politica contra los
indios del gobierno federal presidido por Jackson condujo al
traslado forzoso de unos 100.000 indios a miles de kilometros
de su lugar de origen'".

Las progresivas oleadas migratorias de colonos y la
construccion del ferrocarril en las décadas de 1860-70

1 \Willi Paul Adams, Historia Universal sigly XXI. Los Estados Unidos de
Abmiérica, vol. 30, Madrid: Siglo XXI de Espafia Editores, 1979, p. 130.
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derivaran en las Guerras Indias, cuyo maximo exponente
serfa la Batalla de Little Big Horn y que concluirfan
tragicamente en la masacre de Wounded Knee. En 1889 se
crearon los Estados de Dakota del Norte y Dakota del Sur.
Todo esto unido a una sucesion de epidemias y hambrunas,
provocadas por la rapida desaparicion de las manadas
de bisontes, y la subsiguiente reclusion en las reservas
terminara por diezmar la poblacion nativa de las praderas,
reduciéndola a cifras alarmantes.

Se desconoce la magnitud de la poblacion india antes de
la llegada de los europeos y los cilculos varfan mucho de unos
a otros. Muchos argumentos inducen a creer que la poblacién
era aproximadamente de un millén, pero en la bibliografia
etnoldgica se discute también la posibilidad de que fueran 10
millones o mas. Hacia 1860 existian todavia en la zona estatal
reclamada por los Estados Unidos unos 300.000 indios, dos
tercios de los cuales estaban asentados en el territorio indio de
Oklahoma. Su numero se redujo hasta bien entrado el siglo
XX, cuando empezé a aumentar de nuevo'?.

Ttras la Guerra de Secesion; los colonos blancos comenzaron
a asentarse en las praderas y se redoblo el conflicto por la
tierra. Los apaches, bajo el mando de Goyathlay (Jerénimo),
Victorio y Nana; los sioux con Tatanka Yotanka (Toro
Sentado, jefe de los lakotas hunkpapas), Tashunta Witko
(Caballo Loco, jefe de los lakotas oglalas), Mahpiua-Luta
(Nube Roja) y Kicking Bear, entre otros, fueron las tribus
mas combativas. Las Guerras Indias se prolongarfan hasta
la década de 1890, momento en que los indios, diezmados y

12 Adams, Historia Universal siglo XX1, vol. 30, p. 131.
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recluidos en las diferentes reservas, pasaran a ser los parias
de una sociedad occidentalizada y “civilizada”, que evita
y olvida la tragedia indigena de Norteamérica incluso en
muchos libros de Historia.

LitTLE Bic HORN: “HOY ES UN BUEN DiA PARA MORIR”

La historia de los indios norteamericanos esta plagada de
desencuentros con el ejército estadounidense. Apaches,
comanches, cheyennes y sioux fueron, tal vez, las tribus mas
dificiles de someter. Pero todas ellas hubieron de recorrer
su propio Canmzino de las lagrimas, como llaman los cheroquies
a las largas marchas de la muerte que fueron forzados a
emprender cuando se decidi6 recluitlos en las reservas. La
masacre de Sand Creek (1864), donde murieron cientos de
cheyennes y cuyo responsable fue el coronel Chivington,
asi como los conflictos derivados de la bisqueda del oro y
la disputa por las Black Hills, el hogar sagrado de los sioux,
fueron exacerbando la dificil situacion y las hostilidades
entre el ejército y los indios.

En 1876, se produjo la dltima gran victoria india,
la batalla de Little Big Horn, donde hallaria la muerte el
general Custer. Los principales jefes sioux que lucharon en
esta batalla fueron Toro Sentado y Caballo Loco. Muchos
de los grandes lideres sioux que tomaron parte en Little Big
Horn habian abandonado la Gran Reserva Sioux, creada en
18068, para luchar alli. La reserva, como todas las promesas
anteriores del gobierno americano, habia resultado ser una
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mentira, un lugar donde unicamente habifa miseria. ¢Qué
clase de hombres eran aquellos blancos que nunca cumplian
su palabra? La palabra dada exigfa un compromiso y era
inviolable para el sioux. Pero en la reserva solo encontraron
hambre, en lugar de caza, y muerte, en vez de bienestar
para sus familias. El sioux, pueblo orgulloso y guerrero,
preferfa perecer luchando con honor: Hoy es un buen dia para
morir es el proverbio que resumia esta idea, pero para morir
peleando, no abocado a la inanicién.

Las  epidemias y el hambre elevaron
exponencialmente la mortalidad infantil, diezmaron la
poblaciéon en las reservas y agriaron aun mas el malestar
de los sioux. En 1887, el Congreso de EEUU aprobaba
la Ley Dawes de Posesion privativa por la que los indios
debfan practicar la agricultura para “integrarse” en el
sistema, dentro de las reservas. La Ley Dawes establecia la
disolucion forzosa de las tierras tribales. Se privé a los indios
de sus propias tierras, incluidas las Black Hills. El desastre
no tardarfa mucho mas en llegar: fue el 29 de diciembre de
1890.

WOUNDED KNEE, EL LUGAR DE LA IGNOMINIA

Durante todos aquellos afios desde Little Big Horn, se
habfan venido sucediendo diversas escaramuzas y batallas
entre soldados e indios. Al mismo tiempo, se pone en
marcha la “civilizacion” del salvaje y su “reeducacion”. El
Estado promueve una serie de mecanismos de represion
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politica y social; las diferentes doctrinas cristianas comienzan
su evangelizacion en tierras norteamericanas; la cultura del
indio se reprime, se le imponen otros dioses, otros héroes,
otras costumbres que no son las suyas.

La primera Iglesia cristiana fue ya implantada en 1872
por los episcopalianos, seguidos en 1888 por los jesuitas. Hoy
en dia se han establecido en la reserva de Pine Ridge hasta
doce comunidades cristianas El influjo de los misioneros llevé
a que la danza del Sol, principal ceremonia religiosa de los
oglalas, fuese oficialmente prohibida en 1881. En las escuelas
tanto estatales como misionales se prohibié también el uso
de la lengua lakota y, por si esto fuera poco, los agentes del
gobierno para los asuntos indios trataron de acabar con el
poder e influencia de los jefes tradicionales reemplazandolos
pot “caciques” amigos de los blancos".

Ta hostilidad iba en aumento cuando Wovoka, un lider
espiritual paiute, comenzé a cobrar importancia. Mientras el
gobierno reprimfa con dureza cualquier atisbo de rebeldia,
Wovoka defendia el derecho de los indios a mantener su
identidad y su cultura. La Danza de los Espiritus surge
en este contexto como modelo de rebelién pasiva. Por
todos los territorios indios se extiende la idea, propiciada
por Wovoka, de que los indios deben danzar y rezar a sus
dioses para liberarse del hombre blanco. La esencia de esta

B Peter Bolz, “Bajo el signo de la danza del sol. Vision religiosa del
mundo y ritualismo de los siux oglalas de Norteamérica”, en Historia
de las creencias y de las ideas religiosas. Desde la época de los descubrimientos hasta
nuestros dias, vol. 111/2, dir. Mircea Eliade, Barcelona: Editorial Herder,
1996, p. 368.
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Danza era religiosa aunque pretendia lograr resultados
politicos: el indio anhelaba redimirse del blanco y el blanco
temia que el indio se sublevara y se volviera incontrolable.
En las escasas fotografias que se conservan de Wovoka,
aparece ataviado con sombrero de ala ancha y traje negro,
occidentalizado y con el cabello corto debido a la influencia
que posteriormente absorbié de los cuaqueros.

La Danza de los Espiritus se entendié como una
rebelion encubierta y enconada hacia el hombre blanco y
se reprimi6 violentamente, desembocando en los tragicos
sucesos de 1890. Nuevamente, el gobierno americano se
regia por la vieja maxima: E/ zinico indio bueno es el indio muerto.
El asesinato de Toro Sentado, mientras se le arrestaba,
puso la guinda al enconado conflicto. Tales ingredientes
conformaron la receta del desastre: una fria mafiana del 29 de
diciembre de 1890, las tropas estadounidenses al mando del
General James W. Forsyth, del 7° Regimiento de Caballerfa,
penetraron en Wounded Knee Creek, dentro de la reserva
de Pine Ridge, en Dakota del Sur, y ametrallaron el poblado
causando cientos de victimas. A ocho kilémetros de alli, el
dia anterior, el General de Brigada Samuel M. Whitside y
sus tropas asesinaron al jefe lakota Big Foot, hermanastro
de Toro Sentado.

Fue este otro de los tristes episodios del genocidio
indio y, aunque las cifras oscilan, se calcula que murieron
mas de 300 personas (ancianos, mujeres y nifios). Desde
entonces, los dfas de gloria de los sioux terminaron. Los
sobrecogedores testimonios de la época, asi como las
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fotografias que se tomaron tres dias después de la masacre,
se pueden consultar en la Library of Congress'™.

Las tierras boscosas de los indios les fueron arrebatadas
por especuladores; en 1917, el comisario de asuntos indigenas
explico que “como las tribus indias de todos modos estaban
siendo liquidadas, tan sélo era de sentido comun liquidar
también sus tierras arboladas”. Los fondos tribales, que
ascendian 2 mas de 100 millones de ddlares, fueron desviados
de su uso para costear los gastos de la Oficina de Asuntos
Indios, incluyendo el costo de despojar a los indios de sus
tierras. Tan sélo con el Nuevo Trato adoptd el gobierno
una politica mds responsable, y aun entonces siguicron
cometiéndose crasas injusticias'®.

En 1934, la ley llamada /ndian reorganization act abolia
el sistema de ‘“agentes” y conferfa una administracion
autéonoma para las Reservas. En los afios 50, la valerosa
lucha de los negros por conquistar los Derechos Civiles no
llega hasta el indio y el fracaso de los sucesivos programas
gubernamentales pone en tela de juicio el tratamiento
que se le viene dando al problema indio. Es precisamente
a mediados del siglo XX cuando se exacerba la politica
de dispersion que propicia la disgregacion forzosa de los
indios para tratar de disminuir las altas tasas de desempleo
en las reservas: se trataba del llamado Relocation program.

u Library of Congress Prints and Photographs Division Washington, D.C.
Disponible en: http:/ /wwwloc.gov

15 Samuel Eliot Morison; Henry Steele Commager; W. E. Leuchtenburg,
Breve Historia de los Estados Unidos, México: Fondo de Cultura Econémica,
1980, p. 492.

234



La tradicion de los sioux lakota: sociedad y mitologia

Para seguir con la polémica, en 1973 estalla
una nueva revuelta, otro Wounded Knee que pone de
manifiesto la fragilidad de la convivencia entre indios y
blancos. La realidad india se alza orgullosa con el American
Indian Movement (AIM). Un grupo de jovenes, con
motivo del cercano centenatio de la masacre de Wounded
Knee, secuestra a varios blancos y toma por las armas la
planicie donde tuvo lugar la matanza. El FBI reprimié con
dureza esta insurreccion. Es recomendable observar las
fotografias de la época (no se incluyen aqui para preservar

16, Tos rostros de estos lakotas no se

los derechos de autor
diferencian demasiado de los de sus abuelos, los hombres
de majestuoso porte que hace ya ciento veinticuatro afios
vencieron al general Custer en Little Big Horn.

Tampoco fue aquella la dltima ocasiéon en que el
hacha de guerra volveria a levantarse; los lakotas siguen
siendo un pueblo luchador y osado: 1a Declaracion de Guerra
contra los Explotadores de la Espiritualidad Lakota es un
documento del 10 de junio de 1993, presentado en la V
Cumbre Lakota de la Reunion Internacional de las Naciones
Lakota, Dakota y Nakota de EEUU y Canada'’. El pueblo
lakota, celoso de su espiritualidad, redactd y saco a la luz
esta Declaracién de Guerra formal como acto de protesta

167 as fotografias de Wounded Knee 1973, asi como las reivindicaciones
del AIM, se pueden consultar en sus archivos: http:/ /www.aimovement.
org

Y71 2 Declaration of War Against Exploiters of Lakota Spiritnality, presentada
en la Lakota Summit V International Gathering (1993), puede leerse
integra en la web de la American Indians Cultural Support, A.L.CS.:
WWW.QiCs.0rg
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contra todos aquellos que se dedican a obtener beneficios
econémicos comerciando con la religiosidad de su pueblo.
Los lakotas consideran que unicamente sus chamanes estan
preparados para ejercer este papel espiritual y que, bajo
ningun concepto, es susceptible de comercializacién. Tal
mercado, para los sioux, representa un sacrilegio, asi como
los cursos y talleres presenciales o por internet a los que se
puede acudir hoy (incluso en Espafia) y donde se vende la
espiritualidad lakota.

WAKAN TANKA Y LOS HIJOS DE LOS BUFALOS

La espiritualidad sioux es compleja, rica en matices,
extremadamente ritualizada. Decir que se trata de una
religion de tipo pantefsta y animista, que conceptia el
universo mediante la idea de que las cosas tienen alma
(hombres, animales, plantas, piedras o rios) es demasiado
simplista.

En origen, la religion lakota —tomamos esta como
referencia ya que es, posiblemente, la familia mas amplia
de la cultura sioux— no mostraba una personificacion plena
de los dioses sino una especie de fuerzas que formaban el
cosmos religioso. La potencia germinativa o creadora de
la vida era Wakan Tanka, el Gran Misterio. No se trataba
de un ente definido sino de una energia espiritual, una
fuerza motora, germinativa, que dio origen al universo y a
los elementos naturales. Wakan Tanka es también Padre y
Abuelo de los lakotas, asi como la Tierra se considera Ira,
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‘Madre’ y Unchi, ‘Abuela’™®, cuyo tutero alumbtré a todos
los pueblos de la tierra. Esta concepcion de Wakan Tanka
como Padre debi6 influir, posteriormente, tras el contacto
de los sioux con el cristianismo, para identificatlo con un
dios-creador o Gran Espiritu.

El nombre de esta fuerza que inicia la vida no es
casual. Para el lakota, todo lo que es wakan es sagrado vy,
por lo tanto, debe respetarse. Algunos wakan son espiritus.
Los bufalos son wakan. Tatanka es el Bufalo y los lakotas se
consideran descendientes suyos: creen que, en el principio
de los tiempos, vivian juntos formando parte del mismo
pueblo. Las mujeres también son wakan pues poseen
la capacidad de concebir y dar a luz. Se considera que
la nifia, llegada la pubertad, es poseida por un poderoso
wakan que le produce la primera menstruacion y le otorga
el misterioso poder del secreto de la vida. El dtero de la
mujer es magico en este sentido y, como adulta, tiene una
seria responsabilidad con Wakan Tanka, pues a través de su
vientre se perpetda su pueblo. Por ello, al sufrir su primera
menstruacion, las nifias debian realizar el rito Ishna Ta Awi
Cha Lowan de preparacion para los deberes de la mujer. De
no ser asi, su poder podia tornarse peligroso; incluso podia
arrebatar el poder a un wichascha wakan, ‘hombre medicina’
o chaman.

Algunas de las informaciones mas valiosas que se
conservan acerca de los mitos sioux son las que recogi6

James Walker:

18 Negro y Brown, Ia Pipa Sagrada, p. 22.
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A James Walker, médico de la reserva de Pine Ridge entre
1896 y 1914, debemos el mayor numero de informaciones
acerca de los oglalas. En 1917 publicé una sintesis que durante
mucho tiempo ha constituido la fuente principal de nuestros
conocimientos sobre la religion oglala®.

Elnarrador que mas relatos propocioné a Walker fue George
Sword, lakota oglala de la reserva de Pine Ridge que habia
aprendido a leer y escribir siendo adulto. Walker buscaba
paralelismos entre la religién cristiana y la oglala y Sword
esctibio para €l todo cuanto recordaba. Posteriormente, los
antropologos e investigadores que han estudiado sus relatos
se preguntaron hasta qué punto lo que narraba Sword era
producto de su conocimiento o estaba contaminado por la
influencia cristiana.

Ella Deloria, etnéloga especializada en los siux, que
se puso a examinar el material de Walker en 1937-1938 por
encargo de Franz Boas y analiz6 en parte los textos de Sword,
comprob6 que no existia ningin paralelo de los mismos®.

Se han llegado a calificar los mitos narrados por Sword de
literarios. Hoy dia, empero, deben tomarse en consideracion
por su valor etnografico. En cuanto a la naturaleza ficticia
de lo que pudiera recordar Sword, si lo que conté a Walker
eran cuentos o mitos, habria que preguntarse donde estriba
la diferencia sin recurrir a la vieja clasificacion de que los
mitos son aquellos relatos fundacionales sobre la creacion
y los cuentos no. En ambos interviene el componente

B Bolz, “Bajo el signo de la danza del sol”, p. 369.
2 Bolz, “Bajo el signo de la danza del sol”, p. 370.

238



La tradicion de los sioux lakota: sociedad y mitologia

de la ficeion aunque unos sirvan para tratar de explicar los
origenes de un pueblo, fundamentando esta génesis en el
misterio —en el sentido etimoldgico de la palabra—, y otros
para ejemplificar o entretener.

En su basqueda de una historia de la creacion se le paso
manifiestamente por alto a Walker que el punto central del
culto religioso de los oglalas no lo constituye un creador del
mundo, sino un objeto: la pipa sagrada. Y precisamente por
esto el mito mas importante para todos los lakotas es el de
la mujer bufala blanca (lamada también mujer cria de bufala
blanca), donde no se habla del origen del mundo o de los
hombres, sino del otigen de la religion lakota.

LizaN WAKAN, LA MUJER BUFALA BLANCA, Y EL DON DE LA
PIPA DE LA CRiA

En este epigrafe, que se considera introductorio,
presentaremos someramente el mito de la Mujer Bufala
Blanca, comunmente llamada la Ctria del Bufalo o
simplemente la Crfa, el mito mas importante de la religion
lakota. Este tema lo desarrollaremos de manera mas amplia
en un articulo posterior donde conectaremos esta figura
con las diferentes versiones del mito que se dan en otras
culturas.

La Mujer Bufala Blanca se engloba entre los
mitos que presentan una figura femenina, deffica o de
naturaleza feérica, que baja de los cielos o trasciende su /ocus
sobrenatural para acercarse a los hombres y ofrecerles una

A Bolz, “Bajo el signo de la danza del sol”, p. 371.
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serie de conocimientos necesarios para sobrevivir. Se trata,
por tanto, de un personaje principal en la religién sioux:
su héroe cultural, aquel que entrega a su pueblo la ciencia y
tecnologia y que aporta sus caracteristicas identitarias. Se
la conoce bajo diversas advocaciones: Whope para los
dakotas, Ptesan Win, Lilan (o Lilla) Wakan en la rama de
los lakota. No se trata exactamente de un mito fundacional,
ya que no explica la creacién del mundo ni la génesis del
pueblo sioux: la Cria del Bafalo no fue la madre del pueblo
lakota pero si les entregd su religion y los inici6 en los ritos
y ceremonias que debfan practicar para ser gratos a los ojos
de Tatanka, el Bufalo, y dignos hijos de Wakan Tanka.

El mito se conoce gracias a la versiéon de Hehaka
Sapa, ‘Alce Negro’ (1863-1950). Basandose en las entrevistas
realizadas a Alce Negro, John Neihardt publicara Black Elk
Speaks (1932). Pero es en 1953 cuando Joseph Epes Brown,
de la Universidad de Oklahoma, que convivié durante ocho
meses con este chaman lakota, publica The Sacre Pipe. Blacks
Account of the Seven Rites of the Oglala Sionx.

Alce Negro fue una leyenda viva de su pueblo y
se le debe la responsabilidad de haber logrado perpetuar
estos mitos sin que caigan en el olvido. Primo de Caballo
Loco, habia sobrevivido a Little Big Horn y a la matanza de
Wounded Knee. Fue instruido por el anterior Guardian del
Calumet (la Pipa Sagrada), Hehaka Pa, ‘Cabeza de Alce’. Tal
dato no es baladi si tenemos en cuenta que, hasta el siglo
XIX, la tradicién sioux era oral y se trasmitia de generacion
en generacién. En las paredes de los tipis ceremoniales
solfan dibujarse leyendas tradicionales del pueblo sioux,
pero su cultura era agrafa. Nos situarfamos, por tanto, en un
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terreno preliterario que conecta directamente con el pasado
mitico de un pueblo milenario.

El mito de Lilan Wakan atafie a la esencia cultural
del pueblo lakota, a sus creencias y su espiritualidad. Con
¢l se expresa la sacralizacion del Bufalo, Tatanka, y la
conexion de los lakotas con el pueblo de los bufalos. Mas
tarde, Lilan Wakan o Whope serfa identificada con la Virgen
Marfa, lo cual demuestra una pervivencia increfblemente
fuerte de esta diosa sioux que el cristianismo no pudo
sofocar del todo. Lilan Wakan no se olvidé, simplemente se
transformo. Sigue siendo, hoy dfa, el mito mas trascendente
de la religion sioux. Su importancia reside en lo que aporta
la Cria al pueblo lakota: ella es la hija de Tatanka y entrega al
pueblo lakota sus siete ritos principales.

Muchos inviernos han pasado desde que esto sucedio:
dos lakotas habfan salido de caza y estaban al acecho sobre
una colina; entonces vieron a lo lejos, en el mismo instante
en que salfa el sol, algo que avanzaba en su direccion de un
modo extrafio y maravilloso. Cuando se hubo aproximado,
vieron que era una mujer muy bella, vestida con blancas pieles
de gamo, y que llevaba sobre la espalda una bolsa con flecos™.

Mediante tan habil y hermoso comienzo, inicia Alce
Negro el relato del encuentro con la Cria del Bufalo. El
hecho de que se la presente de manera ambigua y vestida
de blanco indica que estamos ante un elemento de caracter
maravilloso. I.a Cria es un psicopompo zoomorfo que no
desvelara su identidad hasta que concluya su ensefianza. Su
naturaleza es, desde luego, wakan.

= Negro y Brown, La Pipa Sagrada, p. 45.
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Entonces uno de los hombres tuvo pensamientos
impuros y se los comunicé a su amigo; pero éste le dijo que
no tuviera tales pensamientos, pues seguramente aquélla era
una mujet wakan, una mujet sagrada®.

Los motivos del mito de Lilan Wakan son similares a los
de muchos cuentos y mitologfas: el héroe debe superar
una prueba de valor frente al peligro para que redunde
en beneficio de la comunidad. El joven de pensamientos
lascivos ofende a la Cria. Al tratar de abrazatrla, una nube
los envuelve a ambos y cuando se disipa, sélo quedan sus
huesos como testigo de su osadia. Unicamente el otro
cazador, que se ha comportado con respeto y valentia,
lograra sobrevivir al encuentro con la diosa.

La mujer le dijo entonces al otro, al hombre bueno:

“iConsidera eso que ves! Voy al encuentro de tu pueblo
y deseo hablar a tu jefe Hehloghecha Najin, Cuerno Hueco De
Pie. Regresa junto a ¢l y dile que prepare una tienda espaciosa

en la que reunird a todo su pueblo y preparara mi llegada.
2924

Quiero deciros algo muy importante
El joven trasmiti6 el mensaje a Cuerno Hueco De Pie.
Este mand6 construir una tienda mas grande, segun las
instrucciones de la mujer misteriosa, y ordeno a su pueblo
que se vistiera con sus mejores galas para recibirla. Cuando
la Crfa lleg6 se sintié honrada y mostr6 a Cuerno Hueco De
Pie lo que guardaba en su bolsa: la Pipa Sagrada.

2 Negro y Brown, La Pipa Sagrada, p. 45.
2 Negro y Brown, La Pipa Sagrada, p. 46.
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La Mujer Bufala Blanca entregd a los lakotas el Don
de la Pipa de la Crfa y les explicé como debfan utilizarla
y cual era su simbolismo: la cazoleta, hecha de barro,
representa a la Madre Tierra y el candn de la pipa a Wakan
Tanka porque se eleva hacia el cielo. Tallado en la Pipa esta
también Tatanka, el Bafalo. Cuando la Pipa se prende y se
fuma en ella, el humo se eleva hasta Wakan Tanka y le es
grato como ofrenda pues simboliza su unién con la Tierra,
de la que naci6 toda la vida. La Pipa es una metafora de
lo que los lakotas llaman el Camino Rojo, algo similar a lo
que para un cristiano pueda ser el camino rects, aquello que
los hombres honestos, integros y consecuentes con sus
creencias deben realizar.

La Cria del Bufalo enseiié también a los lakotas el
modo en que debian efectuar el primero de los siete fitos,
la Custodia del Alma, el rito funerario. El resto de los ritos
serfan revelados a su debido tiempo, mediante una vision.

Una vez finalizada su ensefianza, la Cria se
transformo: primero en bisonte rojo y castafio, luego blanco
y por ultimo negro. Ello hizo comprender a los lakotas que
se trataba de la esencia sagrada de Tatanka. A finales del
siglo XX se seguia custodiando la Pipa de la Crfa. La labor
de la custodia es importantisima y sélo el Guardian de la
Pipa puede ejecutatla:

Todavia hoy se conserva esa pipa en un envoltorio
sagrado (Sacred Pipe Bundle) no lejos de Green Grass, en la
reserva Cheyenne-River de Dakota del Sur. Su actual guardian
es Arval Looking Horse, miembro de una de las familias allf

residentes®.

% Bolz, “Bajo el signo de la danza del sol”, p. 371.
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1A DANZA DEL SOL, UNO DE LOS SIETE RITOS

Mediante la Pipa Sagrada, objeto cultual y sacrosanto, los
lakotas logran comunicarse con lo que es wakan, todo
aquello que compone el Gran Misterio y forma parte de
él. Ademas, la Crfa les mostré los siete ritos: Nagi Yuhapi,
la custodia del alma, es el rito funeratio. El Inzpi, o rito de
la purificacién por medio de la sudoracion, es una sauna
fabricada mediante un procedimiento muy elaborado y
que sirve para expulsar los malos espiritus o influencias.
Hanblecheyapi es otro de los ritos mas importantes: la
bisqueda de una vision; solfan realizatla los hombres, al
menos una vez en la vida, durante la adolescencia. Wiwanyag
wachipi es tal vez el rito mas importante de la religion lakota,
la Danza del Sol. Hunkapi es la ceremonia del parentesco
que incluye el matrimonio. El Ishna Ta Awi Cha Lowan es el
trascendental rito de pubertad femenino. Tapa Wanka Yap
es el lanzamiento de la pelota que simboliza el devenir de la
vida humana.

Elrito mas controvertido y que mas haimpresionado
al hombre blanco por su dureza es la Danza del Sol
Aunque en 1881 se prohibi6 la practica de este rito por las
presiones de los misioneros cristianos, sigui6 practicandose
clandestinamente. Solia hacerse una vez al afio, en los meses
de junio o julio durante la luna llena. Alce Negro cuenta
los origenes de este rito, que fue entregado a los lakota por
medio de una vision. En aquella primera ocasion, entre los
danzantes también habia una mujer que quiso ofrecer su
sacrificio de carne a Wakan Tanka.
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Durante los cuatro dias que dura el ritual, el ayuno
del bailatin es total: no come ni bebe y permanece bajo el
sol o bien en una cabana fabricada con objeto de efectuar
el ritual pero soportando el calor. Se clavaba una vara de
madera al pecho del danzarin y las cuerdas le mantenfan
atado a un tronco. Estos hilos simulan los rayos del sol que
unen al lakota con Wakan Tanka y s6lo pueden desprenderse
cuando se desgarra la carne del bailarin. Todo ello tiene un
simbolismo sactificial.

Se le ha dado mucha importancia a la brutalidad
del rito. Incluso, la Danza del Sol traté de explotarse
turisticamente en los anos 60 del siglo XX. A partir de los
afios 70, con el auge del AIM, los jovenes lakotas tratan
de rescatar la tradicién nuevamente. Pero en los afios 80
decaera suinterés. Parece que hoy dia se continta celebrando
aunque con menor intensidad.

Alce Negro narra los origenes del rito, explicando
coémo se capturaba el alamo que habia de servir para la
ceremonia. Literalmente, se le acechaba y golpeaba como
a un enemigo con la misma vara que se utilizaba en las
batallas. Los sioux, contrariamente a lo que ha mostrado
siempre el cine, no necesitaban matar para lograr honores
en la batalla sino focaral enemigo. Lograr golpear al contratio
se consideraba todo un honor y para ello se utilizaba una
vara de madera con la que se golpeaba al rival. Asi que, se
tocaba el alamo con la misma vara utilizada para golpear al
enemigo. La génesis del rito también se sitta en un plano
mitico donde Aquel Que Se Extiende, un guerrero lakota,
fue el elegido por Wakan Tanka, mostrandole en una vision
como debia efectuarse el nuevo fito:
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Aquel Que Se Extiende llegé el dltimo con su Calumet;
sostuvo el canén dirigido hacia el arbol y habl6 asi:

“Entre los numerosos pueblos que estan siempre de pie,
td, oh 4lamo susurrante, has sido escogido de una manera
conforme al misterio [...]. Eres un arbol benévolo y de bella
apariencia; los pueblos alados han criado a sus familias sobre

ti; en ti, desde la punta de tus ramas altivas hasta tus raices, los

pueblos alados y los cuadripedos han hecho sus moradas™.

LA TRAGEDIA DE UN PUEBLO

El calculado genocidio que se llevé a cabo durante afios
diezm¢ la poblacion indigena de Norteamérica. Los sioux,
como tantas otras tribus, sufrieron la ighominia y la peor
de las muertes: no so6lo la muerte fisica sino la indiferencia
de un Estado que, en lugar de velar por su seguridad,
cometié uno de los exterminios mas sangrantes de la
Edad Contemporanea. Atn asi, los sioux han sobrevivido
y hoy son una de las naciones indias mas numerosas del
continente americano.

Que el mito mas importante de la religion sioux sea
el de la Bufala Blanca y su objeto cultual mas sagrado la Pipa
de la Cria no es casual. El Bafalo, simbolo del pueblo lakota,
encierra en si mismo la esencia de su cultura. El bufalo
alimentaba a los sioux con su carne, les proporcionaba
abrigo y refugio con su piel; los tipis se construfan cosiendo
varias pieles de bufalo y el propio animal marcaba los ciclos
de la vida de los hombres. Mientras las manadas de bufalos
proporcionaron alimento y bienestar, los sioux fueron una

2 Negro y Brown, La Pipa Sagrada, p. 117.
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nacion prospera, fuerte y orgullosa; cuando los bisontes se
extinguieron, la desapariciéon de estos animales marco un
antes y un después en la historia de los lakotas: el hambre, la
enfermedad y la muerte terminaron por reducir la poblacion
indigena de las praderas. La construccion del ferrocarril, la
busqueda del oro y los consiguientes conflictos por las Papa
Saha, las Black Hills, provocaron las diferentes Guerras
Indias que debilitaron aun mas a estos pueblos.

En los 30 afios transcurridos entre 1860 y 1890,
produjeron 1.241.827.032 de oro y 901.160.660 de plata,
capacitaron al gobierno a reanudar los pagos en especie y
precipitaron la cuestién del dinero, que durante cerca de 20
afios fue el principal asunto politico del pafs®.

A partir de Wounded Knee, el gobierno estadounidense
tratara de silenciar a los sioux por medio de la represion y
la segregacion. El resultado es que la mayor parte de ellos
perdieron su lengua, un tesoro irrecuperable. Precisamente
los lakota, junto con los apaches y otros antafio poderosos
pueblos indios, han tratado de conservar intactas sus
tradiciones y su identidad. Pero David no siempre puede
vencer a Goliat y por el camino han perdido gran parte de

27 Morison; Commager; Leuchtenburg, Breve Historia de los Estados
Unidos, p. 495. En la edicion espafiola aparecen las cantidades indicadas
sin medida referencial. Ignoramos si se trata de una omision causada
por una traduccion deficiente o de una errata, ya que no nos ha sido
posible consultar la obra original en inglés. Dada la ambigiiedad de este
fragmento, es imposible saber si las unidades aludidas se dan como
medida de peso (toneladas) o como referencia monetaria (délares).
Incluimos esta cita, no obstante, ya que en cualquiera de los dos casos
nos sirve para ilustrar la enormidad del expolio cometido contra los
indios y sus tierras.
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s{ mismos. Su pasado, no obstante, forma ya parte de la
Historia universal. Tashunta Witko (Caballo Loco), Tatanka
Yotanka (Toro Sentado), Mahpiua-Luta (Nube Roja),
Kicking Bear... y otros tantos grandes jefes sioux que
han legado sus nombres a la posteridad ya son leyenda. Su
coraje se ha transformado en el simbolo por antonomasia
del hombre indomable. Y sus vidas, tanto como su lucha,
se han elevado al plano de lo mitico, terreno donde también
habita la Buafala Blanca.

BIBLIOGRAFIiA

ADAMS, Willi Paul, Historia Universal siglo XXI,
vol. 30, Los Estados Unidos de Amiérica, Madrid: Siglo XXI de
Espafia Editores, 1979.

BOLZ, Peter, “Bajo el signo de la danza del sol.
Visién religiosa del mundo y ritualismo de los siux oglalas
de Norteamérica”, en Historia de las creencias y de las ideas
religiosas, vol. 111/2, Desde la época de los descubrimientos hasta
nuestros dias, dir. Mircea Eliade, Barcelona: Editorial Herder,
1996, pp. 367-382.

BONNEFOQOY, Yves, Dicionario de las mitologias,
vol. V1, Las mitologias de Afvica, América y Oceania, ed. Jaume
Portulas y Maite Solana, trad. Maite Solana, Barcelona:
Ediciones Destino, 2002.

BROWN, Dee, Enterrad mi corazin en Wounded Knee,
Dos Hermanas (Sevilla): Editorial Bruguera, 1973.

248



La tradicion de los sioux lakota: sociedad y mitologia

CIUDAD, Andrés, LUCENA SALMORAL,
Manuel, MALAMUD, Catlos, Manual de Historia Universal.
Historia de Amiérica, Madrid: Historia 16, 1992,

ELIADE, Mircea, Historia de las creencias y las ideas
religiosas. Las Reljgiones en sus Textos, vol. IV, Madrid: Ediciones
Cristiandad, 1980.

FLAGLER, Edward K., Tambores indios. Conocer
a los seiores de la Tierra, coleccion “Asi vivian”, Barcelona:
Ediciones Martinez Roca, S. A., 1998.

MORAL, Rafael del, Lenguas del mundo, Madrid:
Espasa Calpe, S. A., 2002.

MORENO CABRERA, Juan Catlos, E/ universo de
las lengnas. Clasificacion, denominacion, sitnacion, tipologia, historia

) bibliografia de las lengnas, Madrid: Castalia, 2005.

MORISON, Samuel Eliot, COMMAGER, Henry
Steele, y LEUCHTENBURG, W. E., Breve Historia de
los Estados Unidos, trad. Odén Durin d’Odion, Faustino
Ballvé y Juan José Utrilla, México D. F: Fondo de Cultura
Econdémica, 1980.

NEGRO, Alce, y BROWN, Joseph Epes, La Pipa
Sagrada. Los Siete Ritos secretos de los indios sionx, trad. Esteve
Serra, Madrid: Taurus Alfaguara, S. A., 1986.

SCHNERB, Robert, Historia general de la civilizaciones,
vol. VI, E/ siglo XIX. E/ apogeo de la expansion enropea (1815-
1914), dir. Maurice Crouzet, Barcelona: Ediciones Destino,
19775

UTHER, Hans-Jorg, The Types of International
Folktales. A Clasification and Bibliografy. Based on the System
of Antti Aarne and Stith Thompson, Parts I-1I1, ed. The

249



MARGARITA PAZ TORRES

Folklore Fellows, Suomalainen Tiedeakatemia, Academia
Scientiarum Fennica, Helsinki: Staff, 2004.

PAGINAS WEB CONSULTADAS

AMERICAN INDIANS CULTURAL SUPPORT,
ALCS., Declaration of War Against Exploiters of Lakota
Spirituality, Lakota Summit V International Gathering
(1993) [10-02-2013], disponible en: http://www.aics.org

AIM, AMERICAN INDIAN MOVEMENT [21-
07-2013], disponible en: http://www.aimovement.org

CHEROKEE NATION, The oficial site of Cherokee
Nation [29-12-2012], disponible en: http://www.cherokee.
org/

CHEYENNE RIVER SIOUX TRIBE, 2008 [29-
12-2012], disponible en: http:/ /www.sioux.org

INDIAN COUNTRY. Today Media Network.con: [ 20-
07-2013], disponible en: http://www.indiancountrytoday.
com.

LIBRARY OF CONGRESS PRINTS AND
PHOTOGRAPHS DIVISION WASHINGTON, D.C.
[21-07-2013], disponible en: http://www.loc.gov

MALAKOTA [29-12-2012], disponible en: http://
www.malakota.com/es_index.html

OGLALA LAKOTA NATION [29-12-2012],
disponible en: http:/ /www.oglalalakotanation.org

PROEL, Promotora Espafiola de Lingtistica [10-
02-2013], disponible en: http:/ /www.proel.org.

250



La tradicion de los sioux lakota: sociedad y mitologia

PUEBLOS ORIGINARIOS DE AMERICA [27-
12-2012], disponible en: http://pueblosoriginatios.com

THE US-DAKOTA WAR OF 1868 [10-07-2013],
disponible en: http://www.usdakotawar.org

UNPO, Unrepresented Nations and Peoples
Organisation [10-07-2013], disponible en: http://www.
unpo.org

WOUNDED KNEE. THE MUSEUM BLOG [08-
01-2013], disponible en: http:/ /blog:woundedkneemuseum.
org/p/museum-fire-rebuilding-effort.html

WOUNDED KNEE. THE MUSEUM [08-01-
2013], disponible en: http://wwwwoundedkneemuseum.
org

251



LOS MILAGROS DE SAN ANTONIO DE PADUA:
MITOS, RITOS, FOLCLORE!

José Manuel Pedrosa
Universidad de Alcala

El didlogo, los trasvases y sincretismos entre magia y
religion, entre literatura oral y literatura escrita, entre cultura
del pueblo y cultura de las élites, han sido una de las claves
esenciales en la configuracion, desde la noche de los tiempos,
del imaginario humano, con todas las representaciones y
relatos que produce, transmite y percibe. Todo pensamiento
religioso es institucionalizacion y apropiacion politica del
pensamiento magico, toda cultura escrita es hija mas o
menos cercana de la oral y estd en intercambio permanente
con ella, toda literatura o arte popular refleja de algin modo
y es a su vez reflejo, en mayor o menor grado, de las artes
de las clases dominantes. Si ello enriquece por un lado el
repertorio de nuestras representaciones culturales, introduce
también todo tipo de vetas y de sentidos cruzados y hace
mucho mas dificultosa y compleja (ademas de fascinante)
su interpretacion.

1 ; R L
Agradezco las sugerencias de José Luis Garrosa, que han contribuido
a mejorar este articulo.
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Dentro de la constelacion inmensa y plural de los
relatos que circulan en nuestro imaginario, las leyendas
magico-religiosas en general se hallan sin duda entre
las mas interesantes, porque movilizan (intensificando,
transfigurando, asimilando intertextualidades y trasvases)
un repertorio muy amplio y rico de ideas (que recorren
todo el arco que va desde lo abstractamente sagrado
hasta lo social y ritualmente cotidiano) y otro repertorio
muy importante de recursos de estilo (que cubren desde
lo simbolico-metaférico hasta las figuras de descripcion
mas realista). Todo con varias, muy claras y obsesivas
intenciones: hacer de % ficticio no algo meramente verosimil,
sino verdadero; hacer del simbolo no algo simplemente rea/ o
normal, sino normative, prescriptivo, legal, hacer que el milagro,
sin que deje de ser considerado como un hecho 7o natural,
excepeional, sea entendido también como el marco general de
todo /o humano, y aun de lo natural y de lo universal.

A todas estas obsesivas paradojas le suman las
religiones y las teologias mayores y proselitistas (es decir,
las mas jerarquizadas, clasificadas, politizadas) una mas,
que es de algin modo la sintesis y culminacién de las
anteriores: hacer que todo /o humano, todo lo natural y todo lo
universal queden bajo el control zoral y legal de una religion
unica y superior, la propia (y de una autoridad sumamente
centralizada dentro de esa religion).

Contemplados desde esos presupuestos, los
recursos de ficcionalidad que son utilizados en el disefio
del santo catdlico nos muestran que el santo opera en
su ambito de modo analogo a como opera el mago o
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cualquier otro especialista magico-religioso no catolico
en otros ambitos; que el milagro religioso es sinénimo
(v asi lo demuestra cualquier comparacién ideologica y
narratologica) del prodigio magico; y que las angustias,
problemas y necesidades del pueblo catdlico que pide
los favores del santo en muy poco se diferencian de las
angustias, problemas y necesidades de los pueblos no
catolicos que reciben los favores de intermediacién, de
sanacion, de sugestion (lamese consuelo, si se prefiere) del
mago, del chaman o del santén de otras culturas.

De este marco general hay que partir para alcanzar
una comprension plena de los relatos que en esta ocasion
vamos a ir convocando: supuestos milagros de San
Antonio de Padua que, por el hecho de hallarse instalados
en la ductl y ambigua frontera que hay entre el discurso
religioso oficial y el discurso magico popular se nos van a
mostrar como ejemplos sumamente aleccionadores de los
vaivenes y sincretismos que alberga la tradicion, y van a
permitir que los analicemos en un laboratorio muy eficaz
y representativo de los fenémenos y recursos de estilo, de
estructura, de simbolismo, que operan en los relatos de tipo
magico-religioso que circulan por doquier.

Como santo catdlico, San Antonio de Padua es,
sin duda, un eslab6n mas, adaptado a la ideologia y a los
ritualismos de la tradicién romana, de la inmemorial cadena
de sujetos taumaturgicos cuyas supuestas capacidades
prodigiosas ha venerado la humanidad desde que se produjo
la chispa primera de la cultura y el primer miedo que puede
considerarse humano: es decir, desde el momento en que se
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intent6 que algin peligro fuera conjurado o atenuado por
medio de la magia. De hecho, los esquemas argumentales
de muchos, o mejor dicho, de todos los milagros que
se atribuyen a San Antonio de Padua son similares a los
que en muchas otras culturas y religiones tradicionales se
asocian a un elenco extraordinariamente amplio, ambiguo y
variopinto de magos, brujos, chamanes, druidas, santones y
toda suerte de especialistas magico-religiosos. Bajo la patina,
a veces delgadisima, del cristianismo, no es nada dificil
advertir, apenas se desciende a los niveles del detalle y del
contraste, un material narrativo comun, consuetudinatio,
folclorico, compartido por magias y por religiones de lo mas
diverso. Todo él de naturaleza ficticia, por lo tanto, pero con
aspiraciones de recibir, en todos los casos y ambitos, el sello
ennoblecedor de lo verdadero.

El caracter fluido y ambiguo de todas estas fronteras
es lo que explica que el pueblo al que la Iglesia catdlica
ha adoctrinado durante siglos para que considerase a San
Antonio de Padua, no como un actor mas del teatro universal
de la magia, sino como un sujeto religioso especial y real,
carismatico, protagonista demitrgico de ilagros de verdad
(no de mzilagros de ficcion, que es lo que delatan sus paralelos
literario-folcléricos), no ha dejado de presionar durante
siglos (y con éxito mas que considerable) para devolver al
santo al territorio nebuloso de la magia, a las ideas y los ritos
(la adivinacioén, la conjuracion al diablo, la magia erética,
etc. etc. etc.) que la misma Iglesia —impresionante paradoja—
lleva siglos denunciando (y persiguiendo durisimamente
siempre que ha podido) como un conjunto de practicas
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antirreligiosas, prohibidas, heréticas, recriminables, a veces
incriminables.

En tres articulos anteriores he atendido a varias
de las dimensiones y de las tradiciones magico-religiosas
(mas magicas que religiosas, la verdad) en las que ha estado
operando y sigue operando hoy la figura de San Antonio de
Padua. Auxiliar invocadisimo, por ejemplo, enla localizacion
(es decir, en la adivinacion, que es una practica refutada por
la ortodoxia eclesial) de objetos y de personas perdidos,
segun revelan estos dos conjuros populares, manchego y
extremeflo, respectivamente:

San Antonio bendito,
la lengua te ato;

si no me aparece,

no te la desato.

Se hace un nudo en el pafiuelo”.

San Antonio bendito,
la picha te ato,

y, si no me aparece,
no te la desato’.

Férmulas y ritos que ponen a San Antonio de Padua
en extrafio compadrazgo con otros sujetos taumatirgicos no

% La informante de este conjuro fue una sefiora de Ciudad Real que fue
entrevistada por mi el 5 de mayo de 2003.

3 Fernando Flores del Manzano, Cancionero del valle del Jerte (Cabezuela
del Valle: Cultural Valxeritense, 1996) p. 57. Véase otra version similar
en p. 173.
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precisamente recomendables, de los que bastara traer ahora
a colacion solo al que encarnarfa mejor que ningin otro
—si se mira desde la ortodoxia catdlica, no desde la ciencia
etnografica, que esta bien acostumbrada a vérselas con este
tipo de promiscuidades magico-religiosas— la naturaleza
pecaminosa de estas practicas manticas populares:

Diablo, diablo,

de los huevos te ato;
hasta el afio que viene
no te los desato*.

En otro articulo® he analizado algin supuesto
milagro que presenta a San Antonio de Padua como pastor
de animales salvajes (aves sobre todo) a los que es capaz de
mantener magicamente bajo su control dentro de un recinto
cerrado, y en él he sefalado sus paralelos con determinados
milagros operados por otros santos nebulosamente cristianos
de ascendiente evidentemente folclérico y por ciertos sujetos

4 Alfonso Robles Fernandez, “Las ligaduras magicas en el sureste:
atar al diablo el dia de la Encarnacion”, Revista Murciana de Antropologia
1 (1994) pp. 7-19, pp. 10-11. Para una visién general de todos estos
ritos adivinatorios véase José Manuel Pedrosa, “Ritos para atar santos
y diablos y para encontrar objetos perdidos: mito y folclore, magia y
religion”, en Magia y sintbolismo en la literatura y la cultura hispanicas, edicion
de Sergio Callau (Zaragoza: Prames, 2007) pp. 12-45.

5Sobre los relatos, desde los hagiograficos alos cuentistico-maravillosos
y erdticos, que explotan estos topicos, véase Pedrosa, “El buen pastor
y el pastor descuidado, o la divina virtud frente al amor humano
(de la hagiografia medieval al cine)”, E-Humanista, 11 (2008) pp. 81-
120. Disponible en: http://www.ehumanista.ucsb.edu/volumes/
volume_11/Articles/4%20Pedrosa.pdf
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carismaticos de otras mitologfas a los que se atribuyen
también milagros de esa especie. Desde el Hércules que
fue capaz de evitar la dispersion de los bueyes de Gerion
hasta una gran cantidad de héroes de cuentos folcloricos
(hay catalogadas hasta versiones chinas) hacedores de los
prodigios que han quedado etiquetados de este modo en los
indices internacionales de motivos folcléricos:

H1112.1: El circulo méagico mantiene el ganado encerrado.
D1446.5: El citculo magico mantiene dentro al ganado®.

En un tercer articulo’ he analizado relatos
protagonizados por San Antonio de Padua y por otros
santos catolicos acerca de hombres escépticos que destruyen
o se butlan de las imagenes de tales santos achacandoles
que son simples mufiecos de madera, y que enseguida
son sobrenaturalmente castigados por su iconoclastia;
y los he comparado con una gran y variada cantidad de
relatos chistosos y burlescos que, nacidos de una ideologfa
rigurosamente inversa, escéptica y carnavalesca, se burlan
de las pretendidas capacidades milagrosas de los santos de
madera.

6 Traduzco de Stith Thompson, Mozif-Index of Folk Literature: a
Classification of Narrative Elements in Folktales, Ballads, Myths, Tubles,
Medjaeval Romances, Exempla, Fablianx, Jest-Books and Local 1egends,
ed. rev. y aum.,, 6 vols. (Bloomington & Indianapolis-Copenhague,
IndianaUniversity-Rosnekilde & Bagger, 1995-1958).

7 José Manuel Pedrosa, “:Hacen milagros los santos de madera?
Devociones y escepticismos, poder y carnaval”, Revista de EI Colegio de
San Luis, Nueva época, I11: 6 (2013) pp. 120-145.
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En la actualidad preparo un libro, que sera
presumiblemente muy extenso (porque el material
etnografico es increfblemente abundante y variopinto),
acerca de la asociacion de San Antonio de Padua a la
ideologia y a los ritualismos de la magia amorosa, que
es otra dimensién de su culto que deriva muchas veces
(dentro incluso de los recintos de las iglesias y en el marco
de las festividades catolicas) hacia los mas estramboticos
y paganos excesos, con los que la Iglesia ha aprendido en
buena medida a convivir y que ha acabado, en muchos casos,
convalidando o legitimando. He aqui, a modo de muestra
breve e introductoria, algunos parrafos de ese libro futuro:

Harto sorprendido se hubiera quedado Fernando
Martins de Bulhoes, el fraile franciscano que pasatia a la
posteridad como San Antonio de Padua, a veces también
como San Antonio de Lisboa (puesto que nacié en Lisboa
en torno a 1195 y muri6 en Padua en 1231), si hubiera tenido
noticias de que, siglos después de su apresurado transito
por esta vida (pues muri6 a los treinta y seis afios de edad),
las muchachas solteras de Espafia, de Hispanoamérica, de
Portugal, de Brasil, le iban a elegir como su santo patrén, y a
rezar, invocar, dedicarle canciones, ofrecetle regalos y hacerle
promesas a cambio de que ¢l les concediese el novio de sus
ansias o de sus sueflos.

Mis sorprendido aun se hubiera quedado de saber que
tales mozas iban a tener el atrevimiento de tirar del cordon
(adorno de obvias connotaciones falicas) de sus imagenes, de
ensefiarle las piernas o los tirantes del sujetador, de acariciarle,
sobarle y besatle (algunas con procacidad) las piernas, o de
restregar su trasero (tres veces) sobre la loseta de enfrente de
alguna imagen suya, por si esas operaciones animaban al santo
a mostrarse propicio en asuntos de amor.
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Estupefacto se hubiera quedado también de haber
sabido que muchas de sus devotas aquejadas del mal de la
solterfa iban a insultarle, a ponerle de espaldas o boca abajo,
a tirarle piedras, a “robarle” el Nifio Jesus que el santo lleva
en los brazos, a pinchatle con alfileres, a afarle o amarratle los
genitales o a arrojarle sin ninguna contemplacion al pozo si no
respondia con la premura exigible a sus peticiones de novio.
Cuando no a destrozar su imagen a palos, caso que también
se ha dado.

Por no hablar de las plegarias e invocaciones con
que muchas de estas desenvueltas muchachas se han
dirigido tradicionalmente a él: continuadoras clarisimas de
conjuros amorosos prectistianos, clamorosamente paganos,
y sospechosamente similates ademas a los que, segin
documentacién vieja (de los siglos XV, XVI, XVII...) dirigfan
mujeres tenidas por bechiceras (y condenadas como tales por la
Inquisicién) a un amplio santoral diabdlico al que buscaban
involucrar en sus operaciones de magia amorosa.

iTodo ello oficiado dentro de las iglesias, ermitas o
santuarios que la Iglesia catélica ha erigido en honor de San
Antonio, entre el jolgorio general de los fieles y, no pocas
veces, ante las miradas pacientes y acostumbradas de los
parrocos!

Mas: en la Lisboa natal del santo se celebran, hoy,
matrimonios colectivos y multitudinarios, no solo religiosos,
sino también jciviles!, el dia de la celebracién y bajo la
advocacion de San Antonio de Padua.

En Santiago de Chile estalla cada afio un delirante
“carnaval de San Antonio” exaltador de todos los placeres de
la carne e impregnado de religiosidad sincrética afroamericana,
que a un hombre de la época y de las ideas de San Antonio
le hubiera parecido escapada sin duda de los abismos del
infierno.

En Mérida (Yucatan, México) se venera una imagen suya
invertida, conlos pies arriba y la cabeza abajo y exageradamente
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grande, a la que los fieles (la mayorfa son mozas casamenteras)
se dirigen con el poco favorecedor nombre de “San Antonio
cabezén”.

En Brasil, donde San Antonio de Padua fue un santo
que estuvo especializado en el fatigoso oficio de perseguir
esclavos negros fugados, las mozas deseosas de marido hacen
tradicionalmente a sus imdgenes expuestas dentro de las
iglesias el chantaje de secuestrar el Nifio Jesus, que lleva entre
los brazos, y de no devolvérselo hasta que €l no les encuentre
novio.

Como es facil apreciar, el culto a San Antonio de
Padua ha tenido y tiene, para la inmensa mayoria de sus
fieles (especialmente para quienes nutren las clases mas
populares y han tenido menos acceso a la educacién
formal), una dimensién mucho mas magico-supersticiosa
que ortodoxamente catélica, por mas sellos y escenografias
eclesiales con que a veces venga envuelto.

En este nuevo trabajo que dedico ahora al santo de
Lisboa prefiero centrarme en ofrecer una vision panoramica,
que habra de ser muy parcial e incompleta (porque las
fuentes y materiales etnograficos son, otra vez, de lo mas
abundante), de los #ilagros que el pueblo que se expresa en
espafiol ha seguido atribuyendo, desde el siglo XVIII hasta
hoy mismo, a su muy invocado y venerado (aunque sea de
esos modos tan excéntricos) San Antonio de Padua.

La compilacién de estos relatos no puede resultar
mas interesante ni oportuna, porque la edad de oro de la
literatura hagiografica es sin duda la que identificamos con
la antigtiedad, la Edad Media, y los primeros siglos (el XVI
y el XVII) de la Edad Moderna. La decadencia del género
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qued6 fatalmente sentenciada con el advenimiento de la
Iustracion y con los primeros desarrollos de las ciencias
experimentales en el XVIII, y aunque la Iglesia catolica ha
seguido produciendo, alentando o consintiendo una muy
profusa y heterogénea (a veces estrictamente ortodoxa,
otras veces lindante con cierto esoterismo cuasi pagano)
literatura hagiografica, ésta ha ido siendo desplazada desde
el centro mas canonico y prestigioso del pensamiento
general (la hagiografia fue, sin duda, el género literario mas
prestigioso y representativo de la Edad Media europea)
hasta unos margenes cada vez mas apartados y residuales,
en los que hoy las vidas de santos funcionan solo como
alimento espiritual, sumamente ideologizado, de un reducto
muy acotado de fieles catolicos.

La reunién de un corpus de milagros sanantonianos
registrados de la tradicion oral moderna del mundo
hispanico no puede dejar de tener, dentro de este contexto,
un alto interés comparativo en relacion con las tradiciones
pretéritas y un gran valor como prueba de que el folclore
sigue siendo, hoy, un registro imprescindible para el
conocimiento de las tradiciones credenciales, magico-
religiosas, literarias populares en su conjunto.

No vamos a poder, dentro de un articulo que
ha de ser forzosamente breve y sintético, profundizar
en la cuestion de las fuentes y de los paralelos literarios
y folcloricos de cada uno de los wzilagros de San Antonio
que han quedado atestiguados en las literaturas orales y
populares panhispanicas que vamos a traer a colacion.
Algunas rapidisimas pinceladas caracterizadoras serviran,

262



Los milagros de San Antonio de Padua: mitos, ritos, folclore

en esta ocasion, para salir del paso, una vez que hemos
decidido primar la visiéon de conjunto sobre el detalle de
las partes.

Tampoco vamosa poder reproducir, porlimitaciones
de espacio, mas que una parte muy pequefia de todos los
textos que tenemos reunidos. El resto quedara para futuros
trabajos. Aspiramos solo a que el ramillete de versos y de
prosas que hemos seleccionado alcance a transmitir al lector
de este trabajo la idea de que los supuestos milagros de San
Antonio siguen vivos, de multiples maneras, con acentos
muy plurales y con desarrollos ficticios desbordantes, que
llegan a invadir el ambito hasta del cuento maravilloso, en
el imaginario popular de determinadas clases sociales (de
personas que viven en el campo, de personas que no han
tenido demasiado acceso a la educacion formal y de personas
mayores, sobre todo) de Espana y de América. Partimos de
la convicciéon de que atender a estas tradiciones, por mas
periféricas, marginales, dispersas que estén (dispersas a
nivel incluso de la muy variada e irregular bibliografia en
que es preciso espigatlas) puede permitirnos recuperar una
parte del mapa de las devociones al santo sin la cual no
serfa posible entender globalmente su significado profundo
ni el papel que en el panorama de la cultura cumplen sus
representaciones.

Una advertencia preliminar: en relacion con San
Antonio de Padua (y con tantos otros santos) pueden
distinguirse tres tipos esenciales de tradiciones orales.
La primera, mas ortodoxa, mas oficialista y retorica, esta
integrada por oraciones y relatos que se hallan mas cercanos
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a los modelos aprobados por la Iglesia y a los argumentos
mas vinculados con la vzfa autorizada del santo. Como un
ejemplo puede tener el valor de mil palabras, conozcamos
esta especie de hagiografia en verso registrada en la tradicion
oral de Terrinches (Ciudad Real), que se cifie fielmente al
guién de los milagros mas oficiales del santo:

Cuando en Padua predicaba
San Antonio esclarecido,
del cielo un angel bajaba

y estas palabras le dijo:

—Antonio lleno de gloria,
soy aqui enviado yo

que partas para Lisboa,
que es mucha la exaltacion,

que a tu padre en este dia
lo llevan a ajusticiar,

y el triste no lo debfa,

y por eso Dios me envia
que lo vayas a arbitrar.

Por una muerte que dieron
a un hombre comendador,
en un huerto lo pusieron,
por malicia y por rencor
que a tu padre le tuvieron.

Tu padre cuando sali6

al huerto y vio aquel difunto,
con entero corazon,

sin detenerse ni un punto,
fue a la Justicia y hablé:
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—Sefiores, habéis de saber

que en mi huerto hay un difunto
yo no sé quien tal lo hizo,

ni quien tal lo pudo hacer.

La Justicia al ofr

tal relacion,

sin detenerse ni un punto,
a la carcel lo llevo.

—FEl delito es consumado

—le firma el juez falsamente—,
por su supuesto fallado

sera sentenciado a muerte.

Asfi para Lisboa partiras

y a tu padre encontraras,
que lo llevan maniatado,
y al difunto llamaras

para que salga y declare,

que Dios le ha dado licencia

por su divina clemencia,

que aquél que no debe sentencia,
no quiere Dios que la pague.

Asi, para Lisboa parti6.
San Antonio esclarecido
con su padre se encontrd.

—Es posible, padre mio,
que asf os hagan llevar,

a un sepulcro castigar

sin deber ningtin castigor?
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Nadie se mueva de aqui
que a todo va a haber lugar.

Fue al sepulcro con tristeza,
al difunto lo llamo,

y luego al punto sali6

fuera de la sepultura.

—Diga delante de todos,
diga de parte de Dios,

si ese que va maniatado
fue el que la muerte te dio.

El difunto contesto

con una voz triste,

rota y lastimosa:

—UHEse no fue el que me mato,
ni mi muerte fue forzosa.

La Justicia pregunto,
simul6 prudencia:
—Pues dinos quién te mato.

—De Dios no traigo licencia,
que yo digo la verdad pura,
que este hombre no sabe nada
de mi triste desventura,

que lo vuelvan a su casa

y ami ala sepultura.

Viendo el milagro patente,
un gran numero de gente
van pidiéndole perdon:
—Antonio, que nos diste
tal tiempo y dedicacion,
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que en un minuto estuviste
en Lisboa y te volviste,
poca fue la admiracion.

Antonio, ruega a Jesds
que por tu gracia divina,
muerte que pasoé en cruz
nos dé paz y luego gloria,
por siempre. Amén Jesus®.

Hay una segunda rama de relatos que opera como el
polo opuesto de la anterior: es la que nos presenta al San
Antonio de Padua mas heterodoxo, disfrazado de mago
adivinador, de promotor y urdidor carnal y carnavalesco de
amores terrenales, de taumaturgo asociado a un larguisimo
e inconcebible elenco de creencias y de ritos supersticiosos,
algunos decididamente inmorales segun el criterio catolico,
otros colindantes con el ritual demoniaco, segin resumimos
paginas atras.

Y hay una tercera rama de relatos, instalada en un
moderado término medio, que ni se inscribe plenamente
dentro de la ortodoxia eclesial ni da de San Antonio una
vision desquiciadamente carnavalesca ni radicalmente
contraria o apartada de los atributos y deberes que se le
suponen a un santo catolico. Cierto es que el San Antonio
de esta rama de relatos dista mucho de ser el San Antonio
de la acartonada itz oficial, y que sus pasos por estos otros
relatos alternativos son mucho mas ricos en desarrollos

8 Mar Jiménez Montalvo, Ia literatura oral de Terrinches: géneros, etnotextos,
estudio, tesis doctoral (Alcala de Henares: Universidad, 20006) p. 770.
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ficticios, algunos intensamente fantasticos, incluso
maravillosos, adornados a veces de peripecias narrativas de
cierta complejidad, con lo que conforman seguramente el
corpus mas tico e interesante de toda la literatura que ha
estado asociada al santo.

Es a esta tercera rama de relatos a la que prestaremos
atencion en este trabajo. No es que sume (salvo en alguna
excepcion muy concreta, que sefialaremos cuando llegue el
momento) una literatura de muy sobresaliente valor artistico
o sociologico ni de extraordinaria originalidad, pero si
es verdad que acoge elementos de poética e ingredientes
ideolégicos y antropolégicos a veces muy llamativos e
impactantes, que merecera la pena que vayamos al menos
indicando, porque en ellos estan resumidas las claves mejor
reconocibles de la personalidad folclérica y tradicional del
santo y, por extension, algunas de las claves mas esenciales
del pensamiento magico-religioso popular.

El primero de los relatos sanantonianos de este tipo
que vamos a reproducir es un romance de cordel, el de E/
cantivo de Granada, del que se conocen varios testimonios del
siglo XVIII, aunque el que reproducimos a continuacion
ha sido conservado, si bien en version impresa y mutilada
(solo ha sobrevivido el pliego de su primera parte) en la isla
de Lanzarote. El romance ha debido de tener una cierta
vida folclérica en el archipiélago canario, ya que ha sido
documentada también una versiéon oral de la isla de La
Gomera, si bien tan deturpada que —¢sa es la razén de que
no la reproduzcamos aqui— ha quedado despojada de las
alusiones a San Antonio.
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E/ cantivo de Granada desarrolla varios topicos que
vamos a ver una y otra vez repetidos en otros relatos que
nos falta conocer: la asociaciéon de San Antonio de Padua
a milagros relacionados con la proteccion o el padrinazgo
de niflos y de jovenes que se ven agredidos por los adultos
y en situaciones dificiles o comprometidas (maltratados,
secuestrados, muertos, obligados a casarse contra su
voluntad); su especializacion, también, en milagros de
liberaciéon de esclavos (que suelen tener desenlaces con
anagnorisis o reagrupamiento de familiares); descubriremos,
ademads, la insélita complicidad del santo con la mismisima
Virgen Marfa, con la que veremos que suele colaborar
codo con codo (lo que da idea de su relevancia dentro del
panteén de los santos catdlicos) en la reso/ucion de muchos
de los casos milagrosos que se le atribuyen:

E/ cantivo de Granada

Nuevo y curioso romance de un portentoso milagro gue ha obrado
Maria Santisima del Carmen y el glorioso Seiior San Antonio
de Padua con dos devotos suyos, llamados Don Juan de Torres
Cabrera_ y Doiia Maria Teresa, sacindolos de captiverio. Sucedid
este ario de 1755.

Aquella suprema rosa, Marfa, de gracia llena,

hija del eterno Padre y de los angeles Reina,

Madre del supremo Hijo por divina omnipotencia,
del Santo Espiritu esposa y de todos medianera.

A la esposa de José, candida y blanca azucena,

le pido me dé su gracia, para que con ella pueda
referir a mi auditorio la maravilla mas nueva.
Atencién pido, sefiores, que aqui la historia comienza.
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Sucedié que de Granada venfan por aquella vega

dos hombres facinerosos que todo el afio se emplean

en robar niflos y nifias, sin que nadie lo supiera,

y llevarlos a vender a las mas ricas galeras.

Lleg6 el dia del Sefior, que la Santa Madre Iglesia

rinde oraciones y cultos a la Eucaristia hebrea

y al Sefior Sacramentado suspende de su fineza.

En fin, en el mismo dfa, como referido queda,

dieron la vuelta a Granada y fueron robando por ella

catorce nifios y nifias, y en ellos la amada prenda,

aquella hija querida de dofia Marfa Teresa.

Dejemos aqui la nifia y pasemos a dar cuenta

que en una casa de juegos don Juan de Torres Cabrera

con otros dos caballeros emprenden una pelea,

dando la muerte a los dos  con dos heridas perversas.

Fl se ausent6 de Granada, fuese a Malaga, y en ella

gustoso se paseaba sin que allf lo conocieran.

Pero la parte contraria, que mantenfa mucha fuerza,

delataronle a los moros y con los nifios lo entregan.

Al timén fue para Argel y lo pusieron en venta.

A don Juan lo compr6 el turco  que tiene a su hija
[mesma,

llevandole a su morada; y desde que entr6 en ella

le entregd todo el manejo, que gobernara la hacienda,

quedando el turco contento de don Juan Torres
[Cabrera.

Volvamonos a la nifia, que andaba tan desinquicta

de amores por el cautivo que no duerme ni sosiega,

hasta que se fue a su cuarto por preguntarselo ella.

—iDigame, sefior don Juan, de qué patria o de qué

[tierral

Respondiole asi el cautivo, dfjole el cautivo a ella:

—De la ciudad de Granada, la mas refulgente y bella

que tiene el Reino de Espafia— Y asf fue y le dijo ella:

—Que sélo quiero serviros, os contaré mi tragedia:
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Desde mi pequefa edad fue mi inclinacion tan buena,
sélo por servir a Dios y recibir de la Iglesia

el sacrosanto Bautismo; y no hallando conveniencia

a quien poder descubritlo, sino a tu persona excelsa,
me guardaréis el secreto  para que nadie lo sepa;

si vos quisierais llevarme con vos a vuestras creencias,
que para esta ocasion yo guardo en una gaveta
trescientas pesas de oro, finas y preciadas prendas;

y para vuestro rescate os daré varias monedas,

que yo fingiré una carta diciendo que a vuestra tierra
tenemos libre regreso en una de las galeras—

Sacé el cautivo una imagen que siempre consigo lleva
de la Virgen del Carmelo, y con la rodilla en tierra
besando la santa imagen  dijo las palabras estas:
—iSoberanisima Aurora, humildemente te besa,
Seflora, un esclavo vuestro pidiéndote muy de veras
que si salgo con victoria, alla llegando a mi tierra,

si esta mujer no es difunta yo me casaré con ella,

y si no le buscaré lo que mejor le convengal—

En esta oracién andaba cuando vio entrar por la puerta
tan divino resplandor que todo el lugar anega.

—iTu gran devocién me obliga bajar del cielo a la tierra
para decirte, cristiano, que si en la mente deseas

por esposa aquesta nifla, sabras que ésta es aquélla

la tu muy querida hija que estando en edad muy tierna
fue robada de Granada y vendida en esta tierra.

En esta ley se ha criado; pero la fe verdadera

que en Bautismo ta le diste, y que ahora vuelve a ella,
le pide volver a Dios, que la Virgen lo deseal—

La misma Virgen del Carmen una carta va y le entrega
para que le muestre al turco y que al punto la leyera.
Apenas se rompi6 el alba, al turco don Juan se llega,
y con sumiso respeto e inclinacion de cabeza

va y le entrega a Masaraque la carta que a él le dieran.
Tomola el turco en la mano y comenzado a leerla;

271



Jost MANUEL PEDROSA

el corazon se le abrasa  en una fe verdadera,
ofreciéndole al cristiano toda su vida y hacienda

para que como cristiano  humildemente aprendiera.
Don Juan dispuso al instante que al turco se le instruyera,
y mojado en el bautismo con la su hija se uniera

en cristiano matrimonio que aceptd contenta ella.

Y para servir mejor  a la poderosa Reina,

metidse de Carmelita don Juan de Torres Cabrera,
acabando bien los dias que tal ventura trajeran’.

Procedente también de un pliego de cordel del siglo XVIII,
aunque ha resistido mucho mejor el paso de los siglos y
ha sido registrado en un goteo mucho mas constante en
la tradicion folclorica moderna, es el romance de Don
Juan de Lara, del que ofrezco una version que grabé yo
mismo en el pueblo de Candin (Ledn) en 1989. Insiste,
de nuevo, en el que parece ser el rasgo mas tipico de los

? Maximiano Trapero, Romancero general de 1anzarote (Teguise, Lanzarote:
Fundacion César Manrique, 2003) num. 137. El texto esta acompafiado
de estas precisiones: “Tomado de un impreso de Isabel Garcfa, de Las
Brefias (ay. Yaisa). Rec. y publicado por Jesis M* Godoy |Romancero de
Lanzarote, Arrecife de Lanzarote: Suplemento de La oz de Langarote]
1987: 246-250. Catalogado por Aguilar Pifial (Romancero popular del siglo
XWV1II, Madrid: CSIC].1972: nn. 635 y 636, y 815 a 817), y clasificado
en dos apartados: entre los novelescos de tema amoroso y entre los de
cautivos, con la sinopsis que aparece en el titulo. El pliego original tiene
dos partes, mas el texto transctito por Godoy acaba en el verso 84 de
la primera parte. Una version de este romance hemos recogido en la
Gomera (Trapero [Romancero General de I.a Gomera (con transcripciones
y un estudio de la musica de Lothar Siemens Hernandez), San Sebastian
de La Gomera: Cabildo Insular de La Gomera] 2000a: 1061) bastante
evolucionada por la oralidad. Ella y ésta de Lanzarote son las unicas
registradas en Canarias”.
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milagros folcloricos modernos de San Antonio, que le suelen
presentar como protector (muchas veces como padrino) de
nifios cruelmente agredidos por los adultos (en este caso
por su propio padre) y como voz reveladora, en el dltimo
y mas critico momento, de alguna sorprendente filiaciéon o
parentesco de la criatura con alguna persona relacionada
con su agresion, lo que acaba desactivando o resolviendo
el conflicto:

Vino un mozo de muy lejos  a casar con dofia Laura;

estuvieron cinco afios  sin tener una palabra;

al cabo de los cinco afios  a don Juan vino una carta

que se murieron sus padres, que se llegara a su casa.

Fuese a recoger su hacienda, que la tenfa muy larga:

El dia que don Juan marché, a dofia Laura encontraba.

Nueve meses estuvo alld  sin escribir una carta.

Estando un dia dofia Taura sentadita en su sala,

haciendo unas cuantas joyas para el infante que nazca,

sintio ruido en la calle, se asomara a una ventana.

Bien vira venir tres coches  dirigidos a su casa;

en el primero viene don Juan y gente que lo acompafia.

En el fondo de la escalera le pegd una bofetada,

tan denodada y sangrienta que le ensangrento la cara.

La agarrara de la mano y a su cuarto la encerrara.

—Ah{ te has de estar, traidora, tus culpas fueron la

[causa.

Todos comen, todos beben, dona Laura esta encerrada.

A eso de la medianoche, don Juan en la cocina quedaba,

afilando cuchillo de oro  para matar a dofia Laura.

Estando en estas razones, un flazre por allf entraba.

—No me parece muy bien este flaire por mi casa;

—Non se cele usted, don Juan, que esta noche dormi
[en Francia.
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Vengo a libertar una muerte mal merecida y sin causa,

que la va a hacer usted, don Juan, con su esposa dofia
[Laura.

Estando en estas palabras, un nifio varén lloraba.

Se fueron paso entre paso  donde estaba dofia Laura.

Cogi6 el flaire al nifio en sus brazos, de esta manera le

[hablaba:

—Dime t4, nifio hermoso, tu padre, jcémo se llama?

—Mi padre se llama Juan y de apellido Sara'";

mi madre bien la ven, que se llama dofia Laura;

mi padrino es San Antonio, mi madrina es la Santa Ana;

lo que les pido, seflores, que echen a mi madre en cama.

Grandes bodas y bautizos  se hicieron en aquella casa;

tres dfas estuvo San Antonio, por alli andaba.

Al cabo de los tres dias, San Antonio se marchaba.

—Quédese con Dios, don Juan, con su esposa dofia
[Laura,

que yo me voy para los cielos con la gloriosa Santa Ana.

iVélganos nuestra Seflora y la Virgen soberana''l

Raices hundidas en otro pliego de cordel

dieciochesco tiene también este otro romance, el de Los

ninos quemados en el horno (la version que ahora reproduzco

es cantabra), que reitera la imagen del santo que acude

siempre al rescate de nifios indefensos que se hallan en

trance de morir (en esta ocasion, por causa de un descuido

involuntario de la madre):

10 Deturpacion del nombre de Lara.

La informante fue A. A., de 85 afos, entrevistada por mi en Candin

en agosto de 1989.
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Hais de venir a escuchar un portentoso prodigio
que ahora les voy a contat, y esta noche ha sucedido:
En la ciudad de Moledo  crfa una viuda tres hijos;
yo no sé por qué ocasion la viuda les ha refiido,

y los nifios de temor en el horno se han metido.

La viuda por el lugar les buscaba con amor,

visto que no los hallaba a su casa se volvio.

En aquel dfa la viuda amasar se le ofrecio;

ha pegado fuego al horno y no hablaron de temor.
Ya que fue a barrer el horno las tres cabezas saco.
La viuda que lo ha visto a San Antonio pidi6.

En traje de pobrecito por su puerta se la entro.
—Sefiora, ¢me da posada? Ella se la concedié.

La pidi6 las tres cabezas, las eché la bendicion;
resucitaron tres nifios, miren qué raro favor.

Digan todos a una voz aunque reviente el demonio:
vivan nuestros corazones y bendito San Antonio'.

La tradicién oral moderna del mundo hispanico
ha conservado también bastantes canciones narrativas
vulgares, producidas muchas de ellas en el siglo XIX y
voceadas por los ciegos en calles y plazas, que han sido
vehiculos transmisores de diversos #zlagros de San Antonio
de Padua. He aqui una de tales canciones, la del Cautivo en
Filipinas salvado por una mora, que nos devuelve al tépico,
tan insistentemente asociado al santo, de la liberacion
milagrosa de cautivos y de las casi inevitables anagnorisis
y reagrupamientos familiares conclusivos. La version es del
pueblo de Canamero (Caceres):

12 José M* de Cossio, y Tomas Maza Solano, Romancero popular de 1a
Montaria, 2 vols. (Santander: Tipografia Moderna: 1933-1934) 11, nim.
293, pp. 49-50.
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A San Antonio le pido
que me dé salud y amparo
para poder explicar

estos grandiosos milagros.

All4 en Filipinas

habia un soldado,
prisionero estaba
hacia nueve afos.

El trabajo que le daban
el pobrecito suftia

en compafifa de un buey
araba todos los dias.

Y dormir dormia

en medio un corral,
de comer le echaban
lo que a un animal.

Con cuarenta y dos heridas
que en su cuerpo presentaba,
y cuando iban arando

los traidores le pinchaban.

Le dicen asf:
—Manana a estas horas
ya te has de morir.

Con seis horas que me quedan
—eso0 lo decfa él—,

con seis horas que me quedan,
jcuanto me hadrin padecer!
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Crefa mi madre

que yo estaba muerto
y estoy en el mundo
pasando tormento.

Ha encomenzado a correr
con sus ansias de agonfa
y los traidores tras )
para quitarle la vida.

Y yendo corriendo
él se encontrd

un brazo de mar

y a ¢l se tird.

Los traidores, no creyendo
que a la mar se tiratfa,

se ponen al otro lado

para quitarle la vida.

Al verse fuera del agua
ha encomenzado a llorar
porque no tenia ropita
para sus carnes tapar.

Y aquella morita
llorar le sintio;
patra que cambiara,
ropa le mando.

Y se echaron a pedir
dinero para un viaje,
y de limosna les dan
dinero para embarcarse.
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Llegan a su casa

con pena y dolor

se encuentra a su madre
dandola el sefior (¢7).

Una vecina que entro,

la dice de esta manera:
—Si usted a su hijo viera,
pronto se pondria mejor.
—Pero hace nueve afios
que me le quit6é Dios.

Y enseguida y deprisa
le dicen que pase,
y el hijo querido

se abrazd a su madre.

1Qué medecina setfa

el hijo para su madre

que pronto se puso buena

de una enfermedad tan grandel!

—Viva San Antonio
que me ha concedido
traerme a mi casa

al hijo perdido!

Aquella morita
llorar le sintio,

patra que cambiara,
ropa le mando,
pero al poco tiempo
con él se caso .

13 . ) .. -
Antonio Lorenzo Vélez, “Romances tradicionales de Cafiamero

(Caceres) (I)”, Saber Popular, 14 (2000), pp. 83-137, nam. 54.
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Por cierto, que en el mismo pueblo de Canamero (Caceres)
en el que fue registrada la cancion narrativa anterior ha sido
también documentada otra cancién del mismo género, la
de E/ Padre que quiso vender a su hijo —cuya larga extension
nos obliga a reproducir aqui solo el incipit— que habla de un
padre que vende su hijo a un caballero rico pero enfermo,
se supone que para que (de acuerdo con lo que era creencia
terrorifica comun) la sangre del muchacho curase al hombre.
La madre logra, sin embargo, denunciar tan perverso trato
ante el juez, y el infantil asesinato es evitado  extrensis.

Resulta muy significativo apreciar que el exordio
inicial invoca a San Antonio, aunque el resto de la cancion
(que intenta mantenerse dentro de los limites de un
realismo que llega incluso al sensacionalismo) no registre
la intervencion salvifica de ese santo ni de ningin otro: es
la madre, sin ayuda sobrehumana, el motor del rescate. La
justificacion de la invocacion a San Antonio en el exordio
no necesita, en cualquier caso, de muchas explicaciones:
estamos de nuevo ante el relato de un asesinato infantil
tramado por un familiar cercano (en este caso el padre) y
frustrado en el dltimo minuto. Una trama analoga, por tanto,
ala de tantos milagros de San Antonio que cortian por todas
partes y estaban en la mente de todos. El exordio alusivo
al santo, lejos de cumplir por tanto un papel simplemente
rutinario o decorativo, o de pegote arbitrario, obedece a una
motivacion sutil, profunda, de incontestable coherencia con
la poética interna y con la tradicién narrativa en la que se
inscribe el relato:
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Dame tu luz, San Antonio,
dame tu gracia también,
para poder explicar

las crueldades que se ven.

Explicaré en esta plana
el mas horroroso caso
que se iba a ejecutar
en una casa de campo.

En una casa de campo
un matrimonio vivia,

tan grande era su fortuna
que cinco hijos tenfan.

Tenia este matrimonio
cinco hijos por su suerte,
que fue el caudal que le dio
nuestro Dios omnipotente.

Y este padre que no tiene

ni pan que datle a sus hijos...".

Una cancién narrativa de trama no demasiado alejada de
la anterior es ésta que ha sido muchas veces recogida de la
tradicion folclérica moderna y que ahora vamos a conocer
en una version de Villarta de San Juan (Ciudad Real). Nos
presenta, en esta ocasion, a una joven amenazada por la
perversa tirania de padre y madre y salvada z extremis por
un San Antonio especializado, una vez mas, en apadrinar y
redimir a nifios y jovenes:

14 p s . ~ ,
Lorenzo Vélez, “Romances tradicionales de Cafiamero”, num. 59.
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Habia un matrimonio

en Cartagena

que tenia una hija,

y era tan buena cristiana,
que todas las mafianas ofa
misa con alegtia,

de modo que crefa en Dios,
en Marfa y en San Antonio.

Crueles eran sus padres;

la castigaban,

a su inocente hija

la maltrataban.

Malvados, del demonio tentados,
validos le daban mil castigos.
Juraban que, si en su ley no crefa
y cejaba, que la mataban.

Su gran mata de pelo

se la arrancaron

y le dieron de golpes,

y la arrayaron la cara.

triste y desconsolada, lloraba
y al Cielo se quejaba diciendo:
—iQué padres tan herejes

y malignos,

son los que tengo.

Se sali6 de su casa,

se fue a la iglesia

a visitar a Antonio

y a datle queja,

diciendo: —Mira cémo me han puesto
pelada, con grandes moratones,

la cara; toda llena de golpes,
malherida y ensangrentada.
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Alcanzé San Antonio

que el Rey Supremo

volviese a la devota

su hermoso pelo.

Blancura doblada su hermosura tenia;
nadie la conocia; tan bella,

que crefan sus padres, al mirarla,

que no era ella.

Mire usted, madre mia,

si usted me extrafa,

mire que soy la hija de

sus entrafias nacida.

Yo soy la prometida,

milagro de San Antonio obrado,
animoso dandome otro palo
mis florido el Santo Glotioso.

Desde entonces sus padres
muy buenos fueron;

la ley de Jesucristo

siempre siguieron. Se ponen
de rodillas postrados, pidiendo,
tristes en el consuelo, diciendo
que, al morir, les perdone y

se los lleve juntos al Cielo".

Una rareza absolutamente exética, que nos va a servir para
cerrar la seccion que hemos dedicado a los géneros en verso,
es esta alabanza de San Antonio que se canta, en lengua
annobonesa —que es una especie de criollo portugués—,
en la isla de Annobén, en Guinea Ecuatorial, cuya lengua
oficial y administrativa es el espafiol. Téngase en cuenta,

15 Version que ha sido registrada en Villarta de San Juan por José

Vicente Heredia, quien me la ha cedido amablemente.
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antes de que nos asomemos al texto, que la capital de la
isla, San Antonio de Pale (que es un pueblo que no llega al
millar de habitantes) fue fundada por los portugueses (cuyo
patron nacional es San Antonio de Padua), y que recibe los
nombres también de Sao Antonio da Praia, de San Antonio
de la Playa y de San Antonio del Norte. Sucede, por otro
lado, que en la ciudad hay una misién catdlica de los padres
claretianos, y que el fundador de los claretianos fue San
Antonio Marfa Claret (1807-1870), con lo cual este “San
Antonio” con nombres pero sin apellidos al que invocan
los nativos annoboneses ofreciéndole sus bailes tiene todos
los visos de ser una especie de santo franco, hibrido, abierto,
cuyo perfil parece combinar el de los dos santos Antonios
impuestos por los colonizadores primero portugueses y
luego espafioles en la isla:

Sanantonyi, nos ke janta da Sanantonyi ~ San Antonio, cantamos a San Antonio

pe lignind Naxan Xiolo. (para) que nos eleve al Senor Dios.
Non janta dale (bis). Nosotros le cantamos.
(Estribillo)
Non janta del (bis). Nosotros le cantamos.
Non bugn del Nosotros le bailamos,
ise sa Xiolo Sanantonyi Palé (bis). El es el Sefior de San Antonio de Palé.
“Regalito” non gulignla, Regalito, nosotros nos alegramos,
10n pe non jabi, 10s ponemos,
non biba dale (bis). bailamos para FI.

Sanantonyi, nos ke janta da Sanantonyi ~ San Antonio, cantamos a San Antonio,

pe lignind Naxan Xiolo, (para) que nos eleve al Seflor Dios,
non janta dale (bis). cantamos para EL
(Estribillo)
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Non bugu del, Bailamos para El,

ise sa Xiolo, Fl es el Sefior,

non janta dale, cantamos para Fl

non janta del (bis). Bailamos para FI.

Non bugu del, Nosotros bailamos para El,

ise sa Xiolo Sanantonyi Pale. El es el Sefior de San Antonio de Palé.
“Regalito” non gulignla, Regalito, nos alegramos,

non pe non jabi, Nnos ponemos,

non biba dale (bis). bailamos para EI'°,

También en los anchos territorios de las leyendas y de
los cuentos orales y tradicionales en prosa espafiola
encontramos numerosos testimonios de las devociones
que el pueblo ha profesado a San Antonio y de los relatos
de todo tipo que ha asociado a su figura. Algunos de sus
topicos argumentales y estructurales nos han salido ya al
paso, lo que vuelve a dar idea de su caracter convencional
y reiterativo. Vemos que se repite, por ejemplo, el de su
privilegiada colaboracion con las acciones milagrosas de la
Virgen Marfa. He aqui una leyenda de La Bana (Le6n) que
nos muestra al santo en uno de sus escenarios favoritos,
el del monte en el que guardan los pastores sus ganados
(recuérdese que abundan las oraciones que le invocan como
recuperador de los ganados perdidos en el campo), obrando
milagros al lado de la Virgen del Carmen:

16 Angel Antonio Lépez Ortega, 1a poesia oral de los pueblos de Guinea
Ecuatorial: géneros y funciones (Vic: CEIBA-Centros Culturales Espafioles
de Guinea Ecuatorial, 2008) p. 267. “Cantada en Malabo por el grupo
Voces del Horizonte en octubtre de 2005. No es propiamente una cancién
religiosa, por mds que se refiera al santo patron de la capital annobonesa.
Traducido por Ana, annobonesa”.
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También senti decir, que lo decfan los antiguos, que vino
por aqui un hombre que le habfan echao..., no sé si era la madre,
si era la madrina, la maldicién de que..., no sé cuantos afos,
tenfa que estar de lobo. Que se llamaba Martin, el hombre
aquel, que se llamaba Martin.

Y una vez, que contaba €l que estaba una pastora con un
ganao en un monte y que le habfa 7 €l.. ., que la habfa 7o él para
matare, para la, vamos, matar.

Y la pastora, que habfa dao en llamar por la Virgen del
Carmen...

—ila Virgen del Carmen me valga! {La Virgen del
Carmen me valga y san Antonio!

Y que habia /egao la Virgen...

—ila Capilluda! —después la llamaba ¢l La Capilluda, a
la Virgen del Carmen, que es la que tenemos aqui de patrona;
y que se le habfa puesto encima de él..—, jLa Capilludal {Y el

san Antonio me daba con la egyatal —y que le habian sacao por
alli, por un monte muy arriba.

Y que ya habia podio. .., después, la mujer de €I, que le
habfa podio pescar el vestio, el vestio que tenfa que poner pa
lobo, cuando iba pa lobo, y que se lo habia guemao. Y después,
que habfa dicho ¢l:

—ilLo que me hiciste! Que ya 7z mas me faltaban dos
afios pa cumplir la carrera —para cumplir la maldicion que le
habian echao.

[Encuestador: Y al quematle la piel, squé, qué pasaba?,
¢que se tenfa que quedar ya él de lobo para siempre?].

—Otra vez, no sé por cuanto tiempo'”.

7 Julio Camarena, “Mitologfa del lobo en la peninsula Ibérica”, La
leyenda: antropologia, historia, literatura. Actes du Collogue fenn a la Casa de
Velizguez, 10.11-X1-1986, coord. Jean Pierre Etienvre (Madrid: Casa de
Velazquez, 1989), pp. 267-289, p. 273.
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Este es otro milagro atestiguado en el pueblo de Barluenga
(Huesca) en el que San Antonio exhibe su tradicional
asociacion con la Virgen. En realidad, el texto se nos
muestra un tanto deturpado y confuso, y parece que mezcla
dos milagros: el (muy cominmente asociado a este santo) de
la localizacion de la res perdida y el (mucho mas raramente
asociado a ¢€l) de la satisfaccion de la reclamacion del alma
en pena:

Mi madte contaba, pero no lo sé. Contaba que una
vez, un hermano de ella, pues era muy fumador y era pastor
también. Y se le perdi6 una res y aquella res pues eh, que... el
decia que eso y dice:

—Ca, a lo mejor se la ha vendido pa comprarse cigarro
—que era muy fumador.

Y la cuestién que la abuela dice que dijo:

—iAy, San Antonio Bendito..! No! jAy, Virgen de
Monlora, que aparezca, si aparece...!

No sé, que le dira ella una misa. Pero que la misa no /en
dijo. Y mi madre aquello paso, la oveja amanecié y... Y una
vez, mi madre, pues estaba mi padre que estaba en la sierra y
dice que aquella noche habia bajdo. Y mi madre que dice que
se despert6 con una mano que le apretaban y que le cogian una
mano asi frfa y le dijo:

—Hija, ya sabes que tengo una misa ofrecida a la Vitgen
de Monlora, y no la 7 dije y no puedo entrar en el Cielo.

Y madre se ech6 a llorar y a llorar y mi padre:

—Pues qué te pasar

Dice:

—Una mano de mamd que me ha cogido mama la mano.

Y mi madre... mi padre era muy religioso, entonces la fe
era muy grande. Dice:

—Pues nada, no te apures: mafiana vas al cura y que te
diga la misa.
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Y que... y ya nada mas. Pero ella decfa que si, que le
habfan cogido de una mano y que le habfa dicho:

—Hija, ya sabes que tengo una misa...

Y ella se acordaba de eso, de que habia pasdo eso y que la
habfa ofrecido. Y dijo la misa y ya nada mas. Y eso mi madre

nos lo habia contdo, era bien creida en eso'®.

En otro pueblo de la provincia de Huesca, Castilsabas,
alienta el recuerdo confuso de otro milagro que se atribuye
tanto a San Antonio como a la Virgen. Maravilla que el
suceso esté fechado en afio tan reciente como 1995:

El primero de mayo [de 1995] cay6 el badajo cuando
estaban bandeando las campanas y cayé en medio la gente
cuando estaban en la procesion, y por un milagro de San
Antonio no maté a nadie.

[Mas tarde dice que fue milagro de la Virgen]".

Este otro relato, del pueblo de Robledo de Corpes, en
la provincia de Guadalajara, combina el recuerdo de un
milagro posiblemente viejo (el de la proteccion frente a
una plaga de langostas, del que hay atestiguados muchos
paralelos en los libros de milagros locales de los siglos XVI
al XVIII) y uno de indole seguramente mas moderna y
arraigadamente folclorica, el de la proteccion del ganado
frente a los lobos:

18 Carlos Gonzalez Sanz, José Angel Gracia y Javier Lacasta, [a sombra
del olvido: tradicion oral en el pie de la sierra meridional de Guara (Huesca:
Instituto de Estudios Altoaragoneses, 1998), nam. 214.

Y Gonzilez Sanz, Gracia y Lacasta, Ia sombra del olvido, nim. 80.
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Mi madre tenfa un gran devocion a San Antonio; era un
santo que rezandole aparecen cosas perdidas.

En Robledo de Corpes hay una ermita que hicieron a
San Antonio y hablaban de que hubo una plaga de langostas
que amenazaba con comerse todas las cosechas. Sacaron a San
Antonio en procesion y aparecieron por la mafiana todas las
langostas muertas. En este pueblo hay una ermita a la entrada
en honor a este santo.

Una vez contaba que en Alarilla, pueblecito de al lado,
se perdieron dos muletas, dos mulas jévenes. Antes para un
labrador una yunta de mulas es como ahora comprar un
tractor. Se perdieron, y como habfa tantos lobos, se pensaban
que por la mafiana se iban a encontrar muertas. Ese dfa habfa
llovido. Y fijate: todo el pueblo rezé a San Antonio, y por la
mafana aparecieron las mulas en una era cercana al pueblo. Y
estaba todo huelleado al lado de las huellas de los lobos, y no se
las habfan comido®.

He aqui otra leyenda, ahora del pueblo de Guijo de
Granadilla (Caceres), que relaciona a San Antonio de Padua
con la proteccion del ganado;

Una sefiora que fue a bellotas se perdié en la dehesa y
no la encontraron en toda la noche. Era la madte de Felicia,
y dicen que como ya era oscuro y no podia ir a ningin sitio,
se sento contra un alcornoque y toda lo noche estuvo alli un
santo, un hombrino con un garrote y un perrino y que le decfa:

—~Quieta, quieta, no te dé miedo que estoy yo aqui
cuidandote.

Y por la mafiana cuando ya era de dia salieron a buscarla
y la encontraron. Todavia estaba allf sentada, dicen, porque no
se habfa ido de cuidatla San Antonio Bendito®.

20 Version que me ha facilitado Inmaculada S. D. en 2007.
2 Version que me ha facilitado Vanesa O. A. en 2006. La informante
fue la sefiora A. R., de 75 afios.

288



Los milagros de San Antonio de Padua: mitos, ritos, folclore

Un género en cierto modo relacionado, a veces casi
colindante y casi hibrido con el de la leyenda, es el del relato
personal. Hay que sefalar que la leyenda y el relato personal
suelen tener una dimension local, histérica o pseudohistorica
muy intensa, y aprovechar unos dispositivos de estilo y un
repertorio de motivos narrativos y de recursos de ficcion
bastante similares. De hecho, muchas leyendas mezclan en
ocasiones, entre las vetas de su texto, algunas marcas de
relato personal, o al menos familiar. Y viceversa: muchos
relatos de tipo personal asumen como vividos en carnes
propias topicos que tenemos perfectamente localizados en
los indices de motivos folcloricos.

Pues bien: los buenos relatos personales suelen
tener una consistencia narrativa, una riqueza imaginativa,
unos recursos de estilo, unas marcas de verosimilitud, una
articulacion en los detalles, una originalidad en la utilizacion
de la voz narrativa, una profundidad ideoldgica que resultan
posiblemente inalcanzables para el resto de los géneros de
la literatura oral, y que no pueden dejar de fascinar a quien
los escucha o los lee.

El relato de tipo personal que vamos a reproducir a
continuacion es, sin duda, un discurso muy relevante desde
el punto de vista poético y muy interesante y sorprendente,
incluso impactante, desde el punto de vista ideologico.
Atestigua una creencia que ha estado viva hasta hoy en
el pueblo de San Vicente de Alcantara (Badajoz), donde
todavia quedan personas que piensan que los nifios que
nacen el dfa de San Antonio de Padua (y mas aun si ademas
reciben el nombre de Antonio) poseen poderes magicos
especiales. De algin varon del pueblo se cree que
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¢l naci6 el dfa de San Antonio, y le dijo que las brujas
con ¢l no podian. Y si le hubiera puesto Antonio, mas fuerza
tenfa®™.

Estamos, pues, ante la creencia basica, en estado
conceptualmente puro, arraigada en los usos de la vida y
no solo en los usos de la ficcién, del padrinazgo protector
que se pensaba (y algunos siguen pensando) que San
Antonio extiende sobre los nifios. Y, por tanto, ante la
matriz ideolégica de una serie de leyendas, de cuentos
maravillosos, de relatos orales (ya hemos conocido alguno,
y enseguida nos asomaremos a unos cuantos mas) que no
siempre tenemos la fortuna de poder vincular a relatos tan
Vivos, tan operativos, tan dramaticos como éste:

De muy chico, estuve si palmo, si no, muy malo, que casi
me iba muriendo. Y resulta que habia aqui un médico, y mis
padres me trafan al médico. Y el médico, entonces, pues no
sabfa lo que era, claro. Yo entonces tendria dos, tres afios, muy
poco, chico; yo de eso no me acuerdo, me lo han dicho, pero
no me acuerdo. Y lo que le daba a mis padres pz que me dieran
pues era quinino. Pero resulta que el quinino es que estaba
como un guarto preao, por ahi, una barriga y una cara que
cada vez a peor.

El tal quinino era un liquido parecido al Ceregumil, una
cosa asf parecida. Entonces el médico pues se acababa uno,
otro. Y venia el médico, y cada vez peor, y cada vez peor, y alli
en el campo. Y ya mi madre:

—iCagien diez] Este muchacho es capaz de morirse...

22 Rafaela Nieves Martin, La literatura oral en San Vicente de Alcantara
(Badajoz), tesis doctoral (Alcala de Henares: Universidad, 2010), nam.
1274,
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Habia p’alli un viejete que sabfa de un segador que habfa
aquf por Valencia. Y dice:

—Eh, yo que td iba alld a ver al tal ese.

Era un curandero. Y mi padre, aburrido de todo aquello
y viendo que las cosas... y los haberes eran pocos, un dia por la
mafiana le dijo a mi madre:

—DMe ha dicho esto [uno], y voy alli a ver ese hombre.

Que no sabfa ni dénde vivia siquiera, alli pa Valencia.
Total, que le ech6 merienda, y jhalal, andando. Y estaba hasta
el tiempo malo, que llovia. Y ya lloviendo llegé aqui a Valencia,
y €l no sabfa donde vivia. Pero dio la coincidencia que fue a
preguntar pues muy cerca de donde vivia el hombre. Llegd
alli y...

—¢Ahora qué hago?

—Ah({ vive, alli vive —le dijeron p’ahi no sé quién.

Entonces le pregunto:

—Y qué le pasa a usted?

—Pues a mf lo que me pasa, que tengo el muchacho
muy malo.

Pues ya esta. Pregunt6 aquello, pero sin mas preguntas
ninguna. Eché mano a sus #astes, mezclé unos platos que si
con agua, 0 yo no sé qué, y sin mas respuesta ni mas preguntas,
le dijo que “lo que usted cree no es nada”.

Se pensaban que es que le habfan hecho dafio al ctio, que
no era cosa de enfermedad, que es que le habfan hecho como
una cosa de brujerfa. Ya, claro, desconfiaban de que, claro,
como no se curaba y ya la cosa iba a peor... Y vay le dice,
pero nada, sin averiguacién ninguna, ni preguntar cémo me
llamaba, ni... nada de nada. Dice:

—1Lo que ustedes creen no es nada.

Jo, mi padre se quedé asi. Dice:

—Fl naci6 el dia> San Antonio. Tenfan que haberle
puesto Antonio, porque es que el Santo ese puede mas que
las brujas que ustedes creen que le han hecho dafio, pero no,
no es eso. Es el quinino que tiene en el vientre. Y yo le voy a

291



Jost MANUEL PEDROSA

decir como se cura—. Eché mano y... —A ver, una medicina
sencilla. Ahora va usted palld, y ya ni quinino ni nada, que lo
que le esta haciendo es dafio.

Ya ves, sabfa ¢l que le daba aquello sin haberle dicho. Lo
adiviné, que lo sacé por las cruces que allf hizo, y por las cosas
que ¢l supo. Entonces le dijo:

—Usted ahora va palla, y esas verdolds® que hay en la
huerta —mi padre sabfa bien lo que era—, machan as{ unas
cuantas, hacen como una papa, y se lo ponen ahf en el vientre.
Le acuestan de espaldas. Como una cataplasma es, una cosa as{
machada. Y luego van a ver dos mujeres que sepan rezar a la
luna una, y la otra que sea la luna enripd, pero que no sepa una
de la otra, ¢eh? Usted me rece de la luna al muchacho tantas
veces al dia, dos veces o lo que sea, y la otra de la luna entripd
también, pero que no supieran ellas que estaban rezando la
luna a los mismos muchachos.

Y la luna no era la misma: una rezaba una, y otra rezaba
otra.

Pues nada, a los muy pocos dias diz que aquello empezd
como el candil, que le echas aceite. Y que me curaron.

Pensaban que pudiera ser eso ya de que me habfan hecho
dafio, como hay quien dicen que hace dafio. Yo tampoco lo he
visto eso, pero dicen que si. Pues nada, que me curé.

Mi padre lo que le chocé mucho fue e saber cuando
habfa nacido, saber que no sé qué, y saber que no sé cuantos.
Pero si es que no se lo habia dicho™.

Si el relato personal anterior, registrado en el pueblo de San
Vicente de Alcantara (Badajoz) resulta impresionante, otro
tanto puede decirse de este otro relato sobre una Disputa
entre los buscadores de oro que ha sido registrado en la region

B Verdola, “verdolaga”.
x Nieves Martin, [a literatura oral en San Vicente de Alcantara, ndm. 1274.
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de Loja (Ecuador) de labios de un hombre que asegura que
fue testigo directo del milagro de San Antonio que relata:

Pues un sefior de Loja, ¢l entendia muchisimo de la
lavada de oro, y se vino con direccion al Puyango. Y llega
adonde un sefior Aguilar que vivia cercano de este rio. Pero no
muy cerca tampoco: de un medio difa de camino que habia de
allf al rfo. Llega por trabajarle una semana o dos, para hacerse
de una comidita para ir a trabajar en el Puyango. Llega donde
el sefior. Se hace amigo, y le propone aqui si le puede dar
trabajito, que €l se va a trabajar en el oro. El seflor Aguilar era
el duefio esa finca. Le dice:

—No es preciso que usted me trabaje tanto tiempo
si usted es un buen trabajador. Podemos hacer una cosa:
trabajemos a medias. Yo llevo todo lo necesatio. Llevo
compafieros, llevo todo. Después, vendemos y nos hacemos
pago de los gastos, y nos compartimos el tesoro.

Asi fue que [se pusieron| verdaderamente en una union,
y ya bajaron con canalones, y todo eso. Y bajaron al tio, en lo
cual el sefior Puertas no conocia el Puyango, ni mayormente
Pintas. Yo, que verdaderamente también trabajaba en la PEIV,
asi solo, en aquello, y tenfa balsa para pasar el caudaloso rio. Y
el unico que tenfa balsa era yo. Llegaron ahi, y pasaron donde
mi a preguntarme por doénde puede hallar un trabajo. Les digo
buenamente. Me cay6 bien también estos sefiores:

—Aqui cercano, no mas, hay una buena finca, que
viene con gente a trabajar. Ahi pueden ustedes trabajar
perfectamente ahi.

—Entonces, hdganos la fineza de pasarnos en la balsa.

Les pasé en la balsa y les indiqué adénde trabajan.
Trabajaron ya mucho tiempo ahi. Ya trabajaron como mes
y medio en un enorme barco que habia, y bien productivo.
Y habfa llenado ya una botella grande, de la capacidad de un
litrto de oro. Y el dia que menos pensaron, el sefior Puertas,
para mejor hacerlo, le da al St. Aguilar, para que guarde el oro,

293



Jost MANUEL PEDROSA

porque ¢l era el mas conocedor, y ¢l tenfa mas confianza que
él lo guarde.

Evidentemente, ¢l lo tenfa guardado. Cuando quiere
poner el restito en la liquidacion de tarde, limpio el oro, ya no,
ya no hubo oro. Y, de hecho le culpa al sefior, al compaiiero,
al de la Sociedad, al sefior Puertas. Y brinca con la carabina
coléricamente que

—Ya me devuelves el oro, a la fuerza.

El sefior Puertas, acobardado, pues como todos los
demas eran amigos, los peones eran con €, eran de peones
del que les podia hacer, zafa a toda carrera, llega donde mi
ahogando ese pobre hombre. Dice:

—Defiéndame, por favor, atras viene don Aguilar con
una carabina, y me va a matar echandome la culpa [de]| que el
oro que hemos trabajado me lo robo yo.

Mientras que yo lo interrogué, pues le digo:

—Qué? ¢Hs usted o no [el ladrén]?

Pues me dice:

—Créame con verdad, le juro ante Dios y ante usted que
yo no he cogido absolutamente nada.

Le digo:

—Y, ¢por qué va a perder usted, si usted también tiene
derecho antes a reclamarle, porque le ha dado para que lo
guarde? Y puede ser la cafelada que le roban para no datle nada
a usted. Aunque le haya dado usted, yo no le hubiera corrido.

—No, no, sefior, mas vale mi vida. Paseme en la balsa
para alla, y yo no sé adonde me voy. Y vea aqui. Hargueme
todos los trapitos que yo llevo, y mi maletita, por favor. Vea
los bolsillos, [no sea] que usted vaya a decir que yo llevo oro, y
no llevo absolutamente nada.

Le digo:

—Hombre, cdlmese sefior, porque usted no debe hacer
eso. Las cosas vale hacerse con tino. ¢Sabe qué? Yo lo voy
a esconder hasta mafiana. Estése aqui. L.o escondo en esta
montafia para alld. Siempre que ya los veo saliendo usted, no
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se presenta, arreglado el asunto, hasta mismo ver qué es lo
que dicen.

El hombre si me cedi6, y le di de merendar. Y le digo:

—Hscéndase aqui, hasta mas de nochito.

Ahf estuvo escondido. Ahf durmié. En eso, ya salié don
Aguilar, y preguntandole, le digo:

—Y acabé de pasarlo al sefior. Y dijo que se iba sin
rumbo.

Pero le digo:

—¢Que usted esta convencido [de] que le ha robado el
oro?

—Seflor, no hay quien mas, mi gente es honradisima, mi
gente no roba a nadie, y este bandido se llev6 el oro.

—Yo tuve la precauciéon de hurgarle desde el dltimo
bolsillo aqui los trapitos, hasta la pantaloneta que, si tiene
bolsillo, lleva un pedacito de oro. Y estaba que se temblaba. Y
se fue llorando ese hombre de haber trabajado tanto para no
tener utilidad.

—iCallese, por Dios! —me dice el sefior Aguilar—. Y
hoy estoy obrando mas. Ahf tengo un santo de devocion. Y,
¢sabe? Hdgame un servicio, vaya a liquidarme ahora tarde los
cajoncitos, que yo le he de pagar con mucha fineza a usted.
Y me voy a hacer un remedio, que yo tengo un santo de
devocion en mi casa.

Se fue. Les ha dejado ordenando como trabajan en el que
ya les voy a liquidar. Y él ya volvia al otro dfa. Cogio, volvid,
y yo le pasé en la balsa. Pasé a su casa, pues. Y, en la casa de
él, ¢l habfa sabido la ceremonia. Después, me cont6 que tenfa
alld un San Antonio Moro, y que €l le ponia o le lastimaba
cualquier parte del santo, o le prendfa una aguja, y le duele y
tiene que declarar, o, si no, se muere. Habia ido y le prende la
aguja en el estomago al santo, y las tres velitas, para que le vele
hasta que se termine las tres espermitas. Y una espermita de
esas la guardé por si... Asf habfa hecho onces. El hombre se fue,
y regresa al otro dia. Entre la una de la tarde, y sé que se dice:
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—Venga, venga, ya lo pasé en la balsa. Y le digo una
mala nueva, porque el compafiero de los de usted, ya lo
esta lo mas muerto, y de veras se acalambraba el hombre ya
moribundo. Un vémito y dolor de estémago terrible, que se
encogfa manos y piernas y se motia.

Como contatrle esto, el sefor. Aguilar dice:

—iVe, por Dios! Ha sido mi compadte el que roba el
oro, y ya traje el remedio también.

jQué cosa habfa sido el remediol Que llevaba un poco
de cedrén, manzanilla, malva olorosa y una espelpita, de ésas
que, para datle la contra, que con eso ya se cura, siempre que
vuelva la prenda. Dice:

—Ya llevo.

Me agradeci6 y se fue en carrera. Va abajo vy,
verdaderamente, llegando le ha hecho la receta. Le dice:

—Usted es. Y nada mas. Si no me vuelve el oro, usted
se muete.

—Ah —diz que dice—, compadrito. sSabe que yo le hice
s6lo de broma? Ya le iba a devolver.

Evidentemente, le da el remedio, y con eso ya se mejora.
Y, terminando el asunto, porque ésa era la resolucion. Ya ha
estado mejor, y se vuelve, [de| vuelta don Valerio a hablar
conmigo, arreglar de lo que yo le saqué. Le quedé los cajones
y me dice:

—iPor Dios! Por mas lo que siento este hombre culparlo,
y addénde lo hallo porque yo no quiero influir mi conciencia,
robandole esta cantidad de oro a este sefior. Yo tengo que
buscarlo.

—Guirdese la mia también, si tiene fe en mi devocion,
véngase mas luego. Después de unas dos horas, pueda que ya
esté llegando aqui. Se fue de verasmente.

Después de unas dos horas regresa y ya lo iba a llamar,
que estaba internado en la montafa, por alla, el hombre
escondido. Ya vino el hombre escondido y, cuando regreso,
pues ya lo encontré alli, y se reaccionaron entre los dos y se
perdonaron.
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Y se fueron a repartir el oro, y, llorando, le pidi6 perdon
don Aguilar a don Puertas. Pero don Puertas fue con honor.
Se habia repartido el oro. Hicieron cuentas de los gastos, y no
trabajé mas con el sefior.

Y transaron, gracias [a] que yo intercedi muchisimo. Me
querfan recuperar, pero yo no era del caracter de recuperarme
de ninguno, sino de felicitarle a los dos que danzaron
felizmente, que gozaron de esos capitales, sin mas arengas de
muy alla, ni de mds aca. Acciones tan gratas que parece que
me parece que son, mediante fe con algo de supersticion, tiene
un efecto el més tremendo, y el mas hermoso. Quisiéramos
todos tener esa fe para nunca perder nada en la vida®.

Tras la experiencia asombrosa de conocer relatos
orales de tipo personal que intentan vestir a San Antonio
de Padua con los ropajes de la mas dramatica verosimilitud,
cambiamos nuevamente de género, de lente y de estilo para
trasladarnos a los dominios del cuento tradicional y conocer
este originalisimo relato colombiano, medio piadoso y
medio irénico, que nos muestra a San Antonio intentando
ayudar a su madre a salir del infierno, que fue registrado a
una persona del municipio de Dagua, en el departamento
del Valle del Cauca (Colombia):

Voy a echar uno de San Antonio. El santo San Antonio,
mi abuelito le hablaba mucho a ese santo y ¢l decfa que le
hacfa muchos milagros.

Resulta que hace mucho tiempo —dice mi papito en
su historia— que se habfa muerto la mama de ese santo, de
San Antonio. Pero como ella habfa sido un poquito malita,

25 Salomé Gonzlez Portela, La narrativa oral de Loja y sur del Ecunador, 4
vols. (Loja: Editorial UTPL, 2010) IV, nim. 164.
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entonces estaba en el infierno. Entonces llegé San Antonio
donde Dios y le dice:

—Oiga, hombre, lo que pasa es que como mi mama —le
dice San Antonio a Dios—, sefior mio Dios, como yo soy
siervo tuyo y mi madre esta en el infierno, yo quiero que haga
algo por ella porque de verdad yo quiero tener a mi mama
conmigo.

Entonces le dijo Dios:

—Bueno, esperemos. Déjame pensar eso y después
arreglamos ese asunto.

Asi que en el segundo dia llegé Dios y le dijo a San
Antonio:

—Mire, vamos a hacer lo siguiente: como su mama en
vida vendia hortalizas y en vez de entregarle las hortalizas que
se le quedaban a la gente en caridad y llegaba y las botaba,
entonces, esas hortalizas, mas que todo las cebollas, que ella
boto tanto, entonces usted va a coger esas cebollas y va a hacer
una soga larga.

Entonces empez6 San Antonio a hacer esa soga larga
con esa rama de cebolla. Hizo una soga larguisima, era tan
larga que Dios nunca pensé que iba a quedar tan fuerte y tan
larga.

Entonces dijo:

—Camine, vamos, yo lo voy a acompafiar, vamos al
infierno. Asf que tira la soga, cuando tu tires la soga, dices
el nombre de tu madre y ella ahi mismo se va a prender a €l.

Entonces €l llego y le dijo San Antonio:

—Belarmina Quifiones!

Entonces llegd la mama:

—iAy, mi hijo!

Se prendio de la soga y empezaron a halar y a halar y a
halar. Y entonces en esa alegria ella iba bien, y en eso muchas
personas que estaban en el infierno también se fueron
prendiendo de esa soga y querfan salir. Iban saliendo y eso iba
haciendo pues la soga asi. Y al ultimo llega y le dice:
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—Pero qué tantas y tantos se cuelgan de mi, paran hijos
santos como yo pati.
Y entonces se le soltd la soga®.

Entre las multiples y curiosas ocupaciones que la tradicion
oral ha encomendado a San Antonio de Padua estd también
la del cumplimiento en algunos cuentos maravillosos (es
decir, en el género ficticio por excelencia) del papel de auxiliar
magico del héroe o de la heroina nifios y jovenes. O sea,
la asuncién de un papel que es comuin ver asociado a las
ambiguas y paganas hadas y espiritus de los antepasados y
no alos graves y recatados santos ortodoxamente cristianos.

Ello no deja de tener su légica: como hemos
comprobado de manera ya muy repetida, San Antonio
de Padua ha sido tradicionalmente considerado padrino
de criaturas en apuros, de nifilos amenazados y agredidos,
muchas veces por el padre, o por la madre, o por ambos.
LLas hadas madrinas han desempefiado un estatus protector
equivalente en innumerables relatos maravillosos, y han
mantenido una guerra sin duda inmemorial contra padres
crueles y contra suegras y madrastras sadicas eninnumerables
relatos. El que nuestro catdlico San Antonio se baje alguna
vez de su hornacina de iglesia e intercambie sus papeles con
los del hada madrina de algunos cuentos maravillosos no
debe, pues, sorprender en exceso, siendo las facultades que
tradicionalmente se les atribuyen tan parecidas.

El cuento maravilloso por excelencia, al menos
en la tradicion panhispanica, en que la presencia del

26 Version grabada por Sara Galan y por mi en Madrid, en el afio 2007,
aJ. E. R., de 36 afios.
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santo es muy relevante es aquel que se conoce en Espafia
como La abijada de San Antonio (A Young Man Disguised as
a Man is Wooded by the Queen, nimero 514** del catalogo
internacional de Aarne-Thompson-Uther”). Se trata de
un tipo de relato relativamente raro en la tradicién oral
internacional. Hay atestiguadas solo unas cuantas versiones
ibéricas (bastante escasas, por cierto), italianas, albanesas,
griegas, judias, sirias, yemenitas, libias, tunecinas, argelinas,
marroquies, brasilefias y chilenas. Por supuesto que, en
muchas de estas tradiciones, especialmente en las orientales
y norteafricanas, el papel de auxiliar es desempefiado por
personajes que nada tienen que ver con el santo cristiano,
lo que corrobora el caracter adventicio de su inclusion en el
cuento. Apreciémoslo mejor a partir de esta version de E/
abijado de San Antonio que registré en Miajadas (Caceres) en
1989:

Que fue una mujer que tenfa muchos hijos; iba a tener
otro, y no sabfan como le iban a Jamd. Y entonces se presentd
San Antonio; dice:

—ilLLe tienes que poné Antonio!

Pero fue nifla, y le puso también Antonio, ¢sabe? Y
entonces, resulta que poniéndola Antonio, pues era San
Antonio su padrino, y ya cuando tenfa edad el nifio, dice:

—{Te tienes que ir!

Asi que pues fue el ése, y se fue. Dice:

—iTe vas a ir —dice— de pavero a palacio del rey!

7 Véase la entrada correspondiente en Hans-Jérg Uther, The fypes of
International Folktales. A Classification and Bibliography, Based on the System of
Abntti Aarne and Stith Thompson (Helsinki: Suomalainen Tiedeakatemia-
Academia Scientiarum Fennica, 2004), num. 514**.
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Entonces se fue al palacio del rey de pavero. Entonces:

—cHace falta un paverito?

Dice:

—iSi, sil

Pero se enamord la reina de él. Entonces le decia:

—Ay —dice—, Antoilito, no sabes —le decfa al rey—
Antofiito no sabes lo que quiere —dice—, que es capaz de
hacer oro el lino que estan hilando y 7.

Dice:

—¢Pero c6mo va a decir eso Antofiito?

Dice:

—iS4, s, si! {Pues eso lo dicel

Porque la reina estaba enamorada de €l, y de que él no
la querfa, pues el hombre, a ver. La mujer estaba desesper.
HEntonces ya se lo dice al rey, y vino el rey, dice:

—Antofiito, ¢es verdad que ta eres capaz...?

Dice:

—iA ver, si Su Alteza lo dice, verdad sera!

Entonces el otro decfa:

—iVialgame mi padrino, mi padrino me valgal [Valgame
mi padrino!

Y entonces venfa San Antonio y dice:

—Qué te pasa, qué te pasa?

Dice:

—Que dice la reina que soy capaz de hacer...

Dice:

—iAy, bueno, espératel

Y lo hacfa, ssabes? Hacia el oro. Entonces luego ya tenfa
una hermana muda, el rey tenfa una hermana muda. Y la
raptaron los moros. Y entonces —dice—, la reina otra vez
volvié otra vez con Antofiito. Y Antodito la decia que naranjas
de la China, que no la querfa. jPero si era una muchachal Claro,
es que ella se crefa que era un niflo, pero era una nifia, pero
es que a ella la tenfan que vestir de nifio, y la vistieron de nifio
desde que nacio, pa que se llamara Antodito. Y dice:
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—¢A que no sabes lo que dice Antofito? Que €l es capaz
de sacar a tu hermana de la tierra de los moros.

Dice:

—Antofiito, ¢y como va a decir eso?

Y dice:

—iSi, i, s, eso dice Antofito!

Total, que fue y —dice—, llamé el rey a Antofiito y dice:

—Di, ¢es verdad que has dicho ta a la reina que eres
capaz de sacar a mi hermana de la tierra de los moros?

Dice:

—Pues si. A ver, si Su Alteza lo dice, verdad sera.
iValgame mi padrino, mi padrino me valgal

Entonces viene San Antonio. Y dice:

—Dime, ¢qué, qué es lo que te pasa ahorar?

Dice:

—Ay, que dicen que soy capaz de sacar a la hermana del
rey de la tierra de los moros.

Dice:

—Pues si. Dilos que te den un caballo. Y cuando la cojas,
alli estaran tres bailando. Tt coges a la del medio, ¢sabes? Y
cuando lo cojas, ta te fijas en lo que te dice. Y cuando vengas
a mitad de camino —dice—, te va a decir otra cosa, que se
quiere escapar del caballo. —Dice—, pero tu no la dejes. —
Dice—, ti no la dejes que se escape. T la agarras bien para
que no se escape. Pero te fijas en lo que te dice. Y cuando
vayas a entrd en palacio, te fijas en lo que te dice, que también
te dira otra cosa.

—iPero si es mudal

Dice:

—iTu no te preocupes! [T fijate bien!

Entonces pos cogié un caballo, fue a la tierra de los
moros, la vio bailar, la cogi6 y la mont6 en el caballo. Y va y
salta, [y ella] dice:

—iAy, del oro!

Dijo la muda. El otro:
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—iEs esto!

Cuando venfan a wfd de camino, se quiere escapd, dice:

—iAy, bellal

El otro también:

—jAh, pues esto me dice!

Y cuando entraban en palacio, venian ya, y iban a entrar
en palacio, y dice:

—iAy, de amor!

Bueno. Pues entonces ya trajeron a la muda y se la dio al
rey, y el rey tan contento. Pues otra vez la reina pum pum con
el Antofiito. Y Antofiito, #guit, que no era capaz, que no. Y
entonces va y dice, dice:

—¢A que no sabes, dice, lo que dice Antonito? Alteza,
¢no sabes lo que dice Antofiito?

Dice:

—Pues no.

Dice:

—iQue él es capaz de hacer hablar a tu hermanal

Dice:

—iPues no me extrafia, porque todo lo hace Antofiito!

jAyl, de que se lo dice a Antofito, dice Antofito:

—iMadre, ay, mi padrino me valga, y valgame mi padrino!
iMi padrino me valgal

Ya viene San Antonio y dice:

—Pero ¢qué te vuelve a pasar?

Dice:

—Que dicen que yo soy capaz de hacer hablar —dice—,
a la hermana del rey.

Dice:

—Pues si. Tt di que pongan todos los reyes de todas las
naciones y todo ahi. Que te pongan un buen banquete. Y td
la preguntas 7 lo que te dijo en el camino, se lo preguntas, y
ella te contestara.

Entonces la pusieron, hicieron una fiesta muy grande,
porque ti veras, jhacer hablar a una muda! Dice [Antonio a
la muda]:
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—Cuando te saqué de la tierra de los moros —dice—,
que te cogf, te monté en el caballo, y me dijiste “Ay, del oro”.

Dice:

—iPorque me sacabas de la tierra de los moros!

Dice:

—Y cuando venfamos a it del camino, que te querfas
escapd —dice—, que me dijiste “Ay, bella”?

Dice:

—iPorque los que venfamos en el caballo éramos dos
doncellas!

Dice:

—Pues, ¢y cuando me dijistes “Ay, de amor”, al entrar
en palacio?

Dice:

—iPorque si tu hubieras s macho, pues mi hermano
hubiera sio un cabron®!

El siguiente cuento maravilloso que vamos a
conocer es aun mas raro y original que el que acabo de
reproducir. Esta protagonizado por un hombre rico que
promete, en medio de una tormenta, casarse con la joven
mas pobre del pueblo al que espera llegar si salva su vida.
Mientras tanto, en el pueblo la joven mas pobre ve morir
a su padre asistido por un supuesto tio suyo del que ella
desconocia la existencia (se trata de San Antonio disfrazado,
por supuesto), quien le anuncia la llegada del marido
redentor. No conozco ninguna otra version oral peninsular
del relato, que tampoco se halla catalogado como tipo en el
catalogo de Aarne-Thompson-Uther, lo que es indicio mas
que suficiente de su rareza excepcional. S es concordable
con estas entradas del catalogo de motivos de Thompson:

B Version grabada por mi a B. M. C, de 67 aflos, entrevistada en
Miajadas el 19 de agosto de 1989.
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M268: Matrimonio prometido por salvar la vida.
N811: Padrino sobrenatural.
N848: Santo auxiliador.

La version que reproduzco fue registrada por mi a
una mujer del pueblo de Zagra (Granada) en 1992:

Esto era una familia que estaba mu pobre. Y estaba #d
mas el padre y la madre. Con que fue el hombre, y ella zx
guapa que era. Y el ray pues fue a, estaba la mar »u alborotd,
y fue de viaje, y llevaba mucho tiempo en el mar y no sabfa
cémo ir a tierra, no podfa embarcar. Y el hombre pues echéd
una promesa, que cuando saliera el barco a tierra, que se
casaba con la mds pobre que hubiera en el pueblo. Con que
ya salié y preguntd que si habfa alguien en el pueblo pobre. Y
le dijeron:

—Si, pos Fulana.

Con que fue el hombre. Y el hombre [pobre] era devoto
de San Antonio. Y pos un dia pos le dice, dile:

—Vamo a llamar a esos que hacen el testamento, al
notatio, vamo a llamar al notario.

Y dice, dice el hombre, dice [su hijal:

—iMi padre lo que quiere! {Que no tenemos nosotros
nadal ¢Qué va a poné?

Tenfan 7i mas como una chocilla. Aquello era »z chico.
Con que fue y lo llamé y dice:

—Abuelo, ¢qué quiere wsté?

Y dice:

—Pos mire, yo quiero hacé el testamento.

—DBueno, ¢y qué va usté a poné?

—Pues quiero poner el testamento pa mi hija. Quiero
ponetle que tenga buena suerte y la honra de mi hija. Si, ¢la
ha puesto us# ya?

—¢Qué, abuelo, qué quiere #s7¢ mas? {Si, ya lo he puestol

—Que tenga un buen mario, y que sea la honra de ella.
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Bueno, pues el hombre se puso zu malico, y vino uno
que era San Antonio. Vino con una maleta, y dicfa que era su
tio. Dice:

—iMira, yo soy tu t{o!

—iAy, nunca ha dicho mi padre 7/

A la hora de morir vino el hombre, y le trafa su mortaja,
y €élle ayudd. Y ella estaba apuraica porque no tenia a naide que
le acompanara. Y dice:

—Pero t4, ¢y no ha dicho tu padre?

Dice:

—No, mi padre...

—iSi, pues yo soy tu tio!

Bueno, con que la apafi6, apand eso, y se quedé ella sola.
Cuando ya, después de morir, pues vino el hombre, el que es
el 7ay. Y le dijo que venia a casarse con ella. Y ella:

—iAy, no, este hombre lo que viene es hacer burla! Tan
pobre, y un 7zy! {Eso lo que viene a hacer butrlal

Pues cuando acordé pos vino otra 2, y dice:

—iMire usté, pos yo lo pensaré!

—:No tienes familia?

—Si, tengo un tio mio.

Y era su tio el que era San Antonio. Cuando acordo, pues
vino. Dice:

—iAy, mire #s#, tenfa muchas ganas de que viniera #s#/
Porque mie usté, me ha salio un novio pa casarme. Pero yo no
me fio, porque, tan pobretico que semos y eso, venga a hacer
burla.

Dice:

—iNo, casate! {Que es que ese hombre ha echao una
promesa y viene a casarse contigo!

Con que —dice—, dispusieron ya el dfa. Dice:

—iBueno, pues yo te traeré el vestido de novial

Con que despesieron la boda y eso. Y vino el tio y le trajo el
vestio. Y el padre la encarg6 a San Antonio, su hija la encargd a
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San Antonio, y por eso pus vino. Y ya formaron sus boas. Y se
cas6 con el hombre y estuvieron divinamente®.

Como ya hemos podido comprobar, la aparicion de
San Antonio dentro de la trama narrativa de los cuentos
tradicionales queda reducida a algin eco sutdl pero
profundamente motivado, a alguna reminiscencia que
parece superficial, pero que si se analiza bien dista mucho de
serlo. En una interesantisima versién panamena del relato
internacional que es conocido como The singing bone (E/ hueso
cantor), que tiene el nimero 780 en el catalogo internacional
de cuentos de Aarne-Thompson-Uther, se va desgranando
la historia de tres hermanos que son enviados en busca de
La flor de San Antonio. 1oos dos hermanos mayores, egoistas
y desaprensivos, fracasen en su busqueda, pero el hermano
menor, que es el unico bondadoso y esforzado, si que
encuentra la preciada flor. Sus hermanos, envidiosos, le
matan, pero ¢l resucita de modo prodigioso. Aunque San
Antonio no interviene directamente en el milagro de su
resurreccion, no puede ser fortuito, seguramente, que la
flor que constituye una de las claves simbolicas del cuento
se llame de San Antonio y que el nifio resucite al tiempo
que pronuncia el nombre de esa flor y del santo y revela
magicamente su filiacién, si tenemos en cuenta que una
de las especialidades milagrosas que se ha atribuido a San
Antonio de Padua, segin hemos visto ya a partir de una
buena cantidad de relatos, es precisamente la defensa, el

2 Version grabada por mi a C. M., de unos 80 afios, del pueblo de
Zagra (Granada), en Madrid el 30 de marzo de 1994.
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padrinazgo, de nifios amenazados, agredidos o muertos, y
la revelacion prodigiosa de sus origenes:

Dice que Pedro, Juan y Manuel salieron a caminar en
busca de una flor de medicina pata su abuelita. Cuando iban
adelante, cada uno cogi6 un camino.

Se fueron y estuvieron caminando largos dias para
poderse encontrar; cuando se encontraron, caminaron un
rato juntos. Después se desviaron y cogieron otro camino. El
primero en llegar fue Pedro; llegd donde una viejita; la viejita
le pregunté que qué deseaba, lo atendié muy bien. Como a la
hora llegd Juan; también le pregunté la misma cosa, y como a
la otra hora llegé Manuelito.

Se quedaron alli durmiendo aquella noche. Al amanecer
del otro dia se fueron y mas adelante se encontraron con otra
viejita. La viejita les pregunté que qué buscaban y ellos le
dijeron que buscaban una flor que se llamaba San Antonio.

La viejita les dijo que no tenfa. Entonces Pedro, que era
el mayor, cuando ella le dijo que no tenfa, le salié con una
groseria; Juan le contesté lo mismo.

Partieron y dejaron a Manuelito. Manuelito se quedo
hablando con la viejita. Entonces €l le cont6 a la viejita el
comportamiento de ellos con ¢€l; la viejita se condolié del
muchacho mas nuevo. Entonces ella si tenfa esa flor que ellos
buscaban; como €l se porté bien con la vigjita, ella le dio la
flor y le eché una bendicién y entonces €l le dijo que cuando
regresatfa, llegarfa allf mismo.

Se encontrd con los hermanos en la ciudad vecina; ellos
le preguntaron que por qué €l se habia demorado; entonces ¢l
no les contest6 nada. Ya €l se puso a pasear y caminar en la
ciudad. Al difa siguiente, Pedro le dijo que tenfa que ir porque
la mama lo esperaba. Partieron. Manuelito, el dfa siguiente fue
el dltimo en llegar. Llegé donde la viejita de nuevo a que le
diera la flor; se fue y mds adelante lo estaban esperando los
otros hermanos donde otra viejita. Alli donde ellos estaban,
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los hermanos de Manuelito, durmieron. Cada uno cogié su
caballo y se fue; cuando a medio camino, los hermanos le
preguntaron a Manuelito que si €l tenia la flor, lo registraron
y no le encontraron nada. Como dos horas después, Juan le
dijo a Pedro que se le habfa pasado una cosa que no le habfa
registrado, que posiblemente en las medias la tenfa; entonces
se bajaron de los caballos y se la encontraron en la media.
Entonces Pedro dijo que tenfan que matarlo; lo mataron y lo
enterraron a orillas de una quebrada. Cuando lo enterraron, se
fueron para la casa a terminar de llegar.

Cuando llegaron a la casa, la mama les pregunté que
dénde estaba Manuelito; ellos le contestaron que ¢l salid
adelante y no lo vieron mas. Entonces el padre mandé
comisiones a la otra ciudad donde ellos estuvieron; entonces
consigui6 que le dijeran que ellos salieron juntos. También la
comision que nombraron, llegd a donde la viejita. La viejita
les contd todo, se regresaron y entonces le contaron lo que les
habia dicho la viejita.

Como al mes, se fue un cazador a cazar por all cerca de
donde lo habian enterrado. Como a las tres de la tarde se sentd
cerca de la quebradita y alli donde lo enterraron habia nacido
un palo de papalla y el palo tenfa varias papallitas y ¢l tumb6d
dos y se las comi6 porque tenfa mucha hambre. Tomé agua,
después tumb6 una hoja y como esas hojas tienen un carrizo
largo, hizo un pito del carrizo, comenzo a tocarlo y le salié una
musica distinta a lo que él tocaba. L.a musica decia:

—Mis hermanitos me mataron
en playa menuda, menuda me enterraron.
Por la flor de San Antonio que la abuelita me di6.

Cuando €l oy6 eso, dejé de tocar y se llevo el pito para la
ciudad, para su casa.

Cuando lleg6 alld, comenzé a tocatlo. Los chiquillos
al ofr esa musica, corrieron a ver qué era; entonces unos
chiquillos que eran vecinos del papa y la mama de Manuelito,
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les fueron a avisar lo que el hombre estaba tocando. El papa
mandé a buscar al hombre con la flauta; entonces el papa se
comprometié pagar al hombre veinticinco pesos al hombre
de la flauta para que le tocara. Entonces el papa le dijo que lo
llevara donde ¢l habfa cogido esa flauta. Entonces el sefior le
dio tres hombres mas y fueron alla con pico y pala.

Cuando llegaron alla, vieron un alto donde lo habian
enterrado los hermanos.

Comenzaron a cavar y cuando lo cavaron, resucité y
entonces le conté al papa lo que habfan hecho los hermanos
con ¢él. Entonces el viejo se fue con él y los otros hombres
al pueblo e hicieron una gran fiesta. El papa mandé a los

verdugos y el verdugo le dio una gran limpia a los otros

hermanos™.

Es hora ya de cerrar estas paginas, y lo vamos a
hacer retornando a la figura de un San Antonio de Padua
llamativamente aficionado a inmiscuirse en la trama de
cuentos y de romances maravillosos, por lo general en
episodios relativos al nacimiento y el cuidado de nifios, y a la
agresion a niflos y a jovenes de padres, padrastros o suegros
(alguna vez también, pero menos, de personas ajenas a la
familia). El tépico se repite, una vez mas, en los parrafos
iniciales de una versioén del cuento de La hija del diablo
(The Magic Flight, numero 313C en el catadlogo de cuentos
universales de Aarne-Thompson-Uther) que registré en el
pueblo de Orellana (Badajoz) en 1990.

No es posible reproducir aqui el cuento completo,
que es muy extenso. Bastara sefialar que el joven concebido

30 Mario Riera Pinilla, Cuentos folkldricos de Panama (Panama: Ministerio
de Educacion, 1956) num. 44.
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y nacido bajo el padrinazgo de San Antonio tendra que
vérselas con su suegro, quien (en virtud del matrimonio con
su hija) es nada menos que el diablo, de cuyas garras lograra
escapar. Aunque después de estas menciones de los parrafos
iniciales no vuelva el santo catdlico a reaparecer en ningun
episodio del cuento, no cabe duda de que su padrinazgo del
héroe desde el momento mismo de la concepcion, dentro
de esta preciosa version del relato, no tiene, como hemos
visto en relatos anteriores, nada de arbitrario ni de casual:

Era una sefiora que tenfa muchas ganas de tener un hijo.
Iba a San Antonio y le decfa:

—iYo quiero un hijo! ;San Antonio bendito, dame un
hijo, dame un hijo!

Dice. Y ya le dijo un dfa San Antonio:

—iMira, que si te doy un hijo, te va a derrochar todo el
capital que tienes...!

Dice:

—Pos le quiero! {Le quiero!

Dice:

—iBueno, pues te voy a dar un hijo!

Se quedd embarazd y tuvo un hijo. Y al hace/ los quince
afios, dice:

—iTe va a empezar a derrochar el capital de edad de
quince afios...”"!

No es, el San Antonio que se ha paseado por estas
paginas, el santo de las zitae catdlicas oficiales ni de los libros
de milagros que precisaban (y precisan) el #bil obstat de la

3 Version grabada por mi en Orellana a M. S., nacida en 1927, e 29 de
julio de 1990.
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ortodoxia. Es mas bien su doble folclérico, el avatar sin
censuras ni autorizaciones eclesiasticas que, al tiempo que se
inmiscuye en cuentos de hadas y de diablos, es decir, que se
nos aparece como puro personaje de ficcion en el repertorio
mas intensamente ficcional que conocemos (el del cuento
maravilloso), nos desvela una y otra vez sus credenciales de
sujeto folclorico, de mago fabuloso, de taumaturgo dotado
de magicos poderes, que pone en practica cada vez que
logra escaparse (y el pueblo le saca muchisimas veces de alli,
segun hemos apreciado) de su hornacina de iglesia.
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